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Actas del Segundo Simposio Nacional de Filosofia Antigua
Introduccion

Introduccién

El presente volumen retine las ponencias presentadas durante el Segundo
Simposio Nacional de Filosofia Antigua, organizado por la Asociacion Argentina de
Filosofia Antigua en la ciudad de Rosario (Santa Fe, Argentina), durante el mes de
mayo de 2015, asi como una colaboracion que nos ha sido generosamente cedida por el
Dr. Gabriele Cornelli, redactada en ocasién de su visita a nuestro pais, y cuya
traduccion debemos agradecer a la amabilidad de la Dra. Graciela Marcos.

Los organizadores agradecen asimismo a los expositores por su participacion y
sus colaboraciones escritas, a las autoridades de la Facultad de Humanidades y Artes
de la Universidad Nacional de Rosario, quienes cedieron el espacio para el desarrollo
del Simposio, y en especial a la Prof. Mg. Beatriz Porcel y al St. Decano Prof. José Goity,
quienes colaboraron en el desarrollo del evento.
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Maria Elisa Acevedo Sosa

Las dos vias del conocimiento segun Filon de Alejandria: revelacion divina 'y
filosofia. La busqueda del conocimiento como camino hacia Dios

Universidad Nacional de General Sarmiento

El lugar que ocupa en el pensamiento de Filon de Alejandria la busqueda del
conocimiento de la verdad de todo lo existente es, sin lugar a dudas, central. No se
trata solamente de un camino del intelecto hacia las causas racionales de todo lo que
es, sino que fundamentalmente es una ascension que tiene como resultado la remision
a la ultima Causa de todo lo producido —tanto de las formas inteligibles como los entes
que ellas reflejan- es decir, Dios. El alejandrino considera como lo mas elevado en el
hombre su capacidad racional expresada por el lenguaje de emprender esta busqueda,
en la cual se asemeja al Logos de Dios (tov Oelov Adyov) (Opif. 69). Siguiendo a Runia
(1986), dos textos filonicos como el De Opificio mundiy Lequm allegoriae dejan en claro
que la recuperacion de temas y conceptos de la cosmologia platénica es mas que el
producto de la aplicacion de una metodologia en la actividad exegética de Filon, sino
que evidencia una clara conviccién de que las categorias y doctrinas de los filésofos
griegos son el lenguaje apropiado para trabajar sobre los textos sagrados. En este
sentido, los antes mencionados tratados serian propicios como puerta de entrada al
entendimiento del conjunto de los comentarios filénicos. La explicacién de Moisés y la
de Platén acerca del cosmos y de la composicion del hombre no se erigen aqui en
opuestas ni incompatibles. Por el contrario, ambas cosmovisiones ponen en énfasis un
relato creacional que considera la estructura ontolégica del Kéouog basada en un
orden o ddtafic en el que queda claramente establecida una jerarquia entre los seres
creados. El téhog al que aspira el hombre como ente privilegiado por su facultad
racional es una vuelta a Dios por medio de un éxodo intelectual-espiritual que permita
la contemplacion de las realidades inteligibles, y, en tltima instancia la videncia de
Dios. Sin embargo, es en ésta busqueda o migracion hacia Dios que el hombre se
tropieza con su propia limitacion. El dispositivo exegético de Filén que plasma una
filosofia fuertemente teocéntrica y de afirmacion de la plenitud divina, se topa con la
carencia humana misma consistente en su incapacidad de dar cuenta a través del
lenguaje de la esencia divina. La razén de esta imposibilidad radica en la distincion
entre ser y no ser. Todo ente es debido al ser que le es otorgado por el Creador como
fuente de toda existencia, y en tanto tal puede ser definido y categorizado segtn al
género que pertenece; pero Dios queda por fuera de toda categorizacién posible. Por
ser aquél cuya existencia misma es autosuficiente, es decir, no tiene fuente u origen
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ninguno, de El solo puede afirmarse su existencia. De alli, la relevancia de la
interpretacion que de Exodo 3,14 —“yo soy el Existente” (¢ya eipt 6 év)- como llave para
la comprensién de la exégesis filoniana. Aqui es, segin Martin (2009), donde la
simplicidad y radicalidad de la exégesis sienta las bases de un

. esquema de orden general, por el cual se comprenda que para Filén la
plenitud divina es simple y es causa de todos los procesos de produccion,
mediante el desdoblamiento de la palabra que se pronuncia en su seno,
desdoblamiento que es causa de todas las representaciones y relaciones de forma
ideal y contenido material. (p.45)

Paraddjicamente, es en el lenguaje humano que es reconocido como un limite
para el conocimiento de Dios, donde se revela la distincion ontolégica primordial que
constituye la verdad de la creacion y también el criterio de demarcaciéon de una
jerarquia entre los seres: la diferencia entre aquel sujeto que Es de manera plena
(Dios) y los entes que participan del no ser, por no depender su existencia de ellos
mismos (la creacion divina). El camino a través del lenguaje implica la aplicacion del
método de lectura e interpretacion del Pentateuco que rastrea todas las posibles
significaciones del mismo a través de las posibilidades encontradas en el lenguaje
filoséfico. Mas atn, Runia (1986) afirma que los temas e ideas tomados por Filén del
Timeo no son apropiados con el propésito de ilustrar las ideas de Moisés, sino que
existe un convencimiento por parte del alejandrino de que estas ideas estan
efectivamente presentes en la escritura sagrada. Y ello puede hacerse extensivo para
otras obras filoséficas retomadas en este sistema exegético, pues el mismo Runia
sostiene que si bien el pensamiento filoniano es Moisés-céntrico y no Platén- céntrico,
es decir, que hay una clara primacia de la autoridad espiritual e intelectual del
patriarca, la filosofia cumple un rol propedéutico aportando categorias, conceptos e
ideas para la comprension del sentido profundo de la ley mosaica. Y todo ello por
causa de un punto central: el pensamiento de Filon no presenta la actual distincion
entre exégesis como explicacion de los contenidos de un texto y filosofia como
reflexién y argumentacion de la naturaleza y significado de la realidad. En este
especial contexto, la giAgopia adquiere un significado muy distinto al asociado a la
tradicion griega, es decir, a una disciplina en la cual la suprema facultad de la razén
conducira al filésofo al encuentro de verdades légica y racionalmente fundadas a
través de argumentos bien sostenidos. En Filon se agrega un nivel mas: hay una fuente
divina de verdad que es tal por ser causa de la creacion, pero que no expone por ello
verdades irracionales o mitoldgicas, sino que es el origen de toda racionalidad posible
que se evidencia en la realidad y en el lenguaje. Por tanto, filosofia —como
pensamiento racional- y la revelacién —como verdad otorgada por la Providencia- no
se o-ponen. Por el contrario, la verdad revelada es necesariamente racional, pues
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cuando se trata de la obra de Dios nada queda librado al azar sino que todo guarda un
orden perfecto. Asi, pues, en De Opificio mundi nuestro autor habla de la causa de la
creacion del mundo en seis dias, no como una extension de tiempo determinada, sino
en base a la necesidad de un orden constituido en el nimero (Opif. 13-14). En una
especulacién que nos remite a las influencias pitagéricas del fildsofo, va a atribuir al
numero seis la capacidad engendradora debido a su composicion de un nimero impar
tres (que representa el principio masculino de reproduccién) y el nimero par dos (que
prefigura lo femenino), dado que el producto de su multiplicacién es la héxada o sexto
dia creativo.

El uso del lenguaje filosofico para la interpretacion de la verdad revelada

La metodologia de trabajo sobre los textos del Pentateuco implica la utilizacion
del lenguaje filoséfico como el lenguaje preciso para dar cuenta de la diversidad de
sentidos contenidos en la letra de las escrituras, “...pues entienden que las expresiones
literales son simbolos de una naturaleza escondida que se revela en concepciones
subyacentes” (Contempl. 28). Si se considera que el propdsito al que apunta Filén en su
obra es llegar a la contemplacién de Dios que tiene como fundamento una verdad
principal que es el conocimiento de Su Existencia, se podra establecer un patrén al
que responde todo comentario del autor. El punto gravitacional de su obra puede ser
comprendido, como se ha afirmado mas arriba, el enunciado de Exodo 3, 14, por el que
todo hombre que se dedique a la verdadera filosofia —aquella que tiene como objeto de
estudio la exégesis de las verdades reveladas por Dios a través de Moisés- debe llegar a
su conocimiento. Esto a través de un movimiento expansivo de significacion del texto,
consistente en la hypdnoia y la allegoria. La primera constituye una forma platénica
consistente en una dialéctica que rastrea los sentidos profundos de los conceptos y los
asocia en funcién de una jerarquia, donde todos ellos son remitidos segin un género
que los retne. Y la allegoria consiste en la extension del texto que es objeto del
tratamiento hermenéutico mediante la busqueda de significados alternativos a
aquellos términos cuyo primer nivel de comprension resulta dificultoso, tomando
como herramienta a la metafora. Pero ello, como afirma Martin (2009), con el expreso
proposito de mediante la metonimia efectuar una reduccion del sentido hacia esta
primera verdad de base: la de la existencia del Dios.

Sin embargo, Filon reconoce de forma clara la diferencia entre lo que él entiende
como la filosofia de Moisés, y la filosofia como género en sentido estricto. De hecho, en
un tratado como De vita contemplativa donde hay una descripcion exhaustiva de una
comunidad ascética dedicada a la stplica e intermediacion entre la humanidad toda y
el Existente asi como a la filosofia, el autor realiza una defensa de la filosofia de
Moisés. En efecto, Filon relata la forma de vida de un conjunto de judios los terapeutas
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y terapéutrides (hombres y mujeres) que abandonan sus bienes materiales y a sus
afectos para vivir en comunidad fuera de los centros urbanos con el propésito de
dedicar sus vidas con exclusividad al camino filoséfico de la elevacién del alma hacia
Dios. Para ello practican un ascetismo estricto y control de las pasiones y deseos
corporales, por medio de practicas tales como la ausencia de adornos tanto en las
viviendas como en la vestimenta personal; rezo y realizaciéon de un estudio de los
escritos sagrados por medio de la alegoria, el método de preguntas y respuestas y la
exposicion de la ley; la celebracién de reuniones sagradas en las que se llevaba a cabo
la adoracidn, consistente en el analisis del Pentateuco y los canticos; la moderacién en
las comidas y la ausencia de la ingesta de bebidas alcohdlicas; la castidad sexual; y la
ausencia de esclavos para el servicio. Todo ello, para oponerlo a la forma de adoracion
de otros pueblos. A este respecto afirma Filon:

¢;Quiénes, de entre los que profesan la piedad, son dignos de ser comparados con
ellos? [es decir, con los terapeutas] ;Acaso aquellos que veneran los elementos,
tierra, agua, aire y fuego? [...] Los elementos, en realidad, son materia sin vida,
inmoévil por si misma, a disposicion del artifice para todas las especies de formas
y cualidades. [....] No, porque todas estas cosas no llegan a existir por si mismas,
sino por cierto demiurgo, perfectisimo por su ciencia. (Contempl. 3-5).

Una vez mas la teologia encerrada en el pensamiento de Filon exhorta a sus
lectores a un monoteismo y busqueda del Existente, desde un punto de vista
ontolégico como fuente de toda existencia, y desde una perspectiva gnoseoldgica
como la raiz de todo conocimiento verdadero. Pero tal vez aun mas radical es la
distincién que se traza entre la “verdadera filosofia” y las otras filosofias en la critica
realizada a la costumbre griega de los banquetes que Filon asocia con la descripcion
realizada por los simposios de Jenofonte (Simpos. 1-2) y de Platon (Simpos. 173 a-b). En
los escritos de estos fildsofos referidos a los banquetes, éstos presentarian como forma
de vinculacién apropiada en las reuniones, costumbres inaceptables que tendrian su
origen en “invenciones miticas”, entre ellas la de seres de “doble cuerpo’, la cual
justificaria la homosexualidad y el “afeminamiento”. La practica de la homosexualidad
y la pederastia, son sumamente nocivos para el alma del corrompido y para su
comunidad politica. Esto es asi, puesto que ocasionaria cobardia entre los ciudadanos,
malgasto de su riqueza en el “amado”, la inclinacién del alma hacia la concupiscencia,
aminoramiento de la natalidad, etc. (Contempl. 57-63). En contraste con este panorama
decadente “los discipulos de Moisés —educados desde tierna edad para amar la verdad-
los desprecian [es decir, a los mitos maliciosos] y perseveran sin caer en el engafio”
(Contempl. 63). En efecto, “los discipulos de Moisés” que siguen su filosofia, hayan la
verdad, despojandose de las falsas ensefianzas que conducen a un estilo de vida moral
impropio para quienes deseen seguir los pasos del patriarca. El contraste que el autor
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marca entre las costumbres griegas y las de los terapeutas, evidencia no solo que Filon
era consciente de la distinciéon entre las formas de pensamiento filoséfico de
raigambre griega y la judaica, sino que tenia una manifiesta preferencia por lo que él
mismo pensd como “filosofia mosaica”

Conclusiones

A lo largo de esta ponencia, hemos podido percibir una novedad cultural
acontecida en la Antigiiedad tardia y que tiene como protagonista a Filéon de
Alejandria. En su obra exegética a proposito del Pentateuco, no se percibe en el autor
la distincién moderna entre filosofia o conocimiento racional y verdad revelada. Sino
que, por el contrario, es en su mutua correlacion que el autor encuentra el camino
seguro para el conocimiento de la maxima elevaciéon posible a la que puede aspirar
todo ser humano: la contemplacién del orden inteligible en el que se basa toda
realidad sensible y que encuentra su ultimo fundamento en Dios como su Creador.
Aqui la razén no se manifiesta como contrapuesta a la verdad encontrada en el texto
sagrado, puesto que toda posibilidad de fundacién de un pensamiento racional tiene
como su fuente al Logos Divino del cual la razén humana es simple reflejo. Pero esto,
poniendo de manifiesto un verdadero énfasis en la revelacién y su depositario —
Moisés- como superior al conocimiento al que el ser humano llega por su propia razon,
aunque uno y otro tipo de saber no son necesariamente contrapuestos. El papel de la
filosofia adquiere el de fuente de conceptos e ideas pertinentes para el analisis del
texto biblico. De esta forma, Filon piensa en una verdadera “filosofia” de Moisés. Esto
es, un pensamiento que si bien nutre sus raices en la Revelacién, requiere de un
auténtico esquema de exégesis que tiene a la filosofia griega como parte constitutiva
suya.

Abreviaturas

Opif. De Opificio mundi

Contempl. De vita contemplativa
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Agustina Arraras
Del juego serio y no tan serio en Fedro y Encomio de Helena

Universidad de Buenos Aires

El siguiente trabajo se encuentra motivado por la idea de intentar un dialogo,
una resonancia de la nocién de “juego” entre el Fedro de Platon y el Encomio de Helena
del sofista Gorgias de Lentino’. Tal vez, no sin cierta violencia al establecer esta

isposicion, pero con certeza, una violencia menor si hacemos foco sobre la sincronia
d t 1 h fi bre 1 2
Ati u : \% uestion.
de la temdtica que acd nos convoca en los textos en cuestién. Recordemos el famoso
pasaje que cierra enigmaticamente el Encomio de Helena:

“(...) quise escribir este discurso para encomio de Helena y, por otro lado, para mi
propio juego (paignion)™. Sin mas, el encomio se cierra sobre esa confesion,
dejando una intriga conducente tanto al elogio como a la extrema desestimacion
en la historia de la exégesis de tal pasaje*.

Por otra parte, en el Fedro, didlogo que nos interesa aca por su evaluacion
negativa de la tarea logografica a la cual quedan ligados los rétores y sofistas, con poca
justicia usara la nocién de “juego” en oposicion a la de seriedad (spoudé), para valorar
ciertas practicas y desestimar otras. Me remitiré por tanto a aquellos pasajes presentes
en tal dialogo.

El primero de ellos (236¢), se da en el didlogo entre Fedro y Sdcrates en relacién
con el discurso erético que el primero lee de Lisias, es decir, la primer parte del
didlogo. Fedro, luego de haber leido el primer discurso de Lisias, da pie a Socrates a que
intente exponer un pensamiento mucho mas florido. De alli que Socrates se incomode

1 El presente trabajo es posible gracias al otorgamiento de una beca de estimulo a las vocaciones
cientificas por parte del Consejo Interuniversitario Nacional, en el marco del “Plan de
Fortalecimiento de la Investigacion Cientifica, el Desarrollo Tecnoldgico y la Innovacién en las
Universidades Nacionales” (Ac. PL. N° 676/08 y 687/09).

2 En este sentido, este trabajo se encuentra influencia por la perspectiva de “Zonas de tension
dialdgica’ (ZTD), véase Marsico (2010).
3 Encomio de Helena, §21.

4 Mientras Kennedy (1963: 169) y Marcos (2011:69) reivindican cierta consistencia asi como cierta
destreza metodologica entre los propdsitos del tratado Sobre el no ser y este giro final, Robinson
(1973:49) desestima totalmente la obra.
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y admita que no posee tal capacidad. Fedro volvera a insistir con miedo de acabar
haciendo “ese aburrido juego de los comicos, que se increpan repitiendo las mismas
cosas”. Luego, ya avanzado el didlogo, presentado el mito de Theuth e insertos en la
valoracién de un tipo de escritura, Socrates compara la practica de la escritura con la
tarea del labrador (276b). Alli Socrates dice a Fedro:

“;Un labrador sensato que cuidase de sus semillas y quisiera que fructificasen, las
llevaria, en serio®, a plantar en verano, a un jardin de Adonis y, gozaria al verlas
ponerse hermosas en ocho dias, o solamente haria una cosa asi por juego o por
una fiesta, si es que lo hacia?”.

De esta manera, la oposicién valorativa entre la seriedad y el juego quedan en
evidencia en la analogia entre siembra y escritura. Y continta: “Mas bien, aquellas que
le interesasen, de acuerdo con lo que manda el arte de la agricultura, las sembrara
donde debe, y estara contento cuando, en el octavo mes, llegue a su plenitud todo lo
que sembrd”. Se sigue de aca entonces, que habria un criterio de distincién, por lo
pronto, entre la seriedad y el juego o la fiesta y esto seria el deber. En el caso de la
siembra habria un lugar, un espacio donde se deberia sembrar y en el caso de la
escritura, aparentemente ocurriria lo mismo. En este sentido, la nocién de juego
apareceria ligada a una mala practica de la siembra o de la escritura.

Sin embargo, previo al cierre del didlogo, otra alusiéon a la nocién de juego
(277€6-9) parece hacer la equivalencia entre tal valor y todo tipo de escritura. Socrates
dice:

“Pero el que sabe que en el discurso escrito sobre cualquier tema hay,
necesariamente, un mucho de juego, y nunca discurso alguno, medido o sin
medir, mereceria demasiado el emperfio de haberse escrito, ni de ser pronunciado
como tal como hacen los rapsodos, sin criterio ni explicaciéon alguna, y
unicamente para persuadir...”.

De esta manera, la tesis que sostenia en el pasaje anterior avanza por casi todo el
terreno de la escritura, privilegiando el discurso oral que sale de boca de quien lo cree.
El pasaje final citado (278a) contintia entonces asi:

“... de hecho, los mejores de ellos [los rapsodos] han llegado a convertirse en
recordatorio del que ya lo sabe; y en cambio cree, efectivamente, que en aquellos
que sirven de enseflanza, y que se pronuncian para aprender —escritos,

5  Elsubrayado me pertenece.



Actas del Segundo Simposio Nacional de Filosofia Antigua
Agustina Arraras

realmente, en el alma— (...) hay realidad [y] perfeccién’.

De alguna manera este pasaje nos reenvia al primero, y de esta manera —via
reenvio— el criterio de distincion entre la seriedad y el juego esta presente en cada
uno de ellos. Ademas de ello, es interesante como la distincién entre seriedad y juego
acaba por delimitar la singularidad de S6crates — el perfil del filésofo— y su otro, sea
el comico, el sofista, el rétor, el rapsodo.

El criterio de lo serio se establece entonces a partir de la prescripcion de lo
debido. Se siembra siempre donde se debe y se escribe en el alma. Fuera de ello, todo
intento es en vano y poco digno. La tarea del comico, quien expresa oralmente siempre
las mismas cosas cumple el mismo punto de critica a partir del cual Platéon desestima
la escritura. Que la escritura sea una repeticiéon de materiales muertos, sin vida, sin
aliento (pneuma) hace al recordatorio pero no al conocimiento, de alli que se califique
de peligrosa la tentativa de sostenerse en la escritura. De esta manera, el proceso de
escritura en el alma, tendria la cualidad distintiva de generar cierta diferencia al
repetir las mismas cosas. Esta diferencia radicaria en un salto de tipo cualitativo
representado en proceso de mnéme, memoria viva, interiorizacion pedagdgica,
inteleccién y fundamentacion de conocimiento. De esta manera, la debida inscripcién
en el alma haria de lo material su ascenso a lo trascendental. De alli, la cuasi imperiosa
necesidad de ni escribir discursos.

Cabe atin repasar otra alusion en el didlogo (265d). Socrates asume que se han
desviado del camino no sin cierta persuasion. Después de repasar las cuatro
divinidades que se distinguen en la locura divina, Socrates nota que han pasado del
“discurso del vituperio al elogio” de Eros en el discurrir de los monoélogos de Lisias. Este
pasaje del vituperio al elogio coincide entonces con la misma tarea que ha hecho
Gorgias, precisamente la razon aquella que motiva y es confesada al final del Encomio
de Helena. No menos sugerente es el poder de Eros en este desvio, tanto del dialogo
entre Socrates y Fedro como en el pdthos de Helena ante su amor por Paris.

Pese a este desvio, Socrates admite “(...) todo me parece como un juego que
hubiéramos jugado. Pero, de todas estas cosas que al azar se han dicho, hay dos
especies que si alguien pudiera dominar con técnica no seria mala cosa”. Aqui mismo
Sécrates comienza a establecer reglas a seguir para lograr dominar al interior del
propio discurso una técnica que funcione con auténtica propiedad. Fedro mismo
acordara que hace bien en llamarla dialéctica para distinguirla de toda posible técnica
de escritura retdrica, la escritura inconveniente que no escribe en el alma.

Retomando aquel desplazamiento del “vituperio al elogio” que resuena en el
juego de Gorgias, cabe discernir una critica por un lado al elogio en si mismo, que no
seria el caso, y una critica al modo del desplazamiento, que si seria lo que Sécrates
seflala como inadecuado. Frente al reconocimiento del proceder por azar, Socrates
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aplica un correctivo técnico en su oratoria: tomar una idea que abarque en conjunto lo
diseminado, que esta idea misma aplique limites, asimismo dividir las ideas siguiendo
cierto criterio natural. Con evidencia, no es este el proceso que elige Gorgias para
hacer su defensa. Alli mediante una epideixis° expone este desplazamiento,
estableciendo hipotéticamente las cuatro razones a partir de las cuales se detenta
como causas del infortunio de Helena. Que esta defensa de Helena se vuelva un elogio
del discurso, es evidente por §8-§14. Sin embargo, a partir de la alusién a las técnicas
del §10 que dice: “De la seduccion y la magia se han descubierto dos técnicas que son
errores del alma y engafios de la opinién”, habria que distinguir entonces el propio
juego gorgiano. A pesar de esta personal distincion, la habitual exégesis es asociar a
partir de la lectura platonica, a esta técnica imitativa con logografos, pintores, sofistas
y otros’. De alguna manera, no sorprenderia a nadie quien leyera en este paragrafo al
mismo Gorgias, a su propio juego. En ello radica una y otra referencia del didlogo
platdnico, por lo menos, aca citadas.

Ahora bien, para abrir estas lecturas y estas resonancias me gustaria recaer en
dos o tres cuestiones. La primera, contra la tesis que sostiene que por ser interpretado
este juego gorgiano como mero ejercicio retdrico —evidentemente guiados por una
tradicion platénica- no conllevaria ningtin grado de seriedad, por ser mero artificio (es
decir, juego) y ser inconsistente con la tercera tesis® del tratado Sobre el no ser, cuya
autoria también se le atribuye a Gorgias. Aquella tesis sostenia la imposibilidad de
comunicar las cosas que difieren del logos. De alli que se crea que toda la obra de
Gorgias es mera charlataneria. Bajo mi opinién en este diferir entre cosas y logos
radica la distincion entre un ser propio del logos y un ser propio de la sensibilidad, del
pathos, de la inscripcién misma, donde leemos también a la practica de la escritura. De
aqui, que mi postura sostenga que toda exégesis que considere al Encomio de Helena
un juego inconsistente, debe también recordar aquel olvido comun: tanto Isdcrates
como Alcidamante’® sostenian como Platén una critica contra la escritura. Mientras
tanto si bien Gorgias publicita la debilidad del logos en el tratado Sobre el no ser, en

6  Sobre el tema véase Kennedy (1963).

7  Cabe destacar el pasaje de Fedro 275d sobre la cercania entre escritura y pintura que motivaria esta
perspectiva.

8  Sobre el no ser (Sexto Empirico, Adv. Math. VII, 86).

9 Este punto es defendido por Derrida (1997:168) siguiendo a Diés (1972: 400) a partir de la
transposicién de argumentos de la sofistica hacia la filosofia platénica. Friedlander (1958:111 y ss.)
lee este punto solamente como un paralelismo, entre Alcidamante y Platon. Por otra parte, sobre el
caso de la cercania de Isdcrates al juego gorgiano como paradoja o a la seriedad platonica contra la
escritura, véase Noel (1994) asi como también para revisar el paralelismo entre los cierres de
discursos de Agaton (Banquete 198a) por un lado y el Encomio de Helena de Gorgias por otro.
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Encomio de Helena el logos no seria leido por su efecto comunicativo, por una
intencionalidad inteligible y cognoscitiva, sino por su eficacia sensible vy
farmacoldgica. Es decir, precisamente por las razones por la cual la escritura es
desdefiada por el rey Thamus. La critica platonica a la escritura apunta al caracter que
roza precisamente el logos gorgiano.

Como bien dice Noél”, la atribucién del término paidia en relacién con el
estatus de la escritura concierte tanto a Alcidamante como a Platén, mientras que en
Gorgias no habria ese problema. En todo caso, si en la referencia a su propio juego,
Gorgias estaria privilegiando el mismo gesto de la escritura, la sugerencia hecha por
Noél sobre la posibilidad de un eco con “La farmacia de Platéon” de Derrida, seria nunca
mas pertinente.

Este texto que justamente revisara la critica a la escritura extendida en el Fedro,
comienza de la siguiente manera: “Un texto no es mas que un texto si esconde a la
primera mirada, al primer llegado la ley de su composicién y la regla de su juego”"Al
respecto diria que tal vez siempre se ha sometido el tratado Sobre el no ser, asi como el
Encomio de Helena a la primera mirada, la inica mirada. De alli que el mero juego sea
descartado sin mas, como mero vacio de contenido. Estableciendo asi un gesto mucho
mas radical que aquel socratico que reconoce al menos que la filosofia atin se hace en
el desplazamiento, en el desvio, en aquel discurso que comienza por el azar (265d).

Por tultimo, haciendo foco en la tdltima parte del Fedro, la apropiacion de la
critica a la escritura por parte de Platén y el riguroso examen en relacion con las
técnicas discursivas, tanto oratorias como escritas, elabora y adopta —a partir del
rechazo del juego sin medida— un sentido de la nocién de juego™ desde su caracter
mas pedagodgico. El unico juego aparentemente posible para un “platonismo” es
entonces un juego cuya ley pueda leerse a primera vista, en todo caso inventarse: una
ley que se impone como dialéctica. En ello radica la seriedad del juego. De aqui, el
gesto de la subordinacion de la fiesta a la seriedad, de la duplicacién y el origen de lo
mimético. Como bien dice Gundert: “es la mimesis de la conversacién filosofica y su

»13

juego es la seriedad de la filosofia misma.

10 Ibid, g

u Ibid, 93.

12 Guthrie (1998: 67) acompana la tesis que hace lugar al juego al interior de las cosas serias que Platén
admite bajo la dialéctica, en todo caso, se salvaria, al considerarlo como mimesis de la dialéctica.

13 Guthrie cita a Gundert, (ibid.: 70). Friedldnder (1979: 163) también entendera el juego platénico
como un gesto artistico que se aproxima a su germen de produccion: la verdad.
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Sin extendernos mas alla, quisiéramos concluir y valorar en este breve trabajo la
intempestividad de la destreza gorgiana. Si la différance, —concepto clave de la
deconstruccion que apela a una irrupcion parricida del ser parece entretejerse entre
un juego serio y un juego poco serio™, es menester entonces asumir la riqueza de la
tension entre ambos testimonios de tales técnicas. Las reapropiaciones platdnicas bajo
una ley llamada dialéctica parecen hacer de ella, la condicién de posibilidad de todo
discurso aceptable, siempre que sea posible detectarse ésta a la primera lectura del
texto.

Por otra parte, aquella inconsistencia o contradiccion que se sostiene
comunmente de la obra gorgiana, al aunar la tercer tesis del tratado Sobre el no ser y la
nocion de juego propio radica en una concepcién del buen discurso y de la buena
escritura que remite a si mismo. En este efecto circular, retornante a la interioridad,
con sostén en el alma, se sostiene precisamente la diferencia de la repeticion gorgiana.
El logos no transmite porque remite a si mismo y no tiene el mismo estatus que las
cosas, de alli su soberania, de alli un Gorgias que juega a la escritura. Esta misma
contradiccidon parece volverse una necesidad cuando se lee en la textualidad platénica
una critica a la escritura. La repeticion de las letras, la repeticion de las mismas cosas
por parte de los comicos, los sofistas, resulta peligrosa, por tanto, hay un deber de
hacer la ley, encauzar el azar. Sin embargo, el movimiento de la repeticion es
incesante. Gracias a ella un posible antiplatonismo en la textualidad de Platén misma.
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Yanina Benitez Ocampo
La dimension mimética de la dynamis en la Poética de Aristoteles

Universidad Nacional de San Martin

A partir de un abordaje hermenéutico restringido al campo tedrico de la estética
filosdfica antigua, y considerando a su vez las implicancias ontolégico-antropoldgicas
pertinentes a los objetivos establecidos, en la presente propuesta analizaremos
diversos aspectos de la produccion y (re)cognicién mimética expuestas en la Poética
de Aristoteles, buscando mostrar que los mismas ofrecerian a la interpretacion ciertos
elementos que harian plausible el reconocimiento de una relacién establecida entre
las nociones de mimesis y dynamis.

1. El dinamismo propio de la nocién de mimesis en la Poética de Aristdteles

En su destacado estudio, The Aesthetics of Mimesis, Halliwell subraya con
respecto a la nocion de mimesis aristotélica el doble aspecto de su funcion: «...) a way
of holding together the ‘worldlike’ properties of artistic representation (...), with its
production of objects that possess a distinctive, though not wholly autonomous, rationale
of their own” ' En esta afirmacion se concentran aspectos propios de una dinamica
vincular. El analisis de sus términos, que se encuentran comprendidos como
dispositivos semanticos para su tematizacion, remite a una esfera de la experiencia
que permite dar cuenta de los procesos propios del dinamismo mimético, revelando el
valor tedrico de la nocién de dynamis en el marco de este planteamiento.

La consideracion aristotélica de la nocién de mimesis para las formas artisticas y
la experiencia estética en general, * involucra elementos o items entre los aspectos
mencionados, a cuya referencia debe comprenderse, a su vez, una forma particular de
dinamismo vincular. Especificamente, como caracteristicas dindmicas, son los
siguientes: representacion/ simbolizacion, (re)cognicién, afecciones/emociones, todos
ellos establecidos en el marco de determinadas practicas culturales. Cada uno, desde el
campo de la estética filoséfica, guarda remisiéon ulterior a aspectos ontoldgicos-
antropoldgicos. Por lo tanto, suponen un estrato amplio como fundamento de la

1 Cf Halliwell, S. (2002) p. 152.

2 Recordemos que el campo semdntico de tal nocién incluye formas no artisticas de aplicacién como
los casos de la conducta animal.
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experiencia y la actividad mimética.

El plano material de la mimesis, referido a los medios involucrados en la
produccion, y el plano referencial de los objetos, responden a determinados patrones
de significacion (Sinnott, 1978). La produccién de un objeto u obra artistica manifiesta
una intencionalidad significante, por lo que el producto y la capacidad significante son
aspectos complementarios que hacen a la representacion mimética (Halliwell, 2002), e
involucran las capacidades propias del artista y del espectador. La amplitud semantica
de la nociéon de mimesis, entonces, pareciera incluir la actividad productiva, el
producto y la fuerza simbdlica del mimema.*

La mimesis, como capacidad para significar patrones de supuestas realidades,
entrafia un cardcter constructivo y transformativo, cuya produccién es auténoma
respecto de su referencia a la realidad. El vinculo de la obra con su referente no es
reductible al mero plano de lo figurativo. Por el contrario, constituye un modo de
simbolizacién icénico * ~haciendo un uso analogado de los términos de la teoria de
Peirce-, que involucra un campo perceptual entre el medio representacional y el objeto
referente, y una relacion de semejanza mimética, cuyas correspondencias con el
objeto al cual se significa son naturales y no convencionales. ° Por lo tanto, el concepto
de mimesis entrafia también un valor semiético. En efecto, la utilizacién del término
eikon, referido a formas representacionales, 6 posee un estatus referencial, permitiendo
al espectador relacionarse con lo representado. " Dicho caracter simbdlico, al menos
en principio, podemos observarlo también en la expresion aristotélica: “éste es aquél.” *
Por otro lado, la léxis, como medio mimético, también guarda importancia dentro de
este orden, segtin el valor concedido por el Estagirita a la investigacion semantica.

La caracterizacion de este elemento representativo/simbdlico es correlativa al
elemento cognitivo, cuyo valor introduce especificamente el componente intelectivo
de la experiencia mimética. Resulta, pues, destacable la propension natural del

9

hombre hacia la imaginaciéon ° y la capacidad de inteligir los modos simbdlicos y

expresar la realidad -asi como las relaciones posibles entre estos términos-. Esta

Cf. Poet. 1, 1447a 21ss.; 1447b 1288.; 23, 1459b 32ss.
Cf. Poet. 1448a 1-5; 6, 14504 16-17.
Cf. Halliwell, S., p. 162 ss.

o O~ W

Cf. Poet. 25, 1460b 8-9; Met. 1, 8, gg1a 23-26 para la utilizacién del verbo eikazein y las formas de
produccién de imagenes. Cf. Poet. 4, 1448b 11-12, De Mem. 1, 450b 21-451a 15.

Cf. Halliwell, S., p. 183.
Cf. Poet. 4,1448b 16-17.

3

9 Cf Ret.],11,1371a 31, b 12; Pol. 8; 5, 1340a 14-25.
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capacidad de poder interpretar estructuras inteligibles en las obras artisticas supone la
puesta en acto del entendimiento y de ciertos modos de recognicion.

Recordemos que el nivel cognitivo propio de la actividad mimética no es del
orden de la mera abstraccion especulativa, a pesar de las controversias abonadas por el
propio Aristételes debido a la utilizacién de ciertos verbos como manthdnein y
sullogizesthai, * que deben entenderse, en este contexto, en un sentido atenuado,
aunque guarden connotaciones de orden intelectual, por lo que no debe
confundirselos con la operatividad abstracta de un silogismo. " Los procesos
cognitivos, por lo tanto, refieren a un orden de universalidad prefiloséfico o
parafiloséfico. *

Aristoteles no dice que pueda hacerse mimesis de los universales, pero la
actividad mimética se realiza dentro de este orden.” Puesto que los universales pueden
tomar parte en el pensamiento humano en mas de un modo o nivel, también estan en

“ es decir, en un nivel

algin grado presentes a nivel de la percepcion sensible,
intermedio entre la abstraccién y la experiencia sensible, emergen en y a través de la
percepcion de particulares (“They emerge in and through the perception of
particulars...”), mediante la memoria y la experiencia, en y a través de una estructura
mimética organizada de accidn(es) y vida que el poeta realiza (“... in and trough the
organized mimetic structure of action/s and life that the poet makes..."). © Esta
estructuracién organizada -vdlida para todas las formas poéticas- conlleva un

significado representacional que requiere de reconocimiento y entendimiento.

Lo notable aqui, es que la actividad mimética, tal como lo expresa el propio
Aristételes en un conocido pasaje del capitulo 4 de Poética, posee un estrato natural,
en tanto propension humana y actividad instintiva, conjuntamente al ritmo y a la
armonia. 7 El vinculo del entendimiento con el placer y la emocién es subrayado
claramente en las lineas siguientes, ligado al placer concomitante al aprendizaje y a la
comprensién de la mimesis. ® Por lo tanto, la experiencia mimética provoca un

10 Cf. Poet. 4,1448b 16-17.

u Cf Barbero, S. (2009) p. go.

12 Cf. Poet. 24,1460a 5-11; 1460Db 13-32.

13 Ibidem 9,1451b 5-7.

14 Cf. Anal. Post. 11, 19, 100a 3-bs.

15 Ibidem], 31, 87b 29-33; Met. 1, 1, 981a 6-7; DA 111, 11, 434a 17-19. Cf. Halliwell, S., pp. 193-195.
16  Cf. Poet. 4,1448b 10-19.

17 Ibidem 1448b 4 -20. Ver también Met. 1, 1, 98oa 21; Pol. VII, 17, 1336a 33-34.

18  Ver también Ret. I, 11, 1371a 31-b12; Pol. VIII, 5, 1340a 14-25.
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complejo estado de conciencia, donde la intervencion de aspectos cognitivos no puede
darse desligada de aspectos placenteros o estados afectivos.

Esta capacidad inherente a la experiencia mimética de provocar ciertos estados
y movimientos del alma, inclinan al cambio del caracter (éthos). Asi, expresiones como
“conducir las almas” (psykhagogein), ® evidencian su cercania con los estados del alma
(pathémata tes psykhés) * que intervienen en los procesos linguisticos -no asi con las
palabras, cuya relaciéon con las cosas es convencional-. Estos estados 0 movimientos,
desde el punto de vista estético, estan ligados a la recognicién de semejanzas
miméticas (homoidmatas), aunque Aristoteles no los restringe al campo de lo
perceptual o sensorial —de alli, en este caso, el uso adjetival que hemos dado a
“mimesis”-.

Si bien hay una base cognitiva de la cual se deriva el placer por la recognicién
del significado representacional, existen placeres que aun formando parte de la
experiencia mimética son potencialmente independientes de su caracter
representacional, como el placer derivado de las imagenes dolorosas, * o los placeres
derivados de la musica. Esta produce similes de los fenémenos de la vida afectiva. * A
su vez, la nocién de semejanza nos reconduce al caracter iconico de la experiencia
mimética que se corresponde con realidades equivalentes, ya sea por una
referencialidad relativa -como en los casos de la pintura y la escultura- o por analogia
-como en los casos de la musica o la léxis-, cuyo reconocimiento es placentero. * En
términos generales, es ese efecto placentero el que conduce a la transformacion del
éthos y se traduce consecuentemente en una prdxis con un fin inherente.

Todos estos elementos descriptos, recordemos, se dan dentro de un marco
cultural y segun formas intitucionalizadas, ** por lo que el arte se encuentra inserto en
un medio cultural que conecta artista, producto y espectador.

Asi pues, un breve analisis de estos elementos o items nos permite subrayar el
caracter vincular sobre el cual se establece la experiencia mimética. Debemos
observar, entonces, que el vinculo entre artista, obra y espectador, se da dentro de un
marco de practicas culturales segin un dinamismo que requiere la remision

19 Cf. Poet. 6,1450a 34.

20 Cf. De Int.1,16a 3.

21 Cf. Poet. 4,1448b 10-12.

22 Cf. Pol. VIII, 5,1340a 19-20.

23 Sobre el tratamiento de la metafora como recurso mimético cf. Poet. 22, 1459a 5-8; Ret. 111, 10, 1410b
10-19; I, 11, 1371b 9; I11, 11, 14124 9-12; I, 20, 13944 2-9; Top. V], 2,140a 9-12.

24 Cf. Halliwell, S,, p. 153.
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ontoldgica-antropoldgica. *

2. Mimesis y dynamis: horizonte y convergencia semantica

El estrato ontoldgico-antropoldgico al que remiten los items destacados, segin

el andlisis precedente, extiende la nociéon de mimesis hasta encontrarse con la de

dynamis, aunque no en toda su extension semantica, es decir, sin llegar a

superponerse. De este modo, en un primer nivel de analisis general, podemos destacar

los siguientes puntos de convergencia:

-En la estructuracion de las obras poéticas es detectable una correspondencia
entre los binomios potencia/acto, habito/ habito en acto, caracter/ trama. Tal
/ e . .z / . . 6

fenémeno posibilita la vinculacion de sus términos en la unidad de la trama. *

-La mimesis, en el caso de las obras tragicas, lo es de acciones. Se trata, pues, de
mimesis prdaxeos, un modo especial de la kinesis.

-Existe una analogia entre la estructura teleolégica e hilemdrfica de la
naturaleza y la produccién mimética -en el caso de la poesia, la organicidad de
la trama reproduce la de un ser viviente-. ** Por lo que deben considerarse los
grados de implicacion del principio tékhne-mimeitai-physis. *

-Entendida como polesis, la mimesis expresa un sentido constructivo -ademas
del dramatico-. *

-El arte puede “imitar” o emular la capacidad productiva de la naturaleza,
completandola. *

-El alcance y la importancia de Poética 4,1448b 4-20 resulta fundamental por su
atribucion de connaturalidad de la mimesis, el ritmo y la armonia como modos
cognoscitivos humanos, que, ademas, provocan placer, constituyendo un pasaje
que es susceptible de ser estudiado en relacion con Met. 1, 1, 980a 21.

25
26
27
28
29
30
31

Cf. Halliwell, S., p. 191, también nota 8.

Cf. Sinnott, E. (1978) p. 165.

Cf. Poet. 5,1449b 24; 6, 1450b 3.

Ibidem 22, 1459a 20. También Sufiol, V. (2012) pp. 175, 181,194.

Cf. Poet. 6,1449b 22-30; 1450a 15-24; Fis. 11, 2, 194a 21; 8, 199a 15-17.
Cf. Sinnott, E. (1978) p. 171.

Cf. Fis. 11, 8, 199a 15ss.
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-El verbo psykhagogein, “conducir las almas’, es empleado con un valor
equivalente al que en otros pasajes de Poética Aristoteles le confiere al término
dynamis, en relacion con las emociones suscitadas en los espectadores por las
obras poéticas (Sinnott, 2009).

-El concepto de mimesis, en general, remite a formas de semejanza o analogia, *
en un grado de conocimiento en el cual se encuentran implicados el campo
perceptual y las emociones. *

-La obra, por si misma, esta dotada de una fuerza significativa, y, como tal, puede
ser inteligida por el espectador, quien, ademas, posee cierta capacidad para ser
afectado y, eventualmente, modificar su conducta moral. **

-Las especies poéticas, como tékhnai, constituyen actividades dinamicas cuyos
efectos concretos trascienden su realidad material, no restringiéndose a una
funcioén estrictamente referencial.

Asi pues, en un primer grado reconocible de convergencia, debemos entender la
nocioén de dynamis vinculada a la de mimesis, como sugiere Barbero, * pues tratindose
de una tékhne refiere a una capacidad y a un efecto propio de todas las especies
poéticas. Por otro lado, como sostiene Sinnott, la nocién de mimesis estd en conexion
con un estrato antropoldgico al cual remiten las capacidades cognitivas y
significativas. *°

En este sentido, la convergencia con la nocién de dynamis no se estableceria ni
explicaria solo en la exigencia de potencias (dynameis) que posibiliten la actividad
mimética en términos de la mera producciéon externa, sino por su referencia a
estructuras y modos de significacion complejos, los cuales reclaman el concurso y la
coordinacion de diversas facultades humanas en un tipo de experiencia particular. Se
trata, pues, de una actividad humana, y, en este preciso sentido, mediante su
produccién, permite actualizar y revelar los alcances de las capacidades
representativas/ simbdlicas y expresivas, en una modalidad que si bien produce
“movimientos del alma’, no es equiparable a la kinesis fisica, pero de la cual, no
obstante, participa en forma decisiva mediante el campo perceptivo y la actividad de

32 Cf. Poet. 13, 1453a 4-5; 1454a 23; Ret. 11, 8, 1386a 26-29.

33 Ibidem VIII, 5,1340a 13-14, 19-20; también Sufiol, V,, p. 195.
34 Cf. Poet.1,1447a 5; 6, 1450b 19-20; 6, 1462a 11-1; 14, 1453b 3-5.
35 Cf pp.33-34.

36 Cf p.159, nota1
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diversas facultades exigidas por la experiencia estética. Por otro lado, dicha actividad
se desarrolla en un mundo o entorno determinado, con el cual se establece una
tension dinamica que remite a instancias cognitivas no restringidas a modos
meramente racionales, aunque los implique.

Por lo tanto, la extension semdantica de la nociéon de mimesis se encontraria con
la de dynamis en tanto que, como capacidad creativa, redunda en un efecto de sentido
que excede el orden de la produccion ligada a la concepcion de las tékhnai necesarias y
que produce movimientos del alma tales que pueden, ulteriormente, modificar las
pasiones y el caracter.

Un segundo grado de convergencia, que aproximaria a nociones con otra
densidad abstractiva -vinculando el campo antropoldgico con el ontoldgico-, nos
remitiria a un contenido semantico de la nocién de dynamis concebida, en este caso,
como capacidad de apertura al mundo, es decir, como un principio que haria posible
en el hombre la capacidad para relacionarse con las cosas del mundo y con los otros.
En efecto, si bien el movimiento es un principio inherente a toda ousia, éste no se da
de manera aislada, como una tension o despliegue monadico, sino que se incardina en
un proceso de tension reciproca con el medio circundante. ¥ Las circunstancias
externas que acompaifian la realidad de la ousia se presentan como condiciones
dindmicas de sus procesos -puesto que si bien son decisivas, a la vez son variables que
acompafian al movimiento-. ** Por lo tanto, *(...) los procesos que encontramos en el
mundo de la experiencia sélo [pueden] explicarse por referencia al aspecto de
potencialidad” que constituye a las ousiai fisicas; de lo cual se infiere, como correlato
de lo anterior, que un mundo de puras actualidades se encontraria desprovisto de
procesos. * Asi pues, un mundo de puros actos seria un mundo de actos puros; si no
hubiera potencias las ousiai fisicas permanecerian inactivas. *°

El movimiento, entonces, como tension originaria y permanente de toda ousia
natural, posibilita su despliegue o plenificacion, lo que involucra diversos procesos que
se establecen en relacién con un mundo. La experiencia del hombre, que en términos
generales se corresponde con un saber no reflexivo del trato frecuente con las cosas, *
en el caso del arte o bien de la experiencia estética, le proporciona la potencialidad
para relacionarse con el medio circundante a través de modos y medios particulares de

37 Cf. Ross (1995) p.1oL

38 Cf. Met. IX, 7,1049a5-8; 1049a14-15.

39 Cf.Vigo, A., Comentarios a Fisica IlI-IV, p. 110.
40 Cf. Aubenque, P. (1966) p. 440.

41 Cf. Met. 1,1, 980b 28-981b g.
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representacion y simbolizacién. * La mimesis, como tal, no refiere solo a un proceso
cognitivo en virtud de su capacidad de inteleccién, sino que lo es en razén de su
posibilidad de relacién y comunicacion con objetos e individuos mediante modos de
expresion —sean los del artista o los del espectador-, que pueden integrar en su proceso
pensamiento y emocion, y que producen estados animicos tales que pueden modificar
su caracter, incluso expurgando pasiones negativas.

Por lo tanto, consideramos que un analisis mas complejo, no limitado por las
exigencias propias de este tipo de presentaciones, nos permitiria demostrar que la
convergencia entre las nociones y caracteristicas de la mimesis y la dynamis, o bien, la
dimension mimética de la dynamis, se nos presenta como una via fundamental —entre
otras vias posibles- para la relacién y la comunicaciéon del hombre con su medio
circundante. Insinuando, ademas, que el caracter vincular de la experiencia estética,
tal como la ha entendido el Estagirita, no es tan obvia como pareciera, puesto que en
la dinamica artista-obra-espectador estaria operando la nocién de dynamis como un
factor decisivo segun la capacidad atribuida a la nocién de mimesis en la experiencia.
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Manuel Berron
El uso de principios en las demostraciones de Meteorologicos | de Aristoteles

Universidad Nacional del Litoral

1. Introduccion

Nuestra hipotesis de trabajo es que existe un uso real de la demostracion
cientifica en los tratados de ciencia natural de Aristoteles, a saber, Meteoroldgicos,
Sobre la generacion y la corrupcion y Acerca del cielo entre otros. Apoyados en dicha
hipétesis, abordamos particularmente aqui Meteoroldgicos 1 en pasajes especificos
donde podemos encontrar la apelaciéon a dos tipos de principios: por un lado,
principios generales de la fisica aristotélica tales como la teoria de los elementos
naturales y la teoria de los lugares y movimientos naturales; por otro lado, principios
explicativos particulares como la teoria de las exhalaciones. Este vigoroso conjunto
tedrico es utilizado por el estagirita para explicar distintos problemas por él
considerados como “meteoroldgicos”. En defensa de nuestra interpretacion, veremos
de qué modo estas explicaciones recurren a los principios y, de este modo, pueden ser
evaluadas como genuinas demostraciones cientificas. Nuestra investigacion se inscribe
en una polémica mayor que rechaza la lectura preponderante del uso exclusivo de la
dialéctica en los tratados de ciencia en detrimento del uso de la demostracion
cientifica (Owen 1980, Barnes 1969 e Irwin 1988). Sin abordar directamente todos los
aspectos involucrados en dicha polémica, si trabajaremos algunos puntos especificos
de la teoria de la demostracion cientifica: nos interesa particularmente destacar el
modo en que las definiciones cientificas, i. e., los principios de las ciencias, interactuan
en las demostraciones desarrolladas tornandolas verdaderas explicaciones cientificas
(con Gotthelf 1987, Detel 1993). Hay un requisito clave establecido en los Analiticos
para una genuina demostracion: que recurra a principios. En este sentido, hemos
tratado de exhibir en otros trabajos (cf. Berrén 2015 y 2012) no sélo el aspecto formal
de las pruebas, su admision del formato del silogismo, sino también pero con mayor
importancia, su remision a definiciones principios. En este punto, presentaremos en
este trabajo con algtn detalle aspectos referidos a la relacion entre las definiciones y la
demostracion cientifica. En primer lugar, (I) expondremos una consideracién general
de la estructura de Meteor. I; a continuacion, (II) destacaremos cuales son los
presupuestos tedricos utilizados en las demostraciones; luego, (III) seleccionaremos
algunos pasajes donde encontramos pruebas que consideramos “cientificas” para
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evaluar el modo en que dichas pruebas se remontan a principios.

2. Un mapa para Meteorolégicos 1.

Meteoroldgicos abre con un célebre proemio’ donde se ponen en conexion Fisica,
Acerca del cielo (DC) y Acerca de la generacion y la corrupcion (GC) junto con el propio
Meteoroldgicos. A continuacién se explicita qué se va a estudiar: los fendmenos
llamados meteorologicos (pnetewporoyiav, 338a26). Tales fendmenos ocurren en el lugar
inmediato al movimiento de los astros: (1) la via lactea (ydAaxtog) y (2) los cometas
(xopnt@Vv), y (3) los cuerpos moviles incandescentes (T@V ExmupouvuEVwY XAl XIVOUUEVWVY
pacudtwy). También se estudiaran los fenémenos relativos al aire, al agua y a la tierra:
(4) vientos y (5) terremotos. El proemio anuncia también la investigacién de (6) la
caida de rayos, (7) torbellinos, (8) huracanes de fuego y (9) otros fendmenos que
suceden periddicamente por la condensacion; pero estos ultimos tépicos quedan para
el Meteor. I1. En Meteor. I 3 se retoman teorias desarrolladas en DC 1y Illy en GCII 2-3
sobre los elementos, sus lugares y movimientos naturales y se explica por qué se
producen las nubes asi como la generaciéon de calor por parte del Sol (por contraste
con la luna y las estrellas). En Meteor. 1 4-5 se abordan nuevos problemas
meteoroldgicos: por qué suceden las “llamas ardientes”, las estrellas fugaces, las
antorchas, las cabras y las auroras boreales. En Meteor. I 6-7 se trabaja sobre los
cometas y la via lactea; se destaca que haya un trato dialéctico con las posiciones de
Anaxdgoras, Demdcrito y los pitagdricos. El resto de Meteor. 1, los capitulos 9 a 14,
abordan los problemas relacionados con el agua, el aire y la tierra. Esta distincion
obedece a que estos fenémenos ocurren en las regiones subsiguientes a la del fuego.
En estos capitulos se trabaja en la explicacion de las nubes y la neblina (I 9), del rocio y
la escarcha (I 10), de la lluvia, la nieve y el granizo (I 11-2), del viento, el rio y el mar asi
como sus cambios (113-4).

Si extrafia que Aristdteles retina en un mismo libro fenémenos tan disimiles
como el de los cometas y el de la naciente de los rios, debemos volver a la calma bajo la
consideracion de que todos estos fenémenos son considerados por el estagirita como
un tipo de intercambio elemental entre los primeros cuerpos: fuego, agua, aire y tierra.

1 Hay una polémica erudita sobre la originalidad de tal proemio: nuestra posicién es que la remision
de Meteorolégicos a muchos pasajes de Phys., GCy DC vuelve inttil esta discusion.
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3. El soporte tedrico”

Meteor. 1 2 enuncia de modo sintético toda la teoria ya desarrollada en DC 1y en
GC1I necesaria para avanzar en las demostraciones ulteriores. Ademas, explicitamente
se afirma en Meteor. I 3 que éstas son el punto de partida para la investigacion sobre
los cometas y la via lactea. Dice Aristoteles en el comienzo de Meteor. I 3: “Retomando,
pues, las tesis del principio y las definiciones dadas anteriormente, hablemos de la
manifestacion de la <via> lactea, de los cometas y de todas las cosas que son del
mismo género de éstas.” (Meteor. I 3 339a33-37, todas las trad. De M. Candel). La
primera de las tesis aludidas es la del movimiento circular que corresponde al éter. Tal
movimiento, se contrapone al movimiento rectilineo propio de los cuatro cuerpos o
elementos restantes. El pasaje inicial de I 2 es claro: “Por que, en efecto, ya ha quedado
establecido anteriormente que hay un principio de los cuerpos a partir del cual esta
constituida la naturaleza de los cuerpos que se desplazan en circulo y que otros cuatro
cuerpos <se forman> mediante los cuatro principios, ..." Meteor. 1 2 339a10-14.
Asimismo, Aristételes entiende que el cuerpo dotado de movimiento circular esta en
contacto, es continuo (cuvexng), con el resto de los elementos produciendo las
afecciones o potencias (mafy, a21, ddvau, a24) que ellos poseen. Su punto se centra en
afirmar que “aquello de donde procede el principio del movimiento para todas las
cosas hay que considerarlo como la causa primera” (Meteor. I 2 339a23-4). Se destaca el
sentido de causa motriz -aquello de donde procede- que adquiere asi el cielo. De este
modo, el concepto del primer movil® entendido como el cielo autocinético
desarrollado en DC I 1-2 a partir de la teoria de los movimientos y lugares naturales es
tomado como un soporte tedrico determinante para avanzar en la investigacion de los
fendmenos en cuestion. Como ya hemos anticipado, consideramos aqui que las
definiciones son principios cientificos®. Tales definiciones, que Aristdteles llama
supuestas (hypothésthai, DC 1 3 269b20) o directamente hipoétesis (hypdthesis, DC 1 8
276b8), son el punto de partida de DCy pueden sintetizarse en este conjunto:

o Defi®la traslacion es el movimiento con respecto al lugar (268b16),

2 Sobre lanocion de “soporte tedrico”, cf. Berron (2015).

3  Este primer moévil no debe ser confundido con el motor inmévil presentado Fisica. Es muy
sugerente la opinién aristotélica sobre una investigacion distinta y anterior a la investigacion
natural si se trata de investigar las cosas ingeneradas y totalmente inméviles (cf. DC III 298bi8ss).

4 No discutimos en este espacio como se hallan o establecen las definiciones sino el modo en que se
utilizan; por ello, no es materia de examen el problema del origen de dichas definiciones.

5 Uso “Def” para nombrar las definiciones. En cierto sentido, estas Def recogen tanto opiniones
comunes como opiniones calificadas. La Def2 bien puede ser sostenida por cualquier individuo,
mientras que las Def7 y 8 suponen una perspectiva tedrica particular.
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o Def2 el movimiento circular es el movimiento en torno al centro
(268b21),

o Defs el movimiento rectilineo es el movimiento ascendente o
descendente (268b16-7),

o Defs el movimiento ascendente es el que se aleja del centro (268b22),

o Defs el movimiento descendente es el que se acerca al centro (268bz23),

o Def6 grave es lo que tiende naturalmente a desplazarse hacia el centro
(269b23),

o Def7 leve es lo que tiende naturalmente a alejarse del centro (269b24).

Estas son, representativamente, las definiciones centrales referidas a los
movimientos de los cuerpos establecidas en el inicio de DC. A partir de este soporte
teorico, Aristdteles prueba en DC 11-2 que hay un cuerpo simple al que corresponde un
movimiento simple de cardcter circular al que la tradicién viene llamando éter. En
Meteoroldgicos, tal prueba se encuentra asumida junto con las definiciones en las que
se apoya. Pero esto no es todo en el inicio de Meteoroldgicos, Aristoteles conecta este
concepto de éter como primer moévil con su teoria de los cuatro elementos
desarrollada en GC II. Como es conocido, en GC II Aristételes defiende el intercambio
reglado entre los distintos elementos a partir de sus cualidades basicas: seco-caliente
para el fuego, himedo-caliente para el aire, himedo-frio para el agua y seco-frio para
la tierra. Tomadas estas dos teorias en conjunto -la del éter como primer mévil y la de
los cuatro elementos y sus cualidades- Aristdteles entiende que puede acometer la
explicacion de un conjunto de fenémenos conocidos como “meteorolégicos” (cf.
Meteor.11338a26).

Antes de proseguir con el examen del pasaje donde encontramos ya la prueba
propiamente dicha, es relevante destacar que hay un momento dialéctico —el pasaje
que abarca Meteor. 1 3 339b2-340b5— donde Aristoteles se ocupa de refutar a
Anaxagoras y a Demdcrito por sostener una tesis diversa en relacion con el lugar del
fuego en el mundo sublunar. La presencia de un pasaje dialéctico no implica que todo
el texto tenga este caracter, antes bien su delimitacién a una funcién refutativa expone
de modo marcado el rol que tal herramienta conceptual puede tener. En Meteor. I 6
volvemos a encontrar un pasaje dialéctico en donde se vuelve a criticar a estos autores;
el argumento central con el que se busca la refutacion consiste en una serie de
observaciones astronémicas sobre las manifestaciones de los cometas (cf. Meteor. 16
343a22-35 y hasta el fin del capitulo).
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4. Algunas demostraciones

De todos los pasajes relevantes me limitaré aqui por razones de espacio a
estudiar particularmente sélo uno: aquél donde Aristdteles explica por qué no hay
nubes en el lugar superior y, como contrapartida, por qué se encuentran alli donde
estan (desde 340bg4 al final de I 3). Como ya he sefialado, todos los elementos estan
compuestos de dos propiedades fundamentales y, en virtud de ello, es posible que se
produzca un mutuo intercambio. El fuego es seco y caliente mientras que el aire es
huimedo y caliente. El fuego deviene aire cuando se humedece y el aire deviene fuego
cuando se seca. Asumido esto a partir de los desarrollos teéricos de GCII 2-3 en los que
no entraremos por razones de espacio, Aristoteles pone una causa motriz para
asegurar que tal intercambio ocurra pero también, para mostrar por qué es imposible
que las nubes lleguen al lugar mas alto. Dice:

“(...) Decimos, en efecto, que el cuerpo superior, hasta la luna, es distinto del
fuego y del aire, (...) Ahora bien, al desplazarse en circulo el primer elemento y
los cuerpos <que hay> en él, la <parte> inmediatamente contigua (7d mpoceyEs)
del mundo y el cuerpo inferior, al disolverse (Stoxptvépevov) por <efecto del>
movimiento, se inflama (éxmupodtat) y produce el calor (8eppdmtar). Se llega a la
misma conclusién razonando como sigue: En efecto, el cuerpo <situado> por
debajo de la rotacién superior, que es como una cierta materia, caliente y fria y
seca y humeda en potencia, y <que posee> todas las demds propiedades que
siguen a éstas, se hace y es tal <cual es> por el movimiento y la inmovilidad, cuya
causa y principio hemos expuesto anteriormente.” (Meteor. I 3 340b5-19).

La explicacion es compleja y supone distintos aspectos del fendmeno. Sélo me
detendré en el que conecta al movimiento circular del primer cuerpo con el fuego.
Aristoteles afirma explicitamente que el calor del extremo superior del orbe sublunar
es producido por el movimiento del cielo. Es decir, el éter gira circularmente y genera
por un tipo de friccion con el primer cuerpo tocado calor. De este modo, se produce un
calor extremo que vuelve imposible la existencia alli de otro elemento que no sea
fuego (que es caliente y seco). El punto es que el aire, al acercarse a esta zona, se seca'y
se convierte en fuego. Dicho de otro modo, es imposible que haya en esta zona otro
elemento que no sea fuego. Poco mas adelante Aristételes dice: “Asi pues, hay que
suponer que la causa de que en el lugar superior no se formen nubes es ésta: que <alli>
no sélo hay aire, sino mas bien algo como fuego” (I 3 b31-33). Es relevante para nuestro
analisis que todo el intercambio que ocurre en el llamado mundo sublunar, esto es, en
esa “cierta materia, caliente y fria, seca y himeda en potencia” es causado por el
movimiento del primer cielo. En efecto, Aristoteles afirma explicitamente que estos
intercambios tienen su origen en dicho movimiento y, de este modo, pone a dicho
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movimiento como causa eficiente.

Existe un volumen de informacién empirica que Aristoteles esta utilizando en la
elaboraciéon de las premisas de estos argumentos: los elementos intercambian
reciprocamente como el agua en aire, la tierra en agua, el aire en fuego, etc.; ademas,
vemos al cielo girar en circulo y, claramente, la friccién produce calor. Directa o
indirectamente, Aristoteles conecta esta informacién empirica con sus principios
explicativos: si el primer cuerpo se mueve y lo que se mueve esta en contacto con algo,
este primer cuerpo estd en contacto con algo, si lo que esta en contacto con el mévil se
calienta y el primer cuerpo es un moévil, aquél cuerpo se calienta. Asi podemos
reordenar la demostracion precedente para poder ubicar al éter como premisa pero,
mas all4, las pruebas utilizadas para demostrar la existencia del éter. Ubicamos en DC I
1 un soporte tedrico que suma a estas premisas empiricas mencionas un valioso
conjunto de premisas brindado por las definiciones. Aristételes teje una trama
demostrativa que articula todo este conjunto de premisas.

Cabe, con seguridad, quien arguya que Aristételes se vale de un tipo de
informacién empirica particular para asociarla a sus definiciones, pero es cierto que
cuando los datos empiricos estan en su contra, deja en claro que sus afirmaciones o
conclusiones tienen un cardcter provisional. Esto es explicito cuando, luego de
exponer sobre los cometas, y ante la precariedad de su explicacion afirma: “a las cosas
inaccesibles a los sentidos creemos que es suficiente inferir mediante razonamientos
sin <con él> nos remontamos hasta lo posible” (Meteor.17).

La inclusion en el conjunto de esta trama demostrativa de premisas que son
definiciones viene a cumplir con un requisito crucial establecido en los Analiticos, a
saber: que una definicién es genuinamente cientifica cuando puede operar como
premisa de un silogismo que explica, realmente, un fendémeno. Asi, nos
encontrariamos con una apddeixis real. En cierta medida, Aristételes hace depender el
hallazgo de una definicién a su potencia explicativa (Cf. Charles 2000). Por razones de
espacio no podemos ver esto con detalle, pero D. Charles ha detallado
minuciosamente el modo en que se establecen las definiciones en este sentido y, con y
tras él, hay otros autores que aportan en esa direccion.

5. Consideraciones finales

Hemos buscado encontrar pruebas en Meteoroldgicos que puedan ser
consideradas “demostraciones cientificas” Ademads, pretendimos exhibir que esta
prueba tiene un suelo comun brindado por un conjunto poderoso de definiciones y
que estas definiciones son mayormente presentadas en DC 1 1-2'y GC Il y se asumen
como hipdtesis a partir de las cuales pueden elaborarse las pruebas. No obstante, otro
conjunto de definiciones son asumidas aunque su presentacién no se encuentre
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explicita en el mismo Meteoroldgicos. En cualquier caso, nuestro objetivo radic6 en
poder demostrar la conexién que existe entre las pruebas mismas y las definiciones
asumidas como el soporte tedrico que permite sustentarlas. Es destacable que estas
definiciones adquieren su real estatuto epistémico, i. e., ser principios de la ciencia,
precisamente de este modo: formando parte de las distintas demostraciones sobre los
topicos, en este caso, astronomicos. Si son capaces de cumplir satisfactoriamente con
este cometido, no so6lo que admiten el cardcter de principio sino que, ademas,
aumentan su condicién de verosimilitud. Ciertamente, sélo por medio de la
realizacion satisfactoria de estas pruebas una definiciéon puede considerarse genuino
principio de la ciencia. Cualquier definicién puede integrarse en una demostracion,
pero sélo aquellas que logran mostrar la causa del fendmeno en cuestiéon pueden ser
consideradas definiciones cientificas y, por ello, definiciones reales. Aristoteles define
una definicién real como una “demostraciéon continua” (apddeixis sunechés, APo. II 10
96a6-7) en el sentido de que se presenta la definicién pero convertida en una
demostracion.’ Por ello, no cualquier Def puede alcanzar este estatuto y asi, en efecto,
s6lo sabemos que una Def es una verdadera definicion en la medida en que se inserta
en una demostracion. Por medio de la elaboracién de los multiples demostraciones
(andlisis) llegamos a primeras premisas que son, a fin de cuentas, las definiciones. Y
por ello, no partimos de las definiciones para llegar a los hechos sino que nos
remontamos de los hechos a las definiciones.

Por otra parte, se podria realizar una reconstruccion silogistica de esta
demostracion, pero eso no bastaria. Es claro que el mero formato del silogismo no es
suficiente para probar que estamos frente a una demostracion cientifica; en efecto, la
dimension légica es condicién necesaria pero no suficiente. Sin embargo, al poder
mostrar el modo en que estas pruebas se pueden remontar a las definiciones
cientificas, encontramos los principios exigidos por Aristételes para una verdadera
demostraciéon. De este modo (Detel), es por medio de demostraciones exitosas y
explicaciones de conjunto que implican una compleja red de deducciones que el
cientifico llega a una genuina comprension y dominio de un sector de la ciencia.
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Vergiienza e intelectualismo socratico en el Gorgias de Platon
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La cuestién del élenkhos” ha sido largamente debatida durante las ultimas
décadas dando lugar a un gran nimero de interpretaciones, fundamentalmente de
corte epistemoldgico’. Pero existe también un grupo de interpretaciones segtn las
cuales en el Gorgias Socrates apela, en su refutaciéon a Gorgias y a Polo, a factores
irracionales como la vergiienza antes que al razonamiento. Dicha vergiienza chocaria
con ciertas convicciones morales profundas e intuitivas que, a la postre, llevarian a
refutar la posicion del agente en cuestion®. No obstante, propuestas como esta no
prestan especial atencion a dos elementos que, en nuestra propia interpretacion, seran
centrales: la presencia de terceros y el rol del asi llamado “intelectualismo socratico”
(IS) en lo que a la conservacién practica del agente respecta. Denominaremos a este
abordaje “practico™, intentando resaltar el compromiso situacional y emocional de la
refutacion socratica que siempre supone el contexto de una conversacion efectiva
entre dos interlocutores, por lo general frente a terceros.

La presente es una version resumida del articulo “Elenkhos, intelectualismo y vergiienza en el

LN

Gorgias de Platén”, publicado en Archai 14, pp. 77-91 (ISSN 2179-4960).

1 Cf Vlastos (1994: caps. I y II) y Benson (1987) y (1995). Quizés la mas ‘neutral’ o ‘general’ sea la
definicién de Robinson (1996, p. 9, nuestra trad.). Mas alla de estas dos posiciones generales, puede
verse un resumen representativo de las lineas interpretativas mas importantes del élenkhos en Prior
(1996).

2 Cf Moss (2005). Futter (2009) critica la posicién de Moss pero destacando, fundamentalmente, la
capacidad razonadora de la vergiienza y el placer (“shame judgements” y “pleasure judgements’,
respectivamente).

3 Otros antes que nosotros han hecho un abordaje de esta indole, fundamentalmente Kahn (1996) y
Brickhouse-Smith (1996). Estos tltimos han mostrado, especificamente, cémo el élenkhos no tiene
como tnica meta la refutacién de las proposiciones del interlocutor, sino tamibién dar cuenta de
como hay que vivir la vida y otra serie de metas existenciales. Cf. también Inverso (2013) y
Cosentino (2013), entre otros.

52



Actas del Segundo Simposio Nacional de Filosofia Antigua
Esteban Bieda

1. La vergiienza en el Gorgias

Ante todo, senalemos qué tipo de conversaciéon Socrates estd queriendo
mantener:

[1] “Si acaso acordaras algiin punto conmigo en las discusiones, eso ya quedara
suficientemente examinado por mi y por ti, y ya no necesitard de otra
examinacion, pues ti no lo aceptarias ni por falta de sabiduria, ni por un exceso
de vergiienza (aiskhynes periousiai), ni tampoco lo aceptarias por engafiarme
[...]. Por lo tanto, nuestro mutuo acuerdo ya alcanzara, realmente, la meta de la
verdad (télos tés aletheias)” (487e).

La “verdad” encontrara su objetivo en los sucesivos “acuerdos” (homologiai) que

alcancen los interlocutores®, sobre la base de cierta sinceridad o libertad de expresion
, . .. 6
(parresia)’ en las respuestas que no deben contradecir sus verdaderas convicciones’.

Una particularidad del Gorgias es que la conversacién es publica y que el
auditorio anénimo es referido mas de una vez a lo largo del didlogo. Promediando la
discusion con Gorgias (457a ss.), Socrates le advierte sobre la posibilidad de que sea
refutado si siguen conversando. Gorgias responde que “quizas sea necesario considerar
<el parecer> de los presentes” (458b), porque intuye que sera refutado, por lo que
intenta evadirse apelando al eventual aburrimiento del publico. Pero es el mismo
clamor popular (thérybos, 458¢c3) de los presentes lo que lo hace cambiar de opinién:
“es vergonzoso (aiskhrén) que yo no quiera <responder>, habiendo requerido yo
mismo que cualquiera preguntara lo que quisiera. Entonces, si les parece bien a estos
aqui presentes (toutoisi), pregunta lo que quieras” (458d-e).

No es esta la tinica situacién vergonzosa para Gorgias. Tras haber incurrido en

4 La diferencia explicita entre eristica y dialéctica, y su relaciéon con la amistad de los interlocutores,
es mencionada en Mendn, a propdsito de una eventual discusion entre dos hombres: “si quisieran
dialogar entre ellos siendo amigos, como ti y yo ahora, es necesario que contesten mas suave y
dialécticamente (dialektikdteron). Quizas ‘mas dialécticamente’ sea no soélo responder cosas
verdaderas, sino también con aquellas cosas que el interrogado reconoce conocer” (75d). No hacer
esto es dialogar eristica o agonisticamente (eristikds, agonistikos).

5 Cf Gorg. g91e.

He aqui una regla basica del interrogatorio socratico: el interrogado no debe responder en contra de
sus opiniones, sino que debe ser sincero: “si se quiere lograr el objetivo tltimo del élenkhos, es
esencial que quien responde esté, él mismo, convencido, independientemente de que algin otro lo
esté; en primer lugar, debe creer en sus propias afirmaciones’, Robinson (1996, p.16; nuestra trad.).
Cf. situaciones similares en Rep. 346e, Lag. 187d y Prot. 336c.
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cierta contradicciéon a propodsito de la ensenabilidad de la justicia’, Polo toma la
palabra:

[2] “¢Qué dices, Socrates? ;También ti opinas sobre la retérica asi como dices?
¢0 crees esto con lo que te deleitas, conduciendo ti mismo hacia tales
interrogantes? Porque Gorgias sintié vergiienza (eiskhynthe) por no acordar
contigo que el orador no conoce lo justo, lo bello y lo bueno y que, si acaso
<alguno> acudiera hacia él no conociendo tales cosas, él mismo se las ensefiaria,
y luego, a causa de este acuerdo, se sigui6 algo contradictorio ( enantion ti) en la
discusién.” (461b-c)®

Decir que se desconoce algo que la mayoria de los hombres afirma conocer —éie.
lo justo, lo bello, etc.—, estando cara a cara con esa mayoria, hubiese sido vergonzoso
para Gorgias, razon por la cual acepté algo que en realidad no creia. La vergiienza ha
operado como factor mds efectivo que la verdad de sus opiniones®. Al hacer esto, Gorgias
se aparta de la parresia como condicion fundamental del élenkhos. Mas adelante en el
dialogo, Calicles confirma este diagnostico de Polo: [3] “<Gorgias> sintid vergiienza
(aiskhynthénai) y dijo que si le ensefaria <lo justo a un discipulo>, e hizo esto a causa
de la costumbre (éthos) de los hombres, porque se ofenderian si alguien dijera <que no
puede ensenar lo justo>” (482d). La referencia explicita al éthos de los hombres
confirma que la vergiienza de Gorgias no se debid a las preguntas de Sdcrates, sino a la
mirada del auditorio”.

Algo similar ocurre con Polo, quien se ve obligado a aceptar que cometer

7  Hay quienes, como Grube (1984, cap. II) y Guthrie (1998, pp. 279 ss.), han sugerido que Gorgias se
contradice por haber aceptado livianamente, con la guardia baja, las afirmaciones de Sécrates.
Posiciones como esta descuidan, a nuestro entender, la relevancia de la vergiienza adscripta por el
propio Polo a Gorgias. Cf. también Kahn (1996, p.63).

8  Para el presente pasaje seguimos la puntuacién sugerida por Dodds (1959).

9 “La refutacién de Gorgias se sigue, no de sus creencias reales, sino de la afirmaciéon de poder
ensenar asuntos morales que se ve forzado a hacer debido a su posicién en la esfera publica ( public
eye)”, Kahn (1996, p.64; nuestra trad.).

10 La posicion socratica es contraria a la del sofista: “Yo sé presentar un tnico testigo de lo que pudiese
decir: ese mismo con quien estuviera manteniendo la conversacién; no me preocupo por la
muchedumbre. Ciertamente, sé someter <la cuestion> al voto de una tinica persona; no dialogo con
multitudes” (474a-b). Y, mas adelante: “Muy bien, excelentisimo <Calicles>. Contintia, en efecto,
como empezaste, y que no ocurra que te rehisas por vergiienza (apaiskhynéi). Es necesario, segiin
parece, que tampoco yo me rehuse por vergiienza” (494c¢). La opinién de la multitud —que, en lineas
generales, Socrates suele despreciar en abstracto pero que, en el contexto del Gorgias, esta alli
presente, escuchando— no debe ser tenida en cuenta al momento de discutir una cuestion. Para el
desprecio socratico por las opiniones de los muchos, cf. v.g. Critén 46ass., Prot. 317a y Rep. 492a ss.
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injusticia es mas feo / vergonzoso (aiskhion) que padecerla para no contradecir a los
alli presentes. Calicles reprocha a Polo algo similar a lo que este habia reprochado a
Gorgias:

[4] “Cal.— Pronuncias este discurso publico (demegoreis), Socrates, luego de que
Polo haya padecido la misma afeccion que él mismo acusaba a Gorgias de haber
padecido por culpa tuya [...]. Ahora, Polo mismo padeci6 esa misma afeccion,
por lo cual yo no lo admiro, pues convino contigo que cometer injusticia es mas
vergonzoso (aiskhion) que padecerla. En efecto, a causa de este acuerdo, él
mismo, aprisionado por ti en los argumentos, fue amordazado, al sentir
vergiienza (aiskhyntheis) de decir lo que pensaba” (482c-e).

Una vez mas, la mirada de la multitud alli presente ha influido a Polo. El no
acepta realmente los valores convencionales de justicia y vergiienza pero, antes que
admitir eso en publico, se deja atrapar por Sdcrates. Estos valores convencionales no
son otros que la ya referida “costumbre de los hombres” (éthos ton anthrépon, 482d2),
en virtud de la cual se establece el caracter vergonzante de un hombre. Al igual que
Gorgias, Polo privilegia su reputacion publica antes que sus convicciones”. Sécrates
concluye taxativamente:

[5] “Séc.— Estos dos extranjeros, Gorgias y Polo, son sabios y amigos mios, pero
son mas carentes de sinceridad y mas vergonzosos de lo que se debe (endeestéro
parresias kal aiskhynterotéro mallon toit déontos). ;Y como no <habrian de serlo>?
Han llegado a un punto tal de vergiienza (aiskhynes) que, por estar avergonzados
(dia to aiskhynesthai), cada uno de ellos osa decir cosas contrarias a si mismo
frente a una multitud de hombres” (487a-b).

2. Elenkhos e intelectualismo socratico: la veta existencial

E1 IS socratico esta bien atestiguado en el Gorgias”. Finalizando la discusién con
Gorgias, el propio sofista lo acepta sin mas®. Existen ciertas implicancias que la

1n  Algo similar puede decirse de uno de los argumentos que Critén da a Sdcrates para fugarse de la
prision: “de modo que yo siento vergiienza, tanto por ti como por nosotros, tus amigos, de que
parezca que todo este asunto tuyo se ha producido por cierta cobardia de nuestra parte” (45d-e).
Como se sabe, Scrates replicard que poco importa la opinién de la mayoria en asuntos como ese,
del que nada saben.

12 Cf. Bieda (2012: §III).

13 “Séc.— El que ha aprendido musica, ;es musico?
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vigencia del IS en el didlogo tiene para el rol de la vergiienza que venimos
comentando. En concreto: si ningin hombre obra en contra de lo que tiene por
verdadero, ;como explicar el hecho de que Gorgias y Polo hayan dado a Sécrates
voluntariamente respuestas que a sabiendas consideran falsas? ;Se trata de dos
contraejemplos del IS? ;O es que acaso lo que se tiene por verdadero no siempre es lo
mejor?

En nuestra opinion, no sélo no se trata de un contraejemplo del IS, sino que
estos casos muestran el verdadero alcance de la teoria socratica de la acciéon que, si
bien usualmente asociada con los contenidos epistémicos del agente, halla su norte
definitivo en la traduccion practica de tales contenidos. Esto es, no se trata tan sélo de
qué clase de conocimientos se pone en juego, sino de la integridad moral-existencial
del agente en la traduccidon practica de tales conocimientos. En este sentido, los
conocimientos moralmente relevantes para tomar una decisiéon concreta no se agotan
en las consideraciones epistémicas, sino que convicciones de otra indole, que
involucran la integridad y preservacion moral del agente ante, por ejemplo, la mirada
de terceros, pueden pesar mas que tales opiniones. Gorgias afirma algo en lo que no
cree, pero tal aceptacion consciente de una falsedad responde a una proposicién
existencialmente mas relevante que lo lleva a evitar situaciones vergonzosas frente a
un auditorio de admiradores y potenciales clientes. Al momento de evaluar riesgos,
Gorgias y Polo prefieren ser refutados por un solo hombre (Sdcrates) antes que quedar
en vergiienza frente a aquellos a quienes dicen poder ensefiar lo que se les pida™. La
preservacion moral, directamente vinculada con la “costumbre de los hombres” (éthos
ton anthrdpon, 482d), se antepone, asi, a lo que se tiene por verdadero.

Si yo creo que pagar todos mis impuestos es lo mejor, pero ninguno de quienes
me rodean los paga, el hecho de que yo tampoco lo haga no se explica necesariamente
por mi ignorancia acerca del verdadero valor que consituye pagarlos —cosa de la que

Gor.— Si. [...]

Séc.— Entonces, segun el mismo razonamiento, jtambién el que ha aprendido lo justo es justo?

Gor.— Absolutamente indudable (pdntos dépou).

Séc.—Y el justo hace cosas justas.

Gor.— S1” (460b-c).
Cf. Aristoteles, EE 1216b6 ss: “Socrates creia que todas las virtudes son conocimientos, de modo que
ocurre que conocer la justicia es también, al mismo tiempo, ser justo. En efecto, al mismo tiempo
que hemos aprendido la geometria y la construcciéon somos constructores y gedmetras”.

14 “Polo esconde deliberadamente una posicién que sostiene genuinamente; hace, asi, lo que
cualquier buen orador harfa en una situacion en la que esta siendo pilblicamente interrogado |[...].
Polo es insolente pero precavido: sélo dira lo que realmente piensa en privado, cuando esté junto a
personas que piensen como él’, Bensen Cain (2008: p.225; nuestra trad.).
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puedo estar perfectamente seguro—, sino por el hecho de que estoy poniendo la
mirada de los otros por encima de mis consideraciones. Sobre esta mirada recaeria
cierto modo de comprender una salud moral que busca, ante todo, el reconocimiento
por parte de terceros y la evitaciéon de la vergiienza. No se trataria, pues, de un
contraejemplo del IS, cosa que ocurriria en caso de estar decidiendo a sabiendas en
contra de mi bienestar, sino de una situacion en la cual se da un conflicto practico
respecto de lo que considero mayor o menor “bienestar” en la situacién practica
presente.

En este tipo de casos, el élenkhos no se compromete tan sélo con los contenidos
epistémicos en discusion, sino también con la preservacion existencial del agente. Esta
“veta existencial” del élenkhos permite explicar casos en los cuales, IS mediante, el
bienestar moral del agente pesa mas que la coherencia epistémica. Todo lo que hemos
dicho hasta aqui puede resumirse en un parlamento de Polo, poco antes de ser
refutado por Socrates:

[6] “Socr.— ;Qué es eso, Polo? ;Te ries? ;Es esa otra forma de refutacion (eidos
elénkhou): cuando alguien dice algo, reirse pero sin refutarlo? Pol.— ;No crees que
quedas refutado (exelelénkhthai), Sdcrates, cuando dices cosas tales que ninguno
de los hombres diria? Pregunta a alguno de los aqui presentes.” (473e)"

Para considerar a alguien refutado, a Polo le basta con el hecho de que afirme
algo que ningtin hombre diria. El criterio no es él mismo, el criterio no es la verdad, el
criterio, como buen sofista que es, son los otros.

La posicion de Socrates ante este tipo de comportamientos es, desde ya, critica:

[7] “Yo sé presentar un unico testigo de lo que pudiese decir: ese mismo con
quien estuviera manteniendo la conversacién; no me preocupo por la
muchedumbre. Ciertamente, sé someter <la cuestiéon> al voto de una tnica
persona; no dialogo con multitudes” (474a-b).

Es por ello que el tnico interlocutor valido en el didlogo resulta ser Calicles, cuya

parresia Socrates destaca por cuanto dice pura y exclusivamente lo que realmente
. 7 7 . . . 6 . . 7

opina, mas alla de la vergiienza que pudiera ocasionar”. Calicles jamas afirma algo en

15 En Retdrica 1419b3 ss. Aristoteles vincula con Gorgias esta forma de refutacién que no apela a la
argumentacion, sino a intentar poner en ridiculo al interlocutor.

16 Parresia es lo que también parece faltarle a Meleto en la Apologia, razén por la cual Sdcrates
considera su silencio vergonzoso: “;Ves, Meleto, que callas y no eres capaz de hablar? ;No te parece,
por cierto, algo vergonzoso y prueba suficiente de lo que yo digo?” (24d).
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lo que no cree por vergiienza; antes que eso, prefiere callar.

3. Conclusion

Es sabido que, en sus origenes, el término “élenkhos” tiene dos grandes
acepciones: una moral (en tanto “vergiienza”)", otra dialéctica (en tanto “refutacién”)".
A lo largo de nuestro trabajo hemos visto que ambos sentidos pueden
complementarse: Gorgias y Polo pierden la discusion debido a su afan por evitar la
vergiienza que significaria su pérdida del status social que, como maestros de retérica
y de virtud, tienen ante el publico presente. Vimos, a su vez, que esta posibilidad de
afirmar a sabiendas aquello que se considera falso no contradice el IS, por cuanto el
bienestar moral o existencial sigue siendo la meta del agente, aun cuando pueda estar
equivocado respecto de esa meta. Gorgias y Polo mienten a sabiendas, pero lo hacen
porque, segun creen, lo existencialmente mejor no coincide, en su situacién presente,
con lo epistémicamente mejor. Esta creencia es, para Socrates, falsa, pero no para ellos.
Frente a un conflicto de esta indole, el IS muestra su incumbencia fundamentalmente
practica, antes que epistémica, al mostrar cdmo incluso lo que se tiene por verdadero
puede ser dejado de lado con tal de evitar una situacién peor a criterio del agente.

Al poner la vergiienza por encima de lo que se considera verdadero, Gorgias y
Polo se revelan representantes de lo que Dodds y otros antes que él denominaron
“cultura de la vergiienza’, que, si bien usualmente adscripta al hombre homérico, no
deja de tener representantes concretos en el periodo clasico. En este tipo de culturas,
“el sumo bien del hombre [...] no es disfrutar de una conciencia tranquila, sino
disfrutar de timé, de estimacion publica [...]. En tal sociedad, todo lo que expone a un
hombre al desprecio o a la burla de sus semejantes, todo lo que lo hace ‘quedar
corrido), se siente como insoportable”, Dodds (1997: pp.30-31). Tal como a Aquiles,
deudor de aquella aiskhyne homérica, no le interesa hacer lo ‘correcto’ —ie. luchar
junto al ejército aqueo—, sino obtener la honra de los soldados, a Gorgias y a Polo,
representantes de cierta linea sofistica de la retdrica, no les interesa llegar a la verdad,
sino obtener reconocimiento publico o, en caso de ser esto imposible, evitar la
vergiienza. A esta tendencia arcaizante de sus dos primeros interlocutores, Socrates
contrapone la escala de valores de una filosofia que pone a la verdad y a la sinceridad
como unicos resortes posibles de la dignidad y el honor, pero de una dignidad que no
se establece en virtud de la mirada de una sociedad moralmente defectuosa como la
ateniense, sino, mas que nada, frente a las propias convicciones.

17 Cf.vg. lliada 11, 235; IV, 171; Odisea X1V, 38; XXI, 255; XXI, 424; Teogonia 26 y 714.

18 Cf. Chantraine s.v.
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Rodrigo Sebastian Braicovich
La dimension terapéutica de la teoria estoica de los dos asentimientos

Universidad Nacional de Rosario / CONICET

La teoria de la accién desarrollada por el estoicismo antiguo suele ser, con razon,
sintetizada recurriendo a la secuencia de instancias que componen, para los estoicos,
la acciéon humana: impresiéon — asentimiento — impulso. En lineas generales, toda
accion humana es el resultado de, o presupone necesariamente un acto de
asentimiento a una determinada impresion o proposicion. Esto significa, en lo que me
interesa resaltar para las siguientes paginas, que no existe ninguna otra fuente
motivacional que la razén (creencia, opinion, etc.). A diferencia de psicologias no
monistas (como la platénica o la aristotélica), la psicologia estoica no admite otra
posible fuente para lo que hacemos que nuestro asentimiento a una proposicion que
expresa que eso que estamos por hacer representa el mejor curso de accion posible
(dadas las circunstancias en las que estamos en ese momento especifico). No existen
partes no racionales del alma que puedan impulsarnos a actuar en determinada
direccién aun a pesar de lo que ha decidido nuestra razdn, ni existe pecado natural
alguno que pueda forzarnos a realizar algo en contra de nuestro mejor juicio. Si
tomamos un determinado camino, es porque hemos decidido (acertada o
errdbneamente, critica o acriticamente) que ése ese el mejor camino posible.

Si nos atenemos a las fuentes relativas al periodo antiguo de la escuela, este
esquema simple (impresidn-asentimiento-impulso) no parece haber sido cuestionado
en ningin momento ni sometido a revisiones importantes.

Las fuentes romanas del estoicismo, sin embargo, permiten constatar que
durante dicho periodo se produce una modificacion decisiva en la concepcion de los
pasos que componen la acciéon humana. Dicha modificacién no consiste en suprimir o
alterar ninguno de los elementos ortodoxos sino en proponer una subdivision al
interior de la instancia especifica del asentimiento: mientras que para los estoicos
antiguos un individuo asiente o no asiente a una determinada impresién (sin puntos
intermedios), para los estoicos romanos (fundamentalmente Séneca, Musonio y
Epicteto), esa instancia admite calificaciones: o bien asentimos en forma débil, o bien
asentimos en forma sélida, estable.

Este tipo de jugadas, desde ya, suelen ser arriesgadas, en la medida en que toda
incorporacion que vuelva mas complejo un esquema inicialmente simple y exitoso
desde un punto de vista explicativo, suele correr el riesgo de poner en peligro
precisamente el poder explicativo y comprehensivo de la teoria. (Estoy presuponiendo,
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por supuesto, que la concepcién intelectualista de la accion humana defendida por el
estoicismo antiguo es una concepcién sumamente exitosa como modelo de
interpretaciéon de las acciones humanas — al menos de muchas de ellas).
Curiosamente, creo que la modificacién que proponen los estoicos romanos a la teoria
estoica de la acciéon no soélo enriquece la teoria sin poner en riesgo su poder
explicativo, sino que, como veremos enseguida, la vuelven aiin més interesante y la
dotan de mayor poder explicativo que la versién antigua.

Ahora bien: jen qué consiste exactamente la innovacién introducida por Séneca,
Musonio y Epicteto? Dos pasajes breves de Séneca y Epicteto ponen de manifiesto, de
forma sintética, el ntcleo de dicha innovacion:

“;Como es posible que haya oido los discursos de los fildsofos y haya asentido a
ellos y no me haya hecho mas ligero en mis obras? ;Es posible que sea tan necio?
De hecho, en las demas cosas que me he propuesto no resulté particularmente
necio, sino que aprendi rapidamente las letras y la lucha y la geometria y a
resolver silogismos. ;Sera que no me ha convencido la razén? Sin embargo, a
ninguna otra cosa he prestado mi asentimiento o preferido ya desde el principio,
y en el presente eso es justamente sobre lo que leo, escucho y escribo ;Qué es,
entonces, lo que me falta? ;Serd que aun no he arrancado las opiniones
contrarias? ;Serd que las propias ideas no estan ejercitadas ni acostumbradas a
enfrentar los hechos, sino que, como armaduras desechadas, estan cubiertas de
herrumbre y ya no puedo ni siquiera ponérmelas? Sin embargo, ni en la lucha ni
en lo de escribir o leer me conformo con aprender, sino que pongo cabeza abajo
los silogismos propuestos y compongo otros, y lo mismo con los equivocos. Sin
embargo, en los preceptos necesarios, a partir de los cuales se puede estar sin
penas, sin miedos, impasible, libre de trabas, en ésos no me entreno ni practico
los ejercicios correspondientes tomandolos como guia.” (Epicteto, Diss. 4.6.12-16;
trad. Garcia Ortiz)

“Cémo es esta inestabilidad de mi espiritu indeciso entre lo uno y lo otro y que
no se inclina animosamente a lo correcto ni a lo perverso, no puedo mostrartelo
tanto de una vez como por partes: diré qué me sucede, t le encontrards un
nombre a la enfermedad. Me posee un amor exagerado a la austeridad, lo
confieso: me gusta no una habitacién arreglada para la ostentacién, no un
vestido sacado de una arqueta, no uno comprimido con pesas y mil ingenios que
lo obligan a brillar, sino uno casero y barato, que no haya que conservar y coger
con cuidado; [...] me gusta un sirviente desalifiado y un tosco esclavo nacido en
casa [..]. Cuando ya con esto estoy satisfecho, encandila mi animo la
aparatosidad de algtn séquito de esclavos, los siervos vestidos y engalanados de
oro con mas esmero que en un desfile, y una tropa de esclavos espléndidos, hasta
incluso una casa en la que se pisan valiosos pavimentos, y, con las riquezas
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desparramadas por todos los rincones. [..] Por no proseguir mas tiempo con
cada caso, en todos ellos me persigue esta inestabilidad de mis buenas
intenciones |[...]. Asi pues, te pido que, si tienes algiin remedio con el que detener
estas vacilaciones mias, me consideres digno de deberte mi tranquilidad.”
(Séneca, De tranquilitate animi 2.1-2; trad. Mariné Isidro)

¢Qué es lo que esta en juego en estos pasajes? ;Cudl es la modificaciéon que
introducen respecto de la teoria ortodoxa? Lo que estos y otros pasajes sugieren en
forma explicita es la posibilidad de pensar, en términos generales, en dos “tipos de
relacion” que el individuo puede establecer con una determinada proposicién (por
ejemplo, que los bienes materiales son indiferentes): o bien asentir a la misma en un
sentido débil, superficial, casi mecanico y hasta cierto punto acritico; o bien
“comprometerse”, por asi decirlo, con dicha proposicion, con todo lo que de ella se
deriva, y con todos los requisitos que ella presupone. Esta distinciéon asume en las
fuentes romanas una multiplicidad de expresiones: un alumno ha escuchado en
repetidas ocasiones durante las lecciones a las que ha asistido una doctrina y la ha
aceptado, le ha dado su asentimiento, pero, sin embargo, no ha logrado hacerla suya
(sua facere)’; un individuo ha escuchado, ha aceptado y hasta escribe acerca de la
conveniencia o correccion de X, pero, sin embargo, no esta verdaderamente convencido
acerca de X? otro individuo se llena la boca hablando (sin hipocresia alguna) acerca de
la tesis de la suficiencia de la virtud, pero esa tesis no se ha “fijado con firmeza” en su
alma y termina derrotado en todas las discusiones®; otro individuo (en este caso
Sereno, el interlocutor ficticio de Séneca en De tranquilitate animi) declara que
aprueba (placuit) con toda sinceridad la frugalidad y la simplicidad de vida
propugnada por el estoicismo pero inmediatamente su mente se ve seducida por el
lujo, la sofisticacion, etc.’; el propio Séneca, por ultimo, se reconoce como parte de
aquellos que han aceptado (accipio) las doctrinas estoicas, pero que algunas de ellas
no han tefiido su alma, como una tinta tifie la lana® y como deberia suceder en el caso
de un individuo en quien las doctrinas correctas han encontrado una residencia fija°.
Como se hace evidente por la heterogeneidad de situaciones contempladas en esta
lista, hablar simplemente de una oposicion entre dos tipos de asentimiento quizas no

1 Cf Séneca, Ep. 33.8.

2 Cf, Epicteto, Diss. 4.5.36-7.

Cf, Epicteto, Diss. 3.16.7-9.

Cf. Séneca, De tranquilitate animi 1.4-8.

Cf. Séneca, Ep. 71.30-32.

o Ut A~ W

Cf. Séneca, Ep. 87.2-5.
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es la mejor opcion, teniendo en cuenta, por otra parte, la escasa frecuencia con que las
fuentes romanas optan por los términos técnicos ortodoxos (synkatdthesis,
ovyxatafealg, adsensio)’. Aun asi, creo que la distincion entre dos tipos de
asentimiento expresa con relativa claridad lo que esta en juego, a saber, la necesidad
de proponer un abordaje de la psicologia de la accién mas complejo que el que ofrecia
el abordaje excesivamente abstracto y esquematico del estoicismo antiguo.

Ahora bien: ;qué distingue especificamente a los dos tipos de asentimiento
propuestos por los estoicos romanos? El primer tipo de asentimiento es privativo del
ignorante y se caracteriza por su caracter endeble y superficial; el segundo tipo de
asentimiento, el cual es privativo del sabio, se caracteriza por el hecho de que
representa un asentimiento sélido y estable a través del tiempo. En el primer caso
estamos ante un asentimiento a una impresion (cognitiva) que expresa una relaciéon
de perfecta consistencia logica con el resto de las creencias del individuo en un
momento dado, y exhibe consistencia temporal (i.e., el sabio no asiente en ¢t a p y en t+1
a ~p ni a cualquier proposicién que implique ~p). En el segundo caso, el asentimiento
del individuo estara marcado por la inestabilidad, las fluctuaciones y la inconsistencia,
tanto ldgica como temporal (el individuo probablemente asentirien tapyen¢+i1a~p
o a alguna otra proposicién que implique ~p).

Tenemos, entonces, hasta ahora, que durante el periodo romano de la escuela
estoica podemos encontrar una cantidad importante de pasajes que nos permiten
reconstruir una distincion entre dos tipos de asentimiento, distincién que supone una
enmienda a la psicologia de la acciéon defendida por el estoicismo antiguo y que se
vincula con los conceptos (centrales para el estoicismo ya desde sus inicios) de
coherencia y constancia. Tenemos también que esta distincion permite explicar aquella
situacion (sumamente familiar) en la cual creemos estar convencidos de que el mejor
curso de accién es X y, sin embargo, o bien no lo seguimos, o bien seguimos su
contrario. (A modo de ejemplo, creemos estar convencidos de que deberiamos
comenzar a hacer gimnasia y sin embargo, no lo hacemos o, peor atin, en lugar de salir
a correr y tomar aire, salimos a tomar cerveza). Como se hace evidente, esto incluye no
solo el caso de la akrasia, el cual representa el gran fantasma que acecha a todo
intelectualista desde Socrates en adelante, sino también el caso de la “debilidad de la
voluntad” (para utilizar términos sumamente anacrénicos pero familiares), es decir:

7  Una alternativa podria consistir en contraponer el mero asentimiento, por un lado, y la comprension,
por otro, siguiendo una tradicién importante de comentaristas de la obra de Platéon (Burnyeat,
Annas, Penner, Moline, entre otros), pero eso simplemente intercambiaria un problema por otro, en
la medida no nos libraria de dar cuenta de la inexistencia a nivel de las fuentes de un término
sistematico que fundamente tal decision.
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estoy convencido de la necesidad de hacer X y, sin embargo, no lo hago — aunque
tampoco hago ~X (dado que eso constituiria un caso de akrasia). Desde esta
perspectiva, la distincion entre dos tipos de asentimiento permite al estoicismo
romano explicar dos fendmenos respecto de los cuales al estoicismo antiguo le costaba
un trabajo excesivo dar cuenta; ni Zendn ni Crisipo, en efecto, parecen haber ofrecido
una explicaciéon satisfactoria de ambos fendémenos, al menos a ojos de sus
contemporaneos o de jueces posteriores como Plutarco y Galeno. El estoicismo
romano, por el contrario, puede ofrecer, a mi juicio, una respuesta fuertemente
plausible a ambos fenémenos sin alejarse en la mas minimo de la matriz
intelectualista de la accion heredada del estoicismo antiguo: si afirmo o creo (en mi
fuero interno) saber que X es el mejor curso de accién y, sin embargo, no tomo ese
camino, o tomo el camino contrario, esto se debe a dos cosas: a) que en realidad no
estoy convencido de que X sea el mejor curso de accidn, es decir, no poseo un “saber”
(epistéme) en el sentido estricto del término, y b) tampoco sé lo que significa saber que
X. La herencia socratica es evidente y omnipresente: creo que sé X, pero en realidad ni
siquiera sé lo que significa “saber algo” — no al menos en el sentido fuerte en el cual si
sé X, X necesariamente determinara el rumbo de mi accidn.

Tenemos hasta aca, en pocas palabras, algunas caracteristicas minimas de una
teoria (la distincion entre dos tipos de asentimiento), y las razones que habrian llevado
a los estoicos romanos a desarrollarla (a saber, ofrecer una explicacién de
determinados fendmenos mas plausible que la ofrecida por sus predecesores). Lo que
queda por explicar, entonces, es la relevancia y el papel pedagdgico que asume dicha
teoria durante el periodo romano de la escuela — algo que, por cuestiones de espacio,
no puedo mas que delinear y sugerir.

* ¥

La dimensiéon pedagégica que los estoicos asignan a la distincién entre dos tipos
de asentimiento es importante por dos razones: en primer lugar, porque, segtn creo,
atraviesa y estructura la totalidad de la practica pedagogica del estoicismo romano —
aun aspectos aparentemente tan desvinculados con la teoria de la accién como las
practicas ascéticas; en segundo lugar, porque representa la mas clara innovacion del
periodo en relacion con el abordaje ortodoxo, el cual no parece haberse preocupado
en ninguna medida por el problema de las dificultades implicitas en la concepcion
intelectualista de la accién humana en el plano de la comprension (por parte del
auditorio, del lector o del discipulo) de los principios centrales de la teoria estoica.

Los estoicos romanos, por el contrario, parecen haber sido sumamente sensibles
a las dificultades inherentes a la posibilidad de ofrecer una explicacion satisfactoria de
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ciertos fenomenos animicos con la mera ayuda del esquema de la accion propuesto
por Zenoén y Crisipo. La conciencia de la complejidad de la psicologia humana (una
complejidad que parece desbordar claramente las capacidades explicativas de la
concepcion intelectualista de la accidn) no los llevd, sin embargo, a coquetear con la
idea de que podian existir limites irrebasables en la capacidad de dicha teoria de
explicar los acontecimientos humanos (como parece haber sucedido, de acuerdo a
cierta linea interpretativa, en el caso del estoicismo medio), sino que, por el contrario,
parece haberlos desafiado a desarrollar las potencialidades de esa teoria. Esto se
plasmd, en lineas generales, en una serie de practicas terapéuticas que conforman un
catdlogo fuertemente heterogéneo, y que podemos dividir, inicialmente, en dos
grandes grupos: por un lado, practicas destinadas a reafirmar ciertos principios
doctrinales esenciales en el alma del agente y asegurar que dichos principios estén
activos, presentes, a la mano (procheiros) en todo momento, y, por otro lado, practicas
destinadas a transformar la mera aprehensiéon abstracta de ciertos principios
doctrinales esenciales en un conocimiento sélido, sistematico y coherente con la
totalidad de las creencias defendidas por el agente. El primer grupo incluye las
practicas de memorizacion y repeticion de maximas y principios teéricos que los
estoicos consideraban como herramientas esenciales a todo proceso de evaluacién y
decision. El segundo -y mas amplio- grupo incluye practicas tan diversas como la pre-
visién de los males futuros (praemeditatio malorum), la preparacién para la muerte
(praeparatio mortis), las practicas ascéticas, y las diversas practicas de visualizacion
desarrolladas durante el periodo: los didlogos imaginarios escenificados por Epicteto
en sus disertaciones, la practica escrituraria de Marco Aurelio (entendida
especificamente como una escritura dirigida a si mismo), y, por ultimo, las
dramatizaciones dinamicas (“ante oculos ponere”) de conceptos tedricos estoicos en las
tragedias de Séneca.

Por heterogéneas y lejanas entre si que aparezcan estas practicas, hay dos
elementos que las conectan y que, al hacerlo, otorgan sistematicidad a la pedagogia
estoica: en primer lugar, se trata de dispositivos cognitivos, s6lidamente articulados
sobre premisas intelectualistas, cuyo objetivo consiste en permitir al individuo
alcanzar una comprension mds plena de los principios fundantes del sistema estoico.
Desde esta perspectiva, lejos de considerarlas como importaciones asistematicas y, en
ciertos casos, desafortunadas, la interpretaciéon que defiendo supone que dichas
practicas forman parte de la philosophia misma — la cual no es ni mera contemplacion
abstracta de verdades, ni mera praxis, sino, por asi decirlo, una praxis intelectual. De
esta formar, la dimension "practica" frecuentemente sefialada por los comentaristas
como central para la concepcién de la filosofia defendida por Musonio Rufo, Epicteto y
Séneca puede legitimamente ser concebida como un proceso puramente intelectual,
un proceso de captacion cada vez mas profunda y concreta de la teoria, y el énfasis
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puesto por el estoicismo romano en la necesidad de poner en juego procesos activos y
practicos de reconstruccién de la subjetividad no supone un recurso velado a una
concepcion dualista del alma (como han sostenido abierta o implicitamente algunos
intérpretes) ni un conflicto con la concepcidn intelectualista de la accién humana
defendida por la ortodoxia estoica.

El segundo elemento que une a las practicas mencionadas mas arriba (practicas
ascéticas, de repeticién y memorizacion, y de visualizacién) consiste en el hecho de
que todas ellas se construyen sobre el presupuesto de que el individuo ya ha prestado
su asentimiento a una idea, aunque en forma débil, y apuntan a transformar ese
asentimiento débil en un asentimiento firme, sélido, sistematico. Las practicas
mencionadas, en otras palabras, no estan disefiadas para poner al individuo en
contacto con los principios tedricos del estoicismo; presuponen esa relacion, y aspiran
a convertir ese contacto superficial, acritico, en una comprension profunda,
sistematica e inquebrantable.

Desde esta perspectiva, como se hace evidente, las practicas terapéuticas
disefiadas por el estoicismo romano no solo aparecen como dispositivos efectivamente
conciliables con el intelectualismo estoico, sino también como una parte
absolutamente estructural de la curricula estoica. Si esto es asi, no parece demasiado
arriesgado considerar al estoicismo como una filosofia dindmica que sélo pudo
alcanzar una forma acabada y convincente con el advenimiento del estoicismo
romano, y esto tanto desde una perspectiva tedrica como practica: desde una
perspectiva tedrica, creo que es posible defender la idea de que una concepcion
intelectualista como la estoica que no tenga en cuenta la distincion entre dos tipos de
asentimiento se ve expuesta a multiples criticas en cuanto a su poder explicativo;
desde una perspectiva practica, una pedagogia intelectualista como la estoica que no
incorpore practicas terapéuticas como las disefiadas por el estoicismo romano se halla
destinada al fracaso. Si al menos una de estas dos conclusiones es cierta o, cuanto
menos, atendible, la importancia del periodo romano de la escuela estoica se vuelve
absolutamente esencial para la comprensién de la filosofia estoica, y no puede ser
relegado, como ha sido durante siglos, a un mero apéndice practico en la historia de la
Stoa.
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Didstéma y héros: de la harménica y la proporcion a componentes del
silogismo aristotélico

Universidad Nacional del Litoral- CONICET

Parte de la terminologia de la teoria del silogismo de Aristoteles a la que se
adjudica un sentido particular en los Analiticos ha sido vinculada, a partir de algunos
estudios (B. Einarson, 1936; R. Smith, 1978, entre otros), al 1éxico especifico de las
teorias matematicas que expresan alguna concepcion de proporcionalidad, como son
la teoria pre-euclidea de las proporciones y la teoria harmonica matematica formulada
en la tradicion pitagérica hasta la época de Aristteles. Estas dos doctrinas
matematicas que se desarrollaron entre si -histérica y tematicamente- en intima
conexion' cobran interés para nuestro presente estudio en la medida en que algunos
de sus términos y nociones fundamentales se han puesto en relaciéon con algunos
empleos técnicos y recursos expresivos particulares de la silogistica aristotélica.

En este trabajo nos concierne cierta terminologia relativa a los componentes de
la silogistica: ~Adros como designacion técnica de “término” en un silogismo (An. Pr. 24
b 15) y las especificaciones de los mismos como extremos, medio, mayor y menor;
didstéma en el sentido de “premisa” de un silogismo® y cierta terminologia que se
asocia a didstéma y hdros, que corresponde a las acciones de inserciéon de términos.
Tomamos como objeto de nuestra consideracién sélo una parte de una lista mucho
mas extensa de términos afines entre el lenguaje de los escritos de logica aristotélicos y
el de las matematicas de su tiempo®. Lo que resulta notable no es tnicamente la
cantidad de similitudes con el vocabulario matematico, sino -como se muestra en la
terminologia que nos concierne- la centralidad del léxico en cuestion para la propia
concepcion aristotélica. Sostenemos que hdros, didstéma y las nociones que se asocian
a este lenguaje, se emplean con un sentido unitario dentro de la silogistica, y de modo
concordante con el uso estable de estos términos en la matematica pre-euclidea.

1 Esta conclusion se desprende del andlisis histdrico del desarrollo de ambas teorias matematicas
realizado por Szabé (SZABO, 1978: 99- 184).

2 En Primeros Analiticos: didstéma Syn. protasis: An. Pr. 26 b 21; 35 a 12; 38 a 4. (BONITZ, Index
Aristotelicus 189 b 11). También en Segundos Analiticos: An. Po. 82b 7; 84 a 35, 84 b 14.

3 Un estudio de cardcter filoldgico que abarca las numerosas asociaciones del lenguaje de la 16gica de
Aristételes con la matematica es: EINARSON, 1936.
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Presentaremos, en el Apartado I, algunas observaciones sobre la introduccion del
sentido técnico de ciertos elementos en el marco de la silogistica aristotélica. Tras
sefialar las asociaciones matematicas de la terminologia empleada por el estagirita, en
el Apartado II, aportaremos un analisis de ciertos pasajes que resultan clave para
precisar los sentidos relevantes de estos términos en las teorias matematicas de origen,
y reafirmar las correspondencias entre este empleo y el aristotélico.

1. Apartado I

En el capitulo inicial de Analiticos Primeros se anuncia que en lo sucesivo se
presentaran algunas definiciones fundamentales: “a continuacién distingamos qué es
una proposicién y qué un término y qué un razonamiento” (efto Siopicon ti €omt
TPoTAaS xal Tt 6pog xal Tt auMoyiouds; An. Pr. 24 a11).

El establecimiento de qué es “término” es uno de los primeros pasos de la
investigacion, y es importante que sefialemos el sentido particular que adquiere en
este contexto*. Horoi silogisticos son, segin la definicion, los componentes o, de modo
mas ajustado, “aquello en que se descompone” la premisa o proposicién®. Esta forma
de caracterizar los términos silogisticos fue destacada por revestir cierta cualidad
formal®; y la presentacién general de los elementos fundamentales del sistema llamé la
atencion por la “completa neutralidad de las expresiones técnicas elegidas”. “El
concepto de “término” (factor constitutivo de las premisas), es (..) definidamente

4  Se hanotado que la definicién de Adros en An. Pr. 24 b 15, en el sentido particular que adquiere en el
marco silogistico, es totalmente independiente de otro importante significado de hdros, que en el
uso aristotélico corresponde a “definicion’, y que entre otras, es una de las clases de principios de la
ciencia demostrativa de los Segundos Analiticos (e. g. An. Po. 110, 76 b 35, passim). Horos en sentido
matematico admite tres significados principales: i) término (en una progresién), ii) limite o
extremidad, iii) definicién. En este trabajo, sélo referiremos al sentido i); aunque pueden
establecerse vinculaciones entre el uso aristotélico y el matematico, en las tres acepciones. Para los
tres usos en matematica: MUGLER, 1958-1959: 316-317.

“Opov 3¢ xoAd elg 6v Stoddetat 1) mpétaoig; An. Pr. 24 b 16.

6  Algunas consideraciones sobre la terminologia especifica de Primeros Analiticos formaron parte del
debate en torno al orden de composiciéon de los Analiticos que protagonizaron, inicialmente,
Solmsen y Ross. No remitiremos a esa discusién. Me limito a sefialar que el uso silogistico de Adros,
fue referido por Solmsen como un desarrollo en el pensamiento de Aristételes que sefalaria un
avance puro légico en la terminologia aristotélica, a tono con el caracter formal de Analiticos
Primeros (que en la vision de Solmsen, es de composicion tardia en relacién con buena parte de
Segundos Analiticos). Para esta discusion: ROSS, 1939: 251-272; SOLMSEN, 1941: 410-421; ROSS, 1949: 6
ss.; SOLMSEN, 1951: 563-571.

7 BOCHENSKI, 1961: 45.

51



Actas del Segundo Simposio Nacional de Filosofia Antigua
Ivana Budniewski

) 8 . . .
logico™, en tanto admite lo que sea que tome el lugar de sujeto o predicado en una
premisa. Segun esto, dpog adquiere un caracter légico que no se registra antes de
Aristételes, ni tampoco tenia este sentido en sus obras anteriores a los Analiticos’”.

Hay que mencionar que Aristételes, ademas, al establecer el sentido técnico
preciso de “silogismo” en An. Pr. I 4 25 b 31 ss. determina la cantidad de Adroi y
especifica que una relacion entre los términos es esencial para que haya silogismo:
“Asi, pues, cuando tres términos (Spot Tpeis) se relacionan entre si (pdg dAAoug)” de
tal manera que el ultimo esté [contenido] en el conjunto del [término] medio y el
[término] medio (Tov péoov) esté o no esté [contenido] en el conjunto del término
primero, habra necesariamente un razonamiento perfecto entre los términos extremos
(t@v dxpwv)”"(An. Pr. 25 b 31-34).

Si atendemos a la terminologia destacada en las lineas precedentes, pueden
identificarse algunas especificaciones que corresponden a los términos en la
silogistica: “medio” (négov), “extremo” (dxpov), etc. Cada premisa se compone de
términos, y Aristdteles refiere, en diferentes pasajes de los Analiticos, a las mismas
como Jdwgmuata (Sidotyua: literalmente “intervalo”, “distancia” entre dos limites o
puntos finales™) en lugar del regular empleo de mpotdaig®. Aidoypa como término
alternativo para designar las premisas, proposiciones del silogismo o “relaciones”
habilita a entender a las mismas en el contexto légico como “intervalos” de
predicacion, si aducimos, ademas, que en su concepcién general Aristdteles incluye
también ciertas nociones vinculadas a la insercién de términos (“en un intervalo”),
como mopeuminTew “ser insertado” (An. Pr. 42 b 9 6 mapeumintwy dpog;An. Pr. 42 b 23 16
uéaov 3¢ mapeuminTy); An. Po. 84 b 12 dv éumintotev Spot); xatamuxrvodadal “ser rellenado”
(An. Po. 79 a 29 xotamuxvodtat) y “ser espesado o concentrado” (An. Po. 84 b 35 T0 uéoov
muxvodTaL).

8 SOLMSEN, 1941: 411.
9 ROSS, 1949: 290.

10 Para una consideracion técnica de lo que califica como “término” en la silogistica: VEGA, 1990: 114;
PATZIG, 1968: 5 ss.

un Esimportante destacar, en este punto, el uso del pronombre reciproco para marcar la relacion entre
los términos (hdroi) en un silogismo.

12 Para un tratamiento extenso de la historia y formacién de este término en la matematica: SZABO,
1978: 107 ss.

13 SMITH, 1978: 202.

14 En algunos casos se traduce diastémata por “relaciones” (Tr. de M. C. SANMARTIN) y en otros, se

mantiene “intervalos” (Tr. de R. SMITH). Sobre didstéma en el contexto légico: MIGNUCCI, 2007:
200.
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Toda la terminologia precisada hasta aqui se puede poner en directa vinculacion
con el vocabulario técnico de la harménica matematica y de la teoria proporcional
pre-euclidea”, como referiremos a continuacion.

2. Apartado II

Bonitz, en la entrada correspondiente a hdros del Index Aristotelicus indic6 con
precision ciertos pasajes del corpus en que este término es empleado por Aristdteles en
un sentido correspondiente a los usos matematicos (Index 530 a 15 ss.) y marcé una
comparacion basica entre la proposicion légica y la ratio matematica (Index, 530 a 21).
Mas tarde Ross, en una afirmacion de caracter general, llamd la atencién sobre el “aire
matematico” de la presentacion aristotélica de la teoria del silogismo en Analiticos
Primeros en lo que respecta a la terminologia. Ross también sefial6 que la afinidad no
es con el léxico geométrico en general sino que -dentro del amplio campo de las
matematicas griegas- las asociaciones mas vistosas corresponden a la terminologia de
la teoria de las proporciones‘a. Debemos aclarar, ademas, que se trata en este caso de la
terminologia proporcional mas antigua, de la etapa pre-euclidea”.

Las correspondencias mas notables son: £dros como “término” en el silogismo y
en la matematica designa “término” en una ratio o proporciéon y “término” en los
intervalos musicales (que son expresados como razones numéricas en la harménica
pitagorica).

En las progresiones matemadticas y en las relaciones harmdnicas compuestas de
términos, éstos son de manera estable designados en la matematica como “mayor”
(netlov), “medio” (néaov), “menor” (EAattov); y el uéoov que es la nomenclatura para el
término medio silogistico, es la voz matematica estdndar para la “media’, en sus
diferentes tipos: geométrica, aritmética, harménica™.

15 Reconocemos que la formacién de un sentido “técnico” de estos términos se torna tal a partir de
significaciones corrientes de los mismos en el lenguaje comin. No nos ocuparemos de
consideraciones relacionadas a la formacién del 1éxico técnico, sino de éste ya reconocido como tal.

16 ROSS, 1995: 33.

17 Es importante aclarar que esto corresponde a los usos en la matematica pre-euclidea, ya que, como
indican Einarson (EINARSON, 1936: 34) y Szab6 (SZABO, 1978: 106), en los Elementos de Euclides (s.
I a. C.) hdros como “término” de una proporcion se registra sélo una vez (Elem. V, Def. 8: “Una
proporcion entre tres términos (év Tplolv Gpolg) es la menor posible”) y predominan otras
designaciones en la exposicion sistematica de esta obra. Del mismo modo, didstéma tiene un uso
técnico especial en los Elementos: MUGLER, (1958, 1959: 136). Cf. FOWLER & TAISBAK, 1999: 361—
364.

18 SMITH, 1978: 202.
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La evidencia de estos empleos en la matematica pre-euclidea se puede reportar,
en este caso, a partir de dos fuentes principales: a) alusiones del propio Aristételes a la
teoria proporcional, expresadas en un lenguaje matematico caracteristico (e. g. EN 1131
a 29 ss.); b) el fragmento DK 47 B 2 del pitagérico Arquitas. Esta forma de abordaje se
debe al hecho de que se conservaron breves y escasos fragmentos de textos que
pertenezcan al estado alcanzado por la teorizacién matematica hasta el siglo IV a. C.
La terminologia que aqui analizamos corresponde -como dijimos- a los usos mas
antiguos, que en algunos casos, no es la que se torna estable en el cuerpo textual
Elementos”.

a) En un extenso pasaje de Etica a Nicomaco (131 a 29 ss.) al que nos
aproximamos sélo por nuestro interés en el empleo de la terminologia proporcional, se
encuentran formulaciones como la siguiente: “De acuerdo con ello, lo que el término A
es al B, asilo serd el C al D” (EN 1131 b 5 oot dpa wg 6 o 8pog mpdg Tov B, oltwg 6 y Tpog
Tov J). Horos expresa aqui “término” en una proporciéon en el interior de una
formulacion especializada para expresar proporcion o semejanza de razén en
matematicas: “a es a b como c es a d”*°. Una cita mas extensa del pasaje nos permitiria
cifrar algunas de las usuales especificaciones de los términos (e. g. méson: EN 1131 b 10,
élatton: EN 1131 b18) aplicados aqui a proporciones matematicas, del mismo modo en
que son calificados los términos en la silogistica. Otro rasgo que pone en vinculacién a
esta tipica expresion de proporciones y a la formulacién del silogismo es la disposicién
de los términos designados con letras esquematicas™.

b) En un extracto de la obra de Arquitas (DK 47 B 2), en el que se definen las
medias matematicas (aritmética, geométrica y harmodnica) y donde se recogen algunas
propiedades de las relaciones generadas cuando algun tipo de medio es insertado
entre dos términos™, se expresa lo siguiente: “La media es aritmética siempre que tres
términos (tpeis Gpot) estén en proporcion (dvaAdyov) excediendo uno a otro en la
siguiente forma: por lo que el primero excede el segundo, en eso el segundo excede al
tercero. Y en esta proporcion resulta que el intervalo (ratio) de los términos mayores es
menor (10 T@v pewdvwy 8pwv didamua pelov) y el de los menores, mayor (...)"*. El
lenguaje de los términos e intervalos en este pasaje nos interesa por las

19 Sup. n.15. EINARSON, 1936: 34-35.
20 SZABO,1978: 104-105.

21 Para esto: VEGA, 1999: 18-20. No desarrollaremos este punto aqui ni el que se vincula a las posibles
representaciones diagramaticas de los silogismos, similares a los diagramas de la proporcion. Para
esto: EINARSON, 1936: 151; ROSS, 1949: 301 ss.; 307; PATZIG, 1968: 123, 124; SMITH, 1978: 206.

22 BARKER, 2007: 302.
23 HUFFMAN, 2005: 162-163. Explicacién del pasaje: p. 179.
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correspondencias que podemos extraer: tanto un argumento (cVAAOYLOKOG) como una
proporcion tratan con alguna relacién entre términos™; en las relaciones estudiadas
por Arquitas los términos son tres: lo mismo, i e. tres hdroi es lo establecido para el
silogismo (An. Pr. 25 b 31). Las especificaciones de los términos silogisticos (mayor,
menor, etc.) coinciden con la forma estable en que los nombra Arquitas en las
progresiones, y debemos destacar, ademas, el empleo de didstéma®, que precisamos
antes como una designacion aristotélica alternativa para las premisas del silogismo o
“relaciones” en el contexto logico.

Didstéma es un concepto clave de la teoria harménica: en textos musicales™ los
intervalos entre términos extremos admiten que se “inserte algo en medio”, accion que
se presenta a partir del empleo de alguna forma verbal de éumntw. En el contexto de
un pasaje en el que Aristdteles se expresa acerca de la relacién entre la cantidad de
premisas y términos que pueden conformar un silogismo, (An. Pr. I 25), se pronuncia
sobre lo que sucede cuando hay un “término que se afiade” o “inserta” (An. Pr. 42b 8; 6
mopepinTwy 8pog). El verbo mapeunintew singifica “introducirse entre” términos, y me
parece importante sefialar, a favor de un uso integrado de esta terminologia, que es
precisamente en algunos contextos textuales en que se trata de “insercién” de hdroi en
donde las premisas son designadas por Aristoteles “intervalos” (ta diaotuata An. Pr.
42 b 9). Lo mismo puede notarse Sequndos Analiticos 84 b 12, donde Aristdteles usa
¢umirtey con la misma acepcion, i e. el acto de intercalar términos (An. Po. 84 b 12 &v
gumimrotev dpot), y en las lineas siguientes, las premisas son designadas dixotipata (An.
Po. 84 b14).

3. Consideraciones finales

No se ha reconocido aun qué significacién precisa tienen las afinidades
terminoldgicas halladas. Es notable que el empleo esta terminologia particular ( 4dros,
didstéma) resulte apropiado al marco silogistico, y sin embargo no sea empleado por
Aristoteles en el tratamiento de las proposiciones independientes®. En lo que aqui nos

24 Si bien las relaciones entre términos en proporciones y en silogismos tienen una naturaleza
particular a su especialidad.

25 Didstéma, como dijimos, es concebido en la tradicién tedrica pitagérica como “la razén entre dos
numeros”. SZABO, 1978: 107; EINARSON, 1936: 35)-

26 De forma representativa, esto se puede notar en el tratado matematico-musical conocido como
Sectio Canonis cuyos principales contenidos corresponden al estado de teorizacion harmoénica del
siglo IV a.C. (SMITH, 1978: 202). Se atribuy6 a Euclides, pero la autoria es incierta.

27 EINARSON (1936: 157) intenta explicar por qué las asociaciones matematicas tornarian apropiada a
esta terminologia al interior del marco de la silogistica, y no en la consideracién independiente de
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ocupa, nos limitamos a afirmar un sentido unitario en el empleo de la terminologia
referida a términos e intervalos en la silogistica: no se trata de asociaciones aisladas,
sino de un funcionamiento integrado de los elementos terminoldgicos afines a los
lenguajes de la harmonica y la proporcion pre-euclideas.
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Nazareno Bussanich
Heraclito: Interpretaciones en torno al Fragmento 33

Universidad Nacional de Tres de Febrero

Mediante la comparacién de traducciones de fragmentos heracliteos, nuestra
intencion es partir del logos, pero tratandolo desde una perspectiva referencial. Una
mirada que no estara centrada en el logos mismo, sino en el conocimiento que él
refiere. Y que solo el hombre sabio podra alcanzar. Pero dependiendo de la traduccion
que tomemos del Fr. 33, todo lo que el conocimiento representa en Heraclito, junto a la
idea de unidad, podran tomar caminos drasticamente opuestos.

Se abordaran distintas posturas interpretativas sobre el Fr. 33, conectando cada
una de ellas con los Fr. 2, 10, 79, 82-83 y 114. En el intento de formar una unidad sobre el
conocimiento y su relaciéon con el hombre y la divinidad. Tendremos por un lado a
Marcovich, que en su traduccion del Fr. 33 al otorgar primacia a la voluntad de un solo
hombre, privilegia la inteligencia particular, entrando en contradiccién con otros
fragmentos referidos a: la inteligencia, el conocimiento y la unidad. En cambio Eggers
Lan, en la neutralidad de su traducciéon de €vdg, propicia una armonia entre los
fragmentos anteriormente citados. En la cual el conocimiento sera algo trascendente al
hombre, encontrandose en lo Uno, representando la integracion del todo en uno y del
uno en todo.

Heraclito lleva el logos a un lugar nuevo, articula en varios momentos aspectos
«oscuros» al enunciarlo, quedando practicamente vacios referenciales en su escritura,
dificultando una lectura directa. Tal vez uno de los motivos del vacio, es que nuestra
querida palabra [Logos] es capaz de adoptar multiples significados, lo que le permite
acoplarse, insertarse en los tan borrosos rincones de la prosa heraclitea. Brindandonos
en apariencia un sentido homogéneo para su interpretaciéon. Dejando ver
completando, uniendo.

Con lo cual deberemos preguntarnos si ;el termino Logos descansa
naturalmente? o ;quizas por tratarse de un concepto polivalente, de una naturaleza
seductora, lleve a aplicarlo e interpretarlo desmedidamente? Nuestra intencién es
partir del logos tratdndolo desde una perspectiva referencial. Una mirada que no
estara centrada en el logos mismo, sino sobre lo que nos deja ver.

Antes de comenzar con la busqueda sefialemos que nuestra postura respecto al
Logos correspondera a una concepciéon de un «logos dindmico referencial». Lo
denominamos dindmico porque «logos» no se condensa en una palabra, «But the
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Adyog is always at least "verbal expression" and never simply "word." (Minar 1939:326).
Por otra parte tomando a Mondolfo: «Ramnoux pone en relacién, ademas del
fragmento 1, todos los otros fragmentos heracliteos donde figuran el logos, el legéin, los
problemas del nombre, del oraculo, de la mentira; y después de este examen concluye
que, aun cuando se puede proponer alguna traduccién aceptable de la palabra logos
(como legon en francés), es mejor mantener el término griego para conservar la
amplitud de sus significados y la aureola de su misterio» (Mondolfo 2007:169).
Podriamos utilizar una interpretacion del logos esbozada por Heiddegger, que sin duda
seria una gran aliada para nuestra postura de detenernos en el Logos y orientarnos a lo
que él refiere: “El logos permite ver, a saber, aquello de que se habla, y lo que permite
ver al que habla o a los que hablan unos con otros.” (Heiddegger 1934: 54). Pero de
todas ellas seguiremos la idea de que el Logos en Heraclito no es definible, solo puede
ser interpretado y de una manera aproximada, segin las propiedades lingiiisticas que
conocemos de él. El logos heracliteo llega a nosotros con variables, diversas lecturas,
que a sumanera, le quitan el halo de misterio y lo definen.

1. Frente al Telon — Fragmento 1

Guthrie: Aunque este logos [sc, el que voy a describir] existe (o es verdadero) desde
siempre, los hombres se muestran incapaces de comprenderlo (1), tanto cuando lo han
escuchado, como antes de haberlo escuchado. Porque, aunque todas las cosas acontecen
de acuerdo este Logos, los hombres parece como si fueran ignorantes cuando
experimentan palabras y cosas tales como las que yo expreso al distinguir cada cosa
seguin su naturaleza y decir como es. Los demds hombres no se dan cuenta de lo que
hacen mientas estdn despiertos, del mismo modo que les pasan inadvertidas cuantas
hacen mientras estdn dormidos.

Eggers Lan: Aunque esta razon existe siempre, los hombres se tornan incapaces de
comprenderla, tanto antes de oirla como una vez que la han oido. En efecto, aun cuando
todo sucede segun esta razon, parecen inexpertos al experimentar con palabras y
acciones tales como las que yo describo, cuando distingo cada una segun la naturaleza y
muestro como es; pero a los demds hombres les pasan inadvertidas cuantas cosas hacen
despiertos, del mismo modo que les pasan inadvertidas cuantas hacen mientras
duermen.

Marcovich: De esta Verdad (Logos), por muy real que sea, siempre faltos de
comprension muéstranse los hombres, tanto antes de haberla oido como una vez que la
han oido. Porque aun cuando todas las cosas acaecen de conformidad con esta Verdad,
comportense ellos cual si fueran ignorantes cada vez que se ensayen ya sea en el hablar,
ya en el obrar; Mientras que yo, por mi parte, explico tales palabras y cosas
descomponiendo cada cual segun su verdadera constitucion, y luego mostrando como es.
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En cuanto a los demds hombres, tan poco se dan cuenta de cuanto estdan haciendo de
despiertos como que olvidan cuanto hacen de dormidos.

No importa si el logos es escuchado o no, el hombre es ignorante (1) frente a él.
Esto al no observar y percatarse que la realidad acontece, por un lado segun su
naturaleza propia, pero por otra parte, aconteciendo segun lo expresado por el Logos.
Heraclito, a diferencia de aquellos, ha sabido escucharlo siendo asi capaz de
«distinguir» las cosas segin su naturaleza. Resalta de las traducciones del Fr. 1,
expuestas al comienzo, que una de ellas difiere del resto al emplear la palabra
«descomponer» [Marcovich], frente a «distinguir», utilizada por los demas.
«Descomponer» las cosas posee el sonido del fuerte ariete cartesiano, mediante el
descomponer cada cudl (una sola cosa a la vez) segin su verdadera constitucion, nos
obliga a aislar la cosa, conozcamos o no la naturaleza de la misma y que la
descompongamos. En cambio, al «distinguir» cada cosa segiin su naturaleza, aunque
estemos distinguiendo una cosa singular, la distincion se efectua en la relacion o
vinculo de esa cosa y su naturaleza (unidad), frente a la naturaleza de las otras
(multiplicidad) cosas. La importancia de distinguir cada cosa segin su naturaleza
radica en la concepcion vincular de la realidad que encontramos al realizarlo. Una
cosa no puede ser lo que es fuera del todo, solo dentro de la multiplicidad, una cosa,
puede ostentar su naturaleza individual, de unidad. Aquel Uno en Todo y Todo en Uno.
Opuestamente a Marcovich que lleva a aislar la cosa en si misma y no a pensarla en
relacion con.

Observando otros posicionamientos, Guthrie vincula el Fr. 1 con el Fr. 50 muy
acertadamente: «Estos dos fragmentos nos dicen que el Logos es a) algo que uno oye
(el significado mas corriente), b) lo que regula todos los acontecimientos, un especie
de ley universal, c) una existencia independiente de él y dotado de expresion verbal.»
(Guthrie 2004: 401). Pero lo que a primera vista resulta una adecuada vinculacion,
resulta ser un nuevo problema de interpretacion en el momento que se concibe y
acepta que el Logos regula todos los acontecimientos y que posee una existencia
independiente. Podemos trazar dos caminos con esto tltimo: (1) un logos con entidad
propia y (2) un logos expresado por algo. Por ejemplo, el logos serd un mensajero (1)
que dice como son las cosas por «aquel que las rige» o sera ( 2) «la voz manifestada de
aquel que las rige». Por qué planteamos que tanto en 1y 2 a un logos que refiera a algo
mas. Solo hay que ver las traducciones citadas anteriormente. Al aludir, en ellas, a la
funcion de logos, a ella se refieren con palabras como: acontecer, suceder y acaecer.
Denotando una funcién descriptiva del logos, no de regente de las cosas. Y si
mantenemos lo opuesto, que el logos es regente, estaremos impactando con el Fr. 33.
En tal fragmento el misterio se desplaza del logos, a aquello que rige las cosas. Lo
llamativo es que Heraclito dice con toda claridad que es lo que las rige. Pero esta
claridad es parcial, ya que dependiendo de la traduccién que tomemos presentaran
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una clara referencia «a lo que rige», o nos cambiara abruptamente de escena. Las
variaciones se deben a la traduccion del pronombre £vog, genitivo que pude ser
traducido como masculino o como neutro El fragmento al que nos referimos es el
Fr.33: Eggers Lan «Es ley, también, obedecer la voluntad de lo Uno.», Marcovich
«También esto es una ley: obedecer la voluntad de un solo /hombre».

2. £vd¢ como masculino

Del Fr. 33 presentamos dos traducciones: Marcovich y Eggers Lan. En la
traduccion del primero, €vog es traducido como masculino. En cambio Eggers Lan lo
toma como neutro, dando como resultado una lectura del fragmento que varia
drasticamente el sentido con respecto a la otra traduccién. Si el termino logos ha
tenido y tiene sus grandes controversias con respecto a su traduccion, el Fr. 33 es otro
que puede derivar en corrientes interpretativas totalmente disimiles entre si, e incluso
que el fragmento traducido puede entrar en contradiccién con otros fragmentos
pertenecientes al mismo traductor.

Al seguir la traduccién de Marcovich del Fr. 33, en la cual plantea que hay que
obedecer la voluntad de un solo hombre, ésta no se condice con el sentido de
comunidad o estado comun de los hombres que Heraclito plantea y Marcovich
traduce: Fr. 2: «Por consiguiente, uno debe seguir lo que es comun. Y sin embargo,
aunque el Logos es comun, viven los mas cual si poseyeran una sabiduria [inteligencia]
(o norma/ ético religiosa) particular.»

Aquellos que viven como tuvieran una inteligencia particular, provocan un
distanciamiento de los hombres entre si. En su negacion se rechaza la igualdad entre
los hombres, pronuncidndose superiores a los demas en inteligencia y voluntad, pero a
solo uno se obedecera. Supongamos que se ha de obedecer la voluntad de un solo
hombre, al ser el logos comtn, supone esto que ;la voluntad posee un status superior
al logos comin? y que ;una voluntad ignorante es mejor que el logos escuchado?
¢Debemos obedecer la voluntad de aquel que cree que posee una inteligencia
particular mas elevada que las de los demas, siendo que éste es un hombre que actta
como si estuviera dormido? O peor ain, que debemos seguir la voluntad de un
hombre que actia dormido sin inteligencia y que una voluntad tal es mas apta para
seguir que la comun a todos aquellos que han escuchado el logos y comprendido el
sentido de «comunidad». Lo mismo sucederia con el Fr. 79: «el hombre puede ser
llamado nifio frente a la divinidad...», y Fr. 82-83 «el mas sabio de los hombres en
relaciéon con Dios parece un mono, tanto en sabiduria como en belleza...» serian
contradictorios al Fr. 33, porque si el hombre es inferior en sabiduria con respecto a la
divinidad, seremos sordos con respecto al logos que nos sefiala los limites del hombre,
y que para comprender su lugar en la realidad maultiple debe escuchar y conocer la
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sabiduria e inteligencia de la divinidad, superior a la de él y no buscarla en aquellos
que caminan en el dia del mismo modo que duermen por las noches. El hombre es
inferior a la divinidad (Fr. 79 y 82-83), porque es la voluntad de aquella la que rige las
cosas, siendo el hombre uno mas de los que son regidos. No significa que no ha de
seguirse u obedecerse [cierta] la voluntad del hombre, pero de ningiin modo ha de
seguirse cuando la voluntad es particular, de hacerlo actuariamos como [un] hombre/s
dormido/s. En cambio sobre la base de lo comun a de seguirse o confiar, como se
plantea en el Fr. 114 «Es necesario que los que hablan con inteligencia confien en lo
comin a todos, tal como un Estado en su ley, y con mucha mayor confianza atn; en
efecto, todas las layes se nutren de una sola, la divina». El conocimiento implica una
ética civica.

Retomemos el planteo inicial, de obedecer la voluntad de un solo hombre; como
plantea la traduccién de Marcovich, caeria todo el espiritu de comunidad que
desarrolla Heraclito en los fragmentos citados anteriormente. El efecto de la lectura de
Marcovich del Fr. 33 es el desplazamiento del conocimiento y la ética del actuar civico
comun. Atrapan el fragmento dentro de un espectro que busca colocar al hombre, mas
correctamente a Un Hombre, en la centralidad. El logos de la divinidad, del Uno, es
escucho por un solo hombre, que es capaz de ello, y éste manifiesta la voluntad de la
divinidad que somos incapaces de oir. La comunidad muere, la armonia desaparece, se
desvanece la unidad en la multiplicidad del Fr.10: (Mondolfo) «Conexiones: enteros y
no enteros, convergente divergente, consonante disonante: de todos uno y de uno
todos.»

Por ultimo veamos el planteo de Guthrie sobre lo comtn y la sabiduria,
focalizado en el logos, pero lo que interesa mostrar es su mirada sobre lo comun:
«Puesto que el logos es comun, es una virtud captar lo comun [Fr. 2] (la voluntad del
uno), y una equivocacion exigir una sabiduria particular para uno mismo (una
voluntad particular que impere sobre el conjunto de lo multiple)» (Guthrie 2004:401)

3. £€vd¢ como neutro

Anteriormente vimos que se desprende de la traduccién de Marcovich del Fr. 33
Ahora trataremos de ubicar las piezas de la misma manera pero partiendo de la lectura
que plantea Eggers del mismo fragmento, reiteremos su traduccion: «Es ley, también,
obedecer la voluntad de lo Uno.». Lan interpreta el genitivo évog como neutro. Esta
eleccion lo priva de una forma definida, cerrada. ;Qué podemos desprender de ésta
interpretacion? Al ser neutro y no poseer una forma definida, en el sentido o
referencia de «hombre», como lo toma Marcovich, se lo puede vincular de forma
armonica con el Fr. 115 «Un (Ser), el tnico (Ser verdaderamente) sabio, no admite y
admite ser llamado con el nombre de Zeus [la divinidad].» Asi «lo Uno» es otra forma
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de decir «lo divino - Zeus», cuya voluntad debemos obedecer y que es expresada
mediante un logos comun a todos. Llegar a la divinidad, al conocimiento de ella, al
conocimiento mismo que es comun a todos los hombres. Accesible mediante el logos.
Pero, al plantear la voluntad de lo Uno, estamos obligados a conducirnos al Fr. 10, con
nuestro pensamiento fijo en poder escudrifiar que manda dicha voluntad:
«Conexiones: [Marcovich]| cosas enteras y las no-enteras (partes ?), lo convergente y lo
divergente, lo unisono y lo desentonado, (etc.). (Asimismo) de cada cosa (es posible
formar una) unidad (1), y de (esta) unidad todas las cosas (consisten).»

Tomemos las ultimas dos lineas del fragmento. Si de cada cosa es posible formar
una unidad, vamos a obtener tantas unidades como cosas hay. Y si de la unidad que se
forma de una cosa consisten todas las demas, obtenemos que de todas las multiples
unidades consisten’ las cosas y no de una sola Unidad. La interpretacién de Marcovich
vuelve a contradecir el aspecto de lo comun y de unidad. En cambio si tomamos la
traduccion de Mondolfo, la cuestiéon vira y se toma un camino mas estable:
«[Mondolfo] Conexiones: enteros y no enteros, convergente divergente, consonante
disonante: de todos uno y de uno todos. » En su interpretacion si consideramos que las
cosas consisten (nos permitimos nosotros utilizar la expresion «consisten», Mondolfo
no la utiliza), las cosas consistiran de esa Unidad (una) y no de multiples unidades. Y
tomandolo en su totalidad el Fr. 10 plantea una conexion entre opuestos. Cada cosa
tiene la posibilidad de tener un opuesto. Y sobre ellos, que constituyen la multiplicidad
de lo real, es necesariamente que impere la guerra y la discordia, Fr. 8o:
[Marcovich]«Hay que saber: Que la guerra es comun, que la discordia es justicia, y que
todo acontece por discordia y necesidad.»

Que se pueda formar la unidad de todos los opuestos es por la voluntad del Uno,
de la divinidad, que es ley seguir para el hombre, que se menciona en el Fr. 33. Es el
modo de gobernar del Uno, concordando con el Fr. 41: Marcovich: «En una sola cosa
consiste la sabiduria (humana) [1]: en llegar a conocer la Inteligencia que gobierna
(timonea) todas las cosas por todas las vias». En éste fragmento podemos leer que el
hombre sabio es aquel que logra conocer la inteligencia, que es trascendente a él, Si
Marcovich hubiera considerado que la inteligencia que gobierna todas las cosas es la
inteligencia humana; pensando en su traduccién del Fr. 33, lo hubiera colocado entre
paréntesis, de la manera en que lo coloca en la oracién anterior [1] del fragmento. Por
lo tanto la inteligencia a conocer y que gobierna y rige todas las cosas es la divina, la de
lo Uno. Lo que él garantiza es la mesura, el balance y equilibrio entre el conjunto de

1 Tengamos en cuenta que si algo consiste de otra cosa esta implicita una subordinacidn de esta con
aquella, Algo predomina sobre otro. Se vera que en HerAclito no se trata de que algo predomine
sino que algo este en permanente conflicto con otro.
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opuestos, la armonia entre ellos. Pero no para garantizar una paz, sino para garantizar
la guerra perpetua entre los opuestos, la discordia permanente. Significa que los pares
de opuestos, en su lucha, no aventajan a su contrario y que permanecen en la justa
tension para no romper el balance natural. La lira, solamente en la tension ideal pude
producir bellos sonidos. «El cese de la contienda significaria la destruccién del cosmos
(Guthrie 2004:412)».

Aunque en un comienzo se haya partido y observado la cuestién del logos, nos
vimos dirigimos, en nuestro analisis a un desarrollo del Uno o de la unidad. Pero seria
incorrecto afirmar o proponer tan que la filosofia heraclitea se desenvuelve en una
enologia, del mismo modo que negar la importancia de lo Uno en su pensamiento. En
Heraclito lo Uno sera garante de que las cosas sean lo que son, una constante
expresion de poder. Aqui es donde la postura, el conocimiento, de Heraclito sera la de
una amalgama y unidad entre todos los componentes de la realidad. Las cosas, sin la
presencia de lo Uno, buscaran prevalecer sobre su contrario, al hacerlo el opuesto
dejara de existir siendo devorado por el otro par. La naturaleza, desequilibrada,
colapsaria. Lo Uno atraviesa toda la realidad, la abraza y contiene bajo su voluntad,
equilibra, no anula las expresiones de poder, sino que le da estabilidad y las mantiene
en perpetua discordia. Ya que de haber paz, las fuerzas de los opuestos tenderian hacia
el mismo lugar, anulandose la oposicién y la diferencia entre ambos, rompiéndose la
armonia. El conocimiento sera saber el justo limite en las relaciones donde se
manifiestan las expresiones de poder de las cosas. Ser capaces de tensar lo suficiente la
lira para tomar de ella armoniosos sonidos, evitando quebrar su arco o cortar sus
cuerdas. Exponer la fuerza, pero sin destruirla ni asimilarla. Comprender que
cualquiera de los integrantes fuerza y es forzado. Todos y cada uno sufrimos e
imponemos fuerzas, dentro de una unidad eterna y absurda en enfrentamientos. Tal es
el conocimiento. Ser eternos amos y esclavos. Comprenderlo y no fracturar su balance
es llegar al conocimiento de la voluntad de lo Uno.
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Natacha Bustos
La pasion como sintoma y la paideia terapéutica en la Estoa antigua

Universidad Nacional de Rosario

Una de las areas de la parte ética del sistema filoséfico estoico concierne —segiin
algunos filésofos del Portico— a las pasiones. Las pasiones son definidas como errores
de tipo cognitivo e interpretadas como enfermedades del alma que se expresan (dando
lugar a una suerte de sintomatologia de la accién) en los actos viciosos que realiza el
enfermo; esta interpretacion de las pasiones como patologias permite postular un
tratamiento de curacion o sanacion del alma. La paideia estoica puede desenvolver una
funcién terapéutica en tanto orienta el camino que conduce a la virtud, emblema de
un alma saludable; y la conversion consiste, precisamente, en un cambio psicoldgico
abrupto que tiene por resultado una disposicion psiquica virtuosa (sana). En el
presente trabajo nos interesa dar cuenta, en primer lugar, de la definicién de la pasion
como estado animico o estado afectivo que expresa o se identifica con un error de
juicio; en segundo lugar, analizaremos cémo la paideia puede ser interpretada en
términos de una terapia cognitiva, constituyendo un tratamiento de cura que involucra
la dimension causal (determinista).

Las referencias a los estados melancélicos o coléricos sefialan, en el terreno
gnoseolégico, que los mismos reciben imagenes que no tienen ninguna
correspondencia con los objetos reales y que tales imagenes son, no obstante,
producto de la razén (especificamente, productos de la imaginaciéon). Asimismo, Sexto
Empirico (M. VII 247-248; SVF 1I 65; LS 40E) refiere a las impresiones verdaderas pero
no comprensivas afirmando que éstas son las que experimentan aquellos que estan en
algun estado patoldgico, tales como la melancolia o el delirio. Al parecer, las patologias
en cuestion no indicarian la ausencia o falta de racionalidad sino que expresarian una
razon enferma, o bien, aludirian a una irracionalidad que debe interpretarse como una
desobediencia a la razén, ya que la pasion es —segin Zendn—: “un movimiento del alma
que es irracional (&Aoyog) y contrario a la naturaleza (mapd ¢Uow), o un impulso
excesivo (6puy) mAeovalovoa)”. En este marco tedrico cabe introducir el testimonio de

1 DL VII uo (SVF I 205, trad. Boeri). En este sentido, tenemos en cuenta la aclaracién realizada por
Estobeo (en el marco del comentario a la temética de las pasiones): “[Las expresiones] «irracional»
(d&Aoyov) y «contrario a la naturaleza» (mapd @Uow) no [se emplean con su significado] comin, sino
que «irracional» es igual a «desobediente a la razén» (dmefeg 9 AdYH)” (Ecl 11 8g; SVF 1II 389; LS
654, trad. Boeri).
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Galeno:

“Crisipo procura demostrar que las pasiones son ciertos juicios (xpioelg) de lo
racional; Zendn, en cambio, consideraba que las pasiones del alma no son los
juicios mismos sino contracciones (guaToAds), exaltaciones (x0celg), expansiones
(émdpoelg) y abatimientos (tamewwoelg) que les sobrevienen (dmolapfBdvovatv) a
tales juicios.” (PHP 292; SVF I 209; parcialmente en SVF III 461, trad. Boeri)

De acuerdo con este reporte, Zendn diferencia dos momentos; en primer lugar
se produce el juicio (falso) y luego, la pasion. Crisipo, en cambio, identifica las pasiones
con los juicios: “La pasion (mdbog) es una razon perversa e intemperante (wovnpov xal
axdraotov) que adquiere fuerza y vigor a partir de un juicio malo (@adAyg) y erréneo
(dmpopmuévng)™. Independientemente de la diferencia entre ambas formulaciones,
consideramos que tanto Zenén como Crisipo estan afirmando que las pasiones son
errores de tipo cognitivo. Ahora bien, dado que las referencias a la melancolia, la
cllera o el delirio han sido dadas en términos de estados, es preciso establecer una
distincién entre la pasién como estado o sintoma y el vicio como disposiciéon o
enfermedad. Galeno atestigua del siguiente modo lo que habria afirmado Zendn: “el
dolor (Mmyv) es una opinién o creencia (86Eav) reciente (mpdopatov) de que hay

presente un mal para uno mismo”

. Si la pasion puede interpretarse a modo de un
sintoma, la enfermedad podria ser definida, no como la causa de la pasién, sino como
su efecto’. Es en este punto donde cobra relevancia, tal como lo indica el testimonio
citado, la afirmacion acerca del dolor como un error de juicio reciente. Esta vivacidad
de la opinién permite sefalar que no se trata de una creencia o padecimiento
constante; es decir, que puede no haber en juego una disposicion viciosa (permanente,
estable) sino un estado (transitorio, pasajero). Lo riesgoso de no tratar estos estados
pasionales radica, precisamente, en que los mismos se fijen y el agente, en definitiva,

enferme’.

Ahora bien, si —por un lado- la pasion se identifica o es consecuencia de un
error cognitivo por el cual el agente realiza una accién contraria a la naturaleza; y si —
por otra parte— los estoicos sefialan que las acciones incorrectas son iguales, en
términos de que parten de una disposicion viciosa, deberiamos suponer que la pasion
tiene su raiz cognitiva en este tipo de disposicion. Sin embargo, la distincién entre la

2 Plutarco, VM 3, 441c (SVF I 202; I1I 459; LS 61B, trad. Boeri). Cf. DL VII 111 (SVF III 456).
Galeno, PHP IV 7 p. 416 K, p. 391 Mii. (SVF I 212, trad. Boeri). Cf. Cicerén, Tusc. I1I 75; SVF I 212.
Cf. Bréhier (1910: 257).

[S2 B SN O

Cf. Séneca, Ep. 75, 12; Cicerén, Tusc. IV 32 (SVF III 430).
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pasion como un movimiento excesivo o violento del alma, como un estado animico, y
la disposicion viciosa, posibilita brindar mayor fundamento tedrico a la figura del
proficiente (i e., quien progresa) y, simultdneamente, al progreso moral, en tanto
proceso de formacion filosofica. Cabe, en este sentido, tener presente uno de los
pasajes de Séneca (Ep. 75, 8-15 con omisiones) en el cual se establece una jerarquia
entre quienes progresan: () en primer lugar estdn quienes se ubican en las cercanias de
la sabiduria, y ya no pueden retroceder; i) en segundo lugar estan quienes renunciaron
a los males mas grandes del alma y a las pasiones pero, dado que aun no poseen la
seguridad suficiente, pueden recaer en los mismos; iii) en tercer lugar se ubican
quienes estan fuera de muchos y grandes vicios, pero no de todos (quienes, por
ejemplo, se han deshecho de la avaricia pero atn sienten ira).

De acuerdo con esta clasificacion, la cercania respecto de la sabiduria se
establece en funcién de cudnto y con cudnta estabilidad el discipulo ha podido
deshacerse de las pasiones y de los vicios. En esto mismo consiste la tarea del
discipulo: en ir disminuyendo la cantidad de acciones erréneas; o bien, en términos
cognitivos, en asentir con la mayor frecuencia posible a impresiones comprensivas.
Esta suerte de entrenamiento cognitivo implicaria asimismo que el proficiente realice
(cada vez con mayor eficacia) un buen uso de los denominados indiferentes y, por
tanto, lleve a cabo una buena seleccion. De hecho, hay en juego en el caso de las
pasiones un error respecto del valor selectivo:

“Afirman que la pasion es un impulso excesivo (épuny mheovdlovoav) y
desobediente a la razén selectiva (amedf) ¢ alpodvtt Adyw), o un movimiento
irracional del alma que es contrario a la naturaleza (y todas las pasiones son
propias de la facultad conductora del alma), por lo cual también toda excitacién
(mtolav) es pasion y, a su vez, toda pasion es excitacion.” (Estobeo, Ecl. 11 88; SVF
IIT 378; parcialmente en SVF I 206; LS 654, trad. Boeri)

Precisamente, es a partir del frecuente y reiterado error en la selecciéon que
puede la pasion devenir enfermedad; esto es, cuando el agente cree, por citar uno de
los ejemplos brindados por Didgenes Laercio (VII 115; SVF III 422), que la fama o el
placer son elegibles en tanto portarian valor respecto del logro de una vida (en rigor:
de un modo de vida) acorde con la naturaleza. Ahora bien, la cuestién patoldgica se
establece, fundamentalmente, no por considerar que —citando otro de los ejemplos— la
riqueza es un bien, sino por creer que la riqueza es el mayor de los bienes y suponer,
en consecuencia, que una vida sin riquezas careceria de sentido’. En este punto

6 Cf Galeno, PHP1V 5 (144) p. 368 M. (SVF III 480; parcialmente en LS 65L).
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podriamos hallar una de las claves que permiten interpretar la pasién como un
impulso excesivo; habria (sumado al error de juicio, o bien, agravando este error) algo
de exceso, un plus de valor respecto de cosas que naturalmente carecen del mismo’.

Teniendo en cuenta esta serie de definiciones, el interés de la paideia estoica
residira (a diferencia del justo medio aristotélico) en la eliminacién de las pasiones, las
cuales no son ni naturales, ni espontdneas’; la metodologia que permitira tal
eliminacion serd, precisamente, la que forma parte del proceso educativo: la
educacion filoséfica. En este sentido, los fildsofos del Pértico (fundamentalmente,
Crisipo) propondran como unica terapia que permite lograr el objetivo sefialado el
examen de los juicios propios; el tratamiento de cura involucrard, de este modo, la
dimension causal (determinista) en términos de aquello que estd en poder del
discipulo. Carecemos, lamentablemente, de testimonios que indiquen de manera
precisa como la Estoa antigua habria elaborado una terapéutica de las pasiones®; sin
embargo, la base de esta terapéutica residiria en la referencia a las pasiones como
aquello que esta en nuestro poder:

“piensan que todas las perturbaciones (perturbationes) se hacen por efecto del
juicio ({udicio) y de la opinion (opinione); y asi, las definen con mayor precision
para que se entienda no sélo en qué grado son viciosas, sino también en qué
grado se hallan en nuestro poder (in nostra potestate).” (Cicerén, Tusc. IV 14; SVF
I11 380, trad. Pimentel Alvarez ligeramente modificada)

Ateniéndonos al testimonio de Cicerén, Cleantes habria sostenido (siendo
coherente con el intelectualismo ético) que el deber del terapeuta (officium
consolantis) consistia en demostrar a quien se encontraba afligido que aquello que lo
afligia no constituia, en verdad, un mal®”. Desde esta perspectiva, seria la trasmision de
los principios filoséficos la que permitiria un cambio en las creencias y en los juicios
de quien transita un estado pasional, posibilitando que el agente reconozca el
verdadero bien, y actiie en consecuencia. Crisipo, en cambio, habria concebido la
terapia filosofica explicitamente como una medicina para las pasiones, pero
atendiendo asimismo al valor que el agente asigna al deber o a las acciones debidas:

Estobeo, Ecl. 11 g3 (SVF III 421).
Cf. Cicer6n, Fin. I11, 35 (SVF III 381); Lactancio, Div. inst. VI 14 (SVF 111 444).

9 Cf Galeno, Loc. aff- 1111, K. VII 138 (SVF III 457); PHPV 7 (175) p. 477 M. (SVF 11l 461); PHP V 6 (171) p.
459 M. (SVF 111 458).

10 Cf. Cicerdn, Tusc. III 76 (SVF 1 576).
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“Crisipo, por su parte, piensa que lo principal en el hecho de consolar
(consolando) consiste en arrancar (detrahere) del alma del que esta afligido
(maerenti) la opinién de que esta cumpliendo con un deber justo (iusto) y
merecido (debito).” (Cicerdn, Tusc. I1I 76; SVF III 486, trad. Campos Daroca-Nava
Contreras)

En el libro Terapéutico Crisipo habria sefalado que la eficacia del tratamiento
reside, al menos parcialmente, en que el terapeuta ejerza su tarea con fines de
erradicar la pasion en quien la padece, aun cuando dicho fin implique la aceptaciéon de
doctrinas y argumentos que el terapeuta no considera validos o verdaderos (es decir,
aun cuando estas doctrinas y argumentos no respondan al dogma filoséfico)”. La
metodologia sostenida por Crisipo supone, en términos pedagdgicos, que el discipulo
debe en primer lugar saber que la pasion es un juicio erréneo que lo conduce a realizar
actos incorrectos. Esta prioridad metodolégica implicaria la posibilidad de que el
discipulo inicie su terapia filoséfica de las pasiones sin que esto suponga (en principio
y transitoriamente) la aceptacion de los principios filoséficos en su totalidad. La suerte
de concesion que expresaria la terapia crisipea podria aplicarse tanto a discipulos que
hayan recibido algun tipo de formacion filoséfica distinta a la estoica como a
individuos que no necesariamente tuvieron una educacion filoséfica y es preciso que
revisen sus creencias sobre el sentido del deber.

El camino de sanacion del alma supondria la revisién de las creencias y juicios
propios ya que, segun lo afirma Cicerén (en el testimonio citado con anterioridad), las
pasiones se encuentran en nuestro poder. Si las pasiones dependen de nuestra
disposicion psiquica, debemos revisar nuestras creencias y expulsar las falsas opiniones
que conducen a la enfermedad; no se trata sé6lo de ocuparse del sintoma sino de
arrancar el vicio de raiz”. La pasion entendida como padecimiento fisico y psicolégico
permite remitir a las analogias médicas, en tanto el tratamiento filoséfico se establece
en términos de una cura del alma: de igual modo que la medicina se ocupa de curar los
cuerpos, la filosofia es —de acuerdo con lo que habria afirmado Crisipo- la medicina
del alma.

“No puede ser que haya un arte (téxvy) para el cuerpo enfermo (6 vogolv a@dud),
que llamamos medicina (latpnv), y que no haya un arte para el alma enferma,
ni que ésta sea inferior a aquélla en capacidad teérica (Bewpia) y curativa
(Gepameia). Por eso, asi como conviene que el médico del cuerpo esté «metido»
(évtés), para decir un término habitual, en las afecciones fisicas que se producen

u  Cf. Origenes, Cels., 164 Vol. I p. 17, 16 K6. (SVF III 474); VIII 51 Vol. 11 p. 266, 18 Ko. (SVF III 474).

12 Cf. Cicerdn, Tusc. II113; Séneca, Ira 11 13, 1.

69



Actas del Segundo Simposio Nacional de Filosofia Antigua
Natacha Bustos

y en el tratamiento (Oepameiog) que les es propio, asi también le corresponde al
médico del alma estar metido, y de la mejor manera, en ambas cosas. Y que las
cosas son asi puede aprenderlo cualquiera si se establece desde el principio la
analogia (dvaAoylag) respecto de estas cosas, pues el parentesco a este respecto,
conforme se despliegue, mostrara, segiin creo, la semejanza de los métodos
curativos (t@v Bepamedv opotétyta), y la analogia mutua entre ambas formas de
medicina.” (Galeno, PHP V 2, 158 p. 413 Mii.; SVF III 471, trad. Campos Daroca-
Nava Contreras)”

Las analogias entre las practicas médicas y filoséficas posibilitan esbozar cudles
habrian sido las ejercitaciones antiguas que tenian como meta la cura del discipulo y
la potencial conversion. Si bien existen importantes dificultades textuales para
reconstruir tales ejercitaciones en la Estoa antigua, seria posible suponer, teniendo en
cuenta los posteriores desarrollos del estoicismo imperial, que los ejercicios
espirituales formaban parte de la tradicion terapéutica del estoicismo antiguo™. En
efecto, nos interesa destacar que algunos de los testimonios que darian cuenta de la
dskesis se vinculan estrictamente con el objetivo de la paideia; es decir, las
ejercitaciones en cuestion supondrian el logro de la virtud mediante una
transformacion psiquico-cognitiva. Entre los pocos testimonios que atestiguan la
dskesis antigua, cabe mencionar el reporte de Galeno que refiere a la importancia
terapéutica que habria asignado Crisipo (en Sobre las pasiones) a la preparacion; dado
que lo ejercitado y habitual no puede ocasionar un movimiento pasional, es preciso
“«instalarse con antelacion» (mpogvdypelv deiv) en los hechos (mpdyuaat), y considerar

»15

lo que no esta presente igual que si estuviera presente””. Entendiendo que “lo que no

se previene hiere con mas vehemencia (quod provisum ante non sit, id ferire

»16

vehementius)™, la paideia/terapéutica prepara al discipulo para los posibles
imprevistos y accidentes; en particular, protege al proficiente del dominio repentino de
las pasiones” y le permite conocer las determinaciones causales que orientan sus
cursos de accion. Dado que la pasién no proviene desde afuera y es la razén misma
transformada en pasién®, los ejercicios espirituales son de orden cognitivo; esto es,
constituyen procesos mentales que tienen por finalidad un cambio total en la

disposicion psiquica del individuo que los realiza. En otras palabras, si el discipulo es

13 Cf. Cicerén, Tusc. 111 6.

14 Cf. Hadot (2006: 26-27).

15 Galeno, PHPIV 7 p. 392 M. (SVF III 482, trad. Campos Daroca-Nava Contreras).
16  Cicerdn, Tusc. 111 52.

17 Cf. Plutarco, VM 7, 446f (SVF III 459; LS 65G).

18 Cf. Séneca, Iral8, 2-3.
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capaz de reconocer las causas que determinaron su accionar, sera capaz asimismo de
corregir sus acciones errdneas; en este sentido, al transformar la pasién en razon,
extirpando las pasiones, se transformara a si mismo.

Teniendo juicios correctos se llega a la apatia, y en este punto tiene peso la idea
de que el sabio es impasible (dmabng) porque esta libre de caer (dvéumtwrtov) en las
pasiones”. Inclusive en el ejercicio pedagégico el sabio no podria contar con la pasiéon
como una suerte de recurso metodoldgico; es decir, no podria tomarla como un medio
que permitiese generar entusiasmo o cierto estimulo en el discipulo. Entendemos, en
esta tltima cuestion que senalaremos sobre la educacion/terapéutica, que es la idea de
libertad la que sustenta la propuesta de erradicar las pasiones; en efecto, la libertad
estoica implica no depender de nada ni de nadie, no estar bajo el dominio de (sea este
elemento dominante un monarca, un maestro o una pasion). El objetivo de sanar el
padecimiento de una pasion supone la posibilidad de reconocer que nuestras acciones
dependen de nosotros y que, por tal motivo, pueden definirse (en un contexto
determinista) como acciones libres. Podriamos decir que la paideia, al orientar el
camino hacia la conversion, orienta al proficiente y potencial sabio a conocer sus
propias determinaciones; en cierta medida, la formacién filoséfica libera en tanto
brinda las herramientas que permiten que alguien acttie libremente, sin que esto
suponga la ausencia de determinaciones: “el someterse a la filosofia, eso mismo es la
libertad (ipsum philosophiae servire libertas est)". El sabio-educador como modelo y
ejemplo de las acciones sin margen de error, actia libremente, basicamente porque
sabe y quiere lo que quiere el Ldgos. Esta ausencia de conflicto entre la naturaleza
individual y la naturaleza universal permite que el sabio se ubique como guia del
proficiente, como el tnico capaz de proponer eficazmente una terapia filoséfica que
sana siempre y cuando el proficiente pueda lograr un conocimiento (transformador)
sobre si.
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La ontologia negativa en el pensamiento aristotélico

Universidad de Buenos Aires

1. Introduccion

En este trabajo nos proponemos examinar ciertos pasajes de la obra aristotélica
en vistas a delinear una interpretacion de lo que creemos es un caracter determinante
de su ontologia. En sentido estricto, nos referimos a la presencia de un aspecto
problematico o irresoluto en el seno de su reflexién sobre el ser. Se trataria, como
intentaremos mostrar, de la tensiéon entre una tendencia de orden afirmativo a la hora
de acercarse al problema del ente en general y otra de orden negativo, que haria foco
en el caracter sustractivo o indeterminado e indeterminable del ser. En tal sentido
debemos primero identificar concretamente esta tension en el texto para luego
contrastarla con pasajes conflictivos que pondrian a prueba nuestra lectura. Por una
cuestion de extension, tomaremos esta ocasion como una oportunidad para
comunicar nuestra hipdtesis y los argumentos que ofrecemos para sostenerla. Al no
tratarse del resultado de un trabajo completo y exhaustivo, dejamos de lado ciertos
pasajes del corpus para centrarnos fundamentalmente en Fisica I, 2 y Metafisica 1V, 4.
Pretendemos, por tanto, indicar un camino posible de lectura del texto y de la
ontologia aristotélica. Asimismo, este trabajo se inserta en uno de alcance mas amplio
cuyo objetivo ulterior es la evaluacion de ciertos aspectos de la ontologia griega
antigua en general.

2. Fisica 1y el problema del movimiento. Primeras indicaciones de la tensién entre
ontologia afirmativa y negativa en el pensamiento de Aristoteles.

En Fisica 1, 2, Aristoteles realiza una critica de lo que en su lectura seria la
primera via del poema de Parménides, la via del ser. Esto no sélo porque quienes
adhieren a la tesis parmenidea niegan la existencia de un principio (ya que al admitir
un principio el ser se veria dividido en principio y principiado) sino también, mas
puntualmente, porque niegan la posibilidad misma de una ciencia fisica, ya que de su
premisa —que Aristoteles resume en la tesis 'el ser es uno'- se sigue la negacion del
movimiento. Aristoteles deja muy en claro que no compete a una ciencia expedirse
acerca de sus principios, pues los supone. Pero no obstante, segiin el comentador
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Enrico Berti (2008), el Estagirita encuentra en el marco del primer libro de la Fisica
una oportunidad inmejorable para expedirse acerca de los principios de la ciencia de
la naturaleza, en el marco de la refutacion dialéctica de las posiciones de otros
filésofos anteriores, particularmente los eleatas. Berti, en tren de abordar la cuestion
del uso de la dialéctica en la fisica, indica que esta se expide acerca de los fenémenos.
Pero aclara una ambigiiedad presente en el término, ya que por fenémeno se entiende
tanto el objeto de la observacion, la experiencia (lo que aparece), como las opiniones o
éndoxa de los demas filésofos (es decir, lo que parece). En tal sentido, la ciencia fisica
no consistiria tan sélo en la mera derivacion de enunciados a partir de la observacion,
sino también en la contrastacion critica y dialéctica con otras posiciones. Ya aqui se
deja entrever el cardcter netamente ontolégico de la discusiéon emprendida en la
Fisica, ya que la cuestion de los principios tan sélo puede ser abordada de manera
dialéctica, por medio de una contrastacién con otras posiciones tedricas. Tal situacion
se replica en Metafisica 1V, 4, en relacién al principio de no contradiccién (el principio
de todos los principios).

En primer lugar, y en funcién del argumento de Fisica, I, 2, notamos que no se
trata de una 'demostracion’ en sentido estricto del principio de la fisica (como seria
una demostracion por el absurdo, por ejemplo). Para Aristdteles, esta dificil cuestion
tan s6lo quedara saldada si, al evaluar las distintas opciones teoricas se logra refutarlas
y se extrae una sola posibilidad, la correcta o verdadera. En este contexto, Aristdteles
analiza los términos 'ser' y 'uno' de la premisa parmenidea (‘el ser es uno'),
demostrando que no se puede tratar de términos univocos como pretende
Parménides. De este modo, Aristoteles refutaria el monismo de los eleatas, que en su
lectura, niega el movimiento. En funcién del término 'ser', el Estagirita sefiala que no
puede significar univocamente ni sustancia, ni cualidad o cantidad sin contradecirse o
desvirtuarse la unidad. De significar sustancia, implicaria que no tiene propiedades (se
trataria de pura ousia) cuando el ser parmenideo las tiene de hecho. De mentar
cualidad, el ser seria multiple pues requiere una sustancia en la cual inherir, ya que no
puede existir independientemente. Y de significar cantidad, la situacién es analoga ya
que requiere un sustrato que afectar. En definitiva, el sentido de 'ser' no es univoco.

En el caso del término 'uno', tampoco se trata de un término univoco. Las
posibilidades serian que miente un continuo, un indivisible, o que todo comparta una
misma definicion. En el primer caso, seria multiple al ser divisible al infinito, en el
segundo por no poder tener cualidad ni cantidad y en el tercer caso se violaria el
Principio de no contradiccién ya que algo que es y algo que no es serian lo mismo por
definicion, lo cual terminaria igualando a Parménides con Heraclito. No hay sentido
univoco de 'uno’ por lo cual su premisa es insostenible, y se torna posible desestimar la
negacion parmenidea de los principios de la fisica (es decir, el movimiento). En
opiniéon de Gershenson y Greenberg (1962), este primer argumento partiria de las
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propias concepciones aristotélicas, en funcién de su vocabulario especifico y sus tesis
acerca de los multiples sentidos de ser, y contendria un importante elemento polémico
y retorico, por lo que la posicién parmenidea colapsaria en la aristotélica. De este
modo se explica la presencia de un segundo argumento contra los negadores del
principio en Fisica I, 3, que parte de las premisas parmenideas haciendo uso de su
vocabulario. No ahondaremos en la existencia o no de un caracter retérico y
reduccionista en la primera prueba, la cual quedaria supeditada en alguna medida a la
segunda, pero si diremos que no concordamos con los intérpretes citados en la
necesidad de una segunda prueba, que parta de un suelo conceptual eleatico, en
funciodn de la precariedad de la primera. Acaso podemos preguntarnos qué legitimidad
tiene degradar el argumento porque utiliza las categorias aristotélicas, si son
justamente las que propone en lugar de las de Parménides. Aristdteles plantea un
esquema que, en su opinion, se condice con los fendmenos y por tanto juzga a
Parménides desde el aparato conceptual que considera verdadero. En este punto, y en
funcion de nuestros intereses, nos resulta interesante examinar este viraje tedrico o
categorial para evidenciar el surgimiento de una articulacién particular en el
pensamiento de Aristdteles del problema de la tension del ser con el no ser, o del ente
y el no-ente.

El caso que hemos observado en la Fisica es especialmente significativo, en tanto
nos permite marcar una distancia de Aristoteles frente al pensamiento del ser como
manifestacion plena de entidad en Parménides. El caracter multiple del ser conlleva, a
nuestro juicio, una situacion tensionante entre aspectos afirmativos y negativos en su
ontologia. En primer lugar, debemos tener en cuenta la consideracién del ser en tanto
ousia, como aquel sentido fundamental del ser que garantiza la coherencia del
andamiaje ontoldgico de Aristoteles. Se trata de un aspecto de su reflexion que pone el
énfasis en la presencia y la permanencia.’ De este modo, se manifiesta en Aristoteles
una posicién en consonancia con otros modelos ontolégicos griegos que privilegian el
caracter subsistente y presente del ente, por mas que la ousia se modifique en relacion

1 Presencia como determinacién ontoteoldgica del ser: "De la misma manera que la categoria del
sujeto no puede y no ha podido nunca pensarse sin la referencia a la presencia como
hupokeimenon o como ousia, etc., el sujeto como consciencia nunca ha podido anunciarse de otra
manera que como presencia para si mismo. El privilegio concedido a la consciencia significa, pues,
el privilegio concedido al presente [...] Este privilegio es el éter de la metafisica, el elemento de
nuestro pensamiento en tanto que es tomado en la lengua de la metafisica. No se puede delimitar
un tal cierre mas que solicitando hoy este valor de presencia del que Heidegger ha mostrado que es
la determinacién ontoteolégica del ser [...]" Derrida (1998), pp. 51-52. Esto significa que el ser sélo
ha sido comprendido como ente-presente y que por tanto la preeminencia del ente-presente define
el elemento mismo del pensamiento filoséfico y ordena todo concepto posible de verdad y sentido.
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a los accidentes, de los cuales es en cierta medida inseparable. Pero por otro lado,
afirmar la multiplicidad de sentidos de ser abre la puerta para reconsiderar los
aspectos negativos de su ontologia, entendiendo el término "negativo" como
contrapuesto a la afirmacién de un caracter determinado y absoluto del ser en cuanto
tal.” A este respecto podemos destacar los fendmenos del movimiento, en el caso de la
fisica, como principio ontolégico estructural de la naturaleza (physis) y la verdad
(alétheia) como experiencia antepredicativa®, en estricta correlacién necesaria con la
aprension del ente; en ambos casos los fenémenos se dan a si mismos sus estructuras
originarias y ultimas. Este darse a si mismos sus estructuras nos da la pauta del
caracter en ultima instancia sustractivo del ser, que no puede ser asido por una
operacion meramente racional, como pretendié hacer Parménides, en la lectura de
Aristoteles. Justamente, como podemos observar aqui en el caso del movimiento en
Fisica, como también veremos en Metafisica IV, respecto al Principio de no
contradiccion, la discusion respecto al caracter tltimo de las determinaciones del ente
se aborda de manera oblicua, por medio de un demostracién refutativa, que en
principio es una nocién tedrica muy compleja, ya que no estd claro su alcance
epistemoldgico u ontoldgico. Pareciera ser que, fiel a los fendmenos, es preciso extraer

2 En tal sentido, quedard pendiente la tarea de cuestionar el diagndstico heideggeriano y post-
heideggeriano referido a la pertenencia de la filosofia de Platén y Aristételes a la 'metafisica de la
presencia. Exhumando sus desarrollos filoséficos por fuera de las tipificaciones propias de la
recepcion tradicional de ambos pensadores, recuperamos la problematicidad de los conceptos
fundamentales de sus filosofias, muchas veces sobreentendidos y dados por definitivos. La puesta
en crisis de la metafisica tradicional en el siglo XX pone en jaque consecuentemente la
terminologia que la tradicion interpretativa ha ligado a la matriz conceptual tanto de Platén como
de Aristételes. En este respecto, el aporte de Heidegger consistid, por medio de la puesta en crisis de
la metafisica occidental, en liberar los conceptos de la filosofia antigua de exegesis rigidas atadas a
un paradigma metafisico especifico. En palabras de Mié respecto a la interpretacion de la filosofia
de Platdn, "de esa situacion se logré salir s6lo cuando los sobreentendidos acerca del platonismo ya
poco o nada revelaban sobre la filosofia de Platén, y ello pudo suceder cuando la completa
tradicion metafisica dejé de permanecer inconmovible (...) Los conceptos platonicos
fundamentales ingresaron, entonces, en la crisis que afecta a toda filosofia, cuando la terminologia
que la tradicién interpretativa va fijando sobre ella deja de regir los problemas, las intenciones y las
posibilidades propios de esa filosofia", Mie (2004), p. 12. El camino entonces se muestra como una
reconstruccion del pensamiento antiguo que exponga las tensiones entre rasgos afirmativos y
negativos en el seno de las reflexiones de los distintos filésofos. De ser correcta esta interpretacion,
que pretendemos desarrollar en un trabajo futuro, podemos sefialar que la presencialidad no seria
entonces el rasgo determinante de la metafisica griega, al menos en términos excluyentes.

3 Respecto a los alcances de la interpretacion de alétheia por fuera del marco correspondentista
usual, recuperamos las diversas lecturas que enfatizan la existencia en Aristoteles de una
interpretacién del fenémeno o experiencia de la verdad de un orden distinto al de la predicacién y
la adecuacidn, es decir, de un orden antepredicativo. Cfr. Vigo (2008).
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de los mismos sus estructuras fundamentales, pero siempre hay un espacio de
incertidumbre, un hiato insalvable respecto al ser como fuente de donacién de los
fenémenos y del ente. De este modo notamos esta convivencia de rasgos afirmativos y
negativos en la ontologia aristotélica que vuelven sumamente interesante la
reevaluacion de ciertos aspectos de la misma, alejdndonos de interpretaciones rigidas
que ubican al estagirita como un pensador exclusivamente de la sustancia.

3. El problema del primer principio en Metafisica IV, 4. La demostracion refutativa y
el problema de la relacion entre la esencia y el sentido

En la prueba que ofrece Aristételes respecto del Principio de no contradiccion
encontramos un caso similar al que hemos visto en Fisica. En el contexto de Metafisica,
el principio no puede ser demostrado segin los criterios de la ciencia primera, pero
debe ofrecerse un argumento, una prueba dialéctica para garantizar el objeto de
estudio de la metafisica y el conocimiento en sentido propio. Destacamos entonces, en
primer lugar, nuevamente la necesidad de recurrir a una prueba refutativa, dialéctica,
al momento de demostrar el principio. En este caso también seran abordadas filosofias
contrapuestas (con especial énfasis en Protagoras y el relativismo en general), aunque
Aristételes reserva esa tarea para el capitulo V de gama. A propdsito es interesante
remarcar la intertextualidad existente entre estos pasajes con los que visitamos en
Fisica, pues precisamente la causa por la cual los distintos pensadores niegan el
principio se encuentra en una incorrecta interpretacion de los datos fenoménicos vy,
mas puntualmente, del fendmeno del movimiento. Esto, ya sea que actien de buena o
fe o con mera pretension eristica.

Pero es interesante notar que en el capitulo IV, Aristoteles construye un
adversario, el negador del principio, al cual tan solo le pide que diga "algo que tenga
significado para si mismo y para el otro" (1006a 20), es decir, que exprese un nombre o
combinacién de nombres con la fundamental caracteristica de poseer unidad
significativa. Por medio de este requisito, el Estagirita facilmente puede reducir al
negador del principio a la auto-refutacion. Basicamente, se ve confrontado con dos
opciones: o dice algo con sentido para ambos interlocutores (y por tanto acepta la
correlacién entre nombre y sentido, que a su vez se liga con la esencia, todo esto
sustentado sobre la base del Principio de no contradiccién) o se ve forzado a
permanecer en silencio, un no-hombre. En palabras de Aristételes, "Un individuo asi,
en tanto que tal, seria ya como un vegetal"(1006a 15).

La predicacion exige, en ultima instancia, un sujeto determinado con
autoidentidad, es decir un ente con una esencia que se expresa correlativamente en un
nombre. Pero sin duda esto presenta algunos problemas interpretativos, acerca de
como abordar correctamente esta correlacion. Se trata del importante problema de la
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relacion entre la esencia y el sentido, es decir los planos ontolégico y lingiiistico
respectivamente. La lectura tradicional, de la cual Aubanque (1966) es un célebre
exponente, establece una direccionalidad clara desde la unidad de la forma, la esencia,
hacia la definicién, a la cual determina, garantizando la unidad de sentido. Pero por
otro lado, segiin Cassin (1989) la relacién puede ser concebida de manera inversa, ya
que la esencia es asida necesariamente por medio de la definiciéon. Emerge claramente
como problematica la naturaleza de esta vinculacion, ya que no podemos partir desde
la certeza de la ousia sin mas; pareciera que esta necesariamente contaminada por la
indeterminacién de, no sélo el lenguaje, sino de la materia. El plano del ser parece
eludir las categorias del pensamiento y del lenguaje, en tltima instancia. Este puede
ser rodeado, abordado tan s6lo de manera oblicua. Es por esto que con Eikeland (2008,
p. 334), sostenemos que la ontologia aristotélica es, en tltima instancia, una ontologia
negativa, donde no existe unidad sustancial o génos alguno que determine de manera
trascendente la estructura del ser.

4. Conclusion

Con todo, habiendo indicado esta serie de tensiones en el seno de la reflexién
aristotélica acerca de los principios, tanto en Fisica como en Metafisica, dejamos
abierto el camino para profundizar la lectura y desarrollar la naturaleza de esta
relacién ambivalente entre elementos positivos y negativos en su ontologia. Tomando
una perspectiva incluso mas amplia, encontramos especialmente interesante esta
linea hermenéutica ya que nos permite vincular el pensamiento aristotélico con
desarrollos contemporaneos que abandonan las concepciones sustantivantes en
relacion a la ontologia para hacer hincapié en el caracter abierto y sustractivo del ser,
el cual no puede ser asido por medio de una operacién meramente 16gico-racional en
términos modernos.
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A lo largo del presente trabajo abordaremos la problematica del conocimiento
en el pensador jénico Hericlito de Efeso. Primariamente puntualizaremos las
cuestiones generales respecto a la tematica para luego adentrarnos en el particular de
la relaciéon de los sentidos —principalmente, la visiéon y la audiciéon- con el
conocimiento. Creemos necesario detenernos en el papel de los sentidos en el proceso
cognoscitivo, ya que estos nos podrian dar una clave de interpretacion del
pensamiento del efesio. Clave que se signaria por la relacion indirecta, o mediada,
entre lo que se conoce y el individuo que lo conoce.

1. El conocimiento para Heraclito

La posibilidad de la adquisicién del conocimiento en Heraclito es un tema
discutido largamente a través de la historia, y donde ha predominado la interpretacion
de tener un caracter elitista, es decir, de posibilidad para unos pocos. Pero como se
refleja en el fragmento 113, “Comun es a todos el pensar”, creemos que se puede
interpretar la adquisicién del conocimiento como un proceso que no se reduce a unos
pocos, sino que, teniendo en cuenta como se adquiere el conocimiento de lo sabio,
podemos decir que dicho acceso al conocimiento se ve reducido por errores propios
de los hombres y no justamente a la naturaleza de dicho conocimiento.

De modo didactico podemos visualizar el proceso cognoscitivo como un espiral
que va desde el escuchar la physis al escuchar el logos, pasando por la escucha de
Heraclito, tal como se afirma en el fragmento 50: “Después de haber escuchado no a mi
sino al ldgos, es sabio reconocer que todo es uno.””. Asi, pues, vemos que es necesario
partir del conocimiento de la physis para lograr el conocimiento de la realidad ultima
que es el légos, pero el paso de uno al otro implica la ensefianza de Heraclito.

Pues bien, ;qué representa la physis para el efesio? La ¢iaoig es tomada en un
sentido no del todo delimitado y suscita varias interpretaciones, por ejemplo

1 22 Bu3. Alo largo del trabajo se seguird la numeracién de Diels-Kranz (DK) y la traduccion de
CORNAVACA, R. (2008).

2 22Bj5o.
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Marcovich la entiende como “la real constitucién” o “la constitucién de cada cosa” o,
como la traduce Eggers Lan criticando la interpretacion de Marcovich vy
retrotrayéndose a Homero, como “Naturaleza” o “modo de ser” en su sentido de unidad
que indica el “cdmo es”; nosotros interpretaremos el concepto como aquella totalidad
de cosas que rodea al individuo y que se presenta a los sentidos como aquello que es
“multiple” (= lo que deviene), pero que es si misma posee la “unidad” (= el ldgos).

Habiendo enunciado en forma general la physis para Heraclito, es necesario
puntualizar en qué consiste el escuchar al efesio. Por lo cual, ;qué nos dice Heraclito
de Efeso? En el pensamiento de este filésofo, entre las maultiples criticas que hace a la
sociedad en su conjunto y a distintas personas en particular y a los modos de vida que
practican, se puede rastrear un discurso que va dirigido a tomar parte activa en la
interpretacion de la realidad y dejar de estar dormidos en las acciones diarias.’
Justamente a partir de esto tltimo es que vemos que el conocimiento no se presenta
como un ambito para unos pocos, sino que se lo entiende asi porque son pocos los que
despiertan al conocimiento que se da oculto en la realidad, la physis.* Ahora bien, ;en
qué consiste el estar despiertos con relacion al conocimiento? La respuesta a este
planteo lo vemos principalmente en la afirmaciéon de Heraclito: “En efecto, ya que
todas las cosas llegan a ser segun el ldgos este, se asemejan a inexpertos, aunque
tengan la experiencia de palabras y obras tales cuales yo estoy exponiendo, al
distinguir cada cosa segun naturaleza y declarar cémo es.”” En esta tltima afirmacion
podemos ver que invita a una interpretacion holitica de la realidad, es decir, “segun la
naturaleza” ( xatd o) y “cémo es” (Oxwg Exel); esto es, saber que los datos de la
realidad —entiéndase que son tomados por los sentidos- estan compusto por indicios
de la physis y también del ldgos.

Por ultimo, siendo que Heraclito nos exhorta a estar despiertos atendiendo a la
physis y al logos, ;a qué se refiere con este tltimo término? Para la resolucion de esta
pregunta nos parece precisa la puntualizacién que realiza Marcovich, quien dice: “1) El
Logos es una ley objetiva que es posible aprender del mundo circundante. [...] 2) La
necesaria consecuencia légica de la comprension del Logos es el llegar a percibir la
unidad de la multiplicidad del mundo fenoménico. [...] 3) Todas las cosas estan
conectadas las unas a las otras a causa del componente comun, o Logos. [...] 4) Tanto la
concepcion del mundo como la conducta prdctica de los hombres deben basarse en el

3 “No hay que obrar y hablar como unos que duermen.” (22 B 73)
4 “Lanaturaleza [segin Her4clito] ama ocultarse”. (22 B 123)

5 22 B1. Las cursivas son nuestras.
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Logos universal”. De esta lectura podemos sintetizar que el Légos es la unidad que
subyace en el mundo circundante (physis) y que permite al hombre comprender al
Todo (=la multiplicidad), en un sentido holistico, como Uno (= Unidad); a la vez que
comprendiendo esta composicion del kdsmos lo puede asumir como Ley constituyente
y ética.

2. Los sentidos y el conocimiento

Luego de esta presentacion general y sintética de lo que es el conocimiento y los
grados que podemos diferenciar, nos cabria preguntar como se desarrolla el proceso
cognoscitivo en cada estrato, pero en el presente trabajo nos focalizaremos en la
primera instancia, la physis, aunque es necesario hacer referencia a las otras dos
instancias en algunos casos.

Ahora bien, ;qué caracteristicas tiene el conocimiento de la physis? ;Qué la
separa del conocimiento del ldgos siendo que esta contenido en ella? ;Por qué la
physis es y no es el l6gos, pero el conocerla nos conduce al conocimiento de éste? Por
ultimo, ;como conocemos la physis?

Al hacer referencia al conocimiento de la physis necesariamente tenemos que
aludir a los sentidos, ya que son ellos los que nos traen datos del mundo circundante.
Es decir, conocemos la physis gracias a los sentidos. Pero, ;qué caracteristica tienen los
sentidos? Para esto es necesario tener en cuenta la afirmacién de Simondon al
respecto: “la cualidad sensible es acogida como percepciéon, en lugar de ser
considerada como subjetiva; es tan real y objetiva, para los jonicos, como la forma o la

relaciéon”’

. A partir de dicha afirmacién podemos retomar el planteo y responderlo a
partir de la distinciéon que propone Vieira cuando, interpretando el fragmento 55 del
efesio, diferencia a las sensaciones en directas e indirectas, a tal motivo dice: “una
justificacion posible surge de la diferenciacion entre sensaciones directas e indirectas.
Una sensacion directa seria aquella experimentada por el perceptor frente a la cosa
percibida. Por oposicion, una sensacion indirecta indicaria algin grado de alejamiento
entre ellos”’ Es decir, los sentidos para los jonicos se presentan como la fuente de
sensaciones que tienen caracter objetivo y, en el caso de Heraclito, se puede afirmar

que las diferencia en directas e indirectas.’ Pues bien, los sentidos que corresponden a

MARCOVICH (1978), pp. 80-81. Las traducciones desde el italiano son propias.
SIMONDON (2014), p.25.
VIEIRA (2014a), pp. 41-42. Las traducciones desde el portugués son propias.

© o 3 O

Simondon (2014) afirma que: “las grandes corrientes filoséficas de la Antigiledad analizan a su
manera la percepcidn, por su diversidad y por sus propios combates: cada escuela ha elegido, como
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dichos conjuntos son, para el primero, el tacto, el gusto y el olfato y, para el segundo, la
vista y la audicion.

Respecto a las sensaciones directas no nos detendremos aqui ya que responden
a contactos directos entre las cosas y el hombre, teniéndose una interpretacion de
caracter automatico, por llamarlo de alguna forma, de los datos obtenidos por los
érganos sensorios correspondientes.

Pues bien, haremos hincapié en los que corresponde a las funciones de las
sensaciones indirectas. Haciendo un paréntesis enunciaremos cémo se desarrolla la
visién y la audicién. La visién es la resultante de la acciéon de la luz con el medio y de
alli con el ojo humano, puntualmente en el paso por la retina y su estimulacion del
nervio éptico y, siendo este ultimo, el que traduce dicha luz en informacién para el
cerebro (segiin Simondon (2014), dicha informacién serian la forma y la magnitud).
Por lo cual, podemos decir que la luz actia como mediaciéon entre el mundo
circundante y el individuo que lo conoce. En cuanto a la audicion podemos afirmar
que se presenta como un sentido mas complejo, ya que es preciso la produccién de
una vibraciéon que llega al oido del hombre —que esta constituido por el pabellon
auditivo, el timpano y la cadena de los huesecillos concluyendo en un medio liquido-,
dichas vibraciones deben pasar por un proceso de impedancia o reduccién de los
decibeles de las vibraciones, lo que las hace signos comprensibles para el individuo;
siendo este proceso de particular importancia para la fonacién en el hombre.” Asi
vemos que en el proceso de audicién se da un mayor grado de mediacién entre la cosa
y el individuo que la que se da en la visién, y no sélo se revela el grado de la mediacion
sino, también, la necesidad que se dé la misma. Por tltimo, y para cerrar paréntesis,
presentamos, los datos que se interpretan por la audicion, en palabras de Simondon:
“Entre los aspectos primarios [...], se encuentra la captacion diferencial de las
variaciones de intensidad, de altura, de timbre, de localizacién, efectos ligados todos al

»n1

movimiento relativo de la fuente y del observador.

A partir de esta breve puesta en comun de los sentidos, vemos que entre los
fragmentos que nos han llegado del efesio podemos percibir un grupo de 7 fragmentos
en los que se hace referencia a la visién y a la audicién, estos son: para el sentido de la
audicion, 5 fragmentos (1, 19, 34, 50 y 55), Y para el sentido de la vision sélo aparecen 3
fragmentos (46, 55 y 101a).

modelo del verdadero conocimiento, uno de los aspectos principales de la percepcion, intentando
desarrollarlo hasta sus tltimas consecuencias y haciendo emerger de alli una visién coherente del
mundo” (p. 19).

10 Cf SIMONDON (2014), p. 144.

11 SIMONDON (2014), p. 145.
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Comenzando por el sentido de la vision vemos que es un sentido poco
referenciado por Heraclito para referirse propiamente al conocimiento, en particular
al conocimiento del ldgos, y desde estos tres fragmentos vemos que las opiniones son
variadas, esto es: en 46, pone este sentido en relaciéon con la opinién y la llama
engafiarse (v Spaatv Peddecdal) *, en 55, presenta una opinién positiva afirmando que
la tiene en mayor estima junto con la audicion y el aprendizaje®, y en 1014, afirma que

“[En efecto,] los ojos son testigos mas exactos que los oidos™™.

En cuando al sentido de la audicién vemos que se presenta de forma recurrente
en el marco del conocimiento, por lo que creemos que es el sentido de mayor
relevancia para el efesio. Testimonio de esto nos lo dan los siguientes fragmentos: en 1,
afirma que “los hombres resultan incapaces de entender el ldgos este que siempre es,
tanto antes de haber(lo) escuchado como después de haberlo escuchado por primera
vez.”%; en 19, hace una critica a los que no saben oir ni hablar’®; en 34, llama la atencién
sobre el hecho de que aun oyendo lo que es sabio se asemejan a sordos, ya que no
comprenden dicho discurso”; en 50, afirma que es necesario escuchar al l6gos (ToD
Abyov dcodoavtag) para reconocer lo que es sabio®; y el fragmento 55 ya lo
mencionamos en el parrafo anterior.

Ahora bien, con esto no queremos afirmar que Heraclito estaba preocupado por
hacer un analisis fisioldgico de los sentidos, sino que atendiendo a su funcionalidad
pone de relieve los datos que nos trasmiten. En otras palabras, el efesio no niega la
participacion de los sentidos en el proceso cognoscitivo ni suprime el contenido que
de ellos recibimos, es decir, los datos sensibles —que se presentan en los diversos
fragmentos con la raiz “ua8-". Sino, mas bien, lo que intenta indicar es el mal uso, o
interpretacion que se hacen de ellos. Un ejemplo de esto lo tenemos cuando hace la
critica a Pitagoras donde afirma: “[...] practico la investigacion [loTopinv] mas que
todos los hombres y, después seleccioné estos escritos, se hizo una sabiduria propia
[éovTod goginv], erudicion [molvpasiny], artificios maliciosos [xaxotexvinv]”" Con esto
vemos que no critica el hecho de que el individuo investigue el mundo circundante,

12 Cf 22 B 46.

13 Cf 22B5s.

14 22 Bi1oia.

15 Cf 22 B1. El subrayado es nuestro.
16 Cf 22B1g.

17 Cf 22B34.

18 Cf 22B50.

19 22Bi129.
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sino que de ello se forme una “sabiduria propia”* o erudicion, siendo esto un “artificio
malicioso”. Pues bien, ;qué caracteristica tiene este “artificio malicioso”? Para
responder al interrogante es necesario recurrir al fragmento 40 en el que Heraclito
pone en comparacion a la erudicion [moAvpuadin] y a la inteligencia [véov], afirmando

que la simple posesiéon de la primera no conlleva por si a la segunda.”

Con esto vemos que la erudiciéon no niega la posibilidad de la inteligencia, pero,
entonces, ;qué particularidad tiene esta inteligencia a la que se refiere el efesio? Lo
propio de dicha inteligencia consiste en la interpretacion correcta de los datos dados
por los sentidos, esto es, tomar la informacién que nos transmiten los sentidos sobre el
devenir de lo multiple, es decir, las parejas de contrarios que conforman la realidad, o
physis; y a partir de ella, aprehender la unidad que le subyace, es decir, las conjunciones
o la armonia contrapuesta. Esto lo vemos en los fragmentos 10 y 51, respectivamente.
En concordancia a esto, Marcovich afirma que: “Heraclito muestra el método mediante
el cual se puede llegar al Logos: analizando correctamente cualquier cosa en sus (dos)
partes que las constituye, de la que resultara una suerte de unidad gracias al Logos
universal.””*. Esto nos lleva a considerar que la ensefianza que nos transmite el efesio es
justamente el método de comprender la physis —entiéndase, como los datos que nos
trasmiten los sentidos son el medio por el cual el individuo puede comprender la
unidad que subyace al devenir de lo multiple-, y esto permite, por medio de la
inteligencia, acceder al [dgos. Y es por ello que, Heraclito, nos dice que “Malos testigos
(son) para los hombres los ojos y los oidos de los que tienen almas barbaras”,* es decir,
de aquellos que no saben interpretar a los datos de los sentidos como indicios* del
légos.

3. A modo de conclusion

Haciendo foco en el grado inferior del proceso cognoscitivo del efesio, hemos
llevado adelante una presentacion del problema del caracter indirecto o mediado que
implicitamente lo recorre. Dicha problematica creemos que tiene una particular
relevancia al momento de interpretar no solo lo que respecta al conocimiento, sino
cada uno de los ejes de reflexion de Heraclito.

20 Esto se entiende por la distincion que realiza Heraclito entre el conocimiento comun y el
conocimiento particular, paralo cual véase 22 B 2.

21 Cf. 22 B 40.
22 Cf. MARCOVICH, (1978), pp- 3 - 4-
23 22B107.

24 Cf22Bogs.
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En el caso particular del presente trabajo, vemos que al comprender que el
conocimiento esta caracterizado por ser un proceso indirecto de adquisicién, nos trae
a luz por lo menos tres aspectos claves: el primero, que el conocimiento no es para
unos pocos, sino que es posible a todos; segundo, que dicho acceso al conocimiento
estd dado por la correcta interpretacion de que el todo-uno se presenta al hombre de
forma indirecta, por indicios, y que sdlo el hombre que sepa interpretar esto, tal como
lo expone por indicios Heraclito, logra ser sabio y no queda perplejo ante cualquier
discurso™; y tercero, el hecho de que los sentidos, a pesar de sus deficiencias, son
necesarios para lograr el conocimiento del ldgos.
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Cuerpo, dieta y placeres. Hesiodo y los antecedentes de una preocupacion
dietética

Universidad de Morén / Universidad Nacional de Mar del Plata

“S1, guardate de este mes; pues es el mas crudo e invernal:

crudo para las bestias y crudo para los hombres”

(Trabajosy Dias, 557-559).

1. Introduccion

El proyecto de la presente comunicacion consiste en pensar las caracteristicas
que toma la inquietud ética en Hesiodo, a partir de relevar en su obra las
recomendaciones que sugieren una intensa preocupacion por lo que podriamos
considerar una cuestion dietética inscrita en la manera de vivir.

En este horizonte de preocupacién proponemos buscar en Hesiodo un pliegue
de lo que constituird mas tarde una preocupaciéon dominante de la Atenas clasica, la
reflexién en torno a la dieta como ethos. Los objetos de problematizacion suelen tener
una historizacion, una espesura de construccion histérica que nos lleva a desandar las
huellas de esa ficcion para recalar en ciertas “versiones” inaugurales de la
preocupacion, en capas arcaicas de la problematizacion recortada que van
configurando esa historia invisibilizada de la cuestién. Recorrer ese conglomerado de
saberes, practicas y discursos significa relevar la espesura de esa historia que nos
muestra, habitualmente, su punto de emergencia pero no su recorrido interno.

Desde esta perspectiva, proponemos, a su vez, establecer algunas lineas de
contacto entre Hesiodo y lo que nosotros entendemos como los indicios de una
preocupacion dietética, y Michel Foucault que indagara, precisamente, el topico en su
intento por efectuar una “genealogia del sujeto del deseo”. Si la Historia de la
Sexualidad nos marca el rumbo foucaultiano, Trabajos y Dias resulta el poema
emblematico para indagar la preocupacion arcaica, por tratarse de un texto volcado
hacia la constitucion de un sujeto temperante, tdpico de fuerte vinculacién con una
preocupacion dietética.
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2. La Dietética: la cuestion del régimen

El segundo tomo de esta Historia de la Sexualidad, “El uso de los placeres”, de
expreso recorrido griego, se articula en cuatro grandes segmentos que constituyen
cuatro topoi de preocupacion en esta tarea de constituciéon del hombre temperante ya
que dan cuenta de cuatro enclaves donde se mide la racionalidad del varén, elemento
indispensable en su constitucion como tal: la dietética, la econoémica, la erdtica y el
verdadero amor, siendo este tltimo enclave un desplazamiento claro al topos filoséfico
como remate de la cuestion.

En la Dietética, Foucault analiza las relaciones de los sujetos con sus propios
cuerpos, relaciones inscritas en la economia general de lo que constituye la dieta para
los griegos. De alli que el segmento roce cuestiones de orden médico, sellando el
maridaje entre filosofia y medicina, antropologia y medicina, subjetividad y medicina.
Las referencias al Corpus Hipocraticum dan cuenta de esta alianza, al tiempo que
muestran la red de vinculacion con los distintos topoi que bordan politicamente la
constitucion del sujeto.

El modo de preocupacion que despliega Michel Foucault lo lleva a comenzar por
poner el acento problematico sobre el cuerpo como primera geografia de
preocupacion. Es como si iniciara el recorrido por una minima unidad para luego
tender puentes hacia el afuera, la casa, la esposa, los sirvientes, los muchachos, la polis
en su conjunto. La dietética da cuenta de esa inquietud primera. En torno a ella, “La
preocupacién principal de esta reflexion era definir el uso de los placeres —sus
condiciones favorables, su practica util, su disminucion necesaria — en funcién de una
determinada manera de ocuparse del propio cuerpo. La preocupacion era mucho mas
“dietética” que “terapéutica” asunto de régimen que buscaba reglamentar una
actividad reconocida como importante para la salud”.

La palabra griega diaita abre precisamente el horizonte de sentido en que se
inscribe la problematica. No sélo significa un régimen, sino que nos remite a un
concepto mas amplio e integrador: modo de vivir, género de vida, método de vida,
régimen prescrito, especialmente de alimentacion, dieta, vivienda, residencia, con lo
cual vemos la integracion de un cierto niimero de elementos que guardan conexion
entre si. Si atendemos al verbo diaitao, el horizonte de sentido refuerza el nucleo de
problematizacién que perseguimos. El mismo alude a la nocién de conservar la vida,
cuidar la salud.

1 Foucault, M., Historia de la Sexualidad. El uso de los placeres, p. 92.
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Ahora bien, ;qué interés reviste la dietética en el marco de la reflexion griega y
qué vinculaciones guarda con el tema de inquietud de las tekhnai tou biou, las artes de
la existencia? Es precisamente la dieta, el régimen, una categoria privilegiada a partir
de la cual puede pensarse la conducta humana; caracteriza el modo en que se
administra la existencia y apunta a reglamentar un conjunto de pautas para la
conducta mesurada que hacen de la vida del hombre prudente un modelo de accién.

¢Qué relacion hay entre practicas sociales y modos de subjetivacion? La relacién
con la dieta y. por ende, con el propio cuerpo, es el topos a partir del cual se construye
un determinado sujeto, surgido histéricamente a partir de las practicas que él mismo
elige y se impone. La relacion de este sujeto con su propio cuerpo es la bisagra; de alli
que su manejo conlleva una dimension ética, ya que roza la nocién de armonia. El
ajuste, el acuerdo transita por un andarivel sugerente: la armonia cuerpo-alma y sus
resonancias en el concepto de salud.

Esta perspectiva abre dos campos semanticos: el dominio médico y el dominio
moral. Este doble registro, el de la buena salud y el del buen mantenimiento del alma,
nos hace pensar en el mas remoto maridaje entre filosofia y medicina y moral y
medicina. La resolucién del régimen adecuado, su acabado cumplimiento y la ardua
tarea del cuidado de uno mismo implican de por si fuerza y energia moral. El tema de
la buena salud no sélo tiene consecuencias en el terreno del cuerpo, como mera
contrapartida de la nocién de enfermedad; por el contrario, la buena salud habla de la
excelencia del alma y de su sabiduria.

Asi, sofia y arete, sabiduria y excelencia, y sophrosyne y areté, medida y virtud,
pasan a ser entonces los fines hacia los cuales se orienta una conducta mesurada. La
empresa subjetivante es sin duda una gesta teleolégica, encaminada hacia un fin.

En este marco general de reflexion moral se nos impone ver los alcances entre el
concepto de cuidado del cuerpo y la nocién de mesura, sophrosyne, porque sera
precisamente ese concepto el que nos permita relevar las caracteristicas del camino
que lleva a la constitucion del varén prudente.

Es esta vida temperante, transida por la racionalidad del hombre que conoce el
riesgo de la hybris, el esquema de comportamiento que se espera del strategos, aquel
conductor que, por saber conducir su vida conforme a la excelencia de la mesura, sera
el mejor guardidn de la polis: aquel que sabe liberarla de la desmesura, conjurar los
peligros que sobre ella se yerguen, evitar los desérdenes que pueden conducirla a un
estado de a-nomia. Puede hacerlo porque antes ha sabido liberarse de sus propias
fuerzas irracionales, conjurar los peligros que sobre él se asomaron y evitar los
desdrdenes que pudieron llevarlo a ser esclavo de si mismo.
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3. Hesiodo. Los rumores de un tiempo otro

3.1. Cuerpo y ciclo estacional

A la luz del marco teérico precedente, proponemos el juego intertextual,
enfatizando los resortes de la constitucién de si como hombre justo y virtuoso, en el
punto donde la problematica intersecta los asuntos relacionados con el cuerpo, los
placeres y las incipientes recomendaciones dietéticas.

La primera diada de observacion se da entre el cuerpo y el trabajo. El cuerpo
estd al servicio del trabajo como fuente de progreso y virtud: “Esta es la ley de los
campos para quienes viven cerca del mar y para quienes, en frondosos valles, lejos del
ondulado ponto, habitan ricos lugares. Siembra desnudo, ara desnudo y siega desnudo
si quieres atender a su tiempo todas las labores de Deméter” ( Trabajos y Dias, 389-393).
En primer lugar, una referencia al habitat como elemento constitutivo del modo de
vida; el mar, los valles, los ricos lugares, representan las referencias geograficas donde
se inscribe la vida y el trabajo de los hombres. Primer nucleo de preocupacién que mas
tarde un texto candnico de la cuestion dietética como el Corpus Hipocraticum
retomard como tdpico de consideraciéon dominante en los modelos de bios y los
registros de salud-enfermedad.

En segundo lugar, el cuerpo; el bienestar del cuerpo para cumplir con el
dispositivo de trabajo que la ley de los campos impone en una economia de matriz
agraria. El cuerpo se erige como la pieza clave en la concrecién del trabajo y la
recomendacion es nitida: su desnudez alude al trabajo en una estacion templada o
calida para alejarlo del invierno; se trata de protegerlo como un preciado bien a cuidar.

La recomendacion de la proteccion del cuerpo retorna cuando la exhortacion se
refiere al tipo de vida fuera del hogar: “No vayas a la fragua ni a la célida tertulia junto
al hogar del herrero durante el invierno, cuando el frio aparta al hombre de las faenas
—entonces el hombre diligente puede dar cucha prosperidad a su casa-, no sea que te
cojan en la indigencia las dificultades del riguroso invierno y tengas que frotarte el pie
hinchado con tu mano enflaquecida” (Trabajos y Dias, 493-497). En realidad la cita
abre otro frente de relacién que es la salud como bien a proteger, tépico intimamente
inscrito en una red de preocupacion dietética. La estacion del afio es determinante
para la conservacion o pérdida de la salud a raiz de los rigores estacionales. Al mismo
tiempo parece abrirse una particion entre el adentro y el afuera, en lo interior y lo
exterior como elemento a considerar en la preocupacion dietética desde la proteccion
del cuerpo. Tiempo de salidas o tiempo de estancias al amparo del calor del oikos son
las opciones para cuidarse o desprotegerse.
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La misma consideracion estacional aparece a proposito de los trabajos de otorio,
dando cuenta de una relacion clave en la economia general de la dieta a seguir: la
vinculacion cuerpo-legalidad césmica. El cuerpo como fuerza de trabajo acomparia la
regularidad del universo como todo ordenado: “Cuando ya la fuerza del sol picante
extinga su sudorosa quemazdn, al tiempo que el prepotente Zeus hace caer las tltimas
lluvias de otofio, el cuerpo humano se vuelve mucho mas agil” ( Trabajos y Dias, 414-
417). El cuerpo se transforma en el marco del juego estacional, anudando la relacién
que mantiene con la ciclicidad césmica como marco de inscripcién de la vida en su
conjunto.

No podemos dejar de observar el paralelismo entre el hombre y los animales a la
hora de efectuar las recomendaciones climaticas. En realidad parece darse un cierto
isomorfismo entre ambas estructuras, comprensible desde la zona comun que
comparten hombres y animales en relaciéon a su sustrato bioldgico: “Es entonces
cuando los habitantes del bosque con cuernos y sin cuernos escapan rechinando sus
dientes por los frondosos bosques y sdlo les inquieta esto en su corazén: dénde
encontraran, buscando abrigo, profundas grutas y cuevas pétreas” (Trabajos y Dias,
529-533). El abrigo constituye, sin duda, un elemento de interseccion entre ambos
topoi; un eje de la consideracion dietética de los hombres que buscan el abrigo como
forma de sobrevivencia: “Entonces también los mortales, semejantes al de tres pies
cuya espalda va encorvada y la cabeza mirando al suelo, semejantes a éste van de un
lado al otro tratando de esquivar la blanca nieve” (Trabajos y Dias, 533-535). La relacion
con el clima es un tépico nodular del ulterior campo de saber que la sociedad clasica
inaugura a través de las reflexiones dietéticas. El clima es, en ese sentido, una bisagra
de la constituciéon del hombre en el plexo de relaciones que guarda con la naturaleza.

La preocupacion dietética implica una serie de recomendaciones que roza,
incluso, topicos aparentemente superfluos como la vestimenta. En realidad, la ropa
cobra importancia en la medida en que constituye la clave del abrigo y, por ende, de la
salud como estado que se apetece: “En ese momento vistete para proteccion de tu
cuerpo, segun mis consejos, con un mullido manto y una calida tinica; teje abundante
lana en poca trama” (Trabajos y Dias, 536-539). No se trata meramente de un consejo
vinculado a la ropa estacional. Hay también una percepcion de las consecuencias del
frio sobre el cuerpo; una imagen de la accién que la crudeza del clima puede acarrear
sobre el organismo, tdpico dominante de la ulterior asociacién clima-organismo que el
Corpus Hipocraticum recoge con notoria insistencia.: “Envuélvete en ella para que no te
tiemble el vello ni se te erice poniéndose de punta sobre el cuerpo” ( Trabajos y Dias,
539-541). Sandalias hechas de buey, bien tupidas de pelo por dentro, pieles de cabrito
para cubrir la espalda, un gorro de fieltro para proteccién de las orejas, son algunas de
las recomendaciones que hablan del vinculo entre el clima y la vestimenta a fin de
proteger partes delicadas del cuerpo, los pies, la espalda, las orejas.
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3.2. Cuerpoy trabajo

La relacion cuerpo-trabajo aparece en el juego de recomendaciones a propdsito
de la variedad de labores que el campo y el acompafiamiento de los bueyes exigen.
Entonces, “Que los siga un hombre fuerte de unos cuarenta afios después de desayunar
un pan cuarteado de ocho trozos” (Trabajos y Dias, 441-443). La recomendacion recae
sobre la triada cuerpo-trabajo-alimentaciéon como tépico a considerar. La
alimentacion es un nucleo de preocupacion dietética de suma importancia porque
implica el mantenimiento de la fuerza de trabajo, leiv motiv del poema. Sin una
adecuada relacion con la dieta alimentaria, no hay posibilidad de conservar intacta la
energia que las faenas demandan. La recomendacion retorna a propdsito de la crudeza
invernal: “Reciban los bueyes entonces la mitad y afiadase algo mas a los hombres de
comida” (Trabajosy Dias, 559-560).

El vinculo cuerpo-trabajo se asocia también con una observacion estacional. El
clima es un tépico determinante en la economia general de la preocupacién dietética
porque su influencia es enorme; ya ha rozado las practicas del vestido y ahora es el
turno de las practicas laborales, en este caso, a propdsito de la crudeza del Béreas:
“Anticipate a él y regresa a casa cuando termines el trabajo, no sea que algun dia te
cubra desde el cielo una nube sombria y deje hiimedo tu cuerpo y empapados tus
vestidos” (Trabajos y Dias, 554-556).

Si el Boreas trae aparejada una serie de consecuencias a partir de su crudeza,
otros fendmenos estacionales también ponen al hombre prudente en alerta frente al
cuidado de su cuerpo. Si el invierno es duro, el verano no se queda atras en relacion a
los hombres, “porque Sirio les abrasa la cabeza y las rodillas, y su piel esta reseca por la
calina” (Trabajos y Dias, 587-588). El calor abrasador puede ser tan dafiino como el frio
mas cruel.

En este sentido, el espacio ocupa un lugar fundamental en la reparacién del
cuerpo y la bisqueda de la sombra es la clave del confort del mismo: “sentado a la
sombra, con el corazén harto de comida y la cara vuelta de frente al brioso Céfiro”

(Trabajos y Dias, 593-595).

4. Cuerpo y sexualidad

Hay un pasaje interesante en la busqueda que venimos realizando porque roza
una cuestion clave para toda preocupacion dietética. Nos referimos a una brevisima
alusion a la sexualidad que viene de la mano de la consideracion de la mujer como mal
necesario. Conocemos las marcas de lo femenino a partir de la descendencia de

Pandora® y hay un punto de intensidad en la caracterizacion negativa cuando Hesiodo
2 Marquardt, P. (1982), p. 288. “Pandora is made to be an evil (kakon) for men”. Estamos en presencia de
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advierte: “pues nada mejor le depara la suerte al hombre que la buena esposa y, por el
contrario nada mas terrible que la mala, siempre pegada a la mesa y que, por muy
fuerte que sea su marido, le va requemando sin antorcha y le entrega a una vejez
prematura” (Trabajosy Dias, 703-706). Los versos impactan directamente en un nucleo
intimo de la preocupacion dietética ya que el horizonte de la sexualidad es un tema de
inquietud dominante en la Atenas cldsica, que parece tener en este comentario
hesiddico un nitido antecedente, sobre todo a partir de a voracidad femenina. Pandora
es esa primera mujer, madre de la raza de las mujeres, y cuna de la ruina para los
hombres. Como dice Fontenrose, “the Pandora myth demand that we look upon
Pandora as ancestress of living men and as archetype of womankind”. El abuso o la mala
gestion de los placeres en materia sexual, chresis ton aphrodision, determinan la
debilidad de quien se expone a una practica desmedida, tal como de ello parece dar
cuenta la referencia a la mujer predadora de la energia sexual del marido. El dafio se
mide en la inminencia de una vejez prematura, acortando con ello los tiempos de una
vida ttil y productiva. La idea de consumir al otro evoca la asociacién entre sexualidad
y hybris como un maridaje que encarna cierto peligro®. La cuestién no sélo roza una
dimension dietética, vinculado directamente a la tension salud-enfermedad, juventud-
vejez, sino también un horizonte moral, ya que la mujer asociada al mal, es la
portadora de este peligro que acecha la virilidad del marido y la prosperidad del oikos.®

El horizonte de inquietud sexual retorna desde otro andarivel, donde el cuidado
de los genitales roza una cuestion oral mas que dietética, aunque en un punto son
dimensiones que se rozan y que no se excluyen: “No te dejes ver con los genitales
manchados de semen dentro de tu casa junto al hogar, sino evitalo” ( Trabajos y Dias,
732-734). La prohibicién, comentada por los escoliastas, alude a la mancha que el acto
sexual provoca, representada por la pérdida de semen, y que impide acercarse al hogar
por tratarse del altar de los dioses y el lugar indicado para sacrificios y libaciones. En
realidad esta apareciendo una preocupacion por el cuerpo desde un lugar diferente al

la valoracion negativa de lo femenino que Pandora representa a nivel de Trabajos y dias. Idéntica
valoracién ha tenido, como sabemos, en Teogonia.

3 Fontenrose, ]. (1974), p. 2

4  Michel Foucault en el tomo II de La Historia de la Sexualidad se refiere explicitamente a este peligro
que acecha detras de la imprudencia en materia sexual, asociando la practica no sélo al peligro,
sino también al temor que el debilitamiento implica como pérdida del vigor masculino. Lo que
Foucault denomina “el esquema eyaculador” se inscribe nitidamente en esa relacién peligro-temor-
amenaza.

5 Sobre este punto, puede consultarse mi libro, Foucault y lo politico, el apartado III, “Politicas del
alma’, donde la cuestién dietética se vincula directamente con los modos de subjetivacion, esto es,
con las tecnologias que definen ciertos modelos de constitucién de la subjetividad.
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de los tépicos que hemos tematizado. El cuidado y la mesura sobre el cuerpo aparecen
asociados, de alguna manera, a la ritualidad que caracteriza al hogar como espacio
intimo.

No obstante, la mencion de los escoliastas pone el acento en la asociacion del
acto con la mancha, lo cual nos retrotrae a los analisis precedentes sobre cierta
amenaza intrinseca al acto mismo.

Una nueva recomendacion instala el concepto de kairos, oportunidad, ocasion,
coyuntura favorable, como tépico nodular de la preocupacion dietética. En realidad, el
concepto ha sobrevolado nuestras reflexiones mas alld de su explicitacion.
Oportunidad del trabajo, del descanso, de la alimentacién adecuada, de los espacios y
climas favorables, de la sexualidad. En esta oportunidad, los versos impactan sobre un
tema que sera recurrente en la literatura moral y dietética ulterior: el kairos de la
procreacion: “No engendres tus hijos a la vuelta de un funeral de mal agiiero, sino al
volver de un banquete de los Inmortales” (Trabajos y Dias, 735-736). Si bien los versos
recogen el fondo religioso que sostiene la trama textual y mental, el tema es capital: un
hijo exige un momento oportuno para su concepciéon porque en ello se juega la
descendencia noble y sana. El Corpus Hipocraticum recogera la inquietud en el marco
de las recomendaciones empiricas que la incipiente medicina clasica despliega en su
saber secularizado.

5. Conclusiones

El trabajo se ha movido en un proyecto arqueolégico, tratando de indagar los
indicios-vestigios de una inquietud dietética en Hesiodo. Convencidos de que ciertos
topicos de interés del poeta beocio tienen proyecciones sobre los nucleos de
interrogacion de la ulterior filosofia clésica, fuimos a buscar aquellos elementos que
evidencian un antecedente de la preocupacion por el régimen o la dieta, entendidos
como la adecuacién a una racionalidad que supera la mera racionalidad del individuo.

Nuestro proyecto se inscribe en un horizonte de corte antropoldgico, en el
marco de una preocupacion etho poiética en tanto poiesis tendiente a configurar un
modelo de ethos, transido por la sophrosyne como sustento de la inquietud por la
administracion del trabajo y, en su seno, de la vida como objeto de preocupacion
existencial.

Propusimos pensar la problematica como un remoto antecedente de lo que
luego constituird la inquietud de si en el marco de las relaciones del hombre consigo
mismo y dentro de la dimensién que toma el tema en la perspectiva de Michel
Foucault.
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Solamente proponemos un juego de evocaciones; no ignoramos la distancia
epocal; no desconocemos las configuraciones mentales que sostienen un pensamiento
y otro; no depreciamos la impronta de la filosofia clasica y su inscripcion sistematica;
pero si nos arriesgamos a husmear por los rincones de la historia y recalar en el pliegue
que Hesiodo representa, en ese sedimento arcaico o en esa primera “versiéon” para
intentar un juego de imagenes que invita a problematizar la cuestiéon. Recordemos en
qué contexto aparece Trabajos y dias y veremos entonces las caracteristicas que el
trabajo, solidario de la nocion de justicia, adquiere. Tal como sefiala Mercedes Madrid,
“El suyo es un ambiente rural y provinciano de campesinos que tienen que trabajar
para subsistir y de una ‘clase media’ emergente que busca un reconocimiento y lucha
por defenderse de las arbitrariedades e injusticias de los nobles ‘devoradores de

. . oy ’ . 6
regalos), cuyas sentencias el propio poeta critica tachandolas de ‘torcidas™".

Es alli donde debemos buscar los vestigios invisibilizados de una gesta que
marc6o a Occidente en aquello que Michel Foucault denominé “la historia de la
espiritualidad”; largo e ingente trabajo del sujeto sobre si mismo para hacer de su vida
un objeto bello y bueno que, en el caso de Hesiodo, reconoce en el trabajo su principal
baluarte.
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Ramon Cornavaca
Belleza, dialogo y conocimiento en el Hipias Mayor de Platon

Universidad Nacional de Cordoba

En el marco de este Simposio, y atendiendo al tema central propuesto, me
pareci6 oportuno presentar estas observaciones sobre el Hipias Mayor, didlogo que —
segun consenso general de la critica- se ubica en las primeras épocas de produccion
literaria de Platon y que ofrece una buena oportunidad para introducirse en la
reflexién sobre el lugar que ocupa la cuestién de la belleza y su relacién con el
conocimiento segun el pensamiento del fil6sofo ateniense.

El Hipias puede considerarse como la obra en la que, por primera vez, se discute
explicitamente la nocién de la “belleza™; es, por tanto, un hito significativo en la
historia de la estética en la Antigiiedad. Tal como puede constatarse facilmente en
otros didlogos platdnicos, también aqui, en la conversacion sostenida por Sdcrates y el
sofista de Elis, aparecen preguntas que inducen a pensar en un sentido ‘holistico’
temas que estrictamente pertenecerian al campo de la estética pero que ofrecen una
estrecha vinculacién con planteos mas bien éticos o propios de la teoria del
conocimiento y la perspectiva ontoldgica. Por otra parte hay que notar que muchos
detalles que se encuentran en el Hipias permaneceran presentes en el resto de la obra
platénica; para aproximarnos a la concepcion estética de Platon, habria que estudiar
con mayor precision en particular las posibles relaciones con el Simposio, el Fedro, la
Republica y el Filebo respecto de la nocién de belleza.”

Pero el objetivo de esta ponencia es, simplemente, revisar algunos pasajes del
dialogo intentando destacar que en él Platon no s6lo habria presentado la cuestion de
la belleza en forma de un camino cognoscitivo ascendente -en el que cada definicién
fallida dejaria vislumbrar diversos aspectos que imprescindiblemente han de ser
considerados si se quiere llegar a precisar los rasgos definitorios de lo bello- sino
también como una invitacion al receptor para que éste realice ya, en alguna medida y
precisamente por medio de la lectura del didlogo, una cierta “experiencia de lo bello”.

1 Cfr. el muy sintético articulo de H. Westermann dedicado al tema ‘belleza’ (Schines/Schinheit) en
HORN (2009:320).

2 La “estricta conexién” que existe entre estos didlogos respecto de la caracterizaciéon de la belleza es
puesta de relieve por LIMINTA (1998: 189-212).
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1. El esquema “ascendente” de la conversacion

Mas alla del final aporético al que se arriba después del fracaso de los seis
intentos de definir qué es “lo bello” —y teniendo en cuenta la funcién que le cabe a la
aporia en los didlogos®- parece justificado releer la obra desde una perspectiva
“positiva’, tratando de relevar lo que podria aportar cada una de las definiciones,
inclusive las tres primeras propuestas por Hipias. Es notable, en efecto, que en las
sucesivas refutaciones que Sdcrates lleva a cabo después de cada intento de definicién
se dejan caer oportunamente términos decisivos para la concepcion platénica de la
filosofia y por tanto —es de suponer- también para su nociéon de belleza.

Asi, por ejemplo, con motivo de la primera definicion de Hipias —bello es ‘una
doncella bella’ (287 e)- la argumentacion de Socrates muestra lo limitado de esa
definicion pero simultaneamente parece abrir el camino a otro tipo de
consideraciones. En efecto, ademas de llamar la atenciéon sobre la necesidad de
elevarse por encima de la multiplicidad y relatividad de la cosas bellas hacia el eidos de
la belleza (289 d), el discurso socratico, mediante la cita de dos fragmentos de
Heraclito,* invita a mirar hacia una belleza propia del mundo divino, que seguramente
ha de ser superior a la del humano tal como una bella muchacha lo es respecto de una
yegua, una lira o una ollita bellas.’

Del mismo modo la refutacion socratica de la segunda propuesta de Hipias —lo
bello es el oro (289 e), ya que cuando este material se afiade a algo cualquiera lo hace
aparecer como bello- es motivo para que se haga mencion de “lo adecuado” (prépon),
una nociéon que reaparecerd cuando Sdcrates comience a brindar sus propias
respuestas a la cuestion planteada (293 e).’

Pero sin duda son mads ricas para nuestro tema las alusiones que encontramos en
las refutaciones que Sécrates presenta con motivo de las tres respuestas que él mismo
propone. En la primera —es decir, la cuarta si contamos las tres anteriores de Hipias-
observamos que en boca de ese enigmatico personaje o “tercero anénimo” que, segiin
Socrates dice, es su vecino o allegado y que lo interroga de modo similar al que lo hace

3 Cfr. ERLER (1987).

4  Fragmentos B 82y 83.

5  Una alusién a la conveniencia de considerar el &mbito divino puede leerse también en un momento
de la refutacién de la tercera definicién en la que se menciona la vida de los héroes y de los dioses
(202 d — 293 a).

6 Es iluminadora la observacién de FRIEDLANDER (1964:101) al terminar su comentario de las

respuestas de Hipias: “El camino hacia lo central-platénico estd seflalado con una claridad
inconfundible”.
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él mismo con Hipias, se retoma lo fundamental de la segunda respuesta para pasar al
examen de si “lo adecuado en si” (auto to prépon, 293 e) puede considerarse como
definicién de lo bello. Ademas del bastante notable “ascenso cualitativo” en el nivel
discursivo que aqui se verifica,” la busqueda viene a dar en la distincién entre el
‘parecer’ y el ‘ser) y si bien el élenkhos socratico lleva a una nueva aporia, es claro que
la mencién explicita de estos términos puede leerse como un indicio de la necesidad
de incluir los aspectos ontolégicos vinculados a ellos para dilucidar la cuestion.

Otro tanto se observa con motivo de la quinta definicién: lo bello seria lo
util/provechoso (to khrésimon/ophélimon). Efectivamente, en la refutacién de ambas
posibilidades que conforman este segundo intento socratico de definicién se incluye la
referencia al “fin”* y al bien (agathdn), hasta el punto de llegarse a la conclusién de que
lo bello seria la causa® del bien (296 €) y de que el bien vendria a ser una especie de
“vastago” de lo bello.” Estas afirmaciones, por cierto, no podran mantenerse, dado que
“causa’ y “efecto”, o “padre” e “hijo” no pueden identificarse totalmente. Sin embargo, el
lector es invitado con ello a pensar en la necesidad de replantear la cuestion de la
belleza en estrecha relacion con el bien.

Habiendo seguido las huellas de esta suerte de camino ascendente que Platén
habria indicado a través de los cinco intentos de definiciéon y de sus respectivas
refutaciones, llama la atenciéon que la sexta y ultima definicion —que Sécrates
introduce decididamente- sea: “lo que produce placer —to hedy- por medio de la
audicién y de la vista” (298 a). Mas alla del hecho de que asi caerian fuera de la
definicién entidades como las actividades y las leyes bellas (298 b), la propuesta no
resulta satisfactoria si se sigue la extensa —y un tanto complicada- argumentacion
socratica que, curiosamente, viene a dar en el tan dificil y, a la vez, fundamental

Véase LIMINTA (1998:94 y ss.).

Aunque no aparezca explicitamente el término télos la nocion esta suficientemente presente; véase,
por ejemplo, 295 d.

9 Lanocién de ‘causa’ —pero no el término (aitia/dition)- era perceptible ya en 294 c.

10 Algo llamativo es la formulacién del pasaje 297 b6-7, en el que Sécrates saca la conclusiéon de lo
anteriormente dicho y que sera aprobado por Hipias como “bellamente” dicho: ..."y parece (o: existe
el riesgo de, kindyneiiei) que, a partir de lo que encontramos, lo bello esta (respecto) del bien en la
forma (en... idéa) de un padre”. La aparicion del verbo kindyneio podria ser una marca de la
importancia o de la altura de la cuestiéon que aqui se avizora (me permito remitir a CORNAVACA,
2013:100-111). Nétese, de paso, que pocos renglones mas abajo -297 ds- reaparece la forma del verbo,
introduciendo precisamente la “tercera” definicién socratica; también en 298 c5 hallamos
‘kindynetiomen” (“corremos el riesgo de haber caido en la misma aporia...”), asociandose Sdcrates y
Hipias en el “riesgo” del error, y mas adelante, en un pasaje especialmente denso y sugerente, dos
veces mas (300 ¢5y 7).
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problema de la relacion entre la unidad y la dualidad.”

Sin entrar en mayores detalles, parece bastante obvio que la sucesién de las
definiciones y sus respectivas refutaciones constituyen una especie de “progreso” en la
complejidad de los temas aludidos. En la conversacion podria advertirse, entonces, un
cierto “ritmo ascendente’, en el sentido de que, a medida de que el didlogo avanza, se
irfan sefialando problemas fundamentales que necesariamente deberian abordarse en
orden a alcanzar la definicién buscada.

2. El didlogo como propuesta de una “experiencia de belleza”

Ahora bien, segtin la hipdtesis que orienta la presente comunicaciéon Platén
habria disefiado este didlogo no sélo en forma de un camino de ascenso cognoscitivo,
sino también de manera que aquello acerca de lo que trata la conversacion, “aparezca”
de algin modo, en el acto mismo del dialogar; en este sentido podriamos entender que
el escritor-fildsofo esta invitando al eventual receptor para que éste realice, durante la

» 12

lectura de la obra, una cierta “experiencia de lo bello”.

Desde esta perspectiva convendria prestar atenciéon a algunos detalles
particularmente significativos en la caracterizacion de los “personajes” (Socrates y
Hipias) que se brindan en pasajes pertenecientes al marco “escenografico” del dialogo.

En este contexto es oportuno recordar, por ejemplo, el saludo que inaugura todo
el didlogo: “;Hipias, el bello y sabio!”. La expresion sugiere ya la intima asociacién entre
belleza y sabiduria y si se sigue esta linea podria pensarse en que Socrates, que oculta
su sabiduria bajo el disfraz de la ironia, es quien encarna algunos rasgos de la auténtica
belleza, de la que Hipias evidentemente esta lejos, a pesar de su apariencia bella.” Esta
contraposicion entre la aparente belleza del sofista y la mas oculta del filésofo va
reflejandose a lo largo de toda la extensa introducciéon del didlogo. En el caso de
Sécrates, por cierto, no se trata de su aspecto exterior, sino mas bien de la cualidad

11 En este punto conviene remitir a la interpretacién de LIMINTA (1998:111 y ss.), quien entiende que
“la insistencia sobre el tema de lo ‘uno’ y del ‘dos’ reenvia inexorablemente al contenido de lo no
escrito, en particular a la relaciéon Bien-Uno, objeto de una de las lecciones centrales” de la
Academia (p. 123).

12 De manera analoga podria pensarse que en el Cdrmides, por ejemplo, la conversacién misma
presentaria una imagen viva de lo que es la sophrosyne, o que el Laques lo haria respecto de la
andreia, o que en la conversacién de Sdcrates con Polo, en el Gorgias, se encontraria un modelo de
“castigo” filosofico, lo que es precisamente uno de los temas centrales de ese tramo del didlogo.

13 El matiz irénico que predomina en la presentaciéon del personaje ‘Hipias’ fue sefialado
excelentemente por FRIEDLANDER (1964:97-99) quien también destaca que la primera parte del
dialogo, antes de que se ingrese en la discusion estricta, roza ya el problema que se va a investigar.
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“bella” de sus ldgoi que demuestran ser muy superiores en el modo de argumentacion
—es decir, mucho mas sabios- que los del sofista.

En la misma direccién apunta la pregunta de Sdcrates en 296 a: “;... por eso la
sabiduria es lo mas bello de todo, y la ignorancia lo mas feo?”. El mismo Hipias
reconoce inmediatamente después, que el discurso de Sdcrates “ha avanzado de forma
muy bella (pankdlos 296 b), y un poco mas adelante, después que Sdcrates ha sugerido
la relacion entre Bien y Belleza, el mismo sofista reconoce: “Bellamente hablas...” (297
b); ante lo cual Sécrates pregunta: “; Acaso digo también bellamente que ni el padre es
hijo, ni el hijo padre?”, pregunta que Hipias asentird repitiendo el “bellamente, por

»14

cierto”.

Es de pensar, pues, que al élenkhos socratico no sélo le cabe la funciéon de
demostrar la inconsistencia de la pretendida sabiduria de Hipias —de alli el resultado
aporético de toda la conversacion- sino también de ir elevando la mirada hacia el
ambito en donde se hallaria la buscada belleza, y asi, en cierto sentido, contribuir a
que en el didlogo se dé una suerte de “manifestacion” de la belleza. Un indicio de esto
se encuentra en un pasaje en el que los interlocutores hacen una acotacién respecto
del desarrollo mismo del didlogo. Cuando la cuarta definicién cae, Sécrates anima a
Hipias diciéndole: “Atn tengo la esperanza de que se haga manifiesto —ekphanésesthai
(295 a)- qué es lo bello”. El empleo de este verbo es sugerente. Da la impresion de que
la conversacion misma, si se realiza de un modo determinada, puede hacer que lo
bello “se manifieste”, “aparezca”. No se trataria, simplemente, de que el proceso légico-
discursivo “demuestre” o “defina” la belleza, sino mas bien lo que se espera es que se dé
una cierta “epifania” de la belleza por medio del didlogo mismo.”

A partir de todo esto —y recordando que la sexta definicién de lo bello es “lo que
produce placer a través del oido y la vista” (298 a)- resulta interesante observar un
pasaje que, por cierto, es irrelevante en orden al decurso légico de la argumentaciéon
pero que es atinente para nuestro tema. En medio de la intrincada refutacion de esta
ultima definicién e inmediatamente después que Socrates ha adelantado la tesis de
que podria existir algo que ni él ni su interlocutor, individualmente considerados,
fueran o experimentaran pero que si lo fueran o experimentaran los dos en conjunto,
Hipias —en un estilo caracteristico de la oratoria de los sofistas- pretende a su vez

14 Conviene comparar estos reconocimientos de la “belleza” del discurrir socratico por parte de
Hipias, con las evidentemente irdnicas afirmaciones de Socrates sobre la belleza de los discursos de
Hipias y su eventual relacion con la sabiduria que aparecen en la introduccién (282 b, e, 284 a, 285

b, etc.)

15 Otra alusién al motivo del “aparecer” puede verse en 300 c — e, pasaje en el que encontramos cuatro
veces la raiz phan-.
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refutar esa tesis con sus propios razonamientos (300 e — 301 c), y acusa a Socrates de
no observar la totalidad (ta hdla) al aislar en el discurso cada cosa (en este caso, lo
bello). Ante esta recriminacidn Sdcrates, sin embargo, insiste y pide poder mostrar lo
que ¢él pensaba cuando formulaba esa tesis. Hipias desvaloriza la eventual
demostracion de Sdcrates, porque él conoce bien cdmo estan dispuestos los que se
ocupan de esos razonamientos, pero agrega: “Sin embargo, si te es mas placentero —
hédion- habla” Y Sécrates admite decididamente: “Por cierto que (me) es mas
placentero — hédion-“ (301 d). Es, por cierto, un detalle que —como dijimos- es
irrelevante en si; no habria que olvidar, sin embargo, que se ubica en el contexto de la
discusion sobre la sexta definicidn, es decir, de la belleza entendida como “placer de la
vista y el oido”. Cabe pensar, entonces, que Sdcrates esta experimentando un cierto
placer en la tan irénica y en alguna medida infructuosa conversaciéon, pero atin mas
placentero le resultaria si pudiera explicitar mejor la por ahora muy confusa relacion
entre la dualidad y la unidad. A partir de este detalle, me parece, puede hacerse un
poco mas plausible la propuesta de leer todo el didlogo como una invitacion al lector
para que éste goce, disfrute, experimente un cierto placer que —si esta guiado por la
palabra del fildsofo- puede ser también provechoso (ophélimon). Ello no estaria lejos,
en ultima instancia, de lo que seria lo bello segin lo que sugiere la discusion sostenida
con motivo de la quinta y la sexta definicién, aquello que el personaje anénimo
formula expresamente en 303 e: “;Decis, entonces, que lo bello es un placer
provechoso?”. La pregunta, por cierto, es un paso mas en el camino que lleva a la
aporia final, pero también podria ser un indicio respecto del modo como Platén
mismo habria concebido su escrito. En otras palabras, el fildsofo invitaria a sus lectores
a leer “estéticamente” el dialogo.
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Ezequiel Detez
Los erotikoi logoi en el Fedro de Platon
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El Fedro de Platon posee una estructura particular con diversas partes
aparentemente dificiles de conciliar en una unidad articulada. Entre otras cosas, la
antinomia “uso de la razon” versus “lo impulsivo” parece llevarnos a una disyuncion
excluyente. Esta aparente desarticulacion en las llamadas partes del dialogo en general
(primera parte sobre éros, y segunda sobre la retdrica) y entre los discursos eréticos en
particular, ha sido interpretada de diferentes maneras.

Hay quienes niegan una visién unificada sobre los tres discursos (Nussbaum
1995: cap VII)'. Otros autores sostienen que hay un tema unificador: la retérica® (Poratti
2010: p. 20). Otro candidato a ser el tema del didlogo es el del “autoconocimiento”
(Rowe 1999); (Griswold 1986) de esa manera se exploran los componentes del alma
humana y se muestra al fil6sofo como aquel capaz de dominar esa parte irracional en
pos de una realizacion plena de la vida humana.

Siguiendo la linea de los que ven una unidad propongo una version distinta
capaz de unificar los discursos entre si mediante una reconsideraciéon y
complejizacion de los elementos animicos de la psykhé humana. El objetivo de este
trabajo es mostrar que las distintas partes que tematizan la nocién platonica sobre
éros, los erotikoi l6goi, si conforman una unidad coherente y unificada, donde una
seccion adelanta nociones que se tratardn de una manera mas compleja en el siguiente
discurso, e incluso abordando la tematica erdtica desde diferentes perspectivas (desde
el amante, desde el amado) cumpliendo asi con los requisitos planteados por Platon
sobre todo escrito bien articulado (Phdr. 264c). Para ello me valdré del andlisis de los
términos de ciertos pasajes de la obra de Platon, ubicandolos en dos grupos: Los que
resaltan el lado positivo de éros, y los que hacen hincapié en su lado negativo.

1 Para Nussbaum los dos primeros corresponden a una concepcién temprana de Platén, y el altimo
discurso a un nuevo abordaje sobre los componentes del alma humana, donde abandonaria sus
antiguas creencias.

2 El Fedro seria, segin el autor, una demostraciéon de la ensefianza de esta técnica, siendo los
discursos un ejemplo vivo de virtuosismo retérico, y como tales sirven de objeto de analisis para la
segunda parte. Los amantes serian, bajo esta perspectiva, el trofeo de la contienda del orador contra
su adversario.
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1. El discurso lisiaco (Phdr. 230e-234c)

El discurso atribuido al logdégrafo inicia la tematica amorosa con una nocién
original en contra del sentido comtin® conviene devolver los favores sexuales al no
amante (Phdr. 231 a). En este discurso se ofrece una primera nocién de la relacion
erdtica desde una perspectiva en términos de conveniencia para un joven, segun la
cual es conveniente alejarse del amante y relacionarse con aquellos que s6lo buscan el
placer corporal, las razones dadas se basan en el presupuesto de la insania en la que se
encuentra el amante al actuar bajo el estado de deseo (epithymia) y no
voluntariamente (Phdr. 231 a). Este deseo se contrapone con la capacidad de actuar
segun la voluntad. ;Seria capaz de anular la autonomia? Tal vez se sugiere algo mas
basico, el deseo, en su forma de expresién mas primaria, se contrapone a la capacidad
de tomar decisiones sensatas.

Sin embargo, a esta altura, pareceria que el principal afectado no es quien se
encuentre en un estado de deseo de este tipo, sino mas bien quienes se relacionen con
aquél. La razon del énfasis en este aspecto se debe seguramente al objetivo mismo del
discurso, convencer al joven a relacionarse con alguien que sélo busca satisfacciéon
sexual. Por supuesto, para que el discurso sea exitoso, el amante es retratado como
alguien incapaz de actuar rectamente, cometiendo muchas torpezas y, por lo tanto,
como alguien perjudicial en varios niveles, al punto de estar dispuestos a hacerse odiar
por los demas con tal de agradar a sus amados (Phdr. 231 )

“;Como puede ser razonable ceder en semejante asunto a quien padece una
desgracia tal, que nadie, siendo experimentado, intentaria desviarla? Pues ellos
mismos admiten que estan mas enfermos (nosein) que cuerdos, y que saben que
no estan en su sano juicio, pero no pueden dominarse” (Phdr. 231 c-d)

Hasta alli no se ha ofrecido una definiciéon apropiada sobre éros (ni la habra en
este discurso), pero se pueden recoger ciertos términos que nos aproximen a una
primera definicién: Padecimiento, y enfermedad, falta de dominio, son algunos de los
términos que el texto ofrece.

Estos términos hacen hincapié en el lado destructivo de éros: Alguien incapaz de
controlarse, que se encuentra afectado cual enfermo es alguien vulnerable y peligroso,
no soélo para los demads, sino hasta para si mismo. Siguiendo esta légica, no es
conveniente relacionarse con semejantes sujetos, el muchachito, quien desea

3 Esta afirmacién intenta convencer al joven para que acceda a los favores sexuales de quien le
solicita, pero ademas funciona como una demostracién de los dotes retdricos de Lisias, uno de los
grandes representantes de la oratoria, especialmente la forense.
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realizarse en un futuro cercano en la vida politica, podria resultar objeto de desestima
al ser expuesto en publico por los descuidos del amante:

“Y si temes las convenciones, y que si la gente se entera te resulte oprobioso, es
probable que los enamorados, que se creen tan envidiables para los demas como
a ellos mismos les parece que son, estén convencidos que se hable del asunto y se
vanaglorien mostrando ante todo el mundo en que no se han fatigado
inatilmente. (Phdr. 232 a)

La afeccion vergonzosa, causada por el desprestigio ante el publico, perjudicaria
principalmente al joven, ya que su futuro politico se veria desprestigiado. Pero el
amante, por el contrario, se sentiria envidiable por estar junto a su amado. Puede que
su creencia sea errénea o infundada, pero en lo que a este amante respecta, no es una
pena, sino un orgullo esta situacion. El discurso lisiaco intenta, por ultimo, mostrar
como los celos del amante, pueden perjudicar al amado al enemistarlo con los demas,
para no sentirse superados frente a otros (Phdr. 232 c).

De lo dicho hasta aqui se sigue que la mayor critica contra éros, entendido como
pasion amorosa, es que no brinda el poder de discriminar entre lo mas conveniente y
lo inmediato, convirtiendo al amante en una persona enferma, celosa e imprudente.
Sin embargo se descubren, sin quererlo, beneficios que recaen sobre el amante: siente
orgullo, y es capaz de pelear por su amado contra viento y marea, incluso contra sus
propios familiares. Esta caracterizacion del amante releva el lado positivo del amante,
y puede pensarse que hay una referencia implicita de la parte irascible, thymoeidés.
Con todo, queda claro que el deseo sexual impulsivo, guiado por éros, se opone a la
capacidad de deliberar rectamente. El abordaje de la tematica erética toca de manera
tangencial al amante: sdlo se lo describe para poner en evidencia las consecuencias
negativas que acarrea para un amado.

En este discurso no hay una definicién sistematica sobre éros, pero se adelanta la
oposicion entre lo impulsivo y lo racional, que sera retomado en el primer discurso de
Sdcrates, al introducir lo epithymetikon como una de las dos tendencias que nos
gobiernan, conectando asi este discurso con el que sigue.

2. El primer discurso socratico (Phdr. 237b-241d)

Finalizado el discurso de Lisias, Fedro le pregunta a Socrates qué opina de lo que
acaba de escuchar (Phdr. 234 c-9). Sdcrates, con un tono irénico (Phdr. 235 d), responde
que si bien él no sabe sobre asuntos amorosos, si puede criticar al discurso en tanto
que no expresa de manera adecuada (Phdr. 235 a). Lo primero en ser puesto en
cuestion es que, quien solicita los favores del muchachito, si es en realidad un amante
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que para lograr su objetivo oculta sus intenciones, proponiéndole un intercambio mas
“conveniente” *(Phdr. 237 b).

Dejado en claro la verdadera motivacion de quien busca el encuentro con el
jovencito, procede Sdcrates a un punto crucial que retoma las viejas discusiones de los
didlogos de juventud, conocer aquello sobre lo que se delibera® (Phdr. 237 c). El
discurso lisiaco carece de una definicidn, el de SdOcrates, la hace manifiesta como
punto de partida de la discusién llevada a cabo: Eros es una clase de deseo (Phdr. 237
d). En breve se anuncia que hay dos principios/tendencias que nos gobiernan y
conducen: un deseo connatural de placeres y una opinién adquirida que tiende hacia
lo mejor (Phdr. 237 d 1-13). Estas partes integrales a veces funcionan en conjunto, pero
a veces domina una o la otra. Cuando la que domina es la opinién adquirida, se le da el
nombre de templanza. Cuando la que domina es el deseo de placer, se lo denomina
intemperancia (Phdr. 238 a 1-3). Eros es apetito de goce por la belleza corporal, es la
fuerza (rhomé) que la empuja atropelladamente a su objeto de deseo. Una vez dada la
definicién que se buscaba, se procede a extraer las consecuencias negativas para el
joven que se relacione con alguien dominado por éros, tanto en lo que se refiere al
cuerpo, a su alma, su entorno social, etc. (Phdr. 238 e- 241 d).

Hasta aqui, las diferencias entre el discurso de Lisias y el primero de Socrates no
son tan grandes. Ambos apuntan, aunque de diferente manera, a que el dominio de
éros es una mala guia para nuestras acciones: en el caso del discurso lisiaco, éros es
entendido como una enfermedad, un padecimiento que afecta la capacidad de
discernir y actuar de manera sensata. Es por ello que lo mas conveniente es no
relacionarse con alguien que tenga semejante mal. El discurso socratico, en cambio,
define a éros dentro de uno de los principios que nos gobiernan. Esta fuerza
desmesurada es peligrosa tanto para quien la padece, como para quien se relacione
con él. Este discurso aclara y retoma al anterior: éros no es sélo deseo, sino que forma
parte de uno de los principios dominantes que nos mueven a actuar. Pero queda atin
por explicar de qué manera ambos se integran y pueden operar a la vez, siendo
contrarios’.

4  Esto permite explicar la motivacion del supuesto no amante que solicita los favores sexuales del
joven, ya que no siendo esta el deseo o éros, ;cual seria? No parece posible que la busqueda de
satisfaccion sexual no tenga detras un deseo, una atraccién que la movilice, sea desenfrenada, sea
moderada.

5 Antes de responder al como es algo, es preciso conocer el qué, es decir la ousia. Este método surge
como un acuerdo que debe ser aceptado entre los interlocutores para poder seguir la investigacion
del asunto y poder determinar las consecuencias positivas o negativas del amor.

6 A tal fin expondra Sécrates, en un segundo discurso a través del mito del carro alado, como se
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3. Segundo discurso socratico (Phdr. 243e-245¢)

Concluido el primer discurso, una intervenciéon demoniaca detiene a Socrates y
lo obliga a purificarse (kdtharsis)” debido a la hAybris en la que han caido tanto el
discurso de Lisias como el suyo: ambos se apresuraron en simplificar el concepto de
éros generalizando su definicion a partir de los aspectos negativos de éste. Para ello es
necesario conocer la naturaleza del alma humana, viendo qué es lo que siente, y qué es
lo que hace.

Los limites del conocimiento humano acerca de cierto tipo de entidades
“divinas” se traducen en explicaciones que intentan aproximarse a la verdad, mas que
en exponerlas de una manera sistematica y exacta. El lenguaje de lo verosimil se
expresa entonces a través de un mito.

“Se parece a cierta fuerza naturalmente compuesta de una yunta alada y su
auriga. Los caballos y los aurigas de los dioses son todos ellos buenos y de buena
raza, pero en los otros hay mezcla. En el nuestro, en primer lugar esta el
conductor, que lleva las riendas de la yunta, y luego los caballos, uno excelente y
de buena raza, y el otro, de raza y de caricter opuestos: por ello, en nosotros la
tarea de conducir es necesariamente dificil y desagradable.” (Phdr 246 a8- b6)

Este simil del carro que representa al alma, juega un importante papel, pues en
él estan presente varios elementos de las teorias platdnicas, en especial la teoria
tripartita del alma, éros, el ambito de las ideas, la reminiscencia, etc.

El caballo negro representa la parte apetitiva epithymetikon; el caballo blanco
por su parte la parte thymoeidés; y por ultimo pero no menos importante, el auriga que
representa la parte logistikon. Las alas por su parte simbolizan a éros, el impulso
metafisico capaz de elevarnos al lugar supraceleste.

En este segundo discurso, hay una reconsideraciéon sobre éros, pero no una
anulacion de lo antes dicho. No se abandona el lado negativo incluido en los discursos
previos, sino que se suma el lado positivo o “divino”.

“La capacidad natural del ala es levantar lo pesado hacia arriba, levantandolo
hacia las alturas donde habita la raza de los dioses.” (Phdr. 246 d 7-9)

produce la interaccion de las partes animicas, sumando la parte to thymoidés que habia aparecido
en otros didlogos como en Repuiblica (IV, VIII, IX), en un todo.

7  El siguiente discurso de Sdcrates, siguiendo el ejemplo del poeta que recuperd la vista al darse
cuenta de su error y componiendo una palinodia, servird como un rito purificatorio que les
“devolvera la vista” y les permitira “ver” el lado divino de éros.
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Eros puede funcionar como el impulso necesario para una comprensién de la
verdadera estructura de la realidad, si las partes animicas funcionan en armonia, al ser
deseo de la Belleza en si. Pero también sucede que el torrente erdtico se oriente a los
cuerpos de abajo, y ese deseo lo lleve a perder sus alas.

“Y lo divino es bello, sabio, bueno y todo lo que es de ese modo. Con esto sobre
todo, entonces, se alimenta y crece lo alado del alma, mientras que con lo feo y lo
malo y lo contrario a aquello se consume y destruye.”(PhAdr. 246 e 1-4)

La pérdida de las alas se relaciona con la encarnacién, con el cuerpo, y los
deseos que lo impulsan en busqueda de ello. Esta doble direccionalidad de éros, hacia
arriba alado, hacia abajo “desplumado”, puede entenderse recordando lo expresado en
los discursos anteriores de que estos principios animicos estdn de acuerdo a veces,
pero otras en conflicto, y a veces domina una, a veces otra (Phdr. 237 d).

Si bien en el mito del carro aparece un tercer elemento, de todos modos se
mantiene lo conflictivo de estas partes entre si, sobre todo entre el caballo negro/parte
apetitiva y el auriga/la razén. En el mito las almas humanas siguen a la de los dioses,
pero ninguna lo hace sin dificultad (Phdr. 248 b), la lucha por el dominio de estos
principios es ardua, se padece casi como si se tratase de una enfermedad (lo que
remite al discurso lisiaco).

Tal como se expresa en la imagen del carro, no se abandonan las caracteristicas
inconvenientes de éros en los discursos previos, sino que se le agrega el lado diestro de
éste.

“Y el motivo del gran esfuerzo por ver dénde est4 la llanura de la verdad, es que el
pasto apropiado para lo mejor del alma viene de la pradera que hay alli, y la
naturaleza del ala, con la que el alma se aligera, se alimenta con esto.” ( Phdr. 248
b7 c2)

En este breve pasaje queda dicho que los elementos irracionales del alma son lo
mejor del alma, siempre que se los nutra de un alimento apropiado, la verdad. El amor
por la verdad es entonces el cuarto tipo de mania del que hablaba Sécrates. El filésofo
es quien mas se asemeja a los dioses y, en su deseo por la verdad y la belleza, que
conoci6 antes de esta vida corporea, las busca como un loco. Por ello es el filésofo
quien esta en mejores condiciones de re-adquirir las alas perdidas (Phdr. 249 c).

En la vida encarnada, el alma se encuentra bajo las mismas condiciones que en
su viaje con los dioses. Debe luchar por dominar los apetitos y para ello cuenta con la
ayuda de lo irascible, en pos de contemplar un cuerpo bello que le haga “crecer las
alas” y le permita poder recordar las cosas de “alla arriba”. En caso contrario, las alas se
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atrofian por el mero deseo sexual hacia el cuerpo de un amado.

4. Conclusion

Los distintos discursos que tematizan sobre éros, los erotikol ldgoi, lejos de ser
incompatibles, resultan cado uno una parte de la verdad, que terminan de combinarse
entre si en el mito del carro alado. En primer lugar los tres elementos animicos
conforman una fuerza combinada y natural (symphyto dynamis Phdr. 246 a 9). Se
explica de esta manera cdmo los componentes del alma estan unidos a la manera de
un entretejido organico, que en general coordinan entre ellos, pero a veces entran en
conflicto. El discurso de Lisias hace explicito el estado enfermizo, en que se encuentra
un amante guiado por éros, apunta al lado negativo de esta pasion. El primer discurso
socratico retoma la nocién impulsiva de éros y la incluye como parte de uno de los
principios internos que nos gobiernan, adelantindose de esta forma al mito del
segundo discurso, donde junto a lo apetitivo y racional, se suma el tercer elemento
irascible que es amante del honor (“timés erastés” Phdr. 253 d 6) y compafiero de
templanza. La imagen del carro recoge el tema de la cooperacion o conflicto de las
partes entre si que se habia anunciado en el discurso anterior: “a veces estan de
acuerdo, a veces en conflicto, a veces domina una, a veces otra.” (Phdr. 237 e 1-2). Si hay
cooperacion de las partes involucradas, el alma es capaz de elevarse mediante sus alas
en busqueda de un objeto de contemplacion bello y puro. Si se pierde el control, se
quiebran las alas y el alma se alimenta de lo mortal. La tematica amorosa encuentra un
tratamiento integro, el abordaje es paulatino y se explora desde distintas perspectivas
(el lado positivo y negativo) hasta alcanzar una comprension holistica.
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La risa y la seduccion. Acerca de como persuadir en el Fedro platonico

Universidad de Buenos Aires

1. Introduccion

Gesto provocador puede acaso parecer —lo admitimos— estudiar el componente
de la risa de un texto filos6fico, como si hubiésemos tomado la determinacién de
socavar la seriedad de la filosofia con la intencién de minar, asi, su trascendencia. Pero
no es esa nuestra intencién. Baste con pensar en Slavoj Zizek y en su libro a un tiempo
comico y filoséfico Mis chistes, mi filosofia para advertir como pueden entrelazarse
ambas modalidades discursivas. En el caso de Platén, esta co-ocurrencia adquiere una
relevancia por lo general soslayada.

Este trabajo se presenta, en gran medida, como continuacién de uno anterior,
donde nos dedicamos a estudiar el rol del equivoco —procedimiento literario tipico de
la comedia clasica y, por qué no, de la moderna también— en el Fedro. Nos limitaremos
a recordar, para que esclarecer la presente exposicion, las conclusiones a las que en
aquella ocasiéon hemos arribado. El recorrido emprendido entonces tuvo como
objetivo mostrar de qué manera Socrates manipula a Fedro a lo largo de todo el
didlogo: al principio, tras la lectura del discurso de Lisias, el fil6sofo le hace creer a su
erémenos que no desea hablar y que, finalmente, para evitar sonrojarse, lo hara de un
modo rapido; le explica en una primera instancia que la retdrica es un arte del engafio,
en la medida en que se desentiende de la verdad, para luego afirmar que, sin retoérica,
la filosofia no tiene encanto y que, ademas, muchas veces debe servirse de lo verosimil
(t6 eikds) antes que de la verdad. De esa forma, propusimos que el recurso cémico del
equivoco resulta una herramienta hermenéutica adecuada para encarar una
interpretaciéon del didlogo en términos performativos.' Asi pues, y gracias a la
maleabilidad inherente a Fedro, Socrates halla el mecanismo preciso para aplicar su
retdrica-dialéctica, la cual, no olvidemos, debe amoldarse a las distintas naturalezas de
alma (271a-b). Mediante sutiles modalidades del equivoco —irrisorias, insistamos en
esto, para el publico espectador de esta puesta en escena—, el maestro logra escalonar
delicadamente su discurso (de semejanza en semejanza) para que no se adviertan los

1 Alrespecto, cf, entre otros, Bossi (2012), Diaz Lopez (2013).
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saltos que da (262a). Presentada de golpe, la verdad es rechazada, negada (en el
sentido psicoldgico del término); de alli, la necesidad del engafio. Por lo anterior,
sugerimos que teatro, filosofia y retérica conformaban la triada estructurante del
dialogo, y deslizamos, en ese orden de cosas, que Socrates no solo expone su teoria
sobre la retdrica, sino que ademas la pone en practica, seduciendo, persuadiendo a
Fedro. Sobre esta cadena hacer reir-seducir-persuadir, comentada al pasar aquella vez,
versara la presenta comunicacion.

Pretendemos, pues, estudiar de qué modo la emergencia del discurso cémico es
funcional a la puesta en practica de la “buena” retorica, la dialéctica, aquella que
establece un vinculo con la verdad como forma especifica, a su vez, del arte de la
conduccion (seduccion) de las almas por medio de palabras. Asi pues, nuestro trabajo
apunta a demostrar que determinados recursos dramaticos orientados a poner en
funcionamiento los resortes de la comicidad forman parte de un dispositivo erdtico-
retérico que los engloba. Adaptando la férmula de Georges Bataille (1981:79), “el
erotismo, en cierta medida, es risible’, buscamos volver flagrante de qué modo
provocar risa es uno de los recursos mas eficaces para seducir en el plano de lo
irracional. En otras palabras, si -racionalmente— argumentos solida y
escalonadamente construidos resultan muy eficaces en términos de persuasion, la risa
en tanto una de las facetas del épwg se complementa con el método dialéctico para
lograr subrepticiamente (;inconscientemente?) la adhesiéon del destinatario del
discurso.

2. Hazme reir y me conquistaras

Comencemos por un lugar acaso obvio, pero no por ello carente de sentido: ;qué
piensa Platén acerca de la risa? Encontramos dos valoraciones negativas en el Filebo y
en la Republica. Curiosamente, asi como ocurre con la poesia y con la retdrica, las
cuales, por una parte, desdeiia, y, por otra, las emplea de un modo excelso, la risa
parece recibir un tratamiento similar. Por una lado, en el Filebo, la risa es un placer que
mezcla también dolor (Philebus.50a-b). Alli Platén compara lo risible con la
experiencia de aliviar una picazon del cuerpo rascandose. En este caso, la sensacion es
mixta, por cuanto se experimenta simultineamente malestar por la picazén y placer al
rascarse. Analogamente, lo cdmico genera un sentimiento mixto en el alma, en el que
se funden el placer y el dolor. En principio, y en tanto exceso, la risa debe ser
controlada y limitada por la razén. Por el otro, en la Republica (606¢), y en el marco de
la argumentacion a favor de la expulsion de la poesia mimética de los limites de la
polis, sugiere que la propulsion a la risa, asociada con la parte irracional del alma, debe
ser reprimida para no parecer un payaso (gelotopoios).

Ahora bien, ocurre que -y esto es caracteristico de los movimientos paraddjicos
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de nuestro filésofo— hara un uso particular de la risa en sus dialogos. Asi como, en el
Fedro, Socrates expone una concepcion de éros en su primer discurso y una bien
distinta en el segundo, la risa aparecera de un modo sutil en este didlogo asociada con
los vaivenes de la seduccion socratica y con los modos de escalonar el discurso hacia la
verdad. En esta linea de sentido, la risa funciona como una instancia de la seduccién; y
la seduccién, de la persuasion. Esta cadena sintagmatica entendida como clave
hermenéutica del didlogo, segtin iremos viendo, permite integrar las dos secciones del
Fedro a través de la matriz dramatica: el gran desafio del texto, percibir su disefio
subyacente, i.e., en qué medida es un drganon.

3. Emergencia del discurso comico

Los pasajes que analizaremos —en esta oportunidad, escogimos solo dos por
cuestiones de tiempo y espacio— se caracterizan por ser liminares, marginales, en fin,
bordes discursivos. Rodean las parcelas textuales en que se desarrollan los diversos
temas filoséficos que aborda el didlogo. El gesto consiste en ubicar en el centro lo que
ha quedado por fuera. Mas precisamente, nos referimos a las transiciones dialdgicas
entre una seccion y otra, en las que Sdcrates se muestra reticente a hablar y Fedro le
insiste para que dé cauce a su inspiracion discursiva. Este movimiento de vaivén —que
se repite notablemente a lo largo del Fedro— se halla acompasado por diversos guifios,
sutiles ironias, juegos de palabra, reificaciones del lenguaje, entre otras modulaciones,
que ponen de manifiesto coémo la gesta persuasiva se sirve de recursos cémicos para
potenciar su eficacia.

Si buscamos el primer desliz cémico del didlogo, lo encontraremos en la
reaccion de Socrates frente al postulado principal de Lisias anunciado por Fedro, i.e.,
hay que conceder favores al que no ama mas que al que ama:

"Q yewalog. €lfe ypdelev wg xpy mEWTL Aoy 1) mAovalw, xal mpeoPutépw 1)
vewTépw, xal oo dMa Euol te mpdoeaTt xal Tolg moAolg NGV ) Yap &v dotelol xai
Snpwpelels elev of Adyol. Eywy' 0dv oltwg Emitediunxa dxodowt, dot' av Badilwy motf
Tov mepimatov Méyapdde xat xard ‘Hpdducov mpoafag Té Telyet TdAw dmiyg, od uy gov
amoAelpfd (227¢-d).”

2 “Qué noble! Ojald escribiera que es preciso favorecer [sobreentiende yaipw del parlamento
anterior] al pobre mas que al rico y al viejo mas que al joven y cuantas otras cosas me involucran a
mi y a muchos de nosotros. Pues serian palabras de buen gusto y de utilidad ptblica. De cualquier
modo, yo, por lo menos, tengo tal deseo de escucharte que si tu paseo te lleva andando hasta
Mégara vy si, siguiendo el consejo de Herddico después de alcanzar la muralla, regresas de nuevo,
seguro no quedaré rezagado”.
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En este caso, la vis comica se halla en la illusio, figura que consiste en connotar lo
opuesto a lo denotado. La ironia, pues, se verificara luego cuando Sécrates eche por
tierra la afirmacion de Lisias, pero, en esta instancia, ya deja entrever su verdadera
posicién mediante el recurso de la congeries (enumeracion) presentada, a su vez, como
una serie abierta, en la medida en que podria haber seguido afiadiendo elementos a la
cadena enumerativa. Reforzada por lo hiperbélico de la expresion, la illusio continua:
el filésofo seguird a Fedro hasta el fin del mundo, si hiciera falta, para escuchar el
discurso que lleva.

Otro pasaje similar se da en 236a-e, una parcela textual que funciona como
bisagra entre el primer discurso de Soécrates y el segundo. El filésofo, con
determinacién y en cierta medida arrepentido por lo que acaba de decir de Eros,
anuncia que ha terminado de hablar y que no volvera a hacerlo. Fedro, que ha
aprendido algo de su maestro, buscard persuadirlo para que contintie hablando.
Insaciable de ldgoi, encuentra la clave para convencer a Sdcrates en un recurso
frecuente en la comedia, pero también en la oratoria forense —por algo, ambos géneros
discursivos tienen tantos elementos en comun. Se trata de una figura dialéctico-
argumentativa llamada conciliatio. Lausberg (1999) apunta que “es una clase de
argumentacion en la que explotamos en provecho de la causa propia un argumento de
la parte contraria” (§783). Efectivamente, consiste en la retorsiéon del discurso del otro
a favor del discurso de uno.

N

Iept pév todTov, @ QiAe, €ig Tag duolag AaPag EAALBag. prTéov uev ydp got TavTog
uaMov obtwg 8mwg oldg e €l, tvor i) 0 AV xwpwSAY QopTuedy Tpdyua dvoryxalopeda
ToLElV AvTamoddévteg dMNAolg [edAafnOnTt], xal uy PodAov ne dvaryxdoor Aéyew
gxelvo 10 “<el &y, @ Taxpateg, Zwxpdtv dyvod, xal Euavtod éndéAnoual>,” xal 8t
“<&neblpe uev Aéyew, éBpimreto dé-> (236¢).°

Al repetir Fedro las palabras de Sdcrates en beneficio propio y burlarse asi de él,
estos intercambian los roles que les fueron asignados, situacion tipica de a comedia,
como aquel reconoce. El componente teatral se vuelve tan ostensible que uno incluso
se ve tentado de incluir didascalias en el didlogo, de modo que rezuma la naturaleza
performativa del texto.

En otras palabras, junto con la recurrencia de ciertas figuras propias de la

3 [Fed.] En este aspecto, mi querido, caiste en el mismo brete. Tendras, pues, que hablar del mejor
modo que te sea posible, para que no nos veamos obligados a actuar como vulgares comediantes,
intercambiando mutuamente los papeles, y no quieras que yo me vea forzado a decir aquello de “si
yo, Sdcrates, no conozco a Sdcrates, también me he olvidado de mi mismo” (cf. 228a-c) y lo de
“deseaba fervientemente hablar, pero se hacia rogar” (cf. 228¢).
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comicidad, aparece lo que podriamos denominar el “coqueteo” entre Sdcrates y Fedro.

4. Seducir y persuadir

Hallamos un punto de contacto relativamente explicito entre el arte de la
seduccion y el de la persuasion en el Sofista (218d-233b). Alli Platon, detras de la
mascara teatral de un Extranjero, y mediante el clasico método de la division,
distingue, con el objeto de definir qué es un sofista, las técnicas productivas de las
técnicas adquisitivas. Simplificaré un poco la cuestiéon omitiendo algunas salvedades
que no hacen a la cuestiéon y que obstaculizarian la exposicion. Dentro de este
segundo grupo, el filésofo hace una subdivision entre las que suponen un intercambio
mutuo y voluntario, y las que consisten en apresar a algo o alguien por medio de
acciones o de razonamientos. Esta tltima forma de adquisicion, a su vez, conlleva una
distincion interna: si la captura se hace abiertamente o a escondidas; es decir, si se
trata de una lucha o de una caza, la cual, por su parte, puede involucrar a entidades
inanimadas o animadas. Evidentemente, por la indole de aquello a cuya definicién se
espera arribar, las primeras son dejadas de lado, y la indagacion filoséfica se orienta a
la caza de seres animados. En virtud de ellos, contintia Platén, la caza puede orientarse
a la aprehension de seres terrestres o flotantes, es decir, aquellos que nadan. Ahora
bien, si focalizamos nuestra atencion en aquellos que por tierra se desplazan, estos,
una vez mas, pueden dividirse entre los que son domésticos y los que son salvajes. Por
animales domésticos, nuestro autor se refiere, como bien podemos colegir, a los
hombres. Si avanzamos apenas un poco mas en la lectura del Sofista, advertimos una
nueva division: la que separa la caza violenta de hombres (esto es, la pirateria, la
captura de esclavos, la guerra, los gobiernos despéticos) de una no violenta, que recibe
el nombre persuasion. ;Qué es la oratoria sino una forma de cazar sutil, subrepticia,
que —a hurtadillas— pretende apresar al otro para que lleve a cabo determinadas
acciones? La especulacion filoséfica tampoco termina aqui, puesto que se sucede otra
distincion: la persuasion individual y la colectiva. La primera es una forma de caza
privada, intima, por lo que se corresponde con la conquista amorosa; mientras que la
segunda, la persuasion colectiva, es la que tiene lugar en la asamblea, en el foro.

De lo anterior, surge una primera relacién, sobre la que nos interesa
especialmente poner el acento, entre la persuasion y el erotismo. Como si desplegara
cierto encantamiento al hablar, como si vehiculizara seduccién a través de sus
palabras, el orador busca todo el tiempo adaptarse a las caracteristicas de su auditorio,
lo cual conlleva entablar un vinculo de deseo, cuya consumacién presupone la
adhesion del destinatario a los postulados de aquel. Los destinatarios de un discurso se
ven se ven impelidos, para satisfacer el deseo insuflado precisamente por el dispositivo
erdtico-retdrico, a dejarse llevar por los senderos que el orador traza, de modo que el
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apaciguamiento de ese deseo tiene como correlato la eficacia del acto persuasivo.

5. Conclusiones

Intentaremos, ahora, recapitular y reunir las piezas de esta ponencia acaso
dispersas. Consideramos que la cuestion aqui debatida involucra también el problema
de la unidad del Fedro. Se han propuesto diferentes hipdtesis sobre como entender la
conexion entre la primera parte —la de los erotikoi logoi— y la segunda dedicada a la
téchne retoriké. A nuestro modo de ver, los discursos sobre éros no son simplemente un
ejercicio que demuestra cdmo funciona la retorica (epideixis); ni su objeto referencial,
aleatorio. Necesariamente, y en virtud del disefio subyacente del didlogo, los discursos
de la primera seccién deben girar en torno al éros. El comienzo del didlogo pone en
escena el transito de la ciudad al campo, impelido Sécrates por el deseo de escuchar
un discurso de Lisias. El filésofo mismo luego seduce a Fedro con sus discursos,
coquetea con él, no sin antes exhibir una falsa modestia como reticencia al ldgos
(237a4-5), “se hace desear”.

En definitiva, la concepcidn platénica de ldgos es sin dudas erdtica. La forma
literaria, en este caso, dramatica habilita la emergencia de componentes comicos que
se funden en el entramado erdtico-retdrico. La puesta en practica de la “buena”
retorica apela, pues, tanto a movimientos racionales —despliegue de argumentos,
aplicacion del método dialéctico— cuanto a movimientos irracionales de seduccion. En
esta segunda dimensién, la risa, propulsada por la matriz formal dramatica y
escondida detrds de los pequefios detalles, se muestra como una herramienta
sumamente eficaz, subrepticia y sutil de seducir o, lo que es lo mismo, de persuadir.

Al dejarse llevar por los vaivenes del ldgos, al “descontrolarse” el alma por medio
de la risa, Fedro es seducido-persuadido por Sécrates quien logra, como buen orador,
establecer una relacién de empatia con su erémenos, esa sincronia en relacién con el
pdthos. Nos referimos al efecto producido en Fedro, pero también, no lo neguemos, al
que se da en nosotros. En tanto lectores, en tanto espectadores en la imaginacion del
teatro platonico, también nos reimos y nos dejamos seducir junto con el devenir de la
argumentacion racional. Somos, en un punto, Fedros.
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En el libro I de Contra los Profesores, donde argumenta Contra los Gramadticos,
Sexto Empirico se ocupa de la poesia y de la relacién que ella guarda con la vida feliz.
Lo hace al sopesar el valor de la gramatica como hermenéutica poética, estableciendo
una relacion entre ésta y la filosofia. Las pruebas provistas por Sexto avanzan por
lineas que evocan constantemente las criticas a la poesia hechas por Platén en su lon
(541d-542b) y en Republica (111 386a-394b), y se centran en los efectos éticos nefastos
que ella puede provocar. En este sentido, el riesgo de alentar modelos éticos que
promueven el placer y la disipacién, y no la vida en la verdad, vuelve a constituirse
principal razén para preferir la filosofia a la hora de evaluar con qué medios el hombre
llega a una vida feliz. El argumento de Sexto, que asume frecuentemente posiciones de
apariencia dogmatica, necesitara ser evaluado de acuerdo con las pretensiones
expresas del escepticismo que representa.

1. Gramatica e interpretacion poética en Contra los Gramdticos

La intencién de Sexto en su libro Contra los Gramdticos es demostrar que la
gramatica es —contrariamente a lo que declaran los gramaticos- una disciplina que no
aporta absolutamente nada a la reflexién sobre la mejor manera de vivir. De modo que
llega a proponer una reflexion sobre este tema, al encarar una reflexion sobre la vida
practica. En este marco general de argumentacion, Sexto establece que las partes de la
gramatica son tres: la técnica, la histdrica y la parte especial, relativa a la poesia y a la
prosa. Pasa revista a las dos primeras, dando un lugar generoso a la técnica y
refiriéndose rapidamente a la segunda, y se detiene después particular y largamente a
la poesia.

Como los gramaticos pasan tiempo interpretando poesia, de qué manera nos
hablan los poetas sobre la vida misma, sus productores se vuelven se vuelven —al
menos para la opinién difundida— fuente de la filosofia. Tal como lo expresa Sexto, "los
gramaticos tienen tanta confianza puesta en ella [la poesia] que incluso se atreven a
servirse de dicha parte para probar que la gramatica es util para la vida y necesaria
para la felicidad" (I 270). Tal como la tradicién la presenta, la produccién poética
contribuye a la formacion del cardcter del hombre noble y ha dado, a través de su
modo sentencioso y gnémico, ejemplos y consejos del buen vivir. Para evidenciar el
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tipo de modelos criticables que transmite el contenido poético, el filésofo presenta
una larga serie de ejemplos en los que se ve la materia filoséfica de la poesia. Apela,
por ejemplo, a versos de Euripides como "La virtud, aunque uno muera, no perece" (I
271) o "El mortal que actuando mal cada dia cree que pasa desapercibido a los dioses
se equivoca malamente, y asi queda en evidencia cuando Justicia tiene tiempo libre
para ello" (I 274), o versos de Epicarmo -"morir y estar muerto no me afecta’, I 273,
23B11), no menos que pasajes homéricos en que se evalia la sensatez humana y la
relacion del hombre con los dioses. El denominador comun de los pasajes citados es el
elemento ético de su contenido. Pero la profusién de ejemplos pronto se vuelve
propicia para sefialar la contradiccién entre diferentes poemas. Al citar dos pasajes
contradictorios de Euripides: "{No me hables de Riqueza; yo no venero a un dios que
incluso el mas canalla adquiere facilmente" y "la mas hermosa de las musicas es la voz
del hombre rico" —i.e. valorando la riqueza en el primero y negando su valor en el
otro-, Sexto encuentra un buen argumento para desconfiar de estas producciones. En
consecuencia, en el paragrafo 279, comenta sobre la gramatica:

con afirmaciones tan contrarias como éstas se hacen sin demostracién, los
hombres estan mas inclinados a elegir lo peor, y por esta razon se revela la poesia
como algo dafiino; y si se disciernen (diakrinoménon) ambos tipos para apartar el
uno y preferir el otro, entonces, lo que resulta ser de utilidad no es la gramatica

sino aquella que puede discernirlos, es decir, la filosofia.’

De este modo, la poesia, como portadoras de modelos negativos y positivos,
necesita de una técnica que pueda discernir cudl tiene cada cualidad, pero la
gramatica es incapaz de hacerlo; esta tarea de discernimiento implica un
conocimiento diferente del que la constituye y soélo la filosofia es capaz de tal
evaluacion, pues tiene sensibilidad como para hacer percibir una verdad relativa al
buen vivir. Es por esto que, contrariamente a lo que en principio podria parecer, “no
son los fildsofos genuinos los que se sirven del testimonio de los poetas (y es que su
razonamiento les basta para convencer), sino aquellos que gustan de burlar al vulgo
grosero” (I 280). Por esto, Pirron parece haber citado frecuentemente a Homero, pero
s6lo para burlarse de las contradicciones de sus dichos (I 282), y Epicuro, que hablé
como Homero de los placeres, toma en cuenta una dimensiéon mucho mas universal y
vital del placer, que el poeta. ;Qué otros elementos del contenido poético son
criticables? La imagen que suelen transmitir de los dioses, caprichosos y crueles, que
se vuelven modelos sumamente negativos para el hombre. Un Zeus colgando a Hera

1 1281
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por haberlo engafiado en Iliada,” no menos que la de Hera engafandolo, es
ciertamente indigno y favorece la propagaciéon de valores éticos negativos.
Conspiraciones, asesinatos de padres a hijos y de hijos a padres, incontinencia son el
contenido de las producciones poéticas que el gramatico no sabe discernir como
buenos o malos, ni respecto del hombre particular ni de la comunidad toda.

El argumento se instala luego en una nueva perspectiva de analisis, y Sexto
recuerda que la determinacion de los valores no es igual cuando se trata del hombre
particular y cuando se trata de la pdlis. A través de este argumento, Sexto da a entender
que la poesia puede ser buena -o tal vez inocua- en el ambito publico, pero en la
educacion individual vuelve inevitablemente mala.®

No debe olvidarse que el generoso espacio que les da a estas discusiones tiene
por objeto ultimo criticar el valor de la gramatica:

dado que los poetas son de poca utilidad o de ninguna, mientras que los fildsofos
y los demaéas escritores en prosa ensefian cosas utiles (ta ophélima), no
necesitamos de la gramatica.*

Los prosistas incluyen en primer lugar a los fildsofos que "tienen por objetivo la
verdad", en tanto los poetas se preocupan sélo por provocar placer y fortifican las
pasiones,’ "y la mentira deleita en mayor medida que la verdad"; ellas tienen una
funcién de psykhagogein, de arrastrar o llevar al alma, pero no siempre es loable el
lugar hacia el cual la llevan.’ Al finalizar esta presentacion, Sexto mismo indica que lo
dicho corresponde a la critica de la que comunmente es objeto la poesia,
especificando que representa "especialmente a los epictreos".” Lo mismo confirma
Filodemo, en su De musica IV 28. Pero mas elocuente que esta declaracion, nos parece
el cambio de tono que, a partir del paragrafo 300, toma la argumentacion del
escéptico. La estructura argumentativa es diferente de la precedente, y se aprecia una
mayor cercania al estilo desarticulador que tiene en general la obra de Sexto:
presentacion de una opcion de respuesta frente a un problema, que luego lleva a un
absurdo; presentacion de la alternativa contraria a la anterior y nuevamente la lleva a
un absurdo; finalmente presenta ambas opciones en conjuncion, llevandolas

2 XVi8-21.
1295-6.
1 296.
I297.
I297.
I299.

N O g A~ W
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evidentemente a un nuevo absurdo; todo esto lleva a la suspension del juicio.

La cuestion en los pasajes que leemos se presenta de la manera siguiente:

puesto que todo escrito en prosa y todo poema consiste en las palabras que
expresan y en los objetivos por ellas expresados, si realmente el gramatico posee
un arte de discernir lo dicho por prosistas y poetas, necesariamente tendra que
conocer o bien sélo las palabras ({éxeis) o bien sélo los objetos subyacentes (ta
hypokeimena prdgmata) o ambas cosas a la vez.*

Que los gramaticos, ciertamente, no conocen los objetos, queda -para Sexto-
demostrado a través de su imposibilidad para interpretar correctamente algunos
dichos citados de Platon en Timeo,” de Timén de Fliunte, de Empédocles,” de
Homero." El desarrollo no ahorra en afirmaciones dignas de un dogmatico consagrado,
especialmente cuando clasifica los objetos en fisicos, matematicos, musicales y
médicos, y asegura que cada uno es especialidad de un fisico, un matematico, un
médico, etc.” Sexto olvida aclarar, como suele hacer, que esto es “en la medida en que
se nos aparece’, y sus dichos se vuelven aqui verdaderas aseveraciones.

Ahora bien, siguiendo con la légica del argumento, en la medida en que el
gramatico debe ocuparse de objetos gramaticales, le llega el turno a la demostracion
de que tampoco pueden interpretar las palabras, pues ellas son infinitas, de
conformacion diversa, y se aplican a cosas a veces desconocidas. Esto vale para el
lenguaje cotidiano y no técnico. Ahora, si se trata de términos filoséficos -pongamos
por caso {6 ti én einai, ou mallon, etc.-,” con mas razén los gramaticos seran incapaces
de comprender un registro tan especifico. El desconocimiento de la realidad y de las
palabras deja fuera a la gramadtica de cualquier posibilidad de realizar exégesis sdlidas.

Como puede verse, Sexto alterna en la valoracién de la poesia y del gramatico
como su intérprete, refiriendo frecuentemente a la actividad filoséfica o a actividades
especificas que, al parecer, son menos ociosas que la gramatica. Los argumentos son,
ademas -como dijimos- de naturaleza dogmatica, en la medida en que Sexto realiza
aseveraciones y olvida repetir que ellas son dichas sin pretension de verdad o que se

8 I300.

9 Pl, Tim.35at45b.
10 DK Bioo.

u 1.1V 38s.

12 [300.

13 [315.
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dice sélo de una manera aproximada.” Sin duda Sexto intenta en este libro bloquear
un frente muy cercano a la filosofia pero que se cargd con elementos especulativos
riesgosos, a la luz del problema ultimo de como hay que vivir. No es posible postular
dos actividades que nos lleven a la buena vida -la filosofia y la gramatica-. La discusion
se juega entonces en este espacio exclusivo de la actividad especulativa.

El modelo de la poesia como vehiculo de modelos morales no es una idea nueva.
Encontramos antecedentes muy similares a estoas pasajes de la obra de Sexto en
didlogos de Platén, que resulta interesante recordar.

2. Las criticas no innovadoras: revision de Platon en Ion y Repiiblica 111

Los pasajes en que Platon se ocupa de criticar a la poesia son numerosos y
heterogéneos. En Apologia de Sécrates 22b-c, Mendn 9g9b-d, Fedro 245a, Leyes 719c-d,
entre otras, la critica por ser un conocimiento mimético, imperfecto, relacionado con
lo divino -y, por consecuencia, involuntario e inferior respecto del hombre-,
contradictorio. Tal vez donde se lea de manera mas extensa y detallada lo que parece
molestar realmente a Platén de los poetas y de la poesia puede leerse en Ion (541d-
542b)y en el tercer libro de la Repuiblica (111 386a-394b).

En el primero de los pasajes referidos, el personaje Socrates caracteriza al poeta
como sujeto de una inspiracion divina y no de una téchne, con lo cual toda autonomia
del productor respecto de su producto queda enajenada. El famoso pasaje de la piedra
imantada,” donde la musa aparece como disparadora de un proceso que liga al poeta
con rapsodas y a los rapsodas con su auditorio es interesante:

De ahi que todos los poetas épicos, los buenos, no es en virtud de una técnica por
lo que dicen todos esos bellos poemas, sino porque estan endiosados (éntheon) y
posesos (katechémenoi).(...) ;No sabes que tal espectador es el ultimo de esos
anillos a los que yo me referia, que por medio de la piedra de Heraclea toman la
fuerza unos de otros, y que tu, rapsoda y aedo, eres el anillo intermedio y que el
mismo poeta es el primero? La divinidad, por medio de todos éstos arrastra el
alma (psychagogein) de los hombres a donde quiere, enganchandolos con esta
fuerza a unos con otros.

14 EP I 19: “En efecto, nosotros no echamos abajo las cosas que, segin una imagen sensible ( ta kata
phantasian pathetikén) y sin mediar nuestra voluntad, nos inducen al asentimiento (eis
sunkatdthesin); como ya dijimos. Y eso precisamente son los fenémenos” Con este tipo de
afirmaciones, Sexto se dice partidario de declarar sin afirmar, comprometiéndose asi solamente con
aquello que aparece pasivamente a la sensibilidad.

15 Jon 535c.
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Los poetas no poseen téchne, y en este sentido su actividad no podra ser
valorada como la filosofia, no se compromete con la verdad, no puede dar cuenta de lo
que produce, porque el poeta depende de un dios para su creacion. El estado de
posesion y de endiosamiento es la fuerza imantada de los poetas y, como a la piedra,
esta fuerza no les pertenece completamente a ellos, sino también y hasta cierto punto,
a quienes reciben y -en cierta forma- se contaminan de ella. En un interesante
paralelismo a lo que Platén dice en Fedro (261a) acerca de los discursos persuasivos, la
poesia transporta al alma (psychagogein), y el filésofo refiere a este hecho con el
mismo término que lo hace Sexto. Los poetas estan privados de razén (nous) al
producir, porque la divinidad quiere comunicar cosas a los hombres que son
excelentes (354c-d), s6lo capaces de ser producidas —precisamente- por una divinidad.
En el desarrollo de Sécrates, tal como en el de Sexto, aparecen constante y largamente
citados pasajes de la obra homérica, que sirven para demostrar el tipo de
conocimiento del que es depositario Ion, y que no es, propiamente hablando,
verdadero conocimiento.

En una perspectiva de la discusion diferente, pero siempre evaluando la utilidad
de la poesia en relacion -en tltima instancia- con la filosofia, estan también los pasajes
finales de Repuiblica 11 y el comienzo del III, que parecen adelantar el texto de Contra
los Gramaticos. En la medida en que la poesia es el medio educativo por excelencia en
el mundo griego, Platén se hace eco de los problemas que pueden generarse al no
poner ningun tipo de filtro a su contenido, pues sus posibles efectos son, como Sexto
repetird, fuertemente nocivos para el hombre y la pélis. El argumento supone que todo
ser humano copia lo que ve, de modo que, en la medida en que las imagenes que se le
propongan evoquen hombres llorando, dioses indignos, desesperacién ante la muerte
y toda otra representacion donde se descuide la templanza y la moderacion de los
afectos, la produccién debe desestimarse. Adicionalmente, como también para el
argumento presentado por Sexto, la poesia s6lo anima el desarrollo de la busqueda del
placer, centra la vida del hombre en la dulzura del discurso, pero no en la verdad.” Este
abandono de la verdad aparece como uno de los inconvenientes principales de la
poesia para Platdn, junto con la transmisién de modelos inmoderados a los jévenes.
Asi,

- Porque creo que dijimos que los poetas y los productores de discursos también
hablan erréneamente acerca de los asuntos humanos mas importantes y dicen

16 En este sentido, y de manera paralela, la poesia adolece de la misma falencia que el discurso
oratorio y que la produccién sofistica: para Platn en todos ellos el descompromiso con la verdad es
la base sobre la que deben evitarse.
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que son injustos muchos hombres felices y que los justos son desdichados, que
cometer injusticia es ventajoso, si pasa inadvertido, y que la justicia es un bien
para los demas pero para el individuo es un castigo. ;Vamos a prohibir que se
digan estas cosas y a ordenar que se canten y se relaten mitos con el contenido
contrario? ;O no lo crees?

- Estoy seguro que si —dijo-.”

La poesia siembra confusién sobre topicos que deben estar claros para un
hombre, y especialmente para el filésofo, de cuya formacioén, por otro lado, depende la
suerte de la pdlis misma. Por supuesto que las motivaciones de Platén estan lejos de las
de Sexto, y que lo que a éste le sirve para desacreditar al dogmatismo, al primero se le
impone para obtener resultados en el &mbito politico. Pero la revisién de los pasajes
platénicos ubican los textos de Sexto en una perspectiva que tal vez no fuera
completamente ajena a éste y que, en el problema que representa pensar la actividad
filosdfica para un escéptico, estas prefiguraciones criticas respecto de las actividades
no-filoséficas, pero cercanas a ella, forman una base para pensar el tema comun a
través del tiempo.

3. Actividad filoséfica, vida feliz y habito

Dicho todo esto, podria parecer que Sexto incurre en una contradiccion al dar
tanta importancia a la influencia que puede tener la poesia en el hombre, si se lo
piensa a la luz del final del libro III de los Esbozos Pirrénicos; alli Sexto dice:

Por lo demas, si el llamado arte de vivir no surge de nadie ni por aprendizaje y
ensefianza ni de forma natural, entonces el tan celebrado entre los filsofos arte
de vivir es imposible de encontrar.®

Pero sin duda Sexto no esta promulgando la inaccién ni la accién totalmente
desarticulada entre los hombres, que son las dos consecuencias mas importantes de lo
que acabamos de leer. Sexto no es Pirrén. Al contrario, esto dejaria su escepticismo en
una perspectiva descomprometida con la sociedad y con el hombre mismo.
Proponemos, en cambio, leer el interés que Sexto muestra por desacreditar el
conocimiento poético y sefialar el riesgo en fiarse de él —al menos sin el tamiz de la
filosofia- a la luz de la explicacion que nos provee en el libro I de los EP 20-21, donde

17 Rep. Il 392b.
18  EPIII 273.
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declara que el escéptico atiende a los fendmenos “en la observancia de las exigencias —
vigilancia- vitales” (biotikeé téresis), que constituyen criterios de la vida practica; se trata
de lo que Sexto determina como la guia natural, el apremio de las pasiones, el legado
de las leyes y costumbres, y el aprendizaje de las artes. En el legado de las leyes y las
costumbres, segtin lo cual “asumimos en la vida como bueno el ser piadosos, y como
malo el ser impios”,” que constituirian uno de los criterios para vivir y actuar,
entendemos la preocupacion de Sexto por la influencia de la poesia en la vida del
hombre. Sélo la actitud escéptica, la filosoéfica propiamente dicha, -que se caracterizar
por decir todo “sin dogmatismo” (EP I 24)-, es capaz de ocuparse de estos lineamientos;
los gramaticos no sélo carecen de posibilidades de discriminar el contenido correcto
del incorrecto en la poesia, sino que nada pueden decir sobre la vida buena. Incluso si
Sexto se resiste a declararlo abiertamente para no ser llamado dogmatico, y llega a
negar la existencia de un arte de vivir, sin dudas en los lineamientos practicos referidos
en las cuatro exigencias vitales esta declarado el modelo de vida escéptica, y en éste la
poesia constituye un riesgo mayor.
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Maria Angélica Fierro
Eros y séma en el Banquete

Universidad de Buenos Aires / CONICET

El Banquete parece ofrecer puntos de vista conflictivos respecto al cuerpo y su
importancia’. Por un lado, como ha sefialado la literatura mas tradicional sobre Platdn,
en los Misterios Mayores el modo correcto de conducirse en los asuntos eréticos
implicaria que, como primer paso, se han de despreciar los bellos cuerpos para poder
empezar el ascenso hacia la Belleza (210a). La belleza del cuerpo es, ademas, algo
“fatil” comparado con la belleza del alma (210c). Asimismo, como se dice en 211d, si
nos desapegamos del cuerpo lo mas posible, es mucho mas probable la consecucién
del conocimiento de lo bello en si.* La tnica razén valedera para que el verdadero
amante —esto es, el filésofo— ame los cuerpos bellos es que sean un medio para acceder
a la realidad eidética, identificada aqui con la Forma de la belleza.? Por otro lado, hay
sin embargo otros aspectos en el didlogo que sugieren fuertemente una mirada
positiva respecto del amor fisico y, junto con él, del cuerpo. En el discurso de Diotima,
aunque el deseo que emerge de un cuerpo y busca mera satisfaccion sexual es
considerado una forma inferior de amor (209c-d), es, no obstante, presentado como
algo beneficioso. La expresion basica de éros a través de la procreacion bioldgica es
descripta, en efecto, como una fuerza vital positiva (206c-207e), puesto que el deseo
sexual de copulacion y reproduccién que compartimos con los animales es parte de un
deseo general hacia la inmortalidad y la posesiéon permanente del bien, que, en el caso
de los mortales, s6lo puede lograrse a través de una procreacion y sustitucion
permanente del objeto de amor (206e-207a).* También los restantes discursos sugieren
una valoracion del amor carnal-corporal, especialmente, como ha sefialado M.

1 Las traducciones son mias segun el texto griego de Burnet 1900 - 1907. La presente ponencia es una
version abreviada y modificada en espaiiol de una exposicidn en inglés sobre este mismo problema:
“Loving and lovable bodies in Plato’s Symposium”, XI Symposium Platonicum: The “Symposium”.
Proceedings 1I, International Plato Society — Universidad de Pisa, Departamento de Filologia,
Literatura y Lingiiistica, Pisa, Italia, 2013: 258-262.

2 Se reiteraria entonces en Banquete el desprecio por el cuerpo tipico del Feddn (ver Phd. 66b-67a), si
bien alli el contexto dramatico luctuoso vuelve mas apropiada una aproximacion de este tipo (ver
Fierro 2013 b y sobre la inmortalidad en Banquete Fierro 2001).

Ver Rowe 1998: ad 210a6-7; Dover: ad 210¢5-6; Reale 2004: 220.

4  Ver Ostenfeld 1982: 207 y Rowe 1998: ad 207a-208b6.
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Nussbaum, el discurso de Aristéfanes (ver especialmente 192b5-c2) y el de Alcibiades
(217a-219d).°

Lo que voy a intentar mostrar es que estos puntos de vista conflictivos sobre el
cuerpo en el Banquete mno son contradictorios sino complementarios,
fundamentalmente por dos razones:

a) El cuerpo es esencial para que se detone el éros ya que la atracciéon sexual
hacia los cuerpos bellos es el modo mas natural de se ponga en marcha en alguien la
experiencia erdtica; debe asi ser valorado porque es el primer paso necesario para el
desarrollo de éros.

b) El ascenso a lo bello en si implica un desapego de los cuerpos particulares a
fin de alcanzar una apreciacién mas amplia y general. Pero, a su vez, si se logra esta
mirada mas abarcadora, esto permite valorar mejor las instanciaciones de belleza,
incluidas las corporales, a la vez que la expansion de nuestra condicion erdtica mas
alla del nivel fisico.

1. Cuerpos amados y cuerpos amantes en los Misterios Menores

A diferencia del Fedon, donde el cuerpo esta vinculado no sélo a nuestras
necesidades fisioldgicas sino también a lo que llamariamos “fenémenos mentales”’ en
207d-e el séma es considerado como un conjunto de componentes biolégicos, tales
como pelo, carne, huesos y sangre.” No obstante, el cuerpo no es por eso un revoltijo de
estos distintos aspectos, sino que estos componentes se dicen que estin sometidos a
un constante flujo y renovacion gracias a la accién constante y reparadora de éros. Asi
que, incluso en este nivel basico, el séma viviente no es una materia inerte de partes
anexadas sino un “cuerpo amante’, es decir impregnado de éros, el cual actia como
una fuerza unificadora, vivificante y restauradora.

La descripcion de la procreacion kata to séma también sugiere que el impulso
erético por la inmortalidad tiene su comienzo natural a nivel corporal. Recordemos
que como éros es por naturaleza un hibrido-intermediario, un (metaxy), que combina
la carencia de origen materno con el ingenio paterno, la posesiéon de su objeto de
deseo, que es lo verdaderamente bueno junto la inmortalidad como condiciéon

5  Asi para Nussbaum (1986: ch.6) en los discursos de Aristéfanes y Alcibiades habria una actitud
positiva hacia el amor sexual, en oposicion al amor abstracto/impersonal del discurso de Diotima.

6  Ver Phd. 66¢c-d. No obstante, podria pensarse que estos fenémenos mentales mas que pertenecer al
cuerpo son originados por él en el alma (cf. Pad. 65¢-d).

7  “Habitos, rasgos, opiniones, deseos, placeres, penas, miedos y porciones de conocimiento” son
atribuidos al alma (207e).
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concomitante, le estd vedada, por lo cual sélo le queda reproducir y sustituir
permanentemente el objeto en cuestion. Este proceso tiene lugar en primer término
justamente, en todos los animales incluido el hombre, a través de la procreacion
biolédgica en lo bello y el cuidado de la prole (207a-c). Es por eso que la uniéon sexual
entre el hombre y la mujer es considerada “algo divino” (theion to pragma, 206c¢). Es
cierto que uno de los propdsitos de Socrates/Diotima en Banquete es la expansion de
éros, mostrando que no se reduce a la atraccién sexual por alguien,® sino que es el
deseo que guia y constituye la vida de cada persona (ver 205a-d). Y, de hecho, uno de
los puntos principales de los Misterios Menores es mostrar que, en el caso del ser
humano, éros se puede transformar y pasar de ser un puro deseo fisico a una
procreacion cultural en la belleza, esto es las bellas producciones kata tén psychén. Sin
embargo, para que el motor del deseo se encienda es necesario el éros kata to soma.

Ademas, es evidente que el modo mas espontaneo de que se despierte el éros en
alguien es a través de un cuerpo deseable, que constituye asimismo el medio mas
apropiado para “procrear” (206d). No obstante, si bien cualquiera puede tener la
experiencia de tener un “cuerpo amante’, en el caso de los cuerpos “amables” deben
cumplir con el requisito de ser bellos. Pues es gracias a la belleza (Phdr. 250d1-3;
Nightingale 2004: ch. 4) que adquieren un estatus especial que hace que resalten entre
los restantes cuerpos. Ahora bien, a pesar de que el texto sugiere que es mejor
reorientar el amor hacia las bellas almas a fin de procrear kata tén psychén, esto no
cancela que siga operando la atraccion por los bellos cuerpos al punto que se afirma
que si se puede dar la combinatoria de un cuerpo bello con un alma bella, mejor
todavia (209b).

Asi que, segtin traté de mostrar en este apartado, el cuerpo es presentado como
algo positivo en los Misterios Menores en tanto que la forma de expresion primera de
éros es a través de un cuerpo amante y por un cuerpo bello y amable, si bien se
propugna que éros se expanda hacia formas de procreacion mas sutiles, tal como es la
fecundidad artistico-cultural.

8  Sobre el sentido de éros en la cultura griega ver Dover 1980: 2.

127



Actas del Segundo Simposio Nacional de Filosofia Antigua
Maria Angélica Fierro

2. Cuerpos amantes y cuerpos amables en los Misterios Mayores

La seccién correspondiente a los Misterios Mayores Diotima proporciona
indicios sobre un sendero mas dificil pero, por otra parte, mucho mas enriquecedor y
pleno de acercarse a ta erotikd, el cual conlleva un desarrollo pleno de éros como “amor
a la verdad” o philo-sophia. En este itinerario la atraccién hacia los bellos cuerpos
constituye el primer paso natural:

Pues es preciso, dijo, que quien se dirija a estas cuestiones [i.e. las cuestiones
eréticas] comience, siendo joven, por dirigirse a los bellos cuerpos...210a

El cuerpo es esencial para que se dispare el despliegue del erotismo por las
mismas dos razones que veiamos en los Misterios Menores: los bellos cuerpos son el
facilitador mas eficaz, en primera instancia, para que se surja el deseo erético;
asimismo, el deseo sexual es el modo primero en que alguien puede comenzar el
ascenso erotico hacia lo bello en si a través de experimentarse a si mismo como un
amante que desea y quiere procrear.

No obstante, como se sabe, incluso en este nivel, la persona iniciada ya debe
comenzar a realizar un desenvolvimiento intelectual asi como existencial que lo
“eleve” mas alla de la belleza de los cuerpos particulares. Leemos ast:

Y, primero que nada, si el guia guiara de modo correcto, es preciso que él se
enamore de un solo cuerpo y procree alli bellos discursos. Y, después, que
comprenda que la belleza que hay en cualquier cuerpo es hermana de la
cualquier otro cuerpo, y que, si es preciso perseguir lo bello en lo que atafie a su
forma, es gran insensatez no considerar la belleza en los cuerpos como una y la
misma. Y, tras comprender esto, debe hacerse amante de todos los cuerpos y
apaciguar este amor intenso por uno solo, desprecidndolo y considerandolo poca
cosa. 210a-b

¢En qué consistiria este primer estadio erdtico en relaciéon con los bellos
cuerpos? Una interpretacion posible de este enigmatico pasaje —dentro del tono
criptico y misterioso de todo el ascenso— podria ser la siguiente. Aunque la
procreacion de [6goi no implica necesariamente que la procreacién fisica debe ser
erradicada, lo importante es que esta experiencia erdtico-somatica da justamente
lugar a la produccién de “discursos/argumentos”. Ahora bien, ;en qué consistirian
estos l6goi? Un modo natural de entenderlos seria que refieran a las palabras que
normalmente utiliza un amante para referirse a los atributos de su amado y/o para

seducir a la persona de la que esta enamorada.’ Si asi fuera, habria que entender que
9 Como en Lys. 204c-d, donde Hipotales ha ensordecido a sus amistades con sus interminables
elogios del bello Lisis.
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en el pasaje se incentiva al sexo promiscuo en tanto el amante-iniciado es alentado a
que ame a todos los cuerpos bellos por igual. Sin embargo, estas mismas aserciones se
pueden entender como un estimulo para comprender la belleza comtn a todos los
cuerpos bellos y a una mejor apreciacion de ellos al captar el patréon comin que hace
que todos ellos sean bellos. A partir de esta comprensién se generarian entonces
“discursos/argumentos”. Por otra parte, aunque la referencia mas obvia de los
hermosos sdmata que despiertan el deseo erético serian los cuerpos de los amados,
podria ser que también se esté a apuntando a otras formas de belleza perceptible —es
decir a una apreciacion “estética” mas amplia, como sugiere Robin—", tal como serian
las bellas producciones artisticas, los hermosos paisajes de la naturaleza, y, en el
contexto de la filosofia platénica, muy especialmente, los cuerpos celestes” y el
universo en su conjunto.” Asi, lo que ocurriria en este primer estadio del ascenso
erdtico hacia lo bello en si seria una expansion de éros, en la cual se dejaria de dar
valor a un cuerpo bello, al entender y apreciar que es lo que hace que ese cuerpo bello
sea bello.

En un segundo momento de la scala amoris la belleza del alma es priorizada por
sobre la belleza del cuerpo, tal como leemos en 210b-c:

Después de esto, es preciso que considere la belleza en las almas como mas
valiosa que la del cuerpo, de modo que, incluso si alguien, adecuado en cuanto al
alma, tuviera poca lozania fisica, [esto] le sea suficiente para amar, cuidar,
procrear e ir a la busqueda de discursos tales que hagan mejores a los jovenes, a
fin de que se vea obligado a contemplar lo bello en las costumbres y las normas, y
a percibir que esto [i.e. lo bello] es todo congénito consigo mismo, y asi considere
que la belleza respecto del cuerpo es poca cosa.

No obstante, esta apreciacion mas amplia no conlleva necesariamente un
desprecio del cuerpo en cuanto tal, sino que puede ser interpretada como un proceso a
través del cual se experimenta que la comprension de un séma conlleva apreciar todo
cuerpo estd dotado de un alma, y mas atn, que el cuerpo es un instrumento para que
el alma se exprese.” Asi, en tanto el amante comprenda que tanto él como su amado
tienen un cuerpo insuflado por el alma, y lo ame en cuanto tal, va a procurar que
ambos lleguen a ser mejores seres humanos, es decir, a producir discursos (/dgoi) que
hagan que en ellos se encarnen las bellas epitedeimata y némoi, cuya belleza la

10 Ver Robin 1951: p. xciii; Casertano 1997: 306.

1 En Ti 4o0alos cuerpos celestes son de hecho descriptos como alhajas que adornan el cielo.
12 Ver Ti. 33b respecto de la belleza perfecta del universo en su conjunto.
13 El cuerpo puede ser “obstaculo” o “vehiculo” en Fedro ( ver Fierro 2013 a; cf. Alc. 1, 129e).
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persona iniciada ha comenzado a reconocer.

De todos modos, el estadio final del ascenso erdtico, cuando se alcanzaria la
contemplacién de la belleza en si, parece implicar, entre otras cosas, un total desapego
de lo somatico. Dado que lo bello en si es bello sin restricciones o determinaciones de
ningun tipo, mientras que todas las cosas bellas particulares lo son en relacién con
algin condicionamiento o restriccion, la belleza en si * deja de lado cualquier tipo de
instanciacion cuando se accede a ella en su pureza. No admite, pues, expresiones
limitadas, entre otras, las de tipo somatico, tal como se expresa en 210e-211b:

Pues, quien haya sido conducido hasta este punto en las cuestiones eréticas, al
contemplar en orden y correctamente las cosas bellas, y al aproximarse ahora al
objetivo ultimo de las cosas erdticas, captard repentinamente algo bello en su
naturaleza —eso bello justamente, Sdécrates, por la cual tuvieron lugar sus
anteriores esfuerzos—: primero, por ser siempre, ni se genera ni se destruye [...J;
ni, de nuevo, se le mostrard lo bello como una cara, 0 manos, o cualquier otra cosa
de las que participa el cuerpo; ni como un discurso o un conocimiento...

Esto se refuerza con la declaraciéon subsiguiente de que lo bello en si es “puro,
limpio, sin mixturas, y no contaminado con cosas como la carne humana, el color y
otras muchas cosas mortales y futiles” (211e). Sin embargo, esto no conlleva
necesariamente un desprecio por los cuerpos bellos ni tampoco por otras expresiones
mas elevadas, pero de todos modos limitadas, de belleza, como es el caso de las bellas
costumbres y leyes, y las bellas ciencias. Seria realmente extrafio si la contemplacion
de lo bello en si, en caso de acaecer, nos volviera ciegos respecto de las cosas hermosas
que nos rodean. Por el contrario, seguramente implica que serlamos capaces de
percatarnos de un modo mas revelador de la presencia de la belleza en sus diferentes
manifestaciones en diferentes niveles, incluido, desde ya, su mas obvia manifestacion
en los cuerpos hermosos. Ademas, la procreacion de verdadera virtud que le es posible
a quien alcanzara este tltimo estadio conlleva que ha adquirido una condicion erdtica
solida que le permite promover la creacion de bellos productos en todos los niveles de
la realidad, incluido el fisico. De modo que el objetivo principal de este pasaje seria
incentivarnos a que no le demos valor a las instanciaciones de la belleza en tanto tales
—incluidos los cuerpos bellos— sino que logremos una apreciacién y valoracién de ellos
desde un punto de vista mas universal.”

14 Como se sabe en el caso de la Forma de la belleza la calificacién de “bella” se aplica sin cualificacién
a diferencia de cualquiera de sus instanciaciones. Esto origina el problema de la autopredicacion en
el cual no podemos extendernos en el presente trabajo.

15 Ver Moravcsik (1971); también Casertano 1997: 307-310.
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3. Conclusiones

Vemos, pues, que, de acuerdo con el Banquete, la experiencia erética siempre
debe iniciarse en el nivel fisico y que el cuerpo es despreciable sélo en la medida en
que obture nuestra compresion manteniéndonos en este nivel, y restrinja asi la
ampliacion de éros hacia otras areas existenciales, ontoldgicas y epistemoldgicas, y,
sobre todo, se reduzca la comprension a la estima de un cuerpo particular. A partir de
la perspectiva de la scala amoris se puede lograr, en cambio, que tanto amante como
amado alcancen una apreciaciéon mas abarcadora y verdadera, en la medida en que el
éros fisico se transforma en una experiencia que apunta a una busqueda mas
trascendental: la aventura de ir en pos de la sabiduria. Asi, si alguien pudiera
contemplar la belleza en si, los bellos cuerpos serian valorados por lo que realmente
son, esto es, instanciaciones limitadas pero inmediamente identificables de ella. De
este modo se descubriria que el cuerpo no es un recipiente inerte sino un cuerpo
“amante/amable” que no constituye un fin en si mismo pero que es, no obstante, la
instanciacion mas palmaria de la belleza y, por lo tanto, un instrumento precioso para
la bisqueda de la verdad.
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Oscar Fierro
Eros y philosophia en el Banquete: el testimonio de Apolodoro y Alcibiades

Universidad Catolica de Valparaiso

Se ha sefialado que es en el Banquete donde Platon mas claramente expresa su
concepcion de philosophia como “amor por la sabiduria” cuando en el pasaje 203d-
204c se caracteriza a Eros como un daimon intermediario, principalmente por ser
philésophos y ubicarse “entre” (metaxy) la sabiduria y la ignorancia. (203d-204c; Hadot
1998 pp. 52-63; Fierro 2012 pp. 94-99). Asimismo diversos intérpretes han intentado
ofrecer claves para entender el significado del “Prélogo” (172a-174d) en relacion con la
concepcion de Eros que se expresa en el Banquete (Halperin 1992), al tiempo que otros
han debatido respecto al sentido del discurso de Alcibiades (212c-221e; Nussbaum 1986:
cap. VI; Scheffield 2001).

A partir de ciertos pasajes del Banquete procuraremos aqui mostrar dos modos
en que el texto presenta la articulacion entre éros y philosophia: en un caso, como amor
por los discursos que puede ser reconducido al “amor por la verdad”, tal como se
ejemplifica a través de la relacién entre Apolodoro y Sécrates en el “Prdlogo”; en el otro,
como la pasion erdtica de un enamorado pasible de ser transformada en philosophia
en tanto anhelo por la verdadera excelencia (areté) —identificable ésta, en tultimo
término, con el conocimiento de la belleza en si descripto al final del discurso de
Diotima-, tal como se ilustra a través del vinculo amoroso entre Socrates y Alcibiades
en el elogio de este ultimo al hijo de Fenareta. Trazaremos asimismo algunas
relaciones con la descripcion del enamoramiento desde el punto de vista del
psicoanalisis, refiriendo a ciertos puntos de coincidencia.’

Abordaremos a continuacién ambas posiciones comenzando por el Prélogo
(Smp. 172a-174d): el discurso que Apolodoro dirige a los personajes que lo interpelan en
el Prologo del Banquete nos permite pensar una articulacion entre el amor por los
discursos y el amor por Sécrates sostenido en ultimo término en el amor por la verdad.
Nos parece que la funcién de Apolodoro no se reduce a ser un relator excelente que

1 Las similitudes entre la propuesta del amor platénico y el amor en el psicoandlisis ya fueron
tratadas por Santas. Nos proponemos, no obstante, sefialar algunos puntos que conciernen no tanto
en las reflexiones tedricas de Platon sobre el amor como a la experiencia del amor filoséfico que
representan los dos personajes elegidos, Apolodoro y Alcibiades.
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afirma “no estar mal preparado® (Smp. 172a) en cuestiones de memoria para referir los
discursos proferidos en casa de Agatén. Este rol, apreciado de este modo, limitaria su
papel a organizar y orientar la compleja cadena narrativa que caracteriza al Banquete,
aspecto cuyo abordaje excede el marco de esta comunicacion’. Por el contrario, nos
parece que junto al valor estructurante que juega en la construccién del dialogo,
Platén por medio del recurso a Apolodoro nos introduce desde las primeras lineas del
dialogo en una defensa de la filosofia entendida como un saber de valor superior frente
a otras actividades y, mas precisamente, como una mostracion del éros que estaria a la
base de este anhelo de sabiduria, a la vez que familiaridad (philia) con la sabiduria, en
que consiste la filosofia. Para este fin el “Prélogo” pone en tensiéon dramatica dos
modos antitéticos de conducirse en la vida. Por un lado tenemos a los interlocutores,
posiblemente ricos y hombres de negocios, interesados en los discursos que Apolodoro
conoce muy bien, quizas mas por un posible contenido erdtico, en el sentido habitual,
que por la naturaleza filosofica que entrafan. Los interlocutores suponen que en el
afamado simposio se pronunciaron erotikoi logoi (Smp. 172b) y seguramente
presuponen que son del tipo de los que se acostumbran recitar en cualquier festin. Por
el otro lado, encontramos que Apolodoro, si bien es caracterizado como hetairos, un
compariiero o camarada, mas que un erastés

—“amante, fanatico” — de Socrates, no deja por ello de ser presentado como un
defensor apasionado del modo filoséfico de existir cuyo ideal de excelencia encarna la
figura de Socrates. Leemos en Smp. 173 a:

Antes andaba yo dando vueltas al azar por cualquier lado y creia estar haciendo
algo, cuando en realidad era mas desdichado que ninguno, no menos que tu
ahora, pensando que habia que preferir cualquier cosa antes que filosofar.

En esta autodefensa Apolodoro conecta la desdicha de una vida desinteresada
por filosofar y la fortuna que trae aparejada a la consecucién de esta actividad, a la vez
afirma la banalidad del actuar humano cuando éste se desentiende de la senda
filoséfica. En este punto vemos una posicion que nos parece acercarse a la
interpretacion de Pierre Hadot (1998: 13, 9o) para quien la filosofia no se orientaria
para los antiguos en construir solamente un cuerpo de teorias, sino en producir un

2 Todas las citas siguen la traduccion del Banquete de V. Julia, Losada, Buenos Aires, 2004.

3 Este aspecto es abordado por Halperin (1992) quien considera como probable que el Banquete sea
el dialogo mas complejo en materia composicional que haya escrito Platon; ejemplo maximo del
uso del estilo indirecto en la Grecia Atica. Junto a lo anterior una compleja cadena de narradores
que narran al modo de cajas chinas, un discurso referido por un tercero cada vez mas alejado del
narrador actual.

134



Actas del Segundo Simposio Nacional de Filosofia Antigua
Oscar Fierro

conocimiento que viene en respuesta a la pregunta de cémo debemos vivir y
conducirnos en la vida. En esa perspectiva interpretamos el “Prélogo” como un primer
discurso de elogio y afirmacion de la filosofia como un modo de vida superior
representado en la figura de Apolodoro, y por otro lado, la primera articulaciéon amor-
filosofia que sera tematizada en el Banquete. Efectivamente, es éros el que anima a
Apolodoro a conducirse como una sombra de Sécrates, haciendo suya la ocupacién un
tanto excesiva de preocuparse por “saber qué dice y hace” su idolo, y también él lo
hace hallar dicha en el hacer, oir o narrar discursos filoséficos que intercambia con su
maestro. Es decir, por un lado tenemos el amor por Sécrates que se traduce en un
cotidiano amor por su obrar y decir, al modo de un acélito, y, por otro lado, un
producto nuevo de esta forma de amor, el hallazgo de satisfaccién en el compartir
cotidiano de los discursos filoséficos, tal como leemos en Smp. 173c:

...cada vez que yo mismo hago discursos sobre filosofia o los escucho de otros,
aparte de pensar que estoy recibiendo un beneficio, experimento un goce
supremo (chairo).

Que esto es asi, Apolodoro no lo duda, pero no puede trasmitir en una
articulaciéon persuasiva a sus interlocutores esta conviccion interior; muy por el
contrario, lanza una acusaciéon hacia ellos compuesta de desprecio y compasion
sostenida en la opiniéon de que en sus asuntos y conversaciones creen preocuparse de
cuestiones de provecho cuando en realidad no lo son. Sus interlocutores, como es de
esperar, no tardan en responder a la acusacion con burlas, sefialando que a excepcién
de Sécrates, no tiene estima ni por los demas ni por si mismo. Responde Apolodoro a
esta cuestion con un singular asentimiento sobre el caracter extravagante® de su
postura: “;Acaso es evidente que cuando pienso asi de mi mismo y sobre ustedes deliro
y me extravio (mainomai)?” (Smp. 173e).

Hemos tratado de mostrar con estos pasajes que la conducta que expresa
Apolodoro en el Banquete es solidaria de una psicologia del enamoramiento en toda
regla. Por otra parte, este éros que encontramos en la incipiente inclinacién filoséfica
de nuestro enamorado de los discursos es una condicién de enamoramiento que tiene
varios puntos de correspondencia con la caracterizacion que hace Freud en
Introduccion al Narcisismo (1914: p. 97) donde dice que en dicha circunstancias el yo es
avasallado completamente por el objeto generando la sobreestimacién tan

4 Junto con este rasgo encontramos en Fedén una caracterizacién de Apolodoro como un personaje
con una acentuada falta de autocontrol como se muestra en la jornada previa a la muerte de
Sécrates (Phd. 59b y 117d).

135



Actas del Segundo Simposio Nacional de Filosofia Antigua
Oscar Fierro

caracteristica del estado amoroso. En el presente caso el objeto amado -Sécrates—
entraria, si se nos permite la expresion, en conexion con el ideal del yo de Apolodoro,
generando las condiciones de amor narcisista en donde se aman aquellos atributos
que no se poseen en uno mismo. Apolodoro nos recuerda también con su modo de
amar a los efectos de la hipnosis que describe Freud en Psicologia de Masas y Andlisis
del yo (1921: p.108): sumision humillada, obediencia y falta de critica hacia el objeto
amado. No obstante, si bien Apolodoro ama el rasgo que ha identificado en Socrates y
ha hecho propio bajo el modo de amor irrestricto a los discursos y su repeticion, no es
menos cierto que es de esta repeticion de amante que se vale la transmision del
dialogo.

La segunda conexion que queremos establecer entre éros y philosophia se
plantea también, desde otro angulo, en el discurso de Alcibiades. Alli encontramos
una situacion en principio comica que desemboca en una situacion tragica, de penoso
caracter confesional, y que expresa la fijacion amorosa y erética de Alcibiades hacia
Sdcrates. La escena comienza justo en el momento en que Sdcrates termina con su
discurso y Aristéfanes trata de incorporarse al intercambio cuando, de pronto
(exaiphnes), irrumpe en la escena Alcibiades y su grupo a los festejos de Agaton (Smp.
212c). Alcibiades, muy ebrio, termina para su desdicha sentado entre Agatén y
Sécrates. Desde alli se despliega un didlogo entre un Socrates que pide auxilio
anticipado a Agatdn, al advertir el intenso y agresivo éros que domina al inesperado
invitado —“Si intenta ponerse violento, ven en mi ayuda, porque su locura (mania) y su
aficion erética me dan mucho miedo” Smp. 213d-, y un Alcibiades que se ve arrastrado
en un elogio a Sdcrates teflido de la frustraciéon de un amante no correspondido y
presa de una ambivalencia de sentimientos — “Muchas veces me seria grato no verlo
vivo entre los hombres, pero por otra parte, si eso sucediera, sé que sufriria mucho
mas, de modo que ya no sé cémo proceder con este hombre” Smp. 216c. Tal
ambivalencia afectiva pareciera ser el resultado humillante y vergonzoso del
sistematico rechazo y desprecio que Soécrates daba a sus propuestas amorosas.
Nuevamente podemos establecer aqui una conexion con la teoria psicoanalitica segiin
la cual la vergiienza se asocia mas especificamente con el Ideal del yo que con el Super
yo, situacion que pone al sujeto ante una constante evaluacién sadica de sus acciones
(Green, 1975, p. 211), en el caso de Alcibiades acosado por sus insuficiencias,
atormentado por sus fallas, medido constantemente por esa encarnacion idealizada de
excelencia que es Socrates. En Smp. 213e Alcibiades presenta a Socrates como
“vencedor de todos los hombres en materia de discursos”, y realiza un elogio que
modifica las reglas del encomio a Eros que habia marcado los anteriores panegiricos al
introducir en su lugar un elogio a Sécrates. Luego, en Smp. 216a, se sostiene que los
discursos de Socrates han tenido como efecto en Alcibiades un saber que lo divide
interiormente y que hace que valore su existencia como indigna, puesto que ha
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desestimado y tratado de escapar al reconocimiento de su falta de cuidado respecto de
si mismo, y, simultaneamente, ha procurado continuar en la persecucion del éxito en
los asuntos publicos y politicos a sabiendas de esta despreocupacion esencial. Sus
palabras parecen indicar que, una vez que el alma es alcanzada por los discursos
propios de la filosofia, algo profundamente verdadero arrastraria a quien fue afectado
por estos ldgoi a conducirse segun ellos y en pos de ellos como ya vimos en el caso de
Apolodoro.

El discurso de Alcibiades presenta vinculaciones con el discurso de Sécrates-
Diotima (Smp. 201a-212a), en cuanto a la forma superior de excelencia (areté) a la que
se accede bajo el auspicio de la conduccién de un amante que guia al amado a
convertirse a su vez en un amante, pero no ya de un individuo, sino de la belleza en si.
Esta conduccion se prepara a través de la resignificacion de éros introducida por
Diotima que da por resultado un éros ampliado e equivalente al “deseo de las cosas
buenas y de ser feliz” (Smp. 205d). Dentro de este esquema aquellos quienes optan por
la via filoséfica se convierten en protagonistas privilegiados en el ascenso que lleva al
hombre desde las cosas bellas inmediatas hasta la belleza en si. Este recorrido,
expresado en el pasaje Smp. 211¢, parte del amor por un cuerpo bello, extendido luego
a muchos, para dirigirse desde alli al amor de las bellas costumbres hasta desembocar
en los bellos conocimientos, cuyo cénit es el conocimiento de lo realmente bello,
fuente originaria de la verdadera virtud. Es justamente en esta ética de conduccion
propia del verdadero amante filoséfico que se sittia Sdcrates con respecto a Alcibiades:
al rechazar su disposicién erética hacia él y asi privarlo de su objeto de amor, lo
alecciona respecto al camino por el que trata de conducirlo, al tiempo que le advierte
de su error, al querer tomar un sefiuelo de verdad como si se tratase de la verdad
misma. En Smp. 218d Alcibiades afirma que sdlo Socrates merece llegar a ser su amante
y sostiene: “Nada, de veras, es para mi mas importante que llegar a ser lo mas excelente
posible, y creo que para eso no existe auxiliar mas autorizado que tu”. La respuesta de
Sdcrates es implacable, tal como se aprecia en los pasajes Smp. 218e-219a. Alli Sécrates
interroga a Alcibiades respecto a aquello que busca hallar en él y compara su anhelo
con el trueque de oro por bronce. De este modo Socrates transforma la experiencia en
asuntos erdticos en su sentido habitual en una zona de partida y no de llegada, en
tanto es una vivencia que puede impulsar a la dificil busqueda de la verdad.

Al comenzar este trabajo presentabamos a Apolodoro como un acélito de
Sécrates, entusiasta y fanatico de la palabra y el obrar de su maestro, un hetairos un
compafiero o camarada, y no un erastés o “fanatico/amante” en sentido estricto, como
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ocurre con Aristodemo®. Ambos personajes son los encargados de transmitir esa
verdad, si bien no toda, sobre lo que se dijo de éros y de la Belleza en el festejo de
Agatén. Apolodoro recibe el discurso de Aristodemo. La misién que asume es
encargarse de transmitir su contenido lo mas fielmente posible en base al ejercicio de
la memoria, con toda la fragilidad que conlleva un discurso que se sostiene en el deseo
de un compafiero o un amante. Desde una condicidn de personaje menor se muestra a
nuestro parecer como otro rostro del éros philésophos: a la vez carente, deseante, no
sabio ni ignorante del todo, excéntrico, incapaz de contener su tristeza ante la muerte
de su maestro, radicalmente distinto del sabio o de quienes pretenden serlo; al acecho
y a la busqueda de la sabiduria y la verdad, al modo de un pretendiente erratico, que
supera su carencia con los recursos que tiene o que se inventa. En este sentido, me
parece que Apolodoro rescata ese privilegio que Maria A. Fierro (2006) sostiene para
los amantes como transmisores de la verdad de éros. Con la salvedad de que sélo
algunos iniciados logran captar lo radicalmente distinto que es el éros para el fildsofo
que no se contenta con imagenes de virtud (212a) tras haber contemplado la Belleza
inmaculada.

Por otra parte, a la ficcion que nos propone Platén de un Apolodoro muy
distante temporalmente de la fiesta de Agatdon y, por alusidn, distante del
entendimiento del sentido profundo del éros que se intenta transmitir con el discurso
de Diotima como ese daimon intermediario, philésophos por ubicarse “entre” (metaxy)
la sabiduria y la ignorancia, podemos oponer un Alcibiades que llega muy tarde a la
fiesta, a destiempo también para comprender. Su encomio a Sécrates serd un modo
patético de mostrar que en materia de éros y areté no somos sabios, no hay maestro, y
que yerra irremediablemente al pensar que la cercania de Socrates como amante
podria darle aquello que sélo se obtiene en su caso por medio de una renuncia al
modo de vida que lleva. La compaiiia erética que reclama Alcibiades no es el modelo
de virtud que Socrates se esmera en mostrar con su rechazo sistematico de su
propuesta amatoria sexual y convencional.

Finalmente, a diferencia de Apolodoro, quien tocado por el amor filoséfico de
Sdcrates, renuncia a todo reconocimiento y busqueda de prestigio, la fidelidad de
Alcibiades en su ambicion de excelencia es traicionada por su amor al reconocimiento
de la mayoria. Esto sefiala la incompatibilidad de servir a dos amos y la valentia y el
coraje que presupone el modo filoséfico de existencia que se afirma en el didlogo.

5 En Smp. 173b se aprecia el caracter de imitacion con que es caracterizado el personaje.
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Silvana Filippi

La ley moral natural: de su formulacion entre los griegos a su recepcion en el
pensamiento cristiano

CONICET / Universidad Nacional de Rosario

La nocién de ley moral natural ha sido en buena medida establecida por los
griegos. Aunque formulada explicitamente recién por los estoicos, registra importantes
antecedentes en filosofos y escritores tragicos anteriores. Sin embargo, el
advenimiento del cristianismo, en virtud de su concepcion creacionista, comport6 una
nocion distinta de Dios y de la naturaleza. Ello trajo aparejado un cambio en el sentido
de la ley natural. Intentaremos mostrar aqui las notas fundamentales de la nocién de
ley moral natural desde los autores tragicos y los filésofos griegos mas relevantes hasta
su insercion en el pensamiento cristiano.

1. Laley moral y lo divino entre los griegos

Quizas uno de los textos mas conmovedores en que los griegos pusieron en
juego el contraste entre las disposiciones meramente humanas y una ley que las
trasciende en tanto es de rango superior y absoluto, sea el de Antigona. En esta
tragedia de Séfocles los hermanos de Antigona se han dado muerte mutuamente en
lucha partidaria. El rey de Tebas ha dispuesto honras para uno y dejar insepulto al otro,
pero la joven da entierro a Polinices en cumplimiento del mandato divino.
Descubierta, es increpada por su tio y rey: “Y asi, ;has tenido la osadia de transgredir
las leyes?”; responde Antigona:

“Porque esas leyes no las promulgé Zeus. Tampoco la Justicia que tiene su
trono entre los dioses del Averno [...] No podia yo pensar que tus normas
fueran de tal calidad que yo por ellas dejara de cumplir otras leyes, aunque
no escritas, fijas siempre, inmutables, divinas. No son leyes de hoy, no son
leyes de ayer [...] son leyes eternas y nadie sabe cuando comenzaron a
regir. ;Iba yo a pisotear esas leyes venerables, impuestas por los dioses,
ante la antojadiza voluntad de un hombre, fuera el que fuera?”’.

1 SOFOCLES, Antigona 449-459 (trad. Angel Ma. Garibay K., Porrtia, México, 1978).
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El precio de semejante osadia ante el poder politico costaria la vida a la mitica
Antigona, y nos dejaria testimonio de una conviccién siempre presente en el
pensamiento griego: la realidad es un kosmos y esto significa un orden (puesto que
kosmein quiere decir “ordenar”) en el que, como expresara Heraclito “todas las leyes
humanas se nutren de una sola, la divina”, aunque los hombres lo olviden con
frecuencia. Hay un logos que atraviesa, unifica y da sentido a la realidad, mas alla de
los desérdenes provocados por las miserias humanas o hasta por los imponderables
del azar.

Sin embargo, resulta preciso no otorgar mas homogeneidad al pensamiento
griego de la que ha tenido, puesto que el problema moral no hallé6 una solucién
medianamente uniforme sino hasta el siglo V con la aparicion de la doctrina socratico-
platénica. En efecto: “Dos opuestas explicaciones del mal, desde Homero hasta Solén,
se habian contrastado en la mente de los griegos: o una hostil potencia divina (Zeus,
Moira, Erinias, envidia de los dioses) o la hybris humana operante hypér moron™, es
decir, contra el destino. Ello explica que, si la religiosidad de Séfocles permitia
sospechar un orden divino justo y luminoso por sobre las acciones ruinosas de los
hombres, Euripides en cambio, se muestra mucho mas sombrio. Asi, le hace decir al
coro en el Hipdlito: “Ciertamente el pensamiento de los dioses da tregua a mis penas
cuando invade mi espiritu. Yo conservo en lo intimo una esperanza en una inteligencia
divina. Pero la esperanza me abandona cuando considero los destinos y las acciones

de los mortales™

. Hay “una oscura potencia hostil” que arrastra incluso a los buenosy a
los inocentes hacia destinos inmerecidos, como también hay acciones impulsadas por
“el violento desenfreno de las pasiones mas impuras y culpables, a cuya fuerza
arrolladora ni la razdn, con el llamado a la honestidad, ni el corazén, con la voz de los

afectos mas tiernos, saben oponer un reparo”

. Por eso, no sélo “Euripides oscila entre
la esperanza de un intelecto y la idea de una necesidad ciega; entre el deseo de una
justicia —dike— y el reconocimiento de la injusticia de los destinos humanos”®; es todo
el pensamiento griego el que no puede evitar la vacilacion entre la confianza en una
legalidad divina, racional y razonable, y la experiencia del caos, el desorden, la
fatalidad, el destino incomprensible y la ciega necesidad a la que el hombre estaria
arrojado. Esta dualidad tratara de ser resuelta por la filosofia. Pero atin tendremos que

juzgar con qué éxito.

2 HERACLITO, frag. 114.

R. MONDOLFO, E!l genio helénico, Columba, Buenos Aires, 1971° p. 61.

EURIPIDES, Hipdlito, 1102 y ss. (trad. y cit. por R. MONDOLFO, El genio helénico, p. 65).
R. MONDOLFO, El genio helénico, pp. 65-66.

o Ut A~ W

R. MONDOLFO, El genio helénico, p. 68.
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2. Interioridad, moralidad y ley en la doctrina socratica

Sécrates trasladd el problema moral desde la exterioridad a la interioridad del
alma humana. Con ello, convirtié la razén en la fuente y regla de la bondad o maldad
de nuestras acciones. Mas atn, en Sdcrates es manifiesto aquel intelectualismo ético
tan caracteristico de la filosofia griega. Desconociendo todavia el papel fundamental
que le cabe a la voluntad en las decisiones morales, el gran ateniense identificaba
virtud con sabiduria y vicio con ignorancia, en tanto piensa que quien sabe
verdaderamente no puede no obrar bien. Y con esta misma conviccidon parece haber
enfrentado la muerte, dado que, segun se lo presenta en el Critén de Platdn, Socrates,
que ha sido condenado a muerte injustamente, convence dialégica y racionalmente al
atribulado Critén de que huir de la carcel para evadir la condena, significaria cometer
una injusticia mayor, pues estaria burlando las leyes de la ciudad. Asi, en didlogo
imaginario con las leyes de la polis, éstas le recuerdan que todo lo que él esy lo que ha
hecho, fue posible en el marco del orden que ellas establecieron en la comunidad.
Sécrates se ha comprometido al cumplimiento de las leyes desde un comienzo, ya que,
si lo hubiese deseado, ellas mismas le hubiesen permitido su alejamiento:
abandonarlas ahora, significaria la renuncia al propio sentido de su existencia y de su
mision.

La exigencia resultaria sin duda extrema, si pensaramos que las leyes que lo
increpan se reducen a una legalidad puramente convencional y circunstancial. Al
respecto se ha observado que

“el escrito parece reducir la cuestiéon de sentido a una cuestion juridica,
argumentar contra la fuga en base a un positivismo juridico-estatal y apelar a la
nocioén de ley como convenio que define lo justo. Pero en verdad el contrato es
compromiso transjuridico; lejos de sostener un positivismo juridico, el texto
insinta cierto iusnaturalismo y afirma que toda cuestién legal remite a una

cuestion de sentido”.

El talante ético-religioso, tan caracteristico del socratismo, esta alli claramente
presente. Asi dicen las leyes:

“Mas en suma, SOcrates, obedécenos a nosotras, tus nodrizas, y no estimes mas
tus hijos ni la vida, ni ninguna otra cosa por encina de lo justo, para que, llegado
al Hades, puedas aducir todo esto en tu defensa ante quienes alli rigen. Pues si

7  Cfr. PLATON, Critén, trad. directa, introduccion, notas y apéndices de Luis Noussan-Lettry, Astrea,
Buenos Aires, 1973.
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tales acciones no son en este mundo mejores para ti, que las ejecutarias, ni mas
justas ni mas piadosas (ni lo son para ninguno de los tuyos), tampoco lo seran
cuando hayas llegado all4. Pero no; ahora te vas como quien ha padecido una
injusticia, si te vas. No ha sido cometida, empero, por nosotras, las leyes, sino por
hombres™.

Que estamos aqui bastante proximos a ciertos rasgos caracteristicos de una
legalidad natural-racional y divina, puede ser sostenido sin extremo desatino. Sdcrates
ha llevado a cabo su mision de buscar la verdad en el interior del alma de los hombres
en medio del relativismo y el subjetivismo imperantes por entonces, como movido por
una inspiracion divina. Si este personaje que nada escribi6 resulté tan influyente en la
historia del pensar, ello se debi6 a un existir que intenté corresponder a una legalidad
tan interna al hombre, en cuanto razén dialdgica, como trascendente a él, pues la
responsabilidad por la misién cumplida no sélo en vida sino incluso después de ella
remite a leyes inmutables y divinas.

3. Platon: el hiato entre providencia divina y naturaleza

También en Platén, y aun mas elaborados, se encuentran estos ingredientes
legados por el socratismo. La vocacion y el compromiso ético-religioso de su maestro
que Platon expuso en aquel didlogo de juventud, se prolongara en su doctrina sobre el
alma, las virtudes y las leyes.

Por otra parte, ha sido una constante del platonismo la convicciéon de que la
razon ha de regir tanto en el alma, esto es, en el hombre, como en la polis. Asi, el mito
del carro alado’ establece la triparticion del alma a la vez que el papel rector de la
parte racional, pues ésta es semejante al conductor o guia y sin ella no hay virtudes
posibles. Virtud y razén van de la mano: esa es la tesis socratica que Platén se ocupa de
desarrollar. Por ello en la Republica presentara la virtud como “el acuerdo de las tres
partes del alma como si fueran los tres términos de una armonia [musical]””’, acuerdo
del cual surgira la justicia. Sentando las bases de las que luego se llamarian virtudes
fundamentales o cardinales, es decir, prudencia, fortaleza, templanza, y justicia, la
armonia, dice, se produce en el alma cuando “cada parte hace lo que le es propio”” de

8  PLATON, Critdn, 54 b-c, trad. citada.
9  PLATON, Fedro, 246 ay ss.
10 PLATON, Republica, 443 d.
11 PLATON, Republica, 441 e.
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manera que “dominen o sean dominadas entre si conforme a la naturaleza”. En
concreto, se trata de que la parte racional sea prudente (virtud inherente a los
gobernantes) para guiar la parte irascible, cuya virtud propia es la fortaleza o el valor
(que también deben ostentar los defensores de la ciudad); y ambas conjuntamente
puedan controlar la parte apetitiva, cuya virtud fundamental es la templanza
(correspondiente a los artesanos y mercaderes). En todo ello, el alma racional, como el
gobernante prudente, tiene la precedencia, pues ninguna virtud es tal, sea del alma
concupiscible o de la irascible, si no es por su obediencia a la razén. Y del mismo
modo, no habra polis justa alli donde la sabiduria sea enteramente ajena al poder.

Sin embargo, aun hay otro ingrediente de mucho valor oportunamente
apuntado por E. Gilson®. En efecto, tan préximo al cristianismo como podia estarlo un
filésofo pagano, Platén sostuvo que “los dioses son los autores de la naturaleza y la
gobiernan providencialmente mediante leyes. [Por tanto] En el platonismo, como en el
cristianismo, existe un orden divino que domina al orden de la moralidad y lo define”*.
Asi como en el Timeo nos habia dicho que el mundo sensible habria sido configurado
por un Demiurgo, en Las leyes, el ultimo de sus didlogos, Platén refiere, una vez mas en
forma de mito, que habida cuenta de la incapacidad humana para gobernar a los
demas como corresponde, Saturno sujetd las ciudades al poder de divinidades que
oficiarian como pastores con sus rebafios. Pero al par, seguir a esos guias divinos se
identifica con sujetarnos a los preceptos de la razén, pues ésta es lo que de divino e
inmortal hay en el hombre. De ahi que no exista diferencia entre obedecer a los dioses

"5, Por lo mismo, Platon también critica

u obedecer “a la parte inmortal de nuestro ser
en esta obra la antitesis sofistica entre ley y naturaleza: la ley es natural, por lo que el

ideal de vivir conforme a la naturaleza es sindnimo de vivir de acuerdo con la ley.

Sin embargo, ni la pluralidad de dioses ni aun el Demiurgo son creadores de la
realidad. En el mejor de los casos son sus ordenadores y, por ello, su autoria y su
providencia reconoce el limite de lo que no es enteramente su obra y esta librado
también a los imponderables del azar, el desorden y la constitutiva resistencia del
mundo material para adecuarse perfectamente a las ideas inmutables y divinas. Se
comprende asi que tampoco haya un lazo verdaderamente personal entre los dioses y
los hombres. Mas bien, el cosmos es regido por una cierta legalidad divina, que el
legislador humano ciertamente deberia tomar como referente, pero que se

12 PLATON, Republica, 444 d.

13 E. GILSON, “Ley y moralidad cristiana’, en El espiritu de la filosofia medieval, Rialp, Madrid, 1981, pp.
296-313.

14 E. GILSON, “Ley y moralidad cristiana’, p. 304.

15 PLATON, Leyes, IV, 713 d. Cfr. E. GILSON, “Ley y moralidad cristiana’, p. 304.
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desentiende de todo aquello que le es remiso u hostil. Por eso, ni la trasgresion de las
disposiciones trascendentes afecta a la divinidad en algtiin sentido, ni todo le esta
perfectamente sometido a ella. Existe si una suerte de justicia césmica o legalidad
impersonal que conviene a los mortales seguir para vivir tan felices como los dioses,
pero al par existe también un hiato insalvable entre el hombre, la naturaleza y lo
divino.

4. Virtud y racionalidad en Aristételes

Ahora bien, hemos dicho que el fundamento metafisico de la ley natural entre
los antiguos, guardaba relacién con la concepcién de un cosmos arménico y ordenado,
en el que cada cosa, en virtud de su esencia, tenia una naturaleza dada y, por ende,
ciertas operaciones propias. Trasladado al plano ético, esto significa que las acciones
moralmente buenas son aquellas que, ejecutadas de modo consciente y auténomo,
condicen con la naturaleza humana. Nada mas propio de la ética aristotélica que, por
lo demds, dard una nueva versiéon al intelectualismo ético presente en sus
predecesores.

Aristoteles pone en el centro de la ética el bien y sobre todo el bien ultimo que
es el fin que da sentido a la eleccién de cualquier otro bien particular. Ese fin ultimo
que es querido por si mismo y no por alguna otra cosa, no es sino la eudaimonia, que
frecuentemente traducimos por “felicidad”, aunque mas bien significa algo asi como
“buen vivir”. Y esto, segun el Estagirita, es lo que todo hombre busca a través de sus
acciones.

Mas, la buena vida no seria posible si obrasemos contra nuestra propia
naturaleza, entendiendo por tal el modo de ser que nos caracteriza en tanto seres
humanos. Por consiguiente, la felicidad se halla en la excelencia de la funcién propia.
Es lo que Aristdteles entendia por virtud (areté): un habito o disposicién adquirida y
duradera que permite a quien la posee obrar segtin su naturaleza. Y como el hombre es
por esencia un “animal racional” habra perfecciones propias de la razén en si misma
(virtudes dianoéticas o intelectuales) y perfecciones de lo que, si bien no es racional,
puede y debe someterse a la razén (virtudes éticas o morales).

Por qué la posicién de Aristoteles sigue siendo un intelectualismo ético como lo
era la doctrina socratico-platonica, se evidencia en lo que para el Estagirita es lo
contrario a la virtud. En efecto, la injusticia y la maldad moral provienen en ultima
instancia de un error de juicio: “Todo malo es ignorante de lo que deberia hacer y de
aquello de lo que deberia abstenerse; por culpa de un error (hamartian) de ese género

»16

nos hacemos injustos (ddikoi) y, generalmente hablando, malos (kakot)
16 ARISTOTELES, Eth. Nic., 111, 1, 1110 b 28-30.
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Se comprende asi, por un lado, la enorme importancia en la ética aristotélica,
tanto de la razén como de la naturaleza humana. Por causa de las acciones
racionalmente dirigidas y, por ello conformes a nuestra naturaleza racional, nos
hacemos buenos y podemos aspirar a la felicidad que sélo reside en la virtud.

Con todo, no hallamos atn en Aristételes la formulacion explicita de la
existencia de una ley moral natural, si bien es cierto que, en concordancia con la
tradicion de pensamiento que hemos estado considerando precedentemente,
distingue claramente entre la justicia natural y la meramente legal, o como diriamos
hoy, entre el derecho natural y el positivo. Asi dice: “La justicia politica se divide en
natural (physikon) y legal (nomikon); natural, la que tiene en todas partes la misma
fuerza, y no depende de las diversas opiniones de los hombres, y legal la de aquello
que en un principio puede ser indiferentemente de tal modo o de otra manera, pero
una vez establecido deja de ser indiferente””. Claro es que el derecho natural, del que
Aristoteles habla aqui, no es perfectamente idéntico con la ley moral natural. Pero
muchos de sus elementos estan presentes ya aqui. Tal vez lo que faltaba a la filosofia
aristotélica era la formulacion de la presencia de un logos o inteligencia divina que
atraviese el kosmos entero. Probablemente, el Primer Motor Inmévil que el Estagirita
puso en la ctspide de la realidad, aun siendo modelo de areté o perfeccion, no estaba
suficientemente consustanciado con el kosmos como para constituir una regla tanto
para lo real como para la razén humana. Este es el paso que dio la filosofia estoica.

5. La formulacion de la ley moral natural en el estoicismo

Pese a su marcado contraste, el estoicismo tiene con el epicureismo algunos
rasgos en comun: el haber surgido en una época de crisis y profundo cambio en la
historia griega, el tener una pronunciada preocupacion por los asuntos éticos, y el
proponer como fin ultimo de la vida humana la felicidad para lo cual es preciso “vivir
de acuerdo con la naturaleza” (physis). S6lo que mientras el epicureismo entendi6 por
tal el placer racionalmente mensurado, los estoicos tuvieron una concepcién bastante
mas elevada de la naturaleza. Prolongdndose durante la época imperial, la
romanizacion del estoicismo acentué aun mas su interés por lo moral y, en cuanto
contemporaneo del cristianismo, no dejo de ejercer una marcada influencia sobre éste.

El estoicismo se caracteriza por establecer una identidad fundamental entre la

naturaleza (physis), Dios —o mejor, lo divino—, el logos o razoén, el destino y la
providencia. En efecto, segiin la doctrina estoica, el universo estd sujeto a una

17 ARISTOTELES, Eth. Nic.,V, 7, 1134 b 18-22.
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inteligencia o logos universal. Este logos no es una simple fuerza externa, sino que es
mas bien la razén que se halla impresa en la propia estructura de las cosas. Es el Logos
divino mismo, la providencia divina o, si se quiere, el destino. Nuestra razon es parte
de este logos universal, y es por ello que podemos conocer y comprender. Es decir, el
logos humano es un fragmento y un momento del Logos divino. “De la existencia de
esta razon universal, que todo lo penetra, se sigue la existencia de un orden natural de
las cosas, y sobre todo de un orden natural de la vida humana. Este orden es lo que los
estoicos llaman ‘ley natural’, y se halla impreso en el ser intimo de todos los humanos,
de tal modo que sélo tenemos que obedecerlo para ser virtuosos”"®. En consecuencia,
expresa Séneca: “;Qué es lo especifico del hombre? La razén. Cuando ella es recta y
cabal sacia la felicidad del hombre. Luego si todo ser cuando lleva su bien propio a la
perfeccion es laudable y alcanza el fin de su naturaleza, si el bien propio del hombre
es la razon, cuando el hombre ha llevado ésta a la perfeccion es laudable y alcanza el
fin de su naturaleza. Esta razdn perfecta se llama virtud y coincide con la honestidad””.

A pesar de sus diferencias en el detalle de sus doctrinas, todo estoico esta
convencido de que sdlo ateniéndose a la razén podra lograr la serenidad y la libertad
interior. La razén ensefia que cada hombre debe preocuparse sélo de las cosas que de
él dependen, y lo que de él depende es sobre todo la opinién que tiene acerca de lo
que sucede™. Aceptar las cosas tales como son, sin aspirar a que ocurran segun
nuestros deseos es sefial de sabiduria.

Ahora bien, esta sumision al orden del mundo no seria posible si no se apoyase
en un sentimiento religioso explicito y en una confianza total en la providencia. Por
eso, vivir de acuerdo con la naturaleza, es al par vivir de acuerdo con la razén y con la

»21

voluntad de Dios. En este “naturalismo de la armonia”* todo saber y toda ciencia no
tiene otro objetivo que dar nuestra adhesion a la estructura del mundo, acto mediante
el cual nos ponemos de acuerdo con el propio Dios, puesto que “la razén no es mas

»”22

que una parte del espiritu divino sumido en el cuerpo de los hombres”*. Asi, como se
ha dicho, la identificacion de Dios, la naturaleza y el logos, hace que, asentir al orden
de lo real sea vivir en armonia también con nuestra razén y con lo divino mismo, con

el destino y la providencia.

Con ello, evidentemente, también ha cambiado la concepciéon del destino

18 J. L. GONZALEZ, Historia del pensamiento cristiano, Caribe, Nashville, 2002, t. 1, p. 50.
19 SENECA, Ep., 76, 10.

20 Cfr. especialmente EPICTETO, Ench., 1y X.

21 ] BRUN, Elestoicismo, EUDEBA, Buenos Aires, 1977, p. 53

22 SENECA, Ep., 66, 12.
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(heimarmene). Si antes de la filosofia del Portico, el destino designaba una fuerza
tragica y ajena al hombre que con frecuencia lo arrastraba hacia una situacion penosa,
ahora adquiere una significacion natural, ética y religiosa: es la misma disposicion de
todas las cosas, expresion de su armonia, su conexion y su necesidad eternas. El
destino aparece asi como un orden que no puede ser transgredido sino a costa de la
pérdida de si. En tanto providencia (pronoia), es expresion de una sabiduria superior a
la nuestra, pues expresa la voluntad de un Dios benevolente, o si se prefiere decirlo asi,
de la pluralidad de dioses, pues Dios es “como un espiritu que todo lo penetra, y
cambia de nombre a través de la materia en que penetra pasando de una cosa a otra”*.
En efecto, el politeismo no constituye en el estoicismo un obstdculo para el
reconocimiento de un unico orden universal y una unica ley natural: Dios es
multiforme, como lo es la realidad. Sin embargo, todo es uno: Dios, la naturaleza, la
razon, el bien y la virtud. Dicho sea de paso, eso hace dificil, ademas, distinguir —~como
lo hard con toda precision el cristianismo— entre la virtud y el bien supremo, pues para
el estoicismo (como en cierto modo también para sus predecesores), ambos son la
misma cosa: no se es virtuoso para alcanzar el bien, sino que la virtud misma es el bien
supremo.

Sin embargo, algo queda excluido de esta armonia universal. En el sabio, el
unico que encarna propiamente la virtud, hay algo inadmisible: la pasién. Sabio es
quien vive conforme a la ley natural, vale decir, de acuerdo con la naturaleza y la
razon, pero la pasion es contraria a la razén y, por ello, contraria a la naturaleza. La
pasion es un factor extrafio a la serenidad e impasibilidad (ataraxia) propias del sabio.
Este no se apasiona, porque vive de acuerdo con la razén natural. La pasién es, en
cambio, una especie de enfermedad intelectual. Tal la definicién de Cicerdn: “Al igual
que cuando la sangre se halla corrompida o hay una excesiva cantidad de bilis o de
flema, el cuerpo es afectado por enfermedades y dolencias, un aflujo de opiniones
falsas y los conflictos que las enfrentan entre si privan al alma de la salud y la
enferman”. De ahi, entre otras cosas, el desprecio y la indiferencia que los estoicos
muestran ante el dolor y la muerte. Sélo la ley universal ha de reinar tanto en la
realidad como en la comunidad de hombres. Lo sabio es unirse a ella y aceptarla
desapasionadamente (apatheia). Ideal loable quizas, pero poco humano.

Tendremos que tener esto bien presente a la hora de considerar cdmo result6
incorporada y repensada la nocién de ley natural en el pensamiento cristiano, puesto
que no solo la teologia, sino la metafisica y la antropologia en base a la cual habria de

23 PLUTARCO (?), De las opiniones de los fildsofos, 1, 7.
24 CICERON, Tusc., X, 23.
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formularse, experimentaron un viraje inconmensurable.

Asi, la influencia del estoicismo sobre el cristianismo ha sido tal que algunos
concluyeron que la ley natural de que hablaban los estoicos era también el
fundamento de la ética cristiana®. Sostener esto, sin embargo, implica pensar que la
nocién estoica de ley natural habria permanecido inalterada al ser asumida por el
cristianismo. Nada mas falso.

6. A modo de conclusién: la transformacién cristiana de la ley natural

En efecto, pese a la influencia estoica, el cristianismo concibi6 la ley natural de
un modo radicalmente nuevo y el epicentro de tal viraje se encuentra en la
introduccion de la concepcion creacionista, totalmente ajena al pensamiento pagano.
En lugar de un cosmos inengendrado, para los cristianos la totalidad de lo real ha sido
creado; eso significa que ha recibido enteramente el ser de un unico Dios y también
toda su conformacion y su ordenamiento.

Al concebir la naturaleza como imago et vestigium Dei**, el agere secundum
naturam ya no soélo sera obrar segun la propia esencia, sino, mas aun, obrar segun la
voluntad de un Dios que ha creado libre y amorosamente, esto es, sin necesidad y, al
par, sin identificarse con la propia naturaleza que ha producido. Esto, sin embargo, no
atenta contra el valor de la racionalidad pues la ley moral natural en la concepcién
creacionista constituye la participacion en la ley eterna (que es la misma inteligencia
ordenadora de Dios) concedida al ser racional y susceptible de ser descubierta por la
razon humana. Bajo esta nueva perspectiva, si hay una ley natural es, en primer lugar,
porque hay una ley eterna o divina, que no es sino Dios mismo en tanto que quiere y
dispone un orden para su creacion. Pero, por otro lado, hay ley natural en sentido
estricto, porque hay creaturas racionales que estin en condiciones de descubrirla
racionalmente y seguirla voluntariamente. Nada queda, pues, en el universo creado,
fuera del orden divino, ni fuera de la ley natural.

En cambio, puesto que el cosmos griego no era una realidad creada, en todas las
doctrinas filoséficas que se acuiiaron bajo esa perspectiva existi6 la comun conviccién
de que algo quedaba excluido de ese orden: la materia, el cuerpo, las pasiones. Eso
promovié la idea de suprimir tales aspectos, o bien, de soportarlos como algo
inevitable. En este punto el optimismo metafisico-teoldgico caracteristico del
cristianismo superard el sentimiento tragico griego.

25 J. L. GONZALEZ, Historia del pensamiento cristiano, p. 51 (el subrayado es nuestro).

26 Cfr. A. RoDRIGUEZ LUNO, Etica general, EUNSA, Pamplona, 1993, p. 246.
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Por otro lado, la concepcidn creacionista introdujo también un cambio en el fin
ultimo, y por tanto en el sentido, de todos los actos morales. En efecto, para los griegos
el maximo logro de la vida moral era la virtud, es decir, la perfeccién del hombre como
hombre. La concepcién creacionista, en vez, considera que Dios es el fin tltimo y
supremo de toda realidad y, cuanto mas, de los seres racionales y libres que son
capaces de buscarlo con plena conciencia. Por ello, las virtudes, como toda perfeccion
adquirida por los hombres, no tienen sentido sino en cuanto acercan a la creatura
racional, tanto como esta en su poder hacerlo, a quien es su origen y fin tltimo.

De ahi que la herencia griega no quede anulada sino redimensionada. Los
pensadores cristianos conservaron del naturalismo griego tanto como les era posible. Y
por eso, todo vicio es tal en cuanto es contra naturam®, vale decir, en cuanto carencia
de una perfeccion exigida por la naturaleza. Sin embargo, asi como la naturaleza, y por
ello, la misma racionalidad, tienen en Dios a su Autor, del mismo modo, el transgredir
la ley natural es mucho mas que el fallo en el logro de una perfeccion especifica y
proviene de algo mas profundo que un error de juicio.

Por ese mismo motivo, ningun pensador cristiano puede definir la falta moral
solamente como una accién contraria a la ley natural, pues transgredida ésta, la ley
divina de la que proviene también esta en juego. De ahi que los griegos nunca tuvieron
propiamente nociéon de pecado. Para ellos, el bien moral se identifica con la virtud y el
mal con un fallo o error (hamdrtema) de la razén que no hace lo que debe, oscurecida
por los impulsos pasionales y por la dificultad que la materia le presenta para el
conocimiento de lo real. Es propio, en cambio, de la nocién de pecado, el constituir
una falta voluntaria, es decir, una accion libremente querida y ejecutada que, cometida
a sabiendas, se opone al orden natural, accesible a la razoén, y, por ello mismo, también
es contraria a la ley divina. El pecado ya no consiste s6lo en un yerro en el logro de la
propia perfeccion, sino en la ruptura voluntaria de un vinculo personal, que, en primer
lugar es el vinculo entre el hombre y Dios, pero al par, el vinculo de los hombres entre
si, no s6lo porque todo hombre sea ciudadano del mundo y por ello igual a los demas,
tal como lo queria el cosmopolitismo estoico, sino porque cada hombre ha sido hecho
a imagen y semejanza divina. Ninguna nocién similar podia ser posible en la
mentalidad griega, desde el momento en que lo real no reconoce en los dioses a sus
autores plenos, ni constituyen los hombres la imago Dei.

Esta precisamente, es otra cuestion que no debe ser olvidada a la hora de
considerar la especificidad cristiana de la nocién de ley natural. Hecho a imagen y
semejanza de Dios, nada hay en la naturaleza del hombre, como tampoco en la de la

27  SAN AGUSTIN, De libero arbitrio, 111,13, 38, y 14, 41 (PL, t. 32, cols. 1290-1291).
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realidad material, que Aquel haya excluido de su proyecto y de la perfeccion a la que
estd destinada la entera creacion. Por eso, asi como la ciega necesidad y el destino
aciago estan excluidos de la Providencia divina, tampoco las pasiones, ni la condicion
encarnada del hombre pueden atentar contra la adhesion a la ley natural y a Dios
mismo. La tragica vision que afligié el espiritu de muchos ilustres griegos, era
perfectamente comprensible en un cosmos que, no siendo el efecto de un Dios tnico,
sapientisimo y todopoderoso, contiene inevitablemente heterogeneidad de elementos,
en donde inteligibilidad y azar, materia caética y esencias inmutables, pasion y razon,
se dan conjuntamente sin poder amalgamarse jamas. Por eso las angustias y el &nimo
ensombrecido de Euripides parecen tan justificados como la confianza de Séfocles en
lo divino, y la supresién estoica de la pasiéon resulta tan comprensible como la
exclusion platdnica del cuerpo en la definicién del hombre. Un cosmos no creado es
un cosmos constituido por partes no siempre ni necesariamente congruentes, y
gobernado por fuerzas dispares. La unidad metafisica encuentra iguales obstaculos
que la unidad antropolégica, de modo que el optimismo tiene tanta cabida como el
sentimiento tragico. Ley natural y ley divina son posibles, pero no hay entre ellas un
claro vinculo de participacion de una en la otra, asi como tampoco la totalidad de lo
real esta enteramente sujeto a ellas.

Por el contrario, el efecto mas notorio de la metafisica de la creacion es la
remisién de toda realidad a un principio tnico. Dios ha creado todo ex nihilo: El es fons
essendi*’, 1a fuente del ser para todo ente, y por ello mismo, la inteligibilidad, el orden y
la legalidad de lo real, tienen uno y el mismo origen. Este origen, ademas, es Bien
supremo y fin ultimo para esa realidad. La Causa Primera es eficiente y final por
excelencia. Y porque es fuente del ser, es ley eterna, de la que deriva, en el mismo acto
creador, la ley natural.

Claro que esta concepcién cristiana de la ley implicaba la imbricacién de dos
6rdenes diversos: el natural y el sobrenatural, el de la razén y el de la gracia. Asi,
mientras la obediencia a la ley divina exige indudablemente algo mas que la razén,
tampoco la trasgresion a la ley natural puede ser rectificada con medios puramente
naturales. Indudablemente, si la razén a la que apelaban los griegos ha sido asumida
por la concepcioén cristiana, no por ello debemos olvidar que la gracia juega aqui un
papel insustituible. Ni el hombre puede lograr la perfecta virtud sin la fe, ni la falta
moral puede ser curada con la sola rectificacion racional de un error, pues la lesién que
ha ocasionado no proviene de simple ignorancia y no afecta tan soélo la propia
perfeccion, sino que atenta, hasta donde le es posible a una creatura, contra la obra y

28 SANTO TOMAS DE AQUINO, Cont. Gent., L. 1, c. 84.
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el mismo querer de Dios. Pero la reparacion de este dafio al orden natural y de esta
rebeldia contra el Creador ya no esta al a