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Si queremos acercarnos al «Uno»

con los conceptos de un lenguaje cientifico preciso

debemos tener presente el centro de las ciencias

naturales descrito por Platon,

en el que se hallan las simetrias fundamentales matemdticas.
En el modo de pensar de este lenguaje

es necesario aceptar la afirmacion «Dios es matemdtico».

W. Heisenberg, Mds alld de la fisica, p. 187
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Introduccion

Cualquier destino, por largo y complicado que sea,
consta en realidad de un solo momento:

el momento en que el hombre sabe para siempre quién es.
Biografia de Tadeo Isidoro Cruz

J.L. Borges

Igor Stravisnki dijo alguna vez: «La forma musical se parece a las
matematicas; quiza no a las matematicas en si, pero si al pensamiento y
a las relaciones matematicas». Pitdgoras descubrio la estrecha relacién
que existe entre musica y matematicas y a partir de ese momento ha sido
imposible ignorarlo. Matematicas y musica comparten no solo la
exactitud (un punto en un pentagrama es una determinada nota y no
ninguna otra, de la misma manera que una ecuacion matematica sélo
puede arrojar un resultado y no otro), sino también nomenclatura:
armonia, inversion, raiz, progresion y serie son algunos de los conceptos
que unen a las matematicas con la musica. Es comin que matematicos y
fisicos terminen por interesarse y desarrollar propuestas a proposito de
los terrenos de la melodia, armonia y otras propiedades musicales.
Asimismo, algunos musicos terminan por adentrarse en los terrenos de
las matematicas para comprender mejor las tonalidades y la armonia. Ni
qué decir de la revolucion que el descubrimiento del calculo diferencial
e infinitesimal por parte de Newton y Leibniz provocd en la teoria
musical. La atonalidad de Schonberg se nutre de la tematica alrededor
de la vibracion de las cuerdas que la matematica del calculo lego al
mundo.

Esta fascinacion entre musica y matematicas también acompafio a
muchos fildsofos, desde Pitagoras hasta a Adorno. En Feddn (61a) Platon
nos dice que la filosofia es la mas alta musica. El significado de dicha

oraciéon conduce por muchos y diversos caminos. Lo que
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inevitablemente pone en nuestra mente es el proyecto pedagogico que
el filésofo propone. Tanto en el libro III de Republica como en el VII esta
presente esta inquietud. En el IIT (398d-402a) plasma la importancia que
la educacion musical tiene en el hombre, asi como la influencia
psicologica que se desprende de la misma. En el VII el estudio de la
armonia es el predmbulo para alcanzar el tltimo escalon del desarrollo
de todo ser humano hacia la contemplacion del Bien, que sera la
dialéctica.

La importancia que para Platon tiene el estudio de la musica esta
salpicada a lo largo de su obra. No solo en Republica, que es el mas
reconocido, sino en Feddn, Timeo, Filebo, Banquete, Politico, Protdgoras,
Fedro y Leyes se hallan reflexiones sobre este tema. Pero ;por qué la
musica? ;Qué tiene ésta de especial en la formacion del alma de la
persona? La respuesta a esta pregunta esta contenida en las siguientes
paginas de esta tesis. La musica posee un valor determinante en la
formacion de una buena persona. Ciertos sonidos y ritmos son
apropiados y otros, no tanto. La musica afecta al oyente, no sélo por la
emocion que ésta transmite, sino porque las vibraciones de que esta
compuesta tocan con las vibraciones de que esta compuesta la persona
humana. La musica es el instrumento para educar las emociones.

Por otro lado, esta el interés en las matematicas. Cuando pensamos
en la importancia filosdfica de las matematicas vienen a la mente dos
filésofos: Pitagoras y Platon. Sin embargo, desde Tales de Mileto las
matematicas han acompanado el quehacer filosofico, si bien es cierto que
Pitagoras —o los pitagoricos, como lo discutiré en esta tesis— fue el
primero en visualizar la relacion no sdélo cosmoldgica de las
matematicas, sino la metafisica y ética. De esta concepcion se nutrio
Platon, quien tomd los cimientos matematicos de los pitagdricos para
reforzar y estructurar gran parte de su sistema filosofico. Platon, al igual
que los pitagoricos, encontrd en las matematicas una herramienta que

21



sirve para comprender mejor el Bien y la Belleza, ademas de
fundamentar el como epistemologicamente auxilian a la busqueda y
adquisicion de la verdad.

En este recorrido que vincula a las matemadticas con el hombre
suele perderse de vista la figura de Socrates, quien alcanzo a intuir
también la relacion entre las matematicas y la posibilidad de la virtud.
El estudio de la aritmética, piensa Sdcrates, sirve para saber de métrica
y, con ello, juzgar adecuadamente los placeres y dolores que se
presentan como buenos o como malos, como atractivos o
desalentadores. En una situaciéon en donde dos objetos distintos se
presentan como placenteros, la mayoria de las personas solemos optar
por el que genera mds placer mas rapido. Asi, ante la posibilidad de
comer una rebanada de pastel de chocolate o no comerla por problemas
de salud como la diabetes, aunque la persona diabética sepa que esa
rebanada puede provocarle malestares en el corto o mediano plazo, el
placer a corto plazo de ingerir el pastel supera en el momento de elegir.
La razon es muy sencilla: se prefiere el placer inmediato al mediato. Si
bien esto no es necesariamente siempre malo, lo es cuando la satisfaccion
inmediata de placer provocara un malestar y dolor al poco tiempo de la
ingesta. SOcrates piensa que esto es, en el fondo, un problema de métrica.
El placer inmediato me reportara una satisfaccion inmediata, pero me
generara dolores y malestar en pocas horas, mientras que no comer la
rebanada me generara un dolor inmediato (antojo), pero un bienestar
permanente, que eliminaria dicho dolor. La eleccién parece irrefutable:
no comer la rebanada.

Este razonamiento ldégico requiere de ciertos conocimientos
matematicos basicos que sirven para formar una mente silogistica capaz
de formular premisas verdaderas que arrojen conclusiones verdaderas.
Si comer la rebanada de pastel tiene un valor numérico y la consecuencia
de ello otro, es posible obtener una muestra del alcance de la decision.
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Supongamos que comer la rebanada tiene un valor 1 y la consecuencia
en la salud de la persona una consecuencia -2, la operacion resulta en
una decision no conveniente (-1). Sin tomar en cuenta una medicion
precisa mediante una toma de glucosa antes de la ingesta y otra después.
A lo que deberia agregarsele el malestar fisico resultante.

Platon conservara esta idea cuando en el libro VII de Republica
propone el modelo pedagdgico basado en las matemadticas. Los
guardianes aprenderan, mediante las distintas disciplinas matematicas,
que la busqueda y conquista de la verdad sélo es posible en la medida
en que la razon logra desprenderse mas de la materia y estudiar la
realidad en estado puro. Platon es consciente de que semejante estado
jamas es absolutamente alcanzable, pero piensa que siempre se puede
aspirar a un mejor razonamiento.

Finalmente, la gimnasia. Un alma en armonia y una razén veraz
provoca una desproporcion si habita en un cuerpo débil. Para Platon la
educacion del cuerpo es tan importante como la del alma, pues los males
fisicos producen males psicologicos y morales. Al cuerpo se le educa
mediante el ejercicio junto con una dieta acorde con la actividad fisica.
La danza también es importante, pues ademas conjuga el movimiento
del cuerpo con la musica. Entre el ejercicio que propondra Platon esta la
lucha y el entrenamiento para la defensa, pues se requiere de un cuerpo
fuerte y agil, rapido y resistente. El ejercicio pondrd remedio a la
mayoria de los males del cuerpo y el resto se logrard, piensa Platon,
mediante una alimentacion adecuada. Sugiere no utilizar medicamentos
salvo en situaciones muy necesarias, pues para Platon el cuerpo debe ser
capaz de regenerase a si mismo.

Esta tesis doctoral pretende desarrollar estos temas para explicar
los tres tipos de males que estan presentes en la filosofia de Platon: el
fisico, el moral y el psicologico. Asimismo, de qué manera estos males
son un impedimento para que la persona logre el autoconocimiento.
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Indirectamente, abordaré otros temas relevantes para el proposito
principal de esta investigacion.

Quiero advertir al lector que en esta tesis realizo una lectura de los
didlogos de Platon en sentido intertextual, como lo sugieren, entre otros,
Gerson (2013), Szlezak (1991), Press (2002) y Sayre (2002), quienes
piensan que la filosofia de Platodn, si bien es cierto que responde a un
periodo cronoldgico y algunos temas los fue afinando, encuentran que
puede leerse de modo interdialogico, o como el mismo Press (2002, p.
238) escribe: contextualismo, holismo y organicidad, son los principios
bajo los cuales se lee la exégesis platonica. Lo mismo haré yo vy,
revisando algtn contenido de la filosofia de Platon, serd comun
encontrar que recupere dos o mas didlogos para mostrar el desarrollo de
alguna premisa o argumento. Pienso, junto con los autores citados, que
Platon constantemente reviso los topicos principales de su filosofia, por
lo que es natural encontrar la discusion alrededor de, por ejemplo, lo
que es el alma, desde Cdrmides hasta Leyes. Otros, como la Teoria de las
ideas, aparecen timidamente antes de Fedon, pero casi en todos los
demas didlogos posteriores al mencionado.

La tesis esta dividida en cuatro capitulos. En el primero abriré con
la pregunta por el mal: qué es, como es que existe y si en Platon hay una
filosofia alrededor de este tema. Para hacerlo sera necesario remitir a la
Idea del Bien y por contraste explicar el mal. En los didlogos se
encuentran tres tipos de males: el fisico, el psicologico y el moral.
Revisaré la tesis del alma perversa sugerida a propdsito del desarrollo
contra los ateos en Leyes X. Me sumergiré en el mal moral, desde el
intelectualismo que tanto Socrates como Platon establecieron.
Asimismo, haré evidentes las diferencias entre el intelectualismo de
Socrates y el de Platon, que, si bien inicialmente pudieran parecer lo
mismo bajo la tesis de que nadie obra mal intencionadamente, existen unos
matices importantes entre como lo desarrolla y busca resolver Socrates
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y como lo hace Platon. Por tltimo, en este capitulo desarrollaré el tema
del mal cosmoldgico que impacta en el mal fisico.

En el segundo capitulo estableceré las conexiones que existen entre
la filosofia de Pitdgoras y de Platén. Hablaré de la importancia de las
matematicas y la numerologia pitagorica como determinantes en la
concepcion metafisica del cosmos y de la persona. Explicaré su
descubrimiento de la armonia y las proporciones matematicas en la
musica.

En el tercer capitulo haré una exploracion por la concepcion que
Platon tenia sobre el alma humana para comprender su estructura,
partes y funcionamiento. Aqui revisaré didlogos como Fedon, Repiiblica
IV, Fedroy Timeo. Explicaré la progresion geométrica y musical de la que
esta compuesta el Alma del mundo (AM), donde las teorias pitagoricas
estdn presentes, asi como la maduracion de éstas bajo la filosofia
platonica. Conectaré esto con el alma humana (Ah) para comprender
mejor la relevancia de las matematicas y de la muisica en su composicion.

Finalmente, el ultimo capitulo lo dedico al tema de la educacion.
En él engarzo todos los temas desarrollados a lo largo de la investigacion
mediante las propuestas pedagdgicas que aparecen en los didlogos de
Platon. Hago ver el proceso cognitivo del elenco socratico —mayéutica
e ironia— que Platon continuo6 utilizando hasta el final de sus dias.
Asimismo, explico la propuesta pedagdgica de Platon que aparece en
Republica VII, donde las matematicas son materia indispensable para el
desarrollo de la dialéctica, estableciendo también el vinculo que tiene
con la Alegoria de la linea que desarrollé desde el primer capitulo.
Contintio con la exposicion sobre la gimnasia y el ritmo como elementos
fundamentales en la pedagogia de una persona sana. El capitulo lo
cierro con la discusidén que desde Feddn queda abierta sobre si el alma es

una cierta armonia o esta en armonia; las implicaciones que se derivan
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de una y otra concepcion y las posibles soluciones al dilema que surgen
en otros didlogos.

El trabajo realizado aqui pretende comprender la sentencia
platonica sobre las matematicas, la musica y la gimnasia como
elementos pedagodgicos. jPor qué estos elementos y no otros? ;Qué
tienen de especial estos tres que forman parte de la propuesta
pedagodgica mds importante para la educacion de un fildsofo? El fildésofo
rey debe someterse a este proceso matematico, musical y gimnastico si
quiere ser un verdadero fildésofo. El instruido en ello serd capaz del
conocimiento mas excelso por cualquier humano: la Idea del Bien.

Lo que realizo a lo largo de las siguientes paginas es articular estas
disciplinas con el ideal griego basado en la virtud que pretende formar
hombres bellos-buenos. Este tipo de hombre, nota Platon, es posible
cuando se autoconoce, al desarrollar sabiduria y buscar ser lo mds posible
semejante a Dios. Esta idea, que aparece apenas un par de veces en la obra
platonica, es el nacleo de toda accion moral. Sin embargo, ser lo mds
posible semejante a Dios implica una separacion del componente material
que aqueja inevitablemente a toda persona. Aqui es donde las
matematicas alcanzan su poder, pues mediante su estudio, segtin se vera
en los capitulos 2 y 4, el hombre aprende a pensar cada vez mas las cosas
en si, puras, prescindiendo de la materia a la que estan atadas. Entre las
matematicas estd la armonia y ésta une los niumeros con las notas
musicales.

Mi intencion es mostrar que el sistema filosofico de Platén fue
disefiado para entender y explicar como debe ser la mejor forma de vida
para el ser humano. Porque, asi como Sdcrates sentenci6 que una vida sin
examen no merece la pena de ser vivida por el hombre, Platon considerd que
una vida sin musica, matematicas ni gimnasia, es una vida en las
profundidades de la caverna que distancia al hombre del gozo al que es
meritorio cuando se autoconoce como un ser capaz del Bien. La
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metafisica queda al servicio de la antropologia, y la musica y las
matematicas son el engarce que une lo humano con lo divino, lo césmico
con lo terreno. La gimnasia entrena al cuerpo que habra de participar de
esta musica y de estas matemadticas para que la salud sea una aliada en

la maxima experiencia humana: la contemplacion de la verdad.
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Capitulo 1

El mal, sus causas y sus remedios

El mal, ademas —que atin debo creer que sea la parte mortal del hombre —,
habia dejado en aquel cuerpo una impresién de deformidad y de ruina.
El extrafio caso del Dr. Jekyll y Mr. Hyde

R.L. Stevenson

Xpovog Sikatov Gvépa Seikvuay povog
KoKOV 8¢ kav év Mpépa yvoing pud.t
Edipo rey

Soéfocles

El sistema filosofico de Platén tiene como nucleo la Idea del Bien. De
acuerdo con la Escuela de Tubinga, en esto se basa la protologia de la
filosofia platdnica: el Bien es unidad y por eso es bueno, mientras que el
mal es la diada, la multiplicidad desordenada?. Reale (2002) recupera en
su articulo un par de pasajes que ilustran la temadtica aqui presentada.
Son de Repuiblica IV (422e3-423b3) y V (462a2-b3). En el primero alude a
que aquellos Estados que no logran la unidad al interior del Estado, pues
son muchos estados y dos enemigos —la riqueza y la pobreza—, se vive
en una perpetua rivalidad, alejado del Bien. El segundo ejemplo vuelve
sobre el punto anterior, dejando claro que el peor Estado es el que se
convierte en multiple en lugar de en uno: alli radica el mal mayor.

Bajo este contexto, el Bien en Platén responde a un plano
metafisico, pues es lo que cohesiona ontologicamente al cosmos.
Asimismo, el Bien puede leerse aqui bajo una interpretacion ética, pues

aquello que estd dividido genera violencia y eso es un mal moral.

1 «El tiempo por si mismo revela al hombre de bien; al malvado lo puedes descubrir en un dia» (614-
615).

2 Sobre esta misma idea recomiendo consultar lo escrito por Gaiser (1980), Reale (2002) y Szlezak
(2002), quienes han sostenido que la filosofia platdnica realmente se halla en las doctrinas no escritas,
que son la fuente a abrevar para conocer y dar la interpretacion adecuada a las obras exotéricas.
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También estd la interpretacion del Bien como belleza, tal y como queda
dicho en Timeo: «Todo lo que es bueno es bello y lo bello no es
desproporcionado»3. Ademads, como lo expondré a continuacion, el Bien
también tiene una connotacién matematica. Finalmente, el Bien como
verdad. No es facil saber siempre con exactitud cual es el sentido que
Platon estd usando en el didlogo. ;Cudndo traducir ayaB6¢g por Bien
metafisico, cudndo por bien moral o estético o contemplativo?* A lo
largo de esta tesis me centraré en este problema para descubrir cudles
son las causas que producen el mal de acuerdo con Platon, asi como
determinar los tipos de males que existen y como pueden remediarse. A
continuacion, haré una exposicion sobre el Bien metafisico, matematico
y protologico para posteriormente centrar mi atencion en el tema del

mal.

1.1 E1 Sol, 1a linea y el Bien
En Republica VI aparece una explicacion sobre el Bien mediante la

alegoria del Sol®. El relato lo conduce Socrates, quien inicia con una

3 87¢4-5: v 81 TO GyaBoOv kaddy, TO 8¢ KaAOV oUK AUETPOV’

4 Por ejemplo, en Lisis y Filebo se dice que el Bien es autosuficiente. En el mismo Lisis y en Banquete se
asocia con lo bello. En Gorgias se muestra que es la finalidad de una accidn. En Republica el Bien es una Idea.
El Unico otro pasaje donde se habla del Bien como una Idea es Filebo (64a2-3): «y que procure entender en
ella cual es por naturaleza, tanto en el ser humano como en el universo, el bien, y que deba adivinar cual es
su propio rasgo formal: dyaBov kai tiva {§éav aytiv elvai Tote pavtevutéov». Debido a estas diferencias,
Press (2002, p. 243) piensa, me parece que equivocadamente, que la Idea de Bien propuesta en Republica
no deberia considerarse como una parte fundamental en la doctrina y sistema platénico propuesto por
Platdn, pues si dicho didlogo no hubiera existido, no tendriamos una referencia en ningun otro al Bien como
Idea metafisica y ontoldgica. Claramente esto se opone al esfuerzo desarrollado por la Escuela de Tubinga
alrededor de las Doctrinas no escritas de Platdn, poniendo el énfasis en la protologia que parte del Uno-
Bien. Boeri (2012, p. 344 n. 422), en cambio, piensa que esta cita de Filebo responde a la concepcién
organicista del pensamiento de Platdn que busca unir lo humano con lo césmico, o lo microcésmico con lo
macrocdésmico. Laks (2007, pp. 19-21) tiene una postura similar a la de Press, aunque mas moderada.

5 Cf. 506e-509b. Conrado Eggers Lan (2010, p. 9 y ss.) detalla con claridad la diferencia entre las
alegorias de Platdn y sus mitos. Muchos utilizan indistinta y equivocadamente alegoria y mito para
referirse, por ejemplo, a la Caverna. Alegoria viene de dAAnyopéw, que significa decir las cosas de otro
modo, o decir las cosas con otras palabras, que es lo que Platén hace tanto en el caso del Sol, la Linea y la
Caverna. Mito, en cambio, significa relato, donde se narra o se dice algo mediante el uso de seres
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analogia, la de la vista. Esta facultad perceptiva la usamos cuando
nuestros ojos ven algo. El ojo (6pupa) no ve por si mismo los objetos, sino
que es necesario un tercer elemento que conecte la vista con lo visto. Por
un lado, estd el o0jo, y, por el otro, el objeto, supongamos que éste es un
caballo de ajedrez. ;Qué se necesita para que el ojo pueda ver el caballo?
El mediador entre el ojo y el caballo sera la luz (¢&®g). La luz permite que
el ojo vea y que los objetos sean vistos. Su iluminacién sirve de engarce
entre el 0jo y el caballo. Puedo ver un caballo sdlo si estd iluminado. Si
el caballo no reflejara la luz, ningtin ojo podria verlo. El origen de la luz
es el Sol (11A106). La luz que irradia el Sol ilumina a los objetos para que
éstos puedan ser vistos por el ojo. Sin la luz, el ojo seria inutil, pues no
podria realizar su funcion, que es ver. La vista es posible solo donde hay
luz.

Platon considera al Sol un vastago del Bien, que «el Bien ha
engendrado analogo a si mismo»®. ;Cual es la analogia? El proceso
intelectivo que puede captar las Ideas. Hay cosas que pueden ser vistas
y no pensadas, y otras que son pensadas, pero no vistas. El primer caso
es el de la vista mediante el ojo y el segundo, el de la inteleccion
mediante la razon. Asimismo, distingue los tipos de iluminacion con los
grados de inteleccion. Los colores de un caballo o de cualquier otro
objeto no se distinguen de la misma manera con la luz de la Luna que
con la del Sol. El resplandor de la Luna genera una luz tenue y débil, que
permite distinguir los objetos, pero no verlos con claridad (¢paivetau).
Eso que le sucede al ojo pasa en el alma. Cuando el alma posa su mirada
sobre objetos en donde brilla la verdad (kataAdumel dAnBewa), entonces
intelige (¢vonoév) y conoce (§yvw). No sucede lo mismo cuando tiene la

mirada puesta hacia la oscuridad (t® ok0tw), donde las cosas nacen y

mitolégicos. También quiero exponer que, junto con Press (2002, p. 242), la alegoria del Sol resulta en
una vision sobre lo que es el Bien, mas que en una leccion.
6508b13: 0v TayaBov éyévvnoev AvaAoyov auT.
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perecen (TO YLyvOpeVOV TE Kal AtoAAVpEVOV), pues no logra inteligir nada
con claridad, teniendo s6lo opiniones que «la hacen ir de aqui para
alla»’. Las opiniones confunden porque su naturaleza esta anclada al
reino de lo perecedero, lo que cambia, lo que se genera. Ya en Timeo
(27d6-28al) Platon decreta la existencia de ambos reinos: el que siempre
es (10 0v) y no posee generacion y el reino que siempre se genera pero
que nunca es (0v 8¢ ovdémote). El primero es conocido mediante la razon
y conlleva verdad, mientras que el segundo es aprehensible mediante
los sentidos y genera opinién. El reino de lo que siempre es, conlleva
verdad, pues es idéntico a si mismo; el de lo generado conduce a lo
cambiante, a lo que nunca permanece idéntico a si mismo.

Si la vista o el alma tienen puesta la mirada en objetos con
iluminacion precaria el resultado sera confuso; pero si se ve hacia donde
hay luz, entonces habra claridad. No existe la posibilidad de que en el
mismo lugar donde hay luz haya oscuridad, de modo que la vista tiene
que girar de un lado hacia otro, de la oscuridad hacia la luz. En el tltimo
capitulo de esta tesis me detendré a revisar el concepto de meplaywyr)
como uno de los elementos clave en el proceso pedagogico de Platon. La
Teplaywyn es el giro que hacemos cuando conocemos, es decir, cuando
pasamos de la oscuridad hacia la luz, de las sombras hacia la realidad y
de la opinion hacia la verdad.

Aquello que imprime identidad a la realidad es el Bien. Gracias al
Bien la realidad es lo que es, independientemente de todo el dinamismo
que estd presente en el reino de lo que parece ser. La Idea de lo Igual
aparece desde Fedon (72el1-78b3) como determinante en el proceso
reminisciente del alma. ;Qué es lo que posibilita hablar de lefos cuando
ningun leno es igual a otro? A nivel de percepcion ningun lefio es igual

a otro; no obstante, al ver a dos o mas lefios puedo reconocerlos como

7 508d8-9: T §6&as peTafdAiov.
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lefios. ;COmo es posible esto? El lenio A y el leno B son distintos, porque
no existe un solo objeto idéntico a otro en el reino de la percepcién
sensible (aiocBnotg). Pero a ambos los reconozco como lenos. La razén de
esto es que ambos lefios poseen una cualidad (X) que a pesar de sus
diferencias los hace iguales. El lenio A y el lefio B son distintos el uno del
otro, pero existe una cualidad X que permite que reconozcamos como
lefios tanto a A como a B. Esta cualidad no esta presente fisicamente en
ninguno de los dos lefios, razon por la cual a la vista ambos son distintos,
sino que es algo solo captable mediante la razén. La cualidad X refiere
aqui a la Idea de lo Igual. Asi, es posible hablar de lo igual y de lo Igual.
Los lefios no son iguales entre si, pero si comparten lo Igual que permite
que ambos sean lefos, a pesar de la desigualdad sensorial.

Los lefios A y B pertenecen al reino de lo sensible, de la opinion,
de la generacion y donde todo cambia. La posibilidad de reconocer a los
lefios A y B como lefios, independientemente de las desemejanzas entre
si, es gracias al reino de lo inteligible, de la verdad, de lo que siempre es
y nunca cambia. Lo Igual es una Idea, que, iluminada por la Idea madre
de todas —la del Bien —, permite conocer las cosas como son y distinguir
lo que es que es de lo que no es que no es para no confundir lo que es
con lo que no es y lo que no es con lo que es. El Bien resulta, entonces,
en aquello que hace posible que las cosas puedan inteligirse. Las Ideas,
como predicados morales y matematicos, surgen a partir de la Idea del
Bien. Ella es quien, como en el caso de la alegoria del Sol, ilumina lo
inteligible para que pueda ser conocido. El Bien es lo que maximamente

siempre es.
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Toda la realidad ha sido moldeada desde el Bien®, pues como
detalla Platon en Timeo, el Dios’, que era naturalmente bueno (0 8g0g
dyaB6g), tomo lo «que se movia en forma inarmodnica y desordenada, y
lo condujo desde el desorden al orden. A quien es excelente no le era ni
le es permitido llevar a cabo sino lo mas bello»!°. El universo entero lleva
este sello, el del Bien, porque quien lo cred era bueno, y en quien es
bueno «jamas puede surgir ningtin tipo de envidia (¢@86vog)»!!, y desea
que todas las cosas sean, en lo posible, lo mds «semejantes a él:
TapanAnoa eavt®». Nuevamente aparece el tema de la semejanza o lo
igual (loov). Lo bueno estampa su sello en todo lo que toca. De lo bueno
sOlo puede generarse bondad. Lo que es bueno comparte entre si esta
cualidad, identificdindose entre si, permitiendo conocerlo vy
aprehenderlo. Mas adelante, en el mismo didlogo, cuando da razon de
por qué el universo es esférico menciona lo siguiente: «ésta [la figura
esférica] es la mas perfecta y semejante a si misma (0poldtatov te aTo

eauUT®), y (...) lo semejante (dpotov) a si mismo es infinitamente (pvpiw)!?

8 Cf. Tim. 28c y ss. A partir de este momento en el dialogo Platén narrara la construccién del mundo
por parte del demiurgo, explicando que éste por naturaleza es bueno. Un poco mas adelante, en 29a6-
b1, escribird lo siguiente: «el mundo ha sido modelado de conformidad con lo que es aprehensible
por la razén y la inteligencia y que se comporta del mismo modo».

9 Platon utiliza tanto la expresion 8g6g como énpovpyodgy también matep para referirse al creador del
universo.

10 Tim. 30a4-7: GAA& KIvoUpEVOV TIANUUEARDG KAl ATAKTWS, £i¢ TEEWY adTO fyayev ék Tiig dtakiag,
HyNodevog ketvo ToUTOL TEVTWG &uewov. Bépg §' obt' fiv oVt 0TV T) dpiloTw Spdv &AAo TAV TO
KdAALoTOV!

1 Tim. 29e1-2: &yaB& 8¢ 008elg epl 006evog oVSEMoTE Eyyiyvetal BOvVog Resulta extrafio pensar que

sea la envidia lo que deba quedar excluido de quien es bueno. En primera instancia, partiendo de un motus
creador, es decir, de un movimiento que va del interior hacia el exterior, que quien es bueno no es egoista

para compartir su bondad con lo demas. Sin embargo, la expresidn aludida aqui ((@B8d6vog oVSelg) tiene una
referencia a la tradicidn poética del celo atribuido a los dioses, quienes no soportaban que los humanos los
sobrepasaran en felicidad (cf. Eggers Lan, 2012, p. 96 n. 23).

12 Eggers Lan (2012) y Zamora (2010) traducen este vocablo por «mil veces», mientras que Lisi (2008)
se decide por «muchisimo». Si bien ambas traducciones aportan el sentido de inconmensurabilidad,
prefiero «infinitamente» que no da pie a ninguna falsa interpretacién de lo que Platén sugiere, que
no es cualquier cosa. Lo bello solo puede darse en aquello que es semejante a si mismo. La relacion
entre lo semejante a si mismo y lo desemejante esta dividida, en relacién con lo bello, por el infinito,
que es un limite que muestra la inconmensurabilidad del universo.
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mas bello que lo desemejante»!®. Se hace presente que el Bien es lo que
posee unidad y simplicidad, mientras que el mal se relaciona con lo
multiple y desordenado.

Asi como el Sol ilumina los objetos que podemos ver con nuestros
ojos, el Bien ilumina todo lo que podemos captar con nuestra razon. Esta
sentada la base metafisica de la filosofia de Platon. El Bien es aquello de
lo que parte todo el universo, pues éste esta creado desde el bien, lo cual
se corrobora cuando comprendemos el orden intrinseco en todo el
universo. El Bien queda asociado con la unidad, la semejanza y el
orden!*. Lo que es semejante a si mismo es bueno y bello —como ya
mencioné lineas arriba—, asi como lo que tiene orden. Puesto que, como
narra Platon en la alegoria del Sol, la verdad es afin al Bien'>, dado que
la verdad solo es posible cuando esta iluminada por el Bien. Por eso
aclara que la verdad es afin al Bien, pero que no es el Bien. Del Bien las
cosas no solo son conocidas, cognoscibles para nosotros, sino que
ademas por esta Idea las cosas llegan a existir (t0 lvai) y tienen esencia
(tnv ovoiav).

La Idea del Bien es, para Platon, el objeto de estudio supremo
(uéyoTov pddnua) «a partir de la cual las cosas justas y todas las demas
se vuelven tutiles (xpnowa) y valiosas (w@éApa)»'t. La realidad queda
dividida en dos reinos: el de lo visible y el de lo inteligible. El primero
es el reino que nunca es pues siempre se genera y el segundo el que

nunca se genera porque siempre es. Las cosas del reino visible, sin

13 Tim. 33b6-7. Heidegger (2007, p. 23) también asi pensaba sobre la verdad, como una relacion de
semejanza (¢l le llama de ajuste o coincidencia) entre el enunciado y la esencia. Me resulté muy
interesante que en su texto él también hable de este vocablo griego (6poiwotg) como fundamental en
la adquisicién de la verdad.

14 En el siguiente capitulo se vera la relevancia del orden en la concepcién pitagdrica del universo,
una idea que jamas abandoné a Platon.

15 Cf. Rep. VI, 509a y ss.

16 Rep. VI, 505a2-4: émel 611 ye 1) ToD dyaBoD i8éa péytotov pddnua, moAAdkig drxfkoag, 1j 81 kai Sikata
Kol TdAAX TTpOTXPNOAREVA XpTioLia Kol M@EApa yiyveTat.
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embargo, pueden ser estudiadas no por si mismas, sino por el vinculo
que las une con lo que es en si mismo. Aquello que es en si mismo,
semejante a si mismo, irradiado por la Idea del Bien, es util (xpriowpog) y
valioso (w@£ALpog). Pero no es ttil ni valioso en sentido pragmatico, sino
de realidad. La Idea del Bien otorga finalidad al universo, haciendo de
éste algo teleologicamente comprensible.

A esta explicacion metafisica sobre la causa de la realidad y la
creacion del universo aflade una a continuacién, aunque ahora desde un
angulo epistemologico. La alegoria de la Linea!” aparece justo después
de terminada la narracion que identifico al Sol con el Bien. Socrates le
pide a Glaucon que imagine una linea (ypapunv) que sera dividida en
dos partes desiguales (Sixa &vica tunqpata). Posteriormente se debe
dividir cada seccién segiin la misma proporcion (tov avtov Adyov). En
este punto hay una referencia matematica muy clara. Una linea se divide
en dos partes desiguales quedando dos partes, una mas grande que la
otra y éstas dos partes vuelven a dividirse segtin la misma proporcion.
A lo que se esta aludiendo aqui es a la proporcion aurea. La primera
definicién de lo que mas tarde conoceriamos como proporcion aurea la

elaboro Euclides!®, tiempo después de la muerte de Platon. En Elementos

17.Cf. Rep. VI, 509d6 y ss. Sobre las posturas acerca de la relacion cognoscitiva entre las tres alegorias
platdnicas (la del Sol, la de la Linea y la de la Caverna) me remito al trabajo realizado por Eggers Lan
(2010, pp. 5-7). Concuerdo con el autor en que existe una unidad sustancial en las tres alegorias, pero
cuya tematica varia de una a otra.

18 Existen varios lugares de sus Elementos en donde Euclides trabajo la proporcién aurea. En el libro
II, proposicion 11 lo hace mediante una recta que divide un rectangulo; en el libro IV, proposiciones
10 y 14 trabaja con tridngulos isosceles y un pentagono regular. En el libro VI, proposicion 30, donde
aporta la definicion universal para la proporcidon aurea, y en el libro XIII explica, a partir de la
definicion dada en la proposiciéon 30 del libro VI, la composicién de los cinco poliedros regulares que
caben dentro de una esfera. Sobre los poliedros regulares, también conocidos como los cinco sélidos
platonicos, hablaré en el capitulo 3 de esta tesis. Para un conocimiento mas profundo sobre este tema
recomiendo ampliamente la lectura del libro de Livio (2017), quien realiza un recorrido historico,
filosofico, matematico y artistico sobre el valor de phi (®). Asimismo, vale la pena referenciar al
minucioso estudio que realiza Zellini (2018, p. 158 y ss.) sobre las relaciones entre ntimero y l4gos,
quien en uno de los capitulos recupera el testimonio de Nicomaco de Gerasa acerca de la influencia
pitagdrica en Platon. En el mismo capitulo, Zellini se da a la tarea de mostrar como los calculos de

35



(VI, 30) asi define Euclides la division de una linea en proporcion:
«Dividir una recta finita dada en extrema y media razon»'. Tal parece
ser que es lo mismo que Platon esta solicitando que imaginemos: una
linea dividida en partes desiguales, es decir, en extrema y media razdn.
A su vez, cada una nuevamente en extrema y media razén. La linea que

resulta, considerando la proporcion durea®, es la siguiente:

A B

A C B
I

A D C E B
|
|

Tenemos ahora una linea con cuatro segmentos: AD, DC, CE y EB,
que forman parte de AC y CB, que a su vez componen la linea AB. La
primera division —AC y CB— establece el reino de lo visible (opatov) y
el de lo inteligible (vontov) respectivamente. Asimismo, debemos
dividir verticalmente la linea en superior e inferior; en la parte superior
estard la gradacion de los objetos conforme a la realidad, y en la de abajo
ubicaremos los grados epistemoldgicos. Conforme a la realidad el
conocimiento ira de la oscuridad a la claridad. La seccién AD estara llena
de imagenes (eikoveg); la DC contiene los animales ({®g), lo que crece
(Tdv TO utevTov) y las cosas fabricadas por los hombres (ockevaotov
0Aov yévog). A nivel cognoscitivo AD es lo equivalente a la conjetura
(eixaoia), mientras que DC es la creencia (miotig). Toda la seccion AC

representa lo que es opinable, el reino de la opinion (668a).

Nicémaco, a partir del uso del logos como entidad matematica, le permitieron concluir en la férmula
de la proporciéon aurea. Hacia el cierre escribe: «las férmulas de Nicomaco son finalmente un
instrumento util para empezar a comprender dénde debe situarse el nimero irracional, en relacién
con las razones calculables mediante leyes de recurrencia» (2018, p. 162).

1 Trv 00cToav evBelav Temepaouévny Gkpov Kai péoov AGyov TEPETV.

2 La forma de obtener phi (®) o el nimero aureo a partir de la linea aqui dibujada es la siguiente:
ActcB _AC _ o
Ac cB
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Tras dejar atras el reino de lo visible y opinable, cuyo grado de
realidad es menor por ser copia de lo que es copiado (T0 opolwBev TIPOg
10 @ Gpowddn), Platén explica qué es lo que encontramos en las
secciones CE y EB. La primera de las secciones correspondientes al reino
de lo inteligible —CE— es donde radica la geometria y artes afines (toig
YewpeTplalg Te Kal TAlg TavTnG adeA@ais téxvalg)?l. En esta seccidon el
alma toma como referencia los objetos de DC para realizar discursos, no
sobre los objetos, sino sobre las propiedades geométricas de éstos. Dice
Platon que aqui el alma «se ve forzada a indagar a partir de supuestos
(€€ UTOBEoewV)»? que le permitan llegar a conclusiones. Naturalmente,
Platon esta viendo la relacion intima que guarda la matematica con la
logica, porque el pensamiento discursivo (Sidvola), que es el que se
obtiene de alcanzar este nivel en la linea, es, netamente, el pensamiento
l6gico?. La ultima seccion de la linea, la EB, es la correspondiente a las

Ideas (i8¢ag)*, alcanzando un principio no supuesto, partiendo de un

21 Ross (2001, p. 65) considera enigmatica esta expresion —artes afines—, porque no esta claro si los
objetos matematicos aqui descritos refieren a las Ideas matematicas —aunque concluira que asi es—
0 a un tipo de objetos intermedios entre el mundo sensible y el inteligible. Es decir, ;son los objetos
matematicos, eslabones o Ideas? En mi opinidn, Platén no esta haciendo, en este momento, alusién a
las matematicas como Ideas, sino como que éstas permiten pensar el mundo visible sin la corporeidad
acercandose, a la vez, a lo en si. Precisamente, este es el problema que anota Montserrat (1995, p. 135)
en esta alegoria, no tanto el apuntado por Ross, es decir, que Platdon pasa de un analisis ontologico en
las secciones AC a un analisis gnoseoldgico en CB.

22 Rep. VI, 510b6. Sobre el uso de la hipotesis en Platon refiero a Cornford (1932a). Gomez Robledo
(2000, p. CLXIV n. 35) especifica que hipdtesis no debe entenderse en este pasaje como aquello que, no
verificado atin por la experiencia, lo aceptamos provisionalmente como algo que puede hacernos
avanzar en la investigacion cientifica. Para Platon, la Umd8eo1g significa escalon, peldafio o trampolin,
es decir, aquello que atun verificado rigurosamente, como las proposiciones matematicas, todavia
remite a algo superior a ella misma: la Idea.

2 El desarrollo pedagogico que decreta Platon para el estudio de las matematicas que elabora en el
libro VII de Repriblica lo trabajaré en el siguiente capitulo.

2 Utilizaré Ideas cuando me refiera a las realidades de las que habla Platdn, es decir, a estos
predicados morales y matematicos que sirven como modelos para la realidad. En cambio, usaré ideas
cuando hable del sustantivo comin e idea cuando lo haga en singular. Para una discusién bien
llevada sobre el proceso y el significado de la linea en cada uno de sus segmentos, es indispensable
recurrir al articulo de Cornford (1932a) y al libro de Ross (2001). Ambos autores exploran,
particularmente, la distincion que busca establecer Platdn entre Sidvola y vonots. Tanto en la alegoria
de la linea, como en el proceso para el desarrollo dialéctico (Rep., VII, 531d-535a) Platon quiere dejar
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supuesto sin necesidad de imagenes, realizando el camino con las Ideas
mismas y por medio de ellas. La captacion de las Ideas brinda el maximo
grado de conocimiento, el dialéctico, que consiste en la adquisicién de la
inteligencia (vonoig) en su maximo grado. Epistemologicamente, la
seccion CB representa el conocimiento cientifico (¢miotun).

Reconstruyendo la linea con los elementos analizados tenemos lo

siguiente:
Reino de lo opatov Reino de lo vonTév
L €lKOVES 5 {6 l( YewpeTpialg £ i6ag 5
| | |
sikoola TloTIg Swavolx vonoig
80%a ETLOTNUN

Se esta presentando aqui el esquema geométrico de la verdad y la
falsedad. Como es posible notar, el reino de lo visible, donde reina la
opiniéon y lo que nada nunca es pues siempre se genera es
proporcionalmente mayor al reino de lo inteligible, donde esta lo que
siempre es pues nunca llega a ser. La verdad sera posible en CB vy,
especificamente, en EB. En primera instancia, lo que percibimos es que
la vonoig ocupa la parte proporcional mas pequena de este esquema.
Tanto la realidad mas pura —las Ideas— como su captacion esta
reducida al tultimo tramo de la linea. Si es cierto lo que concluye Platon
al final de esta alegoria, i.e., que cuanto mas participemos de la verdad

(éotwv aAnBeiag petéxel), tanto mayor sera la claridad (cagnveiag

claras las diferencias entre uno y otro, si bien en su obra suele utilizar estos términos, junto con
Aoylopég, como sinénimos para inteligencia o pensamiento abstracto.
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Nynoapevog petéxev)?, entonces parece que hay pocas posibilidades de
claridad y, cuando se alcance la verdad a través de la vonotig, entonces
sera poca cosa. La trampa estd en que esto lo estamos midiendo desde el
reino de lo 6patdv y no de lo vontov, que es donde hallamos la verdad.
La opinion, propia del primer reino, hace que veamos sombras (tag
oktag), confundiendo lo que es con lo que parece ser, introduciendo al
intelecto humano en la parte fenoménica de la realidad donde
predomina la apariencia (@avtacia). Como lo advierte Platon en esta
alegoria, el riesgo de permanecer en el reino de lo visible es que nuestro
estado cognitivo sera el de la conjetura o, en el mejor de los casos, el de
la creencia. Tal como esta sucediendo ahora.

Es cierto que el espacio que ocupa lo inteligible es menor que el de
lo sensible, y el de la vonotig, ain menor. Sin embargo, no es un tema de
geometria espacial lo que esta aqui implicado, sino de geometria
epistémica®. Ser capaz de inteligencia dialéctica genera una claridad
sobre la realidad que invierte el orden proporcional de la linea, pues por
medio de la dialéctica el filosofo es capaz de pensar sin hipdtesis, al
conocer el principio?. Definitivamente es mas compleja la vonoig que la
elkaoia, pero una vez que se logra la vonoig se ilumina el resto de la
realidad dejando a la oscuridad en una proporcién pequena. Considero
que Platon sugiere esto al senalar que a mayor verdad mayor claridad.

El alma, en posesion de la vonotg, ha girado su comprension del reino

% Cf. Rep. VI, 511e3.

2% En Rep. VII, 517b6-c5 encuentro una referencia a lo que estoy proponiendo aqui. Cito el pasaje
completo: «Dios sabe si esto es realmente cierto; en todo caso, lo que a mi me parece es que lo que
dentro de lo cognoscible se ve al final, y con dificultad, es la Idea del Bien. Una vez percibida, ha de
concluirse que es la causa de todas las cosas rectas y bellas, que en el &mbito visible ha engendrado
la luz y al sefior de ésta, y que en el d&mbito inteligible es sefiora y productora de la verdad y de la
inteligencia, y que es necesario tenerla en vista para poder obrar con sabiduria tanto en lo privado
como en lo publico». La tercera alegoria, la de la Caverna, aporta las claves finales para comprender
la ascension completa del alma hacia el conocimiento del Bien.

27 Cf. Rep., VII, 533b-d. Pienso otra vez en la Escuela de Tubinga y la relacion entre el Bien y los
principios.
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visible gracias a la claridad que ahora tiene. Aquello que en apariencia
lucia mds pequenio es lo mas realmente determinante, al grado que, sin
esto el resto del saber pierde todo sentido. Dada su importancia
ontoldgica en este proceso epistemologico, la geometria epistémica
invierte —gira— las proporciones anteriormente descritas en la linea.
Fenoménicamente hablando, la vonoig y las i8éat ocupan el
espacio mas pequeno, pero epistemologicamente hablando son lo mas,
la razon por la que es posible hablar de imagenes, cosas y matematicas.
Los animales, los arboles y las imagenes que otroramente sélo producian
conjeturas y creencias pueden ahora ser fuente de verdad. Esto no por
las cosas en si, sino por haber sido descubierta la raiz de su existencia.
Cuando se logra entender sin necesidad de ver se ha alcanzado el
maximo grado de conocimiento posible. La ascension hacia las Ideas
otorga la capacidad para ver y distinguir las semejanzas de las
desemejanzas, pudiendo asi separar la falsedad de la verdad. Al hacerlo
el mundo se clarifica. La oscuridad se difumina cediendo ante la
estruendosa fuerza de la luz. La proporcion se invierte en la linea.
Reproduzco las palabras de Platon a propdsito de este ejercicio después
de la normativa pedagogica desarrollada en el libro VII de Republica:
«Entonces estaremos satisfechos, como antes, con llamar a la primera
parte “ciencia”, a la segunda “pensamiento discursivo, a la tercera
“creencia” y a la cuarta “conjetura”, y a estas dos ultimas en conjunto,
“opinion”, mientras que a las dos primeras en conjunto “inteligencia”,

la opinidn referida al devenir y la inteligencia a la esencia»?.

28 Rep., VII, 533e7-534a5: ApkéceL o0V, IV 8' €Yk, OTEP TO TPATEPOV, THV PEV TPMOTNV LOTPAV ETOTH NV
KaA£ly, Sevtépav 8¢ Stavolay, Tpitnv 8¢ TioTwv kat eikaciav TETAPTNV' kKAl cuvapEOTEPA PEV TaDTI
86Eav, cuvapdtepa §' Ekelva vonov' kal §6Eav pev epl yéveoty, vonaty 8¢ miept oboiav' Debe
mencionarse el cambio conceptual que aqui utiliza Platdn, pues mientras en la narracién de la alegoria de la
Linea emplea la palabra vonoig para referirse a la primera parte, aqui utiliza ¢metiqun, como si hubiera
invertido lo que en su conjunto son y lo que realmente corresponde a la primera parte.
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Terminada la alegoria de la linea concluye el sexto libro e inicia el
séptimo con la alegoria de la caverna. Probablemente la alegoria mas
famosa de Platén, y con ésta concluye la trilogia que inicid con el Sol y
el Bien. Uno de los estudios mas profundos sobre la alegoria de la
caverna se lo debemos a Heidegger (2007), quien disecciona esta alegoria
partiendo de lo que significa el vocablo verdad en griego (dAn0ewa). Esta
alegoria retoma las dos anteriores y amplia el campo explicativo del
proceso del alma en busca del conocimiento. Eggers Lan (2010, p. 66)
considera que la caverna es principalmente un relato ético-politico o
pedagogico-politico, aunque reconoce los elementos metafisicos y
epistemologicos presentes. La caverna, de hecho, muestra el ascenso del
alma desde el estado epistemoldgico mads primitivo hasta la
contemplacion de las Ideas. Es claro que hay elementos nuevos en esta
alegoria como los esclavos, los titiriteros y los reflejos en el agua, pero
también se repiten las sombras, el Sol, las Ideas y el Bien.

La alegoria de la caverna la trabajaré hacia el final de este mismo
capitulo; ahora me interesa plantear la direccion del mismo. Como se
vio en el andlisis de las dos alegorias presentadas —la del Sol y la de la
Linea—, la maxima manifestacion metafisica en Platon es el Bien, que es
lo que tiene mayor valor®. El es la razén de la inteligibilidad de la
realidad; ilumina teleoldgicamente a las cosas para que puedan ser

anheladas y captadas. Es la Idea madre. A partir de estos postulados

2 A lo largo de la obra de Platén hay una referencia constante a buscar las cosas Tipiwtepa, de mayor
valor. En Politico, Repuiblica, Fedon, Fedro, Timeo y Mendn se menciona la importancia de estudiar las
cosas «de mayor valor» haciendo a un lado las que no lo son. Para un desarrollo novedoso sobre el
tema remito a Szlezak (1991, pp. 78-83).
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surge la pregunta por el mal. Si, como expuse al inicio de este capitulo,
el demiurgo es naturalmente bueno y por eso hace todo imprimiendo
bondad en las cosas, ;por qué existe el mal? ;Como es posible que si el
Bien es la Idea rectora de la realidad haya maldad? Si existe la Idea del
Bien, ;también existe la Idea del Mal? ;Sera posible la existencia de una
Idea opuesta a la del Bien? Si fuera asi, jademds del demiurgo de
naturaleza buena, también existe un demiurgo de naturaleza mala que

imprime el mal en los seres de la realidad?

1.2 El alma perversa

Siguiendo a Wood (2009, p. 349)* me preguntaré si Platon admite un
&pxm kaxod. Es decir, ;existe para Platon una fuente originaria del mal?
¢Son varias? Si se busca un principio del mal, se esta buscando un origen
metafisico que dé explicacion al mal?!. Pero, ;seria esto congruente con
la Idea del Bien y la cosmogonia platonica? En Leyes (X, 896d y ss.) Platon
se pregunta por la posibilidad de un alma malvada. Partiendo de la
definicion del alma como aquello que se mueve a si mismo®, con la

consecuencia de que todo lo que se mueve a si mismo también es causa

% En un articulo escrito afios antes Meldrum (1950) se hacia la misma pregunta tomando en cuenta,
especificamente, dos didlogos: Timeo y Leyes. En Timeo, como ya esta dicho en este capitulo, el bien es
intrinseco a la naturaleza del demiurgo, por lo que toda realidad creada por él es buena. En Leyes (X,
896d y ss.), en cambio, Platén plantea la posibilidad de que exista un alma malvada. Al final,
Meldrum (1950, p. 74) concluye, me parece precipitadamente, que no es posible hablar de una
teologia platénica que aporte luces sobre el problema del mal en Platén. Para confrontar dicho
articulo recomiendo, ademas del de Wood (2009), el de Carone (1994, p. 290), quien recorre el pasaje
de Leyes aqui mencionado para mostrar que el alma malvada alli propuesta no es el alma césmica de
Timeo, sino un alma humana, responsable de los males parciales que vemos en el mundo. Mi analisis
ira en este sentido. Por tltimo, es necesario acudir al articulo de Santa Cruz (2002) quien encuentra
una relacion entre el alma perversa de Leyes X y el mito cosmologico de Politico, donde halla, junto
con Timeo, respuestas al problema de Leyes.

31 Como apunta Carone (1994, p. 296 n. 44), el problema del mal en general en la filosofia de Platon
es uno de los temas mas dificiles de tratar. Cherniss (1954, p. 23) asi lo determina y llama la atencién
sobre el hecho de que no se ha prestado la suficiente atencidn al tema del mal, y sus fuentes, en Platon,
algo que pretendo remediar en esta tesis.

2Cf. Lg., X, 895ay ss.
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del movimiento de otros, si el alma es anterior al cuerpo, entonces debe
ser su rectora. Si el cuerpo fue movido por el alma, entonces las
propiedades que el cuerpo posee se las debe al alma. De alli concluye
Platon que el alma debe ser, entonces, la causa de los bienes y de los
males, de lo bello como de lo feo, de lo justo y lo injusto. Sin embargo,
bajo el principio sentado en Fedon (104d y ss.) y en Republica (IV, 436b)3?,
que establece que un objeto X que naturalmente causa Y jamas podria
ser causa de lo opuesto que causa, es decir, en este caso, ~Y%, entonces
si el alma es causa de los bienes, no podria ser, simultdneamente, causa
de los males. De modo que es necesario sugerir una nueva causa de los
males. Dado que el alma conduce todo lo que se encuentra en el cielo, la
tierra y el mar debe haber un alma que sea la fuente del mal®.

Siendo fiel a los principios anteriormente enunciados, y que
trabajaré con mayor detalle en el capitulo 3, la exposicion del principio
es la siguiente: algo no puede ser y no ser simultaneamente sobre lo
mismo. De modo que la misma alma que causa el bien no puede ser la
misma que causa el mal, pero debe haber algo que cause el mal. Segin
el razonamiento anterior, el alma es causa de todas las cosas. Por lo
tanto, debe haber dos almas, una que cause los bienes y otra que cause
los males. En Timeo se desarrolld el concepto del Alma del Mundo (AM).
Como el alma es anterior al cuerpo, el mundo debe tener un alma que lo
rija. El alma del mundo presentada en Timeo es cosmica y naturalmente
buena. Pero segtin lo expresado en Leyes también debe haber un alma

perversa (X, 897d1) a la que podamos apelar sobre el origen de los males.

3 Estoy hablando del Principio de No Contradiccion (PNC), uno de los cuatro principios logicos
necesarios para toda deduccion.

3 «No so6lo ocurre que lo contrario no admite lo contrario, sino también que aquello que aporta una
determinacion contraria a algo sobre lo cual avanza jamas acoge la determinacidn contraria a la que
aporta» (Fd., 105a2-5).

3 Cf. Lg. X, 896e.
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Asi, al parecer, el apxr) kakob que habia originado este apartado seria el
alma. ;De qué alma se estd hablando en Leyes?

Es importante mencionar cual es el contexto en que se inserta la
idea de que hay un alma perversa. En el décimo libro de Leyes Platon
pretende probar tres cosas: 1) que los dioses existen (887c y ss.), 2) que
se interesan por los asuntos humanos (899d y ss.) y 3) que no pueden ser
sobornados por sacrificios o rezos (905d y ss.)*. Para contraargumentar
al ateismo, Platon necesita establecer la primacia del alma sobre el
cuerpo¥. Por ello recurre al argumento de la automocion del alma, que
inicia desde 856a. Alma es aquello que puede moverse por si misma
(Eauto Kwvelv)®. Esto hace que el alma sea la causa del cambio y del
movimiento (petafoAfig te kal kivroewg andong aitia). De aqui se ve que
el alma surgid antes del cuerpo, que es posterior, y que el alma es quien
gobierna al cuerpo. El argumento, que llamaré el Argumento de la

soberania del alma (ASA), queda estructurado de la siguiente manera:

1. De las cosas que hay en el universo, unas estan en movimiento
y otras en reposo.
2. De las que estan en movimiento, o se movieron por algo o se

movieron a si mismas.

% Lo apunta muy bien Szlezak (1991, pp. 87-88) cuando entiende que el proposito del libro 10 de Leyes
es brindar argumentos para dar a conocer a los atenienses la ley que deben cumplir, para lo cual crea
un didlogo imaginario con los ateos y apela a todo lo necesario para sostener que el Todo es
conducido por los dioses y asi establecer el marco de su legislacion.

% Como bien advierte Carone (1994, p. 276), la necesidad que Platon tiene de probar la superioridad
del alma con respecto del cuerpo es debido a que tiene que fundamentar el estatuto cosmico
teleoldgico del alma para poder probar la existencia de Dios. Es importante recordar que en este libro
de Leyes la intencion de Platon es, como ya fue dicho en el cuerpo de la tesis, el de atacar el ateismo
reinante en la Atenas del siglo V a.C. gracias a las teorias materialistas surgidas de los atomistas.
Brisson (1994, p. 449 y ss.) remite al articulo de Cherniss (1954) aqui citado cuando analiza el
problema del bien y del mal en Platon.

3 896a3-4.

% La reconstruccion de este argumento comprende el pasaje de Leyes, X (896a-d).
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3. Sise movieron a si mismas, entonces son causa del movimiento
de las demas cosas.

4. El alma se mueve a si misma y es causa del movimiento del
cuerpo, que no puede moverse a si mismo.

5. Lo que mueve a otro es duefio de lo que mueve.

6. De 4y 5 se sigue que el alma es duefia del cuerpo.

7. Siel alma es duefia del cuerpo es causa de todo lo que le sucede
al cuerpo.

8. Si el cuerpo padece males como la enfermedad no es por el
cuerpo sino por el agente que lo mueve, i.e., el alma*.

9. Por lo tanto, de 7 y 8 se concluye que el alma es la causa de los

males del cuerpo.

Si el cuerpo es segundo en generacion y movimiento, entonces
todo lo relativo al cuerpo como los temperamentos (tpomot), los
caracteres (110n), las voliciones (BouvAnocelg), los razonamientos
(Aoywopot), las opiniones verdaderas (8§6%at aAnbeig) y las diligencias
(émpuéAewal) surgieron antes de la extensién (pnkoug), amplitud
(mAdtoug), profundidad (BdBoug) y fuerza de los cuerpos (pwpng).
Debido a que el alma es anterior al cuerpo, todo lo anterior debe surgir
como consecuencia del alma. La concesion de esta premisa obliga a
aceptar que el alma es la causa de todo lo que surge como consecuencia
del cuerpo, es decir, del temperamento, de la volicion y del
razonamiento, entre los enumerados. Si el alma es quien gobierna y
habita en todos los cuerpos que se mueven, entonces el alma debe ser la
causa de todo. La conclusion es que el alma es la causa tanto de los

bienes como de los males que se producen en el cielo, la tierra y el mar*!.

40 En Timeo, como se vera mas adelante en el capitulo, Platén menciona lo contrario, pues en 86d5-e2
escribe que lo que enferma al alma es el cuerpo o una mala educacion.
4. Cf. Lg. X, 896d-897a.
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Platon se percata de que asignarle al alma la causa de los
movimientos de las cosas sensibles lo obliga a concluir que el alma es
causa no solo de los bienes, sino también de los males. Porque si el alma
es anterior al cuerpo y principio de su llegar a estar vivo, entonces cémo
podriamos explicar el mal, la ignorancia y todos lo relacionado con este
tema si no es por el alma. Dado que algo no puede causar
simultaneamente una cosa y su contrario, entonces debe haber dos tipos
de almas: la que causa el bien y la que causa el mal. El alma buena sera
la responsable del bien, la belleza, la justicia y todas las cosas de esa
indole, mientras que el alma mala lo sera del mal, la fealdad, la injusticia
y todas las cosas afines. ;Esto significaria que en una misma cosa hay
dos almas, la buena y la mala? ;Cémo podrian cohabitar ambas almas
en una misma cosa?

De hecho, en Timeo (89e y ss.) ya habia sugerido Platén una idea
muy similar. Alli propone la existencia de un alma inmortal —Ia
depositada en la cabeza, que es la parte esférica del cuerpo— y dos
almas mortales —depositadas en el tronco y el vientre
simultdneamente— que coexisten en el cuerpo humano. Unidas
mediante pequenos ligamentos, estas almas han de habitar el cuerpo
humano y, como Platon ha sostenido en toda su obra, la parte racional,
i.e., el alma inmortal, sera la encargada de gobernar y dirigir a las otras
dos almas mortales, ya que éstas carecen de capacidad discursiva. En
Leyes no profundiza particularmente en esto, es decir, no aclara si un
alma corresponde a una parte del cuerpo y otra a otra. Sin embargo,
logra el cometido propuesto, a saber, evitar pensar que Dios es malo y
el consecuente ateismo que esta creencia provoca. Es el alma, hasta
ahora, lo que es causa del mal, y particularmente, el alma humana, pero
jamas la divinidad o el alma del mundo (cf. Tim., 34b10 y ss.). Asi
establece que la causa del mal es algo humano (cf. Lg. X, 903d), aunque
no sélo humano. El mundo natural tiene otra causa para el mal: los
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excesos (mAeovektobowv) producen enfermedad (voonpua) en los cuerpos,
plaga (Aowov) en las estaciones e injusticia (aSwkiav) en las ciudades (cf.
Lg. X, 906¢y ss.). Todas son faltas (apdptnua) producto de la carencia de
gobierno sobre determinados temas. Pareciera que Platon acepta la
condicion natural del mal en el mundo como algo inevitable.

La nocién de mAcovektodowy difiere claramente de la de tov avtov
A6yov vista paginas arriba. Algo que se excede no esta proporcionado y
por eso en este didlogo vuelve a recurrir al bien como lo proporcionado
y lo malo como lo carente de proporcion. Todo exceso necesariamente
produce desproporcion y, con ella, algiin mal. El alma malvada sugerida
en este libro de Leyes apunta en la misma direccion. Mientras el alma
buena lo sera porque es proporcionada, y esto gracias a su condicion de
racional, el alma malvada es mala debido a los excesos que se permite,
y esto gracias a su falta de racionalidad. Porque la razon ordena y
gobierna a lo que por naturaleza no tiene capacidad de gobierno u
orden, sino que debe obedecer y ser gobernado*’. Esta alma malvada
estaria vinculada directamente al alma mortal mencionada en Timeo. De
modo que, aunque es un alma o, mejor dicho, un tipo de alma, no es el
alma cuyo cardcter ontologico la hace ser principio vivificante y
homogéneo con la divinidad.

Mas adelante, en Leyes (X, 904b8-c4), reflexiona nuevamente sobre
el bien y el mal. Entendiendo que la virtud y el vicio conviven
constantemente en el universo, se pregunta por el lugar donde habria de
colocar a cada una de las partes del universo para que la virtud se
imponga al vicio. Escribe Platon que el creador «dejo a los actos de

voluntad de cada uno de nosotros las causas del llegar a ser de una cierta

2 Wood (2009, p. 381) sugiere algo muy similar en su articulo al exponer que esta falta de proporcion
o de orden esta vinculada con la poca o nula participacion de la mente, asi como con el movimiento
desordenado de Timeo y Politico.
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forma»*3. De modo que lo que lleguemos a ser no es a causa de algun
tipo de alma, sino de acuerdo con el uso que hagamos de nuestra
BovAnoig. Asienta, asi, el bien y el mal en la voluntad. Una persona
virtuosa se asemejara mas a las almas buenas, mientras que la viciosa lo
hara hacia las almas malas. No porque las almas de suyo sean buenas o
malas, como sugeria en otro momento de este mismo libro de Leyes, sino
por la decision de dirigir —llegar a ser— hacia la virtud o hacia el vicio.

La necesidad de salvar a Dios de ser productor de los males esta
resuelta. Al mismo tiempo, como no podia determinar a lo que no causa
nada como el causante de los males, es decir, al cuerpo, debe sugerir que
realmente la causa del mal es el alma, un alma malvada. Hay que poner
atencion, sin embargo, a la nocion de causa que esta siendo utilizada
aqui. Dos son los didlogos en los que Platon aborda el tema de los tipos
de causas: Politico y Timeo.

En Timeo se establece que el dios cre6 el mundo y que la causa del
mismo no puede ser, como algunos creen, los elementos. La distincion
aqui realizada encuentra su origen en Fedon (99b) cuando Sdcrates ataca
las cosmologias mecanicistas de su época, especificamente la de
Anaxagoras. S0lo puede ser causa de algo aquello dotado de inteligencia
(Tim., 46d), y lainica cosa en el universo con esa caracteristica es el alma,
por lo que la causa de todas las cosas es el alma. Todo lo demas sera
conocido como concausa (ovvaitiax) o causa auxiliar. La analogia en
Politico (281d-282d) es con el arte de tejer. En ese pasaje Platon distingue
entre quienes suministran los materiales para tejer, i.e., los proveedores,
y quienes tejen, i.e., los artesanos. Los segundos son la verdadera causa

del tejido, mientras que los otros, concausas.

3 1fj¢ 8¢ yevéoew ToU Toiov Tvog defike Tl BouAroeoty EkdoTwv U®dVY TAS aitiag.
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¢Cual es el sentido de causa que Platdn le esta otorgando al alma
malvada de Leyes X? ;El de causa o el de concausa? ;Es el alma malvada
causa o concausa de los males de la persona? De acuerdo con el
Argumento de la soberania mostrado paginas arriba, el alma es causa
del movimiento del cuerpo y, consecuentemente, de todo lo que surge
como propio del cuerpo. Aunque la primacia del alma sobre el cuerpo
luce evidente, no luce asi que el alma sea causa también de las afecciones
del cuerpo. Si, por ejemplo, lanzo una pelota de béisbol con la intencion
de que llegue al guante de mi comparero, pero en el trayecto se atraviesa
un ave, misma que es golpeada por la pelota y muere a causa del golpe,
icudl fue la causa de la muerte del ave? Hasta el momento, pareceria la
pelota. Pero la pelota no tiene por si misma la capacidad de moverse;
menos puede desear golpear a un ave. También podria adjudicar como
causa de la muerte del ave al productor de las pelotas de béisbol, pues
si no las hubiera hecho, ninguna pelota habria impactado en ave alguna
matandola. Pero quien fabrico la pelota tampoco es la causa de la muerte
del ave, pues al fabricarla no pretendia que sirviera como arma para
matar aves. La funcién de la pelota es que pueda utilizarse como parte
del entrenamiento y juego de béisbol. Por lo tanto, la causa verdadera
de la muerte del ave fui yo al lanzarla. Todas las demas causas
analizadas son auxiliares. ;Tenia yo la intencion de golpear a un ave y
matarla al lanzar la pelota? No, sin embargo, al haberla lanzado yo, yo
soy la causa por la cual esa ave murio y ninguna otra.

Pareciera que es el caso de imprimir en el alma la causalidad no
solo del movimiento del cuerpo, sino de todo lo que surge a partir del
cuerpo. Por otro lado, en 906a7-b1 sefiala que «la injusticia (&Swia) y la
insolencia (UBptg) con locura (a@poovvng) nos corrompen (pBOeipey),

mientras que la justicia (§itkatooVvn) y la templanza (cw@pooivn) con
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inteligencia (ppoviicewg) nos salvan (cw{et)»*. La tarea a resolver ahora
es encontrar la razén por la cual hay injusticia, insolencia y locura en la
persona, pues nuevamente el Argumento de la soberania se impone. Si
el alma es el origen del movimiento del cuerpo, luego la injusticia no es
del cuerpo, sino del alma, al igual que la insolencia y la locura. ;Como
es posible que el alma albergue injusticia, insolencia y locura?
Nuevamente, la respuesta a esta pregunta la encuentro en Timeo (86al y
SS.).

Distingue, por un lado, los males del cuerpo y, por el otro, los del
alma. Los males del cuerpo, también llamados enfermedades, tienen que
ver con el exceso —de fuego, aire, agua y tierra—. Las enfermedades del
alma (vooov) que son consecuencia del cuerpo son la demencia (&votav),
que se divide en locura (paviav) e ignorancia (dpaBiav). Lineas adelante
afirmard que «el malo se hace malo a causa de alguna disposicion
defectuosa del cuerpo o por una crianza no adecuada (&maidevtov
TpoMnVv)»*®. En este pasaje no es el alma la causante de los males, sino a)
el cuerpo y b) una mala educacion®. ;Es posible trasladar la explicacion
de Timeo al pasaje de Leyes que se ha estado analizando? Siguiendo la
interpretacion interdialdgica de la obra de Platdn, es totalmente valido

hacerlo?”. No parece haber ningtn tipo de indicio que apunte en una

4 La traduccion es mia.

4 Tim., 86d7-e3: kak0OG Hev yap kv o08elg, Sud 8¢ Tovnpav € Tiva 100 oOuatog kal draiSeutov
TPOENV 0 KaKOG ylyvetal kakog, mavti 8¢ tabta éxBpa kal dkovtL mpooylyvetal. La traduccion es de
Conrado Eggers Lan con algunas modificaciones mias.

4 E] altimo capitulo de esta tesis estd dedicado al andlisis de la paideia griega y, especificamente, a la
propuesta pedagogica que ofrece Platon para prevenir o curar los males.

47 Sobre este tema cf. lo dicho por Gerson (2013, p. 73 y ss.), quien sostiene que existe una evolucion
en el pensamiento de Platén a lo largo de su obra, pero que ésta debe leerse considerando todos los
didlogos, como si se tratara de un rompecabezas que va dejando pistas que posteriormente permiten
construir o resolver alguna tematica tratada. Sayre (2002, p. 12), por ejemplo, apoya esta misma
postura partiendo de un pasaje de la Carta VII (341c7): «Desde luego, no hay ni habra nunca una obra
mia que trate estos temas [primeros principios]; no se pueden, en efecto, precisar como se hace con
otras ciencias, sino que después de una larga convivencia con el problema y después de haber intimado con
él, de repente, como la luz que salta de la chispa, surge la verdad en el alma y crece ya
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direccion contraria sobre lo que Platon pensaba respecto del alma en
Leyes como distinto a lo que ya habia desarrollado. Como he sefialado
ya, la intencion de Platon en Leyes X es atacar los problemas de ateismo
presentes en la Atenas de sus tltimos afios de vida. Brisson (1994, p. 452)
reafirma lo mencionado en Timeo al decretar que «en efecto, el hombre
no es responsable del mal». Si el hombre no es la causa del mal, entonces
iqué lo es?

«Todo lo que es bueno es bello y lo bello no es desproporcionado
(apetpov)»*®. La equivalencia bueno-bello es recurrente en el
pensamiento griego como se vera en el ultimo capitulo de esta tesis.
Basta por el momento recordar que la maxima de la nobleza griega era
ser un kaiokayaBog. Quien es bueno es bello y quien es bello es bueno,
y lo bello es lo que tiene proporcion (cOppetpov). Por lo tanto, apelando
a la bicondicional, lo bueno tiene que ser proporcionado. De este modo,
la tesis del alma perversa parece haber sido s6lo un ejercicio dialéctico
de Platon para probar la supremacia de la bondad sobre la maldad y que
ningun dios jamas podria albergar maldad, pues dejaria de ser dios*. El
mal, pues, no es consecuencia de un tipo de alma, sino de la falta de
proporcion entre el cuerpo y el alma, es decir, una ausencia de

armonia®. La justicia es geometria en el alma.

espontaneamente» (los corchetes y subrayados son mios). También quiero mencionar la lectura de
Szlezak (1991, pp. 33-35) a proposito del mismo tema, quien considera que es necesario tomar en
cuenta la critica a la escritura vertida en Fedro para comprender que los didlogos remiten a otros
didlogos, haciendo hincapié en que Platén no esta escribiendo para los ilustrados o los posmodernos,
por lo que su vehiculo de comunicacidn filoséfica fueron los didlogos. Por tltimo, no puedo dejar de
mencionar las propias referencias a otros dialogos que los mismos dialogos tienen entre si. Por
ejemplo, las citas de Sofista en Politico (284b y 286b), o las menciones a Parménides en Teeteto 183e y en
Sofista 217c, o la recapitulacion que en Timeo se hace de Repiiblica.

48 Tim., 87¢4-5: v 81 T dyaBov kaAdv, 6 6& kaAov oUk GueTpov:

# Es la misma conclusién a la que llega Santa Cruz (2002).

5 Sobre el concepto de armonia en la antigua Grecia véase el capitulo segundo de esta tesis. También
la menciono en el capitulo 3 cuando explico la geometria del alma y, finalmente, en el tltimo capitulo
cuando indico en qué sentido el alma puede ser un tipo de armonia.
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El matematico o cualquiera que ejerza intensamente alguna
otra actividad intelectual debe conceder a su cuerpo el debido
movimiento y ocuparse de practicar la gimnasia; el que
cuidadosamente modela su cuerpo debe, en cambio,
compensar esto con los movimientos del alma, cultivando la
musica y la filosofia toda, si ha de ser llamado con justicia y

rectitud bello y a la vez bueno®.

Son tres las maneras de lograr la armonia entre el alma y el cuerpo:
la gimnasia (yvpvaoia), la musica (povowkn) y la filosofia (@uloco@ia).
Pero no sdlo hay que velar por la unién y la proporcion correspondiente
entre el cuerpo y el alma, también es importante saber de qué manera el
alma puede, ella misma, estar en armonia. Recordemos que en Timeo
Platon considerd que en el hombre habitan no una —como en Feddn—
sino tres tipos de alma en tres espacios del cuerpo, cada una con sus
movimientos propios®. Lo fundamental es entender cudles son los
movimientos propios de cada parte para que no los abandone y
mantenga «movimientos reciprocamente proporcionales»®. Para
lograrlo es necesario que el alma afin a lo divino e inmortal dedique su
vida al «amor al conocimiento (@opaBiav)»*%. La armonia interna del
alma se lograra, finalmente, cuando sigamos los pensamientos y
revoluciones que hay en el universo para que éstos sean los mismos que
existan en nuestra alma. Para ello, «cada hombre debe seguir a aquéllos

y, mediante la comprension de las armonias y revoluciones del universo,

51 Tim., 88c1-6: TOV 81} pabnuatkov 1 Tiva GAANY o@dSpa perétnv Sravoiq katepyaldpevov kai thv Tol
oOUATOG ATTOS0TEOV KIVOLY, YUUVAOTIKT] TTpocopAobvTa, TOV TE al oA EMPEADS TAGTTOVTA TAS THG
Yuxiis avtamoSoTéov KIVIOELS, HOUOLKT] Kal TTaoT @loco@ia tpooxpwuevoy, el pEAAEL Sikailwg TIg dpa
HEV KaADG, Gua 8& ayabog 0pBaG kekATjoOal.

52 Cf. Tim., 89e.
53 Tim., 90a1-2: TaG KWijoelg TTpOg GAANAA GUUUETPOUS,.

54 Tim., 90¢6.
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rectificar las orbitas de la cabeza que fueron dafadas en ocasion de
nuestro nacimiento»®. La armonia total se obtendrd cuando la parte
inteligente del alma se asemeje (opowoavta) a lo inteligido, segtin su
naturaleza originaria.

;Qué hacer con el argumento de la soberania del alma (ASA) sobre
el cuerpo? Tomarlo como lo que es, un argumento que pretende mostrar
la superioridad del bien sobre el mal, y de lo divino sobre lo mortal. La
tesis del alma malvada abona en el mismo sentido, pues si el alma es
anterior al cuerpo y causa del movimiento de éste, entonces el alma es
eso. La salida al planteamiento del alma malvada esta en fijarnos en el
movimiento y la causa. Cuando Platon menciona que el alma es quien
mueve al cuerpo y, por lo tanto, es causa tanto de los bienes como de los
males del cuerpo apunta hacia el alma como causa de todo. Pero el alma
es causa del movimiento del cuerpo, pero no del cuerpo. En Leyes X
Platon no parece estar considerando las propiedades del cuerpo,
determinando en su totalidad las afecciones propias del cuerpo a aquello
que inicialmente permitio al cuerpo tener movimiento, i.e., el alma.

Nuevamente, la respuesta estd en Timeo*. En el tercer capitulo de
esta tesis retomaré el tema a proposito de la composicion del Alma del
mundo (AM) y la correspondiente creacién del alma humana (Ah). Lo
que en este momento relataré es el esquema que Platon presenta sobre
el AM, que posteriormente compartird el Ah, sobre su composicion.
Primeramente, nos relata a grandes rasgos el inicio de la creacion. Como
el padre y hacedor de este universo, es decir, Dios, es bueno y quien es
naturalmente bueno quiere que todo llegue a ser lo mas parecido a €l

posible (¢BovAn6n yevéoBal tapamAnola Eavt®)¥’, entonces buscara que

%5 Tim., 90c6-d2: 14§ oikelng EKAOTQ TPOPAS KAl KVHjoeLs dmodiSovat. T 8' év Niv Beiw cuyyevels elowy
KLV OELS ol TOU TTavTog SLavonoeLs Kal TtepLpopal TaTals 81) GUVETTOHEVOV EKAGTOV SET, TAG TEPL TNV
YEVEGLV £V Tf] KEQUAT).

% Cf. 28ay ss.
57 29e3.
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el universo sea bueno y bello. Este hacedor «tomo todo cuanto es visible
(v 8oov fv Opatdv)», que poselfa un movimiento cadtico y
desordenado (mAnppeA®dg kat ataktwg)®, y lo condujo del desorden
hacia el orden (td§wv). Asimismo, Dios concluyd que entre los seres
visibles el mas bello es el que posee razdn y ésta solo puede existir en un
alma. «Al componer el todo constituy? el intelecto en un alma y el alma
en un cuerpo»>’.

Al inicio de la creacion, segun el pasaje recién visto, estaban a)
Dios, b) lo visible que tenia movimientos desordenados y c) lo eterno.
Dios puso orden en lo visible, que es el cuerpo, al proporcionarle un
alma con razon (tov Aoywopov). Esta es el AM, no el Ah, aunque lo
importante es entender el orden de la creacion y la composicion de los
elementos. Escribe mas adelante (36e5-37al): «asi se han generado, por
un lado, el cuerpo del universo visible; pero, por el otro, el alma que es
invisible y participa de la razén (Aoywopo?) y de la armonia (appoviag)».
Estas caracteristicas le permiten al alma ordenar lo que esta en desorden.
Pero lo que esta en desorden no es gracias al alma, como se ha visto hasta
aqui, sino a lo visible que tiene una naturaleza desordenada y caotica.
Por lo tanto, no es el alma la causa del mal, sino que éste es intrinseco a
la naturaleza de lo visible. La tesis de Leyes X sobre el alma malvada o
perversa queda cancelada a partir del analisis de la cosmologia de Timeo.
Cierro con las palabras de Brisson (1994, p. 452): «De hecho, el hombre

no es responsable del mal como origen de una cadena causal en el campo

% No deja de ser interesante esta descripcion de Platon con la segunda ley de la termodindmica que
conduce a la explicaciéon de la irreversibilidad y de la entropia. La entropia, explicada por la mecanica
estadistica y la teoria de la informacion, nos dice que es el grado de desorden y de caos que existe en
la naturaleza. Con este principio, el de la entropia, comprendemos que el universo esta
destruyéndose a cada instante y refuerza esta intuicién de Platon sobre el comportamiento intrinseco
de lo visible.

59 Tim., 30b4-5: 81 81) TOV AoyLopov TOVSe voiv pév év Yuxd, Yuxmv §' év c®dpatt cuvieTdag to Tdv
ovvetektaiveto. En el tercer capitulo retomaré las relaciones entre el alma y el cuerpo que aqui apenas
estoy dibujando.
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de la moralidad. El origen de esta cadena causal radica en la

desproporcion».

1.3 Intelectualismo moral

Una de las tesis mas reconocidas de la ética socratica es la siguiente: nadie
obra mal intencionadamente (00delg ekwv apaptdvel). Esta tesis es
recurrente en los didlogos de Platon, sea textual o contextual. Entre ellos
se encuentra en: Ap., 26al-4, 37a5-6; Gorg., 467c4-468c8, 488a3, 509d6-€5;
Prot., 345d8, 358c8-d3; Men., 77b5-78b5; Rep., IX, 589b7-d3; Sof., 228¢6;
Tim., 86d6-e2; Lg., V, 731c1-4, 743b2-4, IX, 860d1.

La influencia de Socrates en Platon es determinante®. Muchas de
las tesis propuestas por Socrates, Platon las hace propias y, como es
natural, las continuia reflexionando hasta el final de su vida. Por eso, la
tesis socratica, nadie obra mal intencionadamente, fue una que acompand a
Platon a lo largo de toda su vida filosofica. Sin embargo, la matizara en
su madurez.

Como ya lo expuse lineas arriba, la tesis aparece desde Apologia
hasta Leyes, es decir, nadie obra mal intencionadamente jamas abandono a
Platon, pero no necesariamente siempre la us6 como la exponia su
maestro. Esta tesis llegd, incluso en cierto sentido, hasta Aristoteles,
quien en Etica Nicomaquea (I, 1, 1094a1-2) afirma: «Todo arte y toda
investigacion e, igualmente, toda accion y libre eleccion parecen tender
a algan bien»®. Boeri (2007, p. 145 y ss.) considera que, aunque
Aristoteles critica la postura socratica sobre la cognoscibilidad del bien
como condicion para hacer el bien, realmente Aristdteles no se separa
del todo del intelectualismo socratico. Baste lo dicho para exponer mi

punto, pues la intencion de esta tesis no es la de averiguar hasta qué

60 Szlezak (1991, p. 37) le llama el director del coloquio.
81 Moo téxvn kal Taoa péBodog, opoiwg 8¢ TPaEic Te kKal Tpoaipeots, ayaBol Tvog Epicobat SokeT
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grado Aristoteles fue un intelectualista como Socrates y en qué medida
se separo de €], sino la de investigar las causas y remedios al mal que

encontramos en la filosofia de Platon.

1.3.1 Socrates

Tomo como socratico el pensamiento dicho por Sdcrates en los didlogos

platonicos considerados de juventud y de transicidn, siguiendo la
clasificacién de Lledd (1997, pp. 51-52)%2. Ademas, incluiré el primer
libro de Repuiblica en esta clasificacion, pues, aunque Lledo lo agrega al
periodo de madurez de Platdbn como un todo, sabemos que a dicho
periodo corresponden los libros segundo al décimo de Repuiblica,
mientras que el primero —también conocido como Trasimaco— es
probable que haya sido escrito alrededor del tiempo de Criton.

Quien estudia a Sdcrates se familiariza con una terna de tesis
pronunciadas por €l que desde siempre han sido motivo de debate,
reflexion y andlisis. Hay muchas famosas, una de ellas es la que afirma
que la virtud es conocimiento, y el vicio, ignorancia. Esta famosa tesis se
conoce como intelectualismo socratico. Se han hecho caricaturas de esta
idea.

Para Socrates el ser humano jamas acttia buscando el mal. Toda
accion humana pretende el bien, por lo menos, el propio. Pero el bien
propio puede ser un bien aparente y no real. Al momento de la accidn,
el sujeto no puede distinguir entre lo uno y lo otro, pues si lo hiciera,
modificaria su decision. Debido a que siempre se busca el bien, el sujeto
que actuo y erro lo hizo porque le falto revisar el estado de su creencia

sobre el bien de la accion. Por ello es que la inteligencia debe intervenir

62 Guthrie (1990, pp. 57, 60) recoge una clasificacion similar llamandolos didlogos de primer periodo,
periodo medio y ultimo periodo. Es interesante, sin embargo, la clasificacién mas especifica sobre los
didlogos escritos a partir de los viajes de Platon a Sicilia.
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en toda decision, pues es lo tinico que puede determinar con claridad si
el bien es aparente o real.

La incapacidad para distinguir el bien real del bien aparente
conduce al mal. Asi es como surge la tesis de que nadie obra mal
intencionadamente. Quien comete un mal es porque consideraba que
estaba haciendo un bien (aunque sea propio). Para Aristdteles hay un
problema de incontinencia®® en este razonamiento, es decir, que no
contempla que independientemente del conocimiento del bien se puede
actuar sabiendo que se provocara un mal, como cuando se miente, se
roba o se mata a alguien. A diferencia de Socrates, para Aristoteles, la
incontinencia es un elemento a considerar en la valoracién sobre las
acciones humanas. La experiencia, a la que apela Aristoteles, es que
todos hemos atravesado por situaciones en donde la inteligencia nos
muestra una accion como mala y, sin embargo, movidos por el deseo, la
ejecutamos. Socrates, igualmente, argumentaria que la ejecucion
obedecio a que realmente no se tenia un conocimiento completo de los
beneficios y consecuencias de dicha accion, realizandola porque, a pesar
de que la inteligencia efectivamente mostré un mal, existi6 algun tipo de
duda que llevé a la persona a dicha accion.

En Apologia, Sécrates delinea el tipo de ignorancia a la que €l se
refiere cuando dice que el mal es ignorancia. En 21d4-5 comenta tras
examinar la sabiduria del politico que ese hombre «cree saber algo y no
lo sabe». A esta ignorancia la llamo la Ignorancia del arrogante (IA) y es
la que para Sdcrates es responsable de todos los males. Todo error
humano nace de la IA. Lo que esta en juego no solo es la sabiduria y su
consecuencia social, sino algo aun mas fundamental: la felicidad.
Socrates establece con bastante rigor la equivalencia entre bien real y

felicidad, y bien aparente e infelicidad. Quien logra entender el bien real

63 Cf. EN, VII, 2, 1145b25 y ss.
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alcanza el bien mas preciado, mientras que quien parte de un bien
aparente, producto de la IA, creera que es feliz sin serlo. Son varios los
pasajes en donde brota esta idea: Prot. (354a-d; 356b5-8; 357d1), Eut.
(278e3-280b6) y Gorg. (464d1-465a2). La pregunta que pretende
responder SOcrates es: ;como hay que vivir?

Ya en Criton (48b4-6) muestra esta reflexion. Cuando el personaje
que dona su nombre al titulo del didlogo intenta persuadir a SOcrates
sobre el porqué éste debe aceptar su oferta y escapar de la carcel,
Sdcrates le responde con una idea reflexiva: «Pero también examinemos
si queda ahora en pie este otro o no: que lo que vale no es el vivir, sino
el vivir bien (61t 00 10 {fjv iepl TMAEioTOV TOMTEOV GAAKX TO €D Tijv)»®4. Y
Jqué significa vivir bien? Dos lineas adelante Sdcrates aporta la
respuesta: vivir honorablemente (kaA®g) y vivir justamente (Sikaiwg).
Dicho de otro modo, ser feliz es posible sélo cuando se vive bien, i.e., se
vive honorable y justamente. La justicia es tan radical en la ética de
Socrates que nada puede estar por encima de ella, ni siquiera la vida.
Por ello, Socrates no entiende como alguien puede realizar una accion x
que sea concebida como mala. Cuando un agente X realiza una accion x
lo hara siempre porque considera a x como la mejor opcion en ese
momento y nunca porque la considere inferior a otra posibilidad como
x1. Dado que la accion esta ligada al vivir bien que, en ultima instancia,
es lo que llamariamos felicidad, nadie hard una accion que atente contra
su propia felicidad.

De modo que si un agente X percibe como mala una accion x no la
ejecutara. Si un agente X llega a ejecutar una accion x mala sera sélo
involuntariamente. A esta se le conoce como la paradoja moral y a la

enunciada al inicio de este apartado es la paradoja prudencial (la virtud

¢ Es interesante que Aristételes (Pol., 111, 1280a31-32) mencione lo mismo para la pélis: «Pero no han
formado [los hombres] una comunidad sdlo para vivir, sino para vivir bien». El contexto en el que
Aristoteles comenta esto es porque esta realizando una critica a las formaciones oligarquicas.
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es conocimiento y quien obra mal o injustamente lo hace
involuntariamente).

Para que la paradoja moral sea aceptada deben aceptarse
previamente dos equivalencias que Platén utiliza a lo largo de sus
didlogos, por lo menos los socraticos. Son los términos ayafd y kaxa,
que asocia con w@eAelv y BAdntev. Para Socrates todo lo ayaBa debe
w@eAely, mientras que todo lo xakd siempre BAdmtewv®®. Todo lo bueno
es util y todo lo malo, dafino. Sin embargo, la equivalencia bueno=til
y malo=dafino no necesariamente es acogida por todos. En Mendn
(77d2-9, 87e) y en Gorgias (467a-b, 468b1-8) Socrates debe esforzarse por
provocar esta equivalencia en el alma del interlocutor. Especificamente
en este ultimo didlogo, Polo y Calicles piensan que lo malo es util.

En Menon (77b2-78b2) se desarrolla una discusion entre Mendn y
Socrates porque el primero afirma que hay quienes desean las cosas
malas sabiendo que son malas, contradiciendo la equivalencia socratica
de lo bueno=til y malo=dafino. Menon parte de la siguiente definicion
de virtud: desear las cosas bellas y ser capaz de procurarselas. Quienes
desean (é¢mBupolvta) cosas bellas (kaA®v) desean cosas buenas
(dyaB®dv). También hay quien desea las cosas malas (kak®v). Socrates le
pregunta si los que desean las cosas malas lo hacen porque creen
(oidpevol) que lo malo es bueno o porque saben (yryvwoxovteg) que lo
malo es malo. Menon afirma que por ambas. ;Qué es desear?, se
pregunta SOcrates. Es querer hacer suyo (7] yevéoBal a0T®). ;En qué
sentido se desean las cosas malas? ;Como tutiles a quien las hace suyas
o sabiendo que los males danan a quienes se le presentan? ;Sabran,
quienes consideran a tales cosas como ttiles, que las cosas malas son
malas? Parece que no, pues si no, no las desearian pues si lo supieran

sabrian que las cosas malas danan y lo que dana no puede ser util.

% En este punto sigo el analisis que desarrolla Santas (1982, p. 183 y ss.) al examinar ambas paradojas.
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Quienes desean las cosas malas no las desean porque sean malas, pues
no las reconocen como tales, sino creyendo que son buenas cuando en
realidad son malas. Quienes desean y obtienen las cosas malas creyendo
que son buenas reciben un dafo y quien es afectado merece lastima
(aBAiovg), ademads de ser miserable (kaxoSaipovag). Es claro que nadie
quiere (BovAetat) merecer lastima o ser miserable. Por lo tanto, nadie
quiere (BovAetat) las cosas malas por si mismas, sino en la medida en
que crey6 que las cosas malas eran buenas.

Al inicio de este pasaje de Mendn se debate qué tipo de cosas se
desean (é¢miBupobvta) y se finaliza afirmando el tipo de cosas que se
quieren (BovAetar). Platon parece introducir en este momento una
precision entre los apetitos, que naturalmente desean sin saber
realmente lo que desean y aquello que quiere cuyo objeto del querer es
siempre el bien. Santas (1982, p. 316 n. 16) sugiere que esta distincion
puede entenderse de la siguiente manera: «En ningtn caso puede el
objeto previsto de un deseo ser una cosa mala, pero el objeto real si puede,
y frecuentemente es, una cosa mala; mientras que, en el caso del querer,
ni el objetivo ni el objeto real del querer pueden jamds ser una cosa
mala»®. Quien se equivoca es el deseo, no el querer, y deseo y querer a
menudo son confundidos como lo mismo, cuando no lo son. Por eso la
gente afirma que quieren algo, cuando en realidad desean algo. Lineas
arriba expuse algunos elementos de la creacion del universo narrada en
Timeo y hay un elemento que merece atencion. Cuando Platon explica
que Dios crea, dice fovAnBeig yap 0 0e0g dyaba pev mavta®’, es decir: que
quiere que todas las cosas sean buenas. Dios crea el universo porque
quiere (BovAetat), no porque desea (émBupovvta). Aunque la distancia

entre Menon y Timeo es enorme, no puede pasarse por alto este hecho:

¢ E] subrayado es mio.
67 Tim., 30a2. En Timeo he encontrado tres referencias al movimiento de Dios respecto de la creacién
y en las tres ocasiones utiliza el mismo verbo BovUAopat (29e3, 30a2 y 30d3).
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Platon tiene claro que Dios quiere, mas no desea y por eso Dios no yerra
sobre el bien, como lo visto por Mendn sobre que quienes yerran
buscando el bien pues hacen lo que hacen porque desean, mas no
porque quieren.

Otro punto a destacar de la presente argumentacion es que cuando
se desea, segtin se concluye de lo ya dicho, se cree, pero no se sabe. El
saber es propio del querer, no del desear. Cuando se trata de la dicha, es
claro que todos quieren la dicha o felicidad (e08apovia), pero ésta no se
obtiene mediante los deseos de la persona. Quiero ser feliz, pero deseo
no ser virtuoso, suele ser una formulaciéon comun. Una afirmacion como
la anterior queda nulificada gracias a lo dicho por el propio Menon y
posteriormente confirmado por Socrates: la virtud es la capacidad de
procurarse las cosas buenas®.

Me parece curioso que Platon haya utilizado el vocablo
kakodaipwyv para mostrarle a Menon que quien desea el mal creyendo
que es un bien termina siendo miserable. Opone esta idea con lo que
todos deseamos, que es la felicidad: e0S6aupovia. Nadie desea ser
miserable y todos desean ser felices. Como si hubiera un
cuestionamiento subtextual, no hacia Menon, sino hacia el lector®®, sobre
qué tipo de Saipwv prefiere que habite en su interior, el kakdg o el
dyaB0g. Cuando deseamos creemos, pero no sabemos; mientras que
cuando queremos, sabemos lo que queremos. Noto una primera
intuicion de los grados de conocimiento que posteriormente
desarrollara Platon en las alegorias vistas al inicio de este capitulo —
particularmente la de la linea—, pero cuya redaccion corresponde al

periodo de madurez.

68 78b9-c1.
 Szlezak (1991) considera que en ocasiones Platon interpela al lector y pretende el involucramiento
filosofico de éste.
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La tesis que dicta que la virtud es conocimiento y el vicio,
ignorancia, queda mostrada con el desarrollo del argumento de Mendn.
Todos desean ser felices, pero no todos quieren lo que se necesita para
ser felices. Las creencias se depositan en el deseo, mientras que el saber
en el querer. Asi, la virtud se alcanza cuando el querer impone su
gobierno sobre el deseo obligando a la creencia a elevarse al grado del
saber y abandonando su estado de miotig y de 66%a. La virtud es
conocimiento, pues sélo quien sabe lo que es lo bueno puede hacer lo
bueno, mientras que quien cree que algo es bueno, puede, en realidad,
estar haciendo algo malo bajo la apariencia de bueno. Esta tiltima accion
es, naturalmente, viciosa, pues estd cargada de una falsa opinion,
ademads de que quien vive en ese estado cree que sabe, pero no sabe, que
corresponde a lo que Socrates habia definido como ignorancia en
Protagoras y en Apologia.

Por otro lado, en Gorgias, el tema a debatir es si el tirano es o no la
persona mas feliz, pues puede hacer lo que quiera. En este didlogo,
Sdcrates refuta a Polo bajo la siguiente argumentacion.

La tesis inicial de Polo” es que «es mejor cometer una injusticia
que sufrirla», opuesta a la de Socrates, quien sostiene que «es mejor
sufrir una injusticia que cometerla»”!. Es decir, Polo piensa que cometer
un mal es mejor a que te hagan un mal. En este punto Polo esta
afirmando que lo malo es ttil, yendo en contra de la postura de SOcrates.
Nuevamente Socrates le pregunta a Polo, qué considera mas feo:
cometer una injusticia o sufrirla. En esta ocasion Polo responde que
cometerla. De modo que Polo ahora concluye que es mas feo lo que es

mejor. El argumento puede construirse de la siguiente manera.

70 E] pasaje donde aparece esta discusion entre Polo y Socrates es Gorg., 474c5-475e6.
71 Es la tesis de fondo que sostiene toda la argumentacion de Sécrates en Critén para exponer por qué
la justicia es superior a la vida, pues no sélo se trata de vivir, sino de vivir bien.
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1. Polo sostiene que cometer injusticia es mejor que sufrirla.

2. Polo sostiene que cometer injusticia es mas feo (aioxlov)”? que
sufrirla.

3. 1y 2 podemos reunirlas bajo la siguiente proposicion: cometer
una injusticia es mejor y mas feo que sufrirla.

4. Sin embargo, Polo no admite que lo mas feo sea lo mas malo
(KaKOV).

5. Polo, por otro lado, admite que lo bello se define por el placer y
por el bien.

6. Tomamos el opuesto de 5 y queda: lo feo se define por el dolor
y por el mal.

7. Polo esta de acuerdo con la premisa 6.

8. Entre dos cosas bellas, una es mas bella porque supera a la otra
en placer o en beneficio (w@eAiav)” o en ambas.

9. Entre dos cosas feas, una es mas fea que la otra porque supera
en dolor y en mal a las otras.

10.Polo ha afirmado que a) padecer injusticia es mas malo y que b)
cometer injusticia es mas feo.

11.De 9 se concluye que cometer injusticia es mas feo que

padecerla.

72 Es comun que este vocablo se traduzca como feo en oposicién con kaAds que suele traducirse por
bello. La intuicion es correcta, pero para evitar un relativismo estético en una argumentacion ética
como lo es la que se esta llevando a cabo, prefiero traducir aioxpdg como vergonzoso y kaAdg como
nobleza, aunque por el contexto de la argumentacion lo dejaré como tradicionalmente se hace. En el
altimo capitulo de esta tesis dedicaré otro breve espacio a esta discusion.

73 Sobre el uso de esta palabra en el contexto de la discusion me remito a Dodds (1959, p. 249), quien
considera que la palabra w@éAipov acoge ambigiiedad. Dodds piensa que cuando Polo admite que
hacer el mal es menos w@éApov, tiene en mente a la comunidad, es decir, que hacer el mal es menos
beneficioso no para el individuo, sino para los demas. Para Dodds, Platon ha dejado este pasaje en la
oscuridad —ambigiiedad — con el fin de sefialar que ha probado que es mejor sufrir una injusticia que
cometerla. Es mas probable, bajo esta luz, pensar que Platén no tenia un conocimiento suficiente de lo
que sucedid en dicho pasaje, pues como Aristoteles muestra a lo largo de Refutaciones sofisticas, el
desarrollo de lalégica estaba apenas iniciando cuando Platén redacté Gorgias. Yo sostengo que Platon
buscaba darle una leccion de retérica a Polo, Calicles y Gorgias.
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12.Padecer una injusticia es mas doloroso que cometerla, de modo
que, si cometer injusticia es mdas feo que padecerla, entonces
debe ser por lo otro que define a lo feo, a saber, 1o malo.

13.Por lo tanto, de 11 y 12 se concluye que cometer injusticia es
mas malo que padecerla.

14.Por lo tanto, cometer una injusticia es mas malo para quien la
comete y padecer injusticia es mdas doloroso para quien la

sufre’,

Socrates reconoce que la conclusion no es del consenso publico y
que la mayoria de los hombres no lograria aceptar que cometer injusticia
es mas malo que padecerla. Este es una demostracion de como, mediante
la mayéutica, SOcrates lograba exorcizar creencias falsas que atentaban
contra la felicidad del agente en posesion de ellas al mismo tiempo que
lograba que dicho agente diera a luz una idea nueva’.

Algo similar sucede en el primer libro de Repiiblica, cuando
Socrates debe hacerle ver a Trasimaco que la justicia es preferible a la
injusticia. Las equivalencias no son evidentes y es responsabilidad de
quien asi las interpreta que quien piensa diferente pueda verlo. Al

hablar de la posibilidad de la justicia e injusticia entramos en el terreno

74 Para un analisis detallado de este mismo pasaje remito a Santas (1982, pp. 233-238), quien siguiendo
a Vlastos reconstruye y analiza la validez ldgica de este argumento tomando en cuenta la ldgica de
predicados. Vlastos (1995a), sin embargo, considera que Socrates no refuto la postura de Polo y que
utilizé una argumentacion falaz, pues Socrates utiliza un término relativo —doloroso— que por ello
contiene una cualificacién escondida haciendo la refutacion relativa. Pakaluk (2005) retoma el tema
y muestra que la refutacion de Vlastos no fue acertada, pues si hay forma de conocer dichas
cualificaciones escondidas, pues basta releer los ejemplos brindados por Sécrates sobre lo doloroso
respecto de las cosas innobles que pueden verse, escucharse o contemplarse. No puede dejar de
mencionarse el comentario de Dodds (1959, pp. 248-249) al respecto de esta discusion, a la cual €l
llama dialéctica, sobre la posicién que toma Polo y el divorcio entre lo bueno y lo correcto, que
conduce inevitablemente o a 1) un nihilismo moral pues la moral no es sino pura ilusiéon o a 2) la
negacién del bien individual.

75 Serd en el cuarto capitulo de esta tesis donde desarrolle la importancia que tiene la mayéutica en el
proceso formativo del alma del hombre que busca alcanzar el Bien.
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de la paradoja prudencial. El argumento desarrollado anteriormente
combina ambas paradojas, pues pretende asociar el bien con lo
provechoso, al mismo tiempo que establece que el bien es justo y puede
ser doloroso. Cuando se discute sobre cometer o padecer una injusticia
en realidad se estd hablando de dos males. Lo que S&crates logra hacerle
ver a Polo es que de entre ambos males, uno es peor que el otro y ése
debe evitarse. En el caso visto, el peor mal es el cometer una injusticia,
pues te hace moralmente malo, mientras que padecerla es mala porque
es dolorosa, pero el sujeto no queda implicado moralmente.

La pregunta se convierte ahora en la siguiente: si la virtud es
conocimiento, jde qué tipo de conocimiento estamos hablando? ;Es
suficiente conocer lo que es la virtud, por ejemplo, la templanza para ser
templados o la prudencia para ser prudentes? Cuando Socrates afirma
que la virtud es conocimiento, ;se refiere a eso? La evidencia muestra
que no. Muchas personas pueden brindar la definicion de templanza y
ser incapaces de dejar de beber alcohol a tiempo en una reunion o de
levantarse a tiempo por la mafana. De modo que no es este tipo de
conocimiento al que se refiere Socrates. Ademads, cuando se discute este
tema se utilizan indistintamente tanto co@ia como £moTnun o padnois.
De modo que no hay manera de conocer el sentido al que apelaba Platéon
en estos didlogos mediante el tipo de vocablo utilizado.

También se podria pensar en que cuando se afirma que la virtud
es conocimiento se hace referencia al argumento desarrollado con
Menon, en donde se percibe que nadie quiere el mal. Si esto es cierto, el
conocimiento aludido aqui es el del bien. Si conozco lo que es bueno
para mi, entonces haré el bien y si conozco lo que es malo para mi,
entonces evitare el mal. Nuevamente, la evidencia refuta esta tesis. Basta
observar a quien fuma para destronar a las premisas. Quien fuma sabe
que el cigarro le hace mal, lo ha leido, visto y hasta experimentado; sin
embargo, no lo deja. Es posible afirmar que dicha persona sabe que el
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cigarro es malo para ella y, no obstante, no lo evita. Esta contradiccion
fulmina la tesis de que quien conoce el bien y el mal, escoge siempre el
bien.

La otra opcion para comprender a qué se refiere con conocimiento
en dicha tesis es pensar en que todo hombre desea para si la felicidad,
es decir, un estado de plenitud opuesto a un estado miserable. Este
deseo solo puede lograrse cuando tal persona es capaz de entender que
esa meta implica conocer los deseos y las acciones humanas. Lo que
significa entender que no toda accion humana conduce al hombre a la
felicidad, pues hay algunas que lo conducen hacia la miseria.
Nuevamente, el caso del cigarro. Quien fuma lo hace porque aun no es
consciente del dafio real que tal accion representa para él, pues quien
fuma viciosamente terminara siendo miserable al padecer alguna
enfermedad. Es decir, el fumador alcanza a entender que fumar no le
hace bien, pero no alcanza a entender a qué grado esta comprometiendo
a todo lo que €l es en ese acto. Esta persona no ha logrado entender que
hay deseos, placeres y dolores buenos, asi como deseos, placeres y
dolores malos. El deseo de fumar, junto con el placer que conlleva es
malo (kakov), mientras que el dolor de aguantarse el deseo de fumar es
bueno (&yaBdv). En la base del intelectualismo socratico esta una teoria
de la motivacidn que consiste en entender qué deseos son los que nos
mueven a realizar determinada accion y de qué manera dicha accion
afecta o no el deseo de ser feliz.

Tanto el hombre virtuoso como el malhechor parten del mismo
deseo hacia el bien, su propio bien. Lo que distingue a uno del otro es el
conocimiento de cudl es el deseo, el placer y el dolor que auténticamente
los conducira hacia el bien (Santas, 1982, p. 193). Si bien es cierto que el
hombre que logra discernir, gracias a su conocimiento, lo que es la
virtud del vicio es quien puede comportarse virtuosamente, no se puede
dejar de mencionar que no todos son capaces de alcanzar semejante
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grado de virtuosidad. ;Cudles son, entonces, las debilidades que
conducen a un hombre a no poder actuar como deberia actuar?

El tema de la dxpaoia es un problema de dimensiones éticas, pues
implica a la naturaleza humana en el momento de la accién’®, que a su
vez tiene raices ontologicas, como lo desarrollaré mas adelante. La
dxpaoia consiste en tener un temperamento defectuoso, pues, aunque
se logra ver el bien, no se es capaz de actuar con consecuencia con é€l. El
que es akpatog padece de uno de los mayores males: incapacidad para
tener gobierno de si mismo, pues tienen una voluntad débil. En
Protagoras (352d6-e2), Socrates narra que hay hombres que conocen lo
mejor y no quieren ponerlo en practica, aun teniendo la posibilidad de
hacerlo. Esta afirmacion es logicamente contradictoria con la postura
que Socrates tiene sobre el conocimiento y la virtud. Continta el relato:
«Y a todos cuantos yo pregunté cudl era, entonces, la causa de ese
proceder, decian que estar vencido (ttwpévoug) por el placer (160vfig)
o el dolor (AUTmnG)». Socrates piensa que dicha explicacion es deficiente
pues realmente no acierta en la causa por la que los hombres conociendo
el bien prefieren no hacer el bien; en su concepcidén quienes apuntan
hacia el ser vencidos por el placer y el dolor como una causa de su actuar se
enganan (YeV8eo0e).

A lo largo de las siguientes lineas, y hasta 355c6, Socrates
mantendra un didlogo imaginario con quien anteriormente afirmé —los
hedonistas— que alguien actia mal sabiendo que es el mal porque lo

hace vencido por el placer. Reconstruyo el argumento.

1. Hay hombres que sabiendo que el mal es malo, no lo evitan.

76 Vlastos (1995d) realiza una revision sobre este tema en su articulo, tomando como ejemplo de
analisis el pasaje de Protdgoras que traeré a la discusion a partir de este momento y hasta el final de
este apartado. También Boeri (2007, p. 45) hace un breve comentario sobre este tema en su libro,
sefialando que en Sdcrates no existe la incontinencia.
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. Hay hombres que sabiendo que el bien es bueno, hacen el mal.
. La razén para 1 y 2 es que los hombres son vencidos por el
placer y el dolor.

. Afirmar que se escogio el mal sobre el bien —conociendo lo que
es bueno y lo que es malo— porque fue vencido por el placer es
reconocer que se eligieron tales cosas subyugado (kpatoUpevol)
por comidas o bebidas o atractivos sexuales sabiendo que son
perniciosos.

. Algo es pernicioso cuando genera placer al instante, pero en el
futuro causa enfermedades y miseria.

. El hecho de que las cosas terminen en pesares no las hace
necesariamente malas, pues, por ejemplo, hay cosas buenas
dolorosas como el ejercicio, la medicina, las dietas y el servicio
militar.

. A las cosas se les llama bienes porque al instante producen
grandes placeres.

. De 7 se concluye con la asociacion entre bienes y placeres, es
decir, el placer es bueno. Al concluir de esta manera, es
necesario concluir el contrario del placer, i.e., el dolor, y afirmar
que el dolor es malo.

. Por lo tanto, si uno actiia mal sabiendo que lo bueno es bueno
y lo malo es malo acudiendo al argumento de ser vencido por el

placer, es 1o mismo que decir que uno fue vencido por el bien.

10.Por lo tanto, uno actia mal porque es vencido por el bien.

11.Las conclusiones 9 y 10 son contradictorias, por lo que apelar a

la causa ser vencido por el placer como explicacion de por qué se
yerra es falsa, porque implica afirmar que el mal es

consecuencia del bien, es decir, que el bien causa el mal.

12.De todo esto se sigue que aun no sabemos por qué los hombres

actiian mal.
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La debilidad por el placer qued6 descartada con el argumento
anterior. La pregunta sigue en pie: ;qué conduce al hombre a actuar mal
cuando afirma que conoce lo que es bueno y lo que es malo? El hecho es
que muchos (ot ToAAot) hombres acttian mal sabiendo que lo que estan
haciendo estd mal, como el ejemplo de los fumadores anteriormente
expuesto. Quien fuma sabiendo que fumar le causa dano no lo hace
porque es vencido por el placer, o al menos no en la forma presentada,
donde el placer es identificado con el bien. La otra posible explicacion a
por qué un hombre acttia en contra del bien conociendo lo que es el bien
es que realiza una valoracion de bienes y males en su accion. Ante la
contradiccion anterior cabe la pregunta sobre coémo es posible que un
bien sea vencido por un mal. Si los muchos pueden aceptar que el bien
es el placer y el mal el dolor, jpor qué escoger el dolor?

Socrates decide agrupar la discusion en dos categorias: bueno y
malo, placentero y doloroso”. Retomando la pregunta de por qué
alguien, aunque conoce lo malo en tanto que malo, lo hace, debe
responderse ahora solo con porque es vencido. Y entonces se cuestiona
Jpor qué cosa es vencido, pues no puede ser por el placer, ya que éste es
identificado con el bien? Socrates sugiere que somos vencidos por un
bien que no es digno de vencer al mal. ; Como puede un bien ser incapaz
e indigno de vencer al mal? Se introduce el tema de las magnitudes. Sera
vencido por un bien que es mas pequefio que el mal. Reconfigura su
respuesta y senala ahora que ser vencido significa «aceptar mayores

males en lugar de bienes menores»’. El argumento es de indole

77 Cf. Prot., 355b y ss.

78 Vale la pena traer a colacién aqui un pasaje de Gorgias (DK 82 B 11a.9, 46-47) donde, discutiendo sobre
transacciones monetarias, escribe: «no es verosimil recibir poco dinero a cambio de grandes servicios (o0k
€lk0G AvTl peydAwv VTToupYNUATWY OAlya xpnpata AapfBdvetv)». La concordancia con el texto platdnico
esta en el uso del verbo AapBavewv. Por ejemplo, en Protdgoras lo encontramos en 355e3: avti éAaTtdévwv
AyaB&v peilw kakd AapuBavewy, y mas adelante en 356d2 (mpdttewy kat AapBavev) cuando AapBavewy
tiene el mismo sentido que TpdtTely (asumiendo actualmente un curso de accién), tal y como lo hace
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cuantitativo —lo mas y lo menos—, en lugar de ser cualitativo —lo
bueno y lo malo—. Si lo malo supera cuantitativamente a lo bueno,
entonces debe elegirse lo malo, de acuerdo con ese razonamiento. Las
tres categorias cuantitativas aqui vertidas son: tamano (peilw te xal
oulkpoOTEpPA), numero (AAAMAwV kal TAelw) o intensidad (éAdttw kal
uéAdov kai ftTov)”. ;COmo escoger a partir de estas tres variables?
Socrates introduce el argumento de la balanza.

En primer lugar, hay que reunir lo placentero con lo placentero, y
lo doloroso con lo doloroso, tanto lo que esta cerca como lo que esta lejos.
Con esto pretende sefialar que segun la distancia —cerca-lejos— las
cosas pueden parecernos mdas pequenas o mas grandes no siendo
necesariamente asi. Si, por un lado, pesamos lo agradable frente a lo
agradable, ;cudl escogeremos? Naturalmente siempre el que es mas
agradable, es decir, por la cantidad. Si, por otro lado, pesamos los
dolores frente a los dolores, ;jcual sera nuestra eleccion? Escogeriamos
el que tuviera menor cantidad. Pero, ;qué sucede cuando pesamos
placeres frente a dolores? Si notamos que hay mayor cantidad de
placeres que de dolores, la eleccion seria por los placeres. Si, en cambio,
sucediera lo contrario, i.e,, que en nuestra balanza hubiera mayor
numero de dolores que de placeres, ;qué hariamos? Sdcrates sugiere la

abstencion, es decir, no actuar (o0 pakteéa)®, evitar ese curso de accion.

pevyewv (buscando evitar un curso de accidn) con pr) pattew (Denyer, 2008, p. 190). La misma idea estd en
Santas (1982, pp. 319-320 n. 20), quien ademas sugiere que Aapavelv es el verbo que estd sustituyendo en
este pasaje a ser vencido (1982, p. 205). Este verbo, continuda Santas, ha sido traducido como «tiene»,
«toma» o «escoge», cuando en este caso deberia ser traducido como algo que el agente busca, escoge o
posiblemente decide o prefiere hacer. La sugerencia de Santas permite comprender lo que Sdcrates estd
analizando sobre el hedonismo de los muchos y el porqué optan por lo que no es mejor «sabiendo» que no
es mejor.

7 Cf. Prot., 356a3-5: Tadta 8' £0Ti peilw T Kol oUKPOTEPA YLIyvOpeEVa AAAAWY Kol TIAEIw Kal EAGTTW
kal pdAAov kal ntrov.

80 Sobre este pasaje (356b-c), Santas (1982, p. 320 n. 22) tiene una discusioén a propodsito del uso y
traduccion de Anmtéa y de mpaktéa. Nota una sutil distinciéon que amarra el argumento de Sdcrates
sobre el conocimiento de la virtud. No deben tomarse en un sentido en que implique «debe ser
preferido y debe ser escogido», sino como «habran de ser preferidos y habran de ser escogidos». El
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De lo dicho se sigue que una razon hallada por Socrates para
explicar la accion humana que escoge el mal sabiendo que estd
escogiendo el mal es que el ser humano maximiza el placer y minimiza
el dolor. Siempre votard por lo mds placentero y despreciard lo mas
doloroso. Aunque empiricamente cierto, parece no explicar realmente
nada. El hedonismo psicoldgico, sin embargo, estaria de acuerdo con
dicha explicacion, hedonismo propuesto por los muchos (ot moAAof).
Ademas, sigue sin quedar clara la relacidon que esto puede tener con la
virtud. Hasta el momento, solo se han analizado las causas de la
debilidad del acto humano que escoge el mal conociéndolo. La
explicacion final que dara sobre este problema radicara en un tema de
percepcion. Asi como las mismas magnitudes nos parecen mas grandes
si estan cerca y mas pequenas si estan lejos, de la misma manera cuando
escogemos el mal sabiendo que estamos escogiendo el mal, no es porque
realmente sepamos lo que estamos escogiendo, sino porque creemos que
sabemos lo que estamos haciendo.

Pareciera como si el argumento no requiriera realmente de
nombrar hedonistas a los muchos por considerar que cuando estan frente
a un bien, escogen lo contrario porque son vencidos por el placer. Como
Smith Pangle (2014, p. 194) advierte, ;no sera que todos los errores en la
accion deben considerar los errores al momento de evaluar la cantidad
respectiva de bondad en cada opcion? Precisamente este error en el

juicio de lo que es bueno o malo, se engarza con el problema perceptivo

primer sentido debe considerarse si se toma en cuenta como verdadero el hedonismo psicoldgico y
el agente conoce, tiene la oportunidad y habilidad, y no esta prevenido. Sin embargo, el problema es
que Socrates esta conduciendo la discusion precisamente hacia el polo contrario, pues ha mostrado
ya el absurdo de sefialar que uno hace el mal sabiendo que es malo porque es vencido por el placer. Lo
que queda es que estos vocablos griegos apunten hacia una explicacion del comportamiento del
hombre, en donde se entiende que los hombres actian como actiian no porque conozcan, sino por lo
que buscan o desean hacer y creen conocer.
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entre lo cerca y lo lejos cuando consideramos la magnitud. La propuesta
ahora sera introducir el arte de medir (1] petpntkn té€XVN).

Como la posible causa para optar por algo distinto al bien
conociendo el bien no han sido concluyentes, Socrates elaborara una
nueva investigacion alrededor del tema. Tal vez el problema radica en
lo que se estd entendiendo por bien. Como se notd anteriormente, la
percepcion de las magnitudes puede alterarse segun su cercania o
lejania. Probablemente, lo mismo esté sucediendo con el bien: la lejania
de lo mayormente bueno podria alterar la concepcién del mismo
impidiendo que el agente decida correctamente y opte por el mal, pues
el bien lo percibe lejano. Para acercarlo, Socrates nos dice que bienestar
(e0 mpattew)!! es «hacer y escoger los mayores tamafos, y evitar y
renunciar a los mas pequenos»®2. Aqui esta reforzando la tesis anunciada
en 356c5-6: «;No os parece que, a simple vista, los mismos tamanos, de
cerca, parecen mayores y, de lejos, mas pequefios?» Esto lo prueba
Euclides en la proposicién 5 de su Optica: «objetos del mismo tamario a
diferentes distancias parecen desiguales y el mas cercano al ojo siempre
parece mas grande»®. De alli que el petpntikn téxvn sea el que nos
auxiliard en temas como éste, pues servira para distinguir entre lo que
es de lo que parece ser. El arte de medir separa la apariencia de la
realidad. Desde este pasaje de Protigoras es posible notar el futuro
desarrollo de la alegoria de la Linea, en donde los objetos matematicos

o geométricos brindan el conocimiento discursivo que sirve para resaltar

81 Garcia Gual (1997) traduce esta expresion por felicidad, algo que considero incorrecto. Lo que la
expresion griega realmente significa es «buena practica» o «buen manejo». En cambio, felicidad se
deriva de e0Sawpovia, que se traduce principalmente por felicidad, aunque también acepta
prosperidad. Vlastos (1995d, p. 55 n. 43) considera que tanto €0 Tp&ttew como evdaipovia son
intercambiables por felicidad, pero me apego al andlisis desarrollado por Brisson (2011) quien en su
articulo identifica eb8aipovia con buscar una asimilacién con dios.

8 Prot., 356d1-2.

8 Aunque la proposicion 5 es la que explica el razonamiento de Socrates en Protdgoras, bien
podriamos utilizar todo el tratado sobre dptica de Euclides para fundamentar matematicamente el
problema de las percepciones frente al conocimiento, que es el tema del pasaje aqui estudiado.
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la diferencia entre la creencia (miotig) y un primer grado de conocimiento
basado en el razonamiento matematico.

Entre el arte de medir y el impacto de las apariencias (@dvtaopa),
Sdcrates escoge el arte de medir pues las apariencias nos perderian y
harian vacilar, haciendo que veamos arriba y abajo sobre las mismas
cosas y provocando que nos arrepintamos (petapéAewv) de nuestras actos
y elecciones. Las apariencias impiden a la persona que tenga certeza de
lo que ve y de lo que sabe; en cambio, la métrica desvanece dicha ilusion
—generada por la apariencia—, al mostrar la verdad y asi mantener
(uévovoav) al alma serena (fjovxiav)®, para que ésta permanezca en la
verdad®>. Ademas, la métrica —considera Socrates— «salvaria nuestra
vida»%¢. El arte de medir, entonces, sera lo que salve nuestra vida. Pero,
ide qué ha de salvarla? De la apariencia y lo que el juicio basado en la
apariencia puede provocar: que escojamos el mal en lugar del bien,
conociendo el bien. El arte de la métrica nos conduce, ademas, al
conocimiento de lo par (aptiov) y de lo impar (mepirtod), que nos
salvaria cuando tengamos que discernir entre el mds y el menos al
comparar cosas, tanto si es de lejos como si es de cerca. Saber todo esto
es tener conocimiento cientifico (¢émotnun), porque adquirimos la
ciencia de la métrica, que es la aritmética (f] aplOunTKn).

Hemos encontrado una habilidad (téxvn) que permite discriminar
entre las apariencias y lo que es, es decir, entre las creencias y el
conocimiento: la aritmética. Mediante el estudio del arte de medir sera

posible ajustar lo que se percibe con lo que se conoce para que lo que se

84 Como sugiere Denyer (2008, p. 192), aqui Sdcrates esta indirectamente atacando la tesis de Protdgoras
que afirma que «El hombre es la medida de todas las cosas, tanto del ser de las que son, como del no ser de
las que no son (TTAVTWV XPNUATWY PETPOV GVOPWTIOV ELVaL, TGV HEV BVTWV MG 0T, TV 82 1) VTV K
oVk £oTLv)». Como se nota en el didlogo platdnico, Protagoras no se da por enterado de que la
argumentacion de SAcrates esta poniendo en jaque su propia tesis, lo cual resultaria extrafio viniendo de un
personaje de la talla del sofista.

85 Cf. Prot., 356d-e.
86 Prot., 356e2: éowoev av tov Blov. La traduccion es mia.
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percibe no genere confusion entre lo que es y lo que no es. Si bien esta
interpretacion metafisica que estoy haciendo del pasaje de Protigoras es
mas propia de Timeo no deja de ser relevante apuntar que lo que Socrates
estd haciendo es buscar aquello que le permita saber que sabe. La
experiencia de Sdcrates le lleva a desconfiar de las percepciones, pues
éstas generan apariencias que distorsionan la realidad. En el caso
examinado hasta este momento, las apariencias turban la concepcion del
bien. Era necesario hallar algo que permitiera ver a través de la neblina
de la percepcidn para que se tuviera seguridad de que el bien es el bien,
y el mal, el mal. Este arte y ciencia (téyvn kat émotun), como los llama
Sdcrates, es la aritmética®”.

La salvacion de la vida de la persona esta en aprender este arte y
esta ciencia. ;A qué se refiere exactamente con esta salvacion de la vida?
¢Es que las creencias ponen en riesgo la vida? Para SOcrates si. Apologia
y Critén son testimonios del pensamiento de SOcrates sobre la vida. Su
mayor preocupacion era comprender lo que significa hacer el bien, pues
para €l la vida consistia en vivir bien. Ser honorable y justo fueron los
rectores en la vida de Socrates. La muerte no le preocupaba; le
preocupaba, en cambio, poder distinguir entre una vida buena y una
buena vida®. La aritmética salva la vida de la persona porque con ella
es posible alcanzar un conocimiento previamente confuso. Elaborara la
ultima parte de su explicacion sobre por qué elegimos mal conociendo

el bien®.

87 En esto también es posible notar un ataque a una idea planteada por Protdgoras al inicio del didlogo
(318e), en donde él defiende que su ensefianza (10 8¢ pabnua) es sobre lo que a la gente le interesa
desdefiando la ensefianza de todo lo que involucre a las matematicas (Aoylopovg te kai dotpovopiav kal
Yewpetpiav kal Hovoiknv 8186A0KOVTES).

8 Cf. Filebo. Principalmente, el inicio del didlogo donde se establecen los términos de la discusion.
89 Cf. Prot., 357c-e.
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Retoma una tesis planteada anteriormente (352b y ss.): nada es
superior —mas fuerte— al conocimiento (¢motiun)®. Siempre que esté
presente el conocimiento dominard a todo lo demas, incluyendo el
placer. Cuando se decia que se elegia el mal como consecuencia de ser
vencido por el placer se hablaba mal porque el placer no puede vencer. Se
yerra por falta de conocimiento, es decir, por elegir mal placeres y
dolores. La falta de conocimiento es ignorancia (dpadia). Por lo tanto, la
causa del error es la ignorancia, la cual conduce a la persona a someterse
al placer. El placer no es el que vence, sino la ignorancia sobre placeres
y dolores. Ignorancia es «tener una falsa opinion y estar engafiados
sobre asuntos de gran importancia»®'. Por lo tanto, se prueba la tesis
inicial de Socrates, a saber, nadie obra mal voluntariamente.

A continuacion, reproduzco el pasaje final aqui revisado, junto con
la reconstruccion del argumento que Boeri (2007, p. 147) ofrece en su
libro. La razon es que tras lo desarrollado mostrar el conjunto del pasaje
con la reconstruccion del argumento iluminara mejor el analisis hasta el

momento ofrecido.

Si entonces, dije yo, lo agradable es bueno, nadie que sepa y
que crea (ovte €idwg oUte oidpevog) que hay otras acciones
mejores que las que hace, y posibles, va a realizar luego esas,

si puede hacer las mejores. Y el dejarse someter (10 fittw etva)

9% Cf. Prot., 357c1-2.

%1 Prot., 358¢4-5: TO Yeudij £xewv §6&av kal éPedoBat Tepl TOV TPAYUATWY TGOV TOAAOD GEiwv. Esta
concepcion de ignorancia (apaBia) la encontramos también en otros didlogos. Por ejemplo, en Alcibiades
(117d) se menciona que los errores en la conducta se producen cuando se actua con ignorancia, es decir,
cuando se cree saber lo que no se sabe. En Sofista (229c) reitera que la ignorancia que consiste en creer
saber, cuando no se sabe nada es la causa de todos los errores que cometemos. Finalmente, en Cdrmides
(171d-e) senala que los errores son cometidos por falta de sensatez. Morris (2006) considera que, a
diferencia de lo dicho en el didlogo, si es posible hablar de un tema de incontinencia. Segun él, la premisa
que sefiala que entre dos opciones A y B, nadie escogeria B sabiendo que A es mejor, pues nadie escoge lo
peor para si mismo, ademads de que no puede haber preferencias contradictorias simultaneamente, pues de
hecho si puede uno —afirma él—, saber que A es mejor y decidirse en ese momento por B, invalidando la
tesis socratica de que la virtud es conocimiento y que uno acttia mal por ignorancia (2006, pp. 199, 227-
228). No comparto sus conclusiones, pero el analisis que realiza vale mucho la pena.
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a tal cosa no es mds que ignorancia (apaBia), y el tener
dominio de si mismo (kpeittw ovtol), nada mas que
sabiduria (co@la). (...) ;Qué entonces? ;Ignorancia llamais a
esto: a tener una falsa opinion y estar engafiados sobre asuntos
de gran importancia? (...) Por tanto, dije yo, hacia los males
nadie se dirige por su voluntad, ni hacia lo que cree que son
males, ni cabe en la naturaleza humana, segin parece,
disponerse a ir hacia lo que cree ser males, en lugar de ir hacia
los bienes. Y cuando se ve obligado a escoger entre dos males,

nadie elegira el mayor, si le es posible elegir el menor®.

La reconstruccion de Boeri:

1. Siel agente A sabe o cree que la accion F es mejor que la acciéon Y,
y si le es posible llevar a cabo F, no lleva a cabo Y. Esta es la «tesis
de racionalidad practica natural», i.e., los seres humanos llevan a
cabo una accién F en t solo si en t no hay una accion mejor para si
mismos que les sea posible llevar a cabo.

2. Si esto es asi, nadie se dirige voluntariamente hacia el mal o hacia
lo que cree que es un mal porque

3. No estd en la naturaleza humana querer encaminarse a un mal en

vez de hacia un bien.

92 prot., 358b6-d4: Ei dpa, £@nv £y®, TO 18V dyaBdov £oTwy, 0Vdels olte €ibwg oUTe 0idpevos GAAa BeATiw
glvat 1} & TroLET, kat Suvarta, émelta molel TadTa, €50V T BEATiw’ 0VSE TO TTW gival avTod Ao tL TobT'
¢oTiv ) dpabia, 008E kpelttw Eavtol dAN0 TLT copia. (...) Ti 82 81); dpabdiav dpa TO ToLOVSE AéyeTe, TO
Pevdij éxev 86Eav kai éPedobal Tept TOV TPAyPATWY TGV ToAAOD dElwv; (...) "AAAO TL 0OV, £@nV £y,
¢l ye T ko o0Selg kv #pxeTal 008 £mi & ofeTan Kakd givat, 008" £0TL TOUTO, (WG £oLKeY, £V
&vBp®TOL PUOEL, £mi & ofeTat kakd elvat 08Aetv (évatl dvti T®V dyaB&v: dtav Te avaykacdij Suotv
Kakolv 10 €tepov aipelobat, oUdelg TO pellov aipnoetal €0V TO EAatTtov; La traduccion es de Carlos
Garcia Gual con algunas modificaciones propias.
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4. Sin embargo, de hecho, a veces ocurre que uno mismo se encamina
a un mal en vez de a un bien; y ello ocurre cuando uno cree
falsamente que algo x es un bien cuando en realidad es un mal.

5. Esto se debe a un estado de ignorancia, i.e., tener una opinioén o
creencia falsa cuando se encuentra en la falsedad respecto de lo

que es digno de valor.

De este argumento se desprende lo que Gomez-Lobo (1998, p. 33)
considerara el primer principio de la ética socratica: Una eleccion es
racional si, y solo si, elige lo que es mejor para el agente. Es decir, que la razon
por la cual uno llega a equivocarse en una eleccion de bienes y males es
porque decidio6 sin inteligencia. Quien se equivoca es porque toma una
decision a partir de una creencia que considera al mal como bien, es
decir, cree que dicha accion es buena, aunque de suyo sea mala. Llega el
error y el mal que dicho error produce. Es claro que se tomo una decision
mala, es decir, que se errd en la eleccion del bien. Esto, para Sdcrates, es
consecuencia de un estado de creencias en donde el mal es confundido
con el bien. La ignorancia como aparece aqui surge, entonces, a partir de
una creencia falsa que permanece en la falsedad sin lograr reconocer lo
que verdaderamente es digno de valor. De lo que se trata es de poder
distinguir entre el bien aparente del bien real.

La ignorancia también se convierte en un obstaculo cuando se trata
de conocer si x es deseado o querido, como se vio al inicio de este
apartado. La distincion entre émBupobvta y fovAetat resultd importante
en la concepcion del bien. Porque deseo placeres y dolores, bienes y
males, por no tener claro cual es cudl, mientras que sélo puede querer el
bien. Para alcanzar la concordancia (cupgpwvia) entre querer y bien es
necesario conocer. Finalmente, no parece haber en Socrates un problema
de dxpaoia, ya que la razdn para que un agente X escoja el mal sobre el
bien no es por debilidad de la voluntad, sino por ignorancia. Es la
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ignorancia la que debilita a la voluntad, de modo que por soberania del
conocimiento no es posible hablar de una accién acrata. No existen
personas intemperantes, sino ignorantes, pues nadie buscaria hacerse
dafio si supiera que tal accion lo lastimaria. Las personas dacratas
requieren de una formacion aritmética que les permita poner verdad alli
donde las apariencias buscan imponer su imperio de ilusiones. Como lo
apunta Boeri (2007, p. 49) hablando sobre el bien aparente y el bien real:
«una cosa es creer que x es un bien sobre una base cognitiva débil (§68a),
y otra diferente es creerlo sobre una base cognitiva solida (¢miotun)».
La extension de este desarrollo obedece a que el intelectualismo
socratico estuvo con Platdn y es necesario comprender como entendia
Socrates el mal, pues Platon parte de esta base, aunque como lo

desarrollaré a continuacion, supera la tesis en su alcance.

1.3.2 Platon
El intelectualismo socratico permanecié en Platon a lo largo de toda su
vida. Dialogos como Sofista, Timeo o Leyes conservan esta idea germinal.
No obstante, este intelectualismo maduro en Platon permitiéndole dar
razon del mal desde nuevas causas. Después de haber reflexionado y
analizado los argumentos de Socrates en contra de la acracia y a favor
de la fuerza del conocimiento, es necesario preguntarse sobre la
aportacion de Platon a este tema.

Inicialmente, parece que va por la misma linea. Tomo un pasaje
conocido de Timeo (86d5-e3).

En general, esto sucede en toda intemperancia (dxkpdteia) en
los placeres y no se procede rectamente si se formula un
reproche en estos casos, ya que nadie es malo voluntariamente
(kak0G pEV yap ekwv ovdelg), sino que el malo se vuelve malo

a causa de alguna disposicion defectuosa del cuerpo y de una
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crianza descuidada, y estas aflicciones son odiosas para

cualquiera y sobrevienen involuntariamente®.

Nadie es malo intencionadamente, la tesis que identifica virtud con
conocimiento y vicio con ignorancia vuelve a mostrarse. Lo hace en uno
de los ultimos y mas complejos dialogos de Platon. En este pasaje se
reitera que quien acttia mal no lo hace por intemperancia en los placeres,
sino por ignorancia. La novedad estriba en que Platon parece haber
encontrado la causa de la ignorancia del hombre al sehalar que el malo
se hace tal por una disposicion defectuosa del cuerpo o por una mala
crianza. El alma enferma cuando el cuerpo es defectuoso y perjudica al
alma, y también enferma cuando no recibid una buena crianza. La
explicacion que da Platon sobre esta relacion cuerpo-alma en torno a las
enfermedades es la siguiente. El origen de las enfermedades no es
animico, es decir, no proviene del alma. Una de las enfermedades que
se mencionan como del alma es la demencia (&voliag), de la cual se
derivan tanto la locura (pavia) como la ignorancia (apaBia)®. La
demencia es resultado de que el cuerpo produce un exceso de simiente
en torno a la médula, provocando una sucesion de placeres y dolores

que tienen por efecto la demencia.

% kal oxe80v 81 TAvTa OTIOCA NSOVDV AKPATELX Kal GVELS0G MG EKOVTWV ALYETAL TV KAKGDV, 0UK
O0pB®G dveldiletal kKakoG PEv Yap k®V 0VSE(S, S1a 8¢ Tovnpdv £V Tva ToD owpaTog Kal amaidsutov
TPOENV 0 KakOG ylyvetal kakog, mavti 8¢ tabta éxBpa kal dxovti mpooylyvetal. Hackforth (1946, pp.
118-119) piensa que este pasaje de Timeo es consistente con la vision ultima de Platén sobre el mal moral,
separandose claramente de la tesis socratica. Hackforth cita, inicialmente, dos pasajes donde muestra esto.
El primero es de Sofista (227d) y el segundo es de Leyes (IX, 863b y ss.), en los cuales Platdn hace una
precision sobre lo que produce el vicio. Mientras en Rep. IV (444b), a propdsito de la triparticion del alma, la
otaolg del vicio era la injusticia (&Swkia), intemperancia (dkoAacia), cobardia (Setdia) e ignorancia
(&paBia), en Sofista esta ultima es omitida como otdotg del vicio. En su lugar, la apadia es tratada como un
tipo de &yvola e identificada con la apariencia de sabiduria (5o§oco@ia). En el pasaje de Leyes que cita
Hackforth recupera correctamente que los errores se deben a tres cosas: la ira, los deseos y la ignorancia. La
tercera clase guarda una relacién estrecha con lo dicho en Sofista, pues vuelve a mencionar a la apariencia
de sabiduria como causa.

9 Cf. Tim., 86b.
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(Quién podria afirmar que esta sobreabundancia de simiente
causante de la demencia es provocada voluntariamente? Por un lado,
nadie obra mal voluntariamente, desde la intervencion del modo de
proceder del cuerpo, queda clara, pues nadie puede, aunque deseara y
quisiera, detonar una sobreabundancia o falta de la misma de alguno de
los humores que recorren nuestro cuerpo. El exceso o el defecto de estas
sustancias producen enfermedades, entre las que estd la demencia.
Nadie pretende ser demente por voluntad. Ademas de la razén recién
expuesta, existen otras razones que contribuyen al desorden corporal.
Eggers Lan (2012, p. 220 n. 252) las llama razones «estructurales», como
lo son los malos gobiernos, los malos discursos y la mala educacion.

En la misma nota, Eggers Lan contintia diciendo que para él esto
muestra una vision optimista del elemento social y educacional que
puede torcer tales excitaciones. Asimismo, nos habla de una
armonizacion entre la concepcidon macrocosmica y microcosmica
narrada en el didlogo®. Es decir, las enfermedades recrudecen en una
sociedad indiferente a los males y, en cambio, el bien de cuerpo y alma
debe buscarse en la imitacion del bien del Cuerpo y Alma del mundo
(AM). Esta imitacion es un rasgo recurrente en el pensamiento de Platon.
Su ética esta basada en la idea de la asimilacion a Dios (opoiwoig 0e®)®

que aparece textualmente tanto en Repiiblica X como en Teeteto”. En

% Una idea similar con mayor profundidad en su analisis la encontramos en Lavecchia (2009, pp. 145-
156), quien rastrea y engarza los elementos que dan origen a la armonia microcdsmica con la
macrocosmica.

% Remito al extraordinario desarrollo que Annas (1999) hace de esta expresion en el tercer capitulo
de su libro y que en cierta medida mantendré presente durante el andlisis que haré a continuacion
sobre el tema. Resulta por demas increible que Irwin (2000) no haga una sola mencidn a este pasaje
ni al de Republica X en su monumental obra sobre la ética de Platén.

% Rep. X, 613b1; Teet., 176bl. Otros didlogos donde aparece la misma idea son: Fdr., 253b1; Rep. 1I,
383c4-5, VI, 500c4-5; Tim., 90a; Lg. IV, 716c6-d4. Annas (1999, p. 62) apunta correctamente a la sutil
diferencia que existe entre Repiiblica y Teeteto a proposito de este pasaje. Mientras que en Teeteto la
expresion ser semejante a Dios implica que lograrlo es huir de esta vida para asumir una mas pura
basada en la virtud, en Repriblica la expresion sélo cumple un valor explicativo sobre los premios que
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Timeo aparece la misma idea, aunque invertida. Mientras que en
Republica y en Teeteto es el hombre el que debe basar su vida moral
buscando ser lo mds semejante posible a Dios, en Timeo es Dios quien
busca que las cosas se generen lo mds semejantes a €l, pues como es
bueno, quiere (¢BovAn61) que el universo sea bueno®. Se habla de la
semejanza como un ir y venir. Pero dicha semejanza sélo es posible
porque asi lo quiso Dios.

El pasaje de Teeteto (176a4-b3) dice lo siguiente: «Es también por
eso que hay que tratar de escapar de aqui y dirigirse alli®® lo mds rapido
posible, y ese escape consiste en volverse semejante al dios en la medida
de lo posible. Dicha semejanza es volverse justo y pio con sabiduria
(@povnoewg)». La razdn por la que hay que escapar de aqui, del mundo
sensible, es que el mal es propio de la naturaleza mortal, es decir, de lo
fenoménico. Evitar el mal y abrazar el bien implica alejarse lo mas
posible de este mundo para asemejarse lo mas posible a Dios, siendo éste
la medida de nuestro actuar moral. La pregunta natural sobre cémo
alcanzar esa aproximacion esta respondida en el mismo texto: siendo
justo y pio con sabiduria. Lo que quiere decir es que solo es posible
alejarse del mal y abrazar el bien mediante la virtud, la cual implica un
desarrollo por parte de la inteligencia.

El reconocimiento que aqui esta haciendo Platon sobre las virtudes
es netamente socratico, es decir, esta distinguiendo entre verdaderas y
falsas virtudes. Una virtud sera verdadera o auténtica cuando esta

acompanada de sabiduria. El tema no es nuevo, pues ya en Fedon (68e-

una persona virtuosa tendra al final de su vida, a pesar de los males convencionales que haya
experimentado en vida.

9% Tim., 29e3: mavta 0TL paAlota ¢BovAnn yevéobat TapamAn ol EauTd.

» Es decir, huir del reino de lo visible para dirigirse hacia el reino de lo inteligible, como quedd
expresado con la alegoria de la Linea al inicio de este capitulo. A propdsito de la relacién que existe
entre un reino y el otro basta recordar la argumentacion inicial de Fedon (65c7-8) sobre la necesidad
de que el alma se separe lo mas posible del cuerpo (de este argumento haré un desarrollo mas
detallado en el tercer capitulo).
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69c) lleva a cabo un argumento similar. La valentia y la templanza
pueden ser virtudes si y solo si estdn acompanadas de sabiduria
(ppoviioewsg). El intelectualismo moral socratico se hace presente,
aunque Platén le dard un toque novedoso, pues si bien es necesario ser
justo y pio con sabiduria para asemejarse lo mas posible a Dios, la causa
de los males no es estrictamente la falta de sabiduria, sino el hecho de
ser mortales. La naturaleza mortal, aunada a la ausencia de sabiduria
son responsables de terribles males. Es debido a esta naturaleza que el
ser humano debe esforzarse por huir lo mas que pueda de lo que la ancla
a lo mortal, i.e., lo sensible. Ser lo mas semejante a Dios es apuntar hacia
lo inteligible para permitir cierta separacion del alma respecto del
cuerpo sin necesidad de que sobrevenga la muerte. La expresion de
Teeteto se convierte en el punto nodal de la ética de Platon. Ser lo mds
semejante a Dios es hacerse virtuoso, en lugar de considerar que la virtud
es lo que nos humaniza y, que, al tenerla, podemos alcanzar la
semejanza con Dios. El razonamiento, que esta ancorado a Fedon, es que
hay que huir de este mundo en la medida de lo posible y ser lo mds
semejante a Dios logra la tarea porque alli estan las virtudes.

Si retomamos lo dicho en Timeo, la maldad es consecuencia de una
mala educacion o de un cuerpo defectuoso. La educacién, se menciono
arriba, consiste en lograr armonizar el microcosmos (hombre) con el
macrocosmos (universo) de modo que el cuerpo y el alma del hombre
puedan imitar lo mejor posible al Cuerpo y Alma del mundo. Imitar al
Cuerpo y Alma del mundo es imitar a Dios, quien cred el universo a
partir de su bondad, haciéndolo lo mas semejante a €l posible. Este
mecanismo que permite armonizar ambos cosmos, el interno y el
externo, corre paralelo con el autoconocimiento. Condcete a ti mismo
(Yv®0L cexvutov) no se quedd sdlo como una invitacion socratica a la
busqueda del propio yo, sino que Platén la incorpor6 a su sistema
elevandola al reino de lo inteligible. El autoconocimiento requiere de la
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oo@ia. Como lo apunta correctamente Lavecchia (2009, p. 146), la cogia
permitird la creacidon de un x6opog al interior de la persona a partir de
la imitacion del k6opog que existe fuera de él. La razon gracias a la cual
es posible ejecutar esto es que el hombre posee Adyog.

Cuando en Republica IV explica la triparticion del alma y su
relacion con la ciudad, manifiesta que es mediante la justicia que el
hombre puede armonizar su alma, pues la justicia es lograr que cada
cosa haga lo que le corresponde, es decir, sea fiel a su esencia, a si misma.
Mediante esta accion de justicia el hombre genera un orden interno que
resulta de contemplar un orden externo perfecto, que es el universo. La
ocopla entra en juego a partir del pasaje de Fedon que lineas arriba cité
con relacion a la virtud. Solo puede existir virtud, la virtud filosofica,
cuando ésta esta acompanada de co@ia. Sin cogia la virtud se convierte
en un intercambio de placeres y dolores, desarrollando una falsa
templanza. La justicia de Repuiblica es posible gracias a la presencia de la
co@la. Obtener justicia interna, es decir, armonizar las tres partes del
alma, es autogobernarse «poniéndose en orden a si mismo con amor y
armonizando las tres especies simplemente como los tres términos de la
escala musical: el mas bajo, el mas alto y el medio»!®.

Tanto Lavecchia (2009, pp. 156-165) como Annas (1999, p. 58)
consideran que el autoconocimiento esta ligado a cumplir esta maxima
ética: ser lo mds semejante a Dios, pues quien se conoce entiende su origen
divino. Annas (1999, p. 52) incluso recupera algunos testimonios que
sugieren que esta maxima es de influencia pitagdrica, donde también
habia un proceso de autoconocimiento que conducia hacia la

purificacion del alma para lograr estar en contacto con lo divino.

100 Rep. 1V, 443d4-7: GpEavta adTov altod kal koopoavta kai @ilov yevopevov éautd kal
ouvappocaAvVTA TPla VT, WOoTEP OPOUG TPELS appoviag ATEXVAE, VEATNG TE KAl UTTATNG Kal HEoNG, Kal €l
dAAa dtta petaly Tuyxavel 6vta. En el tercer capitulo de esta tesis desarrollaré con precision el tema de la
triparticion del alma.
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Consecuentemente, habiendo adquirido ambas propiedades, es decir,
habiendo logrado el autoconocimiento y siendo lo mds semejante a Dios el
hombre es feliz, es decir, e08aipwv, pues como desarrolla Brisson (2011,
pp. 26-27), la eb8awpovia es lograr la asimilacion a Dios. Si este desarrollo
es correcto —y todo apunta a que si lo es—, entonces el elemento clave
en la adquisicién del mayor bien para el hombre consiste en desarrollar
la cogla. El intelectualismo que aqui muestra Platon no esta basado
estrictamente en la tesis socratica que identifica la virtud con
conocimiento!®!, sino en un desarrollo de toda la persona, a partir de un
elemento propio de la razon.

Nadie obra mal voluntariamente, la tesis que aparece en Timeo queda
reconfigurada con la explicacion que le sigue. «El malo se vuelve malo a
causa de alguna disposicion defectuosa del cuerpo y de una crianza
descuidada»'?2. El defecto del cuerpo se resuelve mediante el ejercicio,
la medicina o la danza, al menos que el defecto sea incorregible, ante lo
cual no hay nada que hacer. En el caso de la crianza descuidada, lo que
hay que hacer es corregir esa crianza. Si se tiene la responsabilidad de
un nino, brindarle una crianza que le permita distinguir lo que es que
es, de lo que no es que no es, para que aprenda a separar las apariencias
de la realidad. Una manera de lograrlo es mediante el estudio de las
matematicas!®®, pues éstas logran que toda creencia se eleve a
conocimiento. El otro instrumento pedagogico sera la musica, que es

matematica para el alma, es decir, es una matematica que trabaja

101 Zeyl (2000, p. LXXXIV) también esta de acuerdo en que esta tesis extraida de Timeo no apela de
ninguna manera a la tesis socratica, también conocida como la Paradoja socratica, que asocia la virtud
con el conocimiento. Esa tesis ya fue superada por el propio Platén en Repiiblica (IV, 436a y ss.). El
ejemplo de ello es el caso de Leoncio, sobre el que Bieda (2012) escribié un articulo donde discute la
posibilidad de la incontinencia de Leoncio.

102 86e1-2.

103 Para una concepcion mas clara sobre la relacion entre el cuerpo y la gimnasia, y el alma y la
matematica-musica, remito al pasaje de Timeo (88c1-5) donde se discute este tema.
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directamente con el alma, especialmente, con la parte inmortal, aunque
también afecta a las otras dos.

El mismo dialogo brindara el parametro de lo que se busca en el
alma del hombre. Como apunta Zeyl (2000, p. LXXXVI), Platén se apoya
en un principio estético basico para toda la cosmologia, que es que «todo
lo que es bueno es bello, y lo bello es proporcionado»!%. La tarea ya no
es distinguir si la eleccion de X, entre A y B, debe ser la que tenga mas
relacion con el bien y busque evitar el mal, sino en alcanzar la
proporcion interna, que debe iniciarse con establecer una buena relacion
cuerpo-alma para que entre ambos surja la proporcion. La proporcion,
ya se vio al inicio de este capitulo, es una medida matematica de ciertas
relaciones que apuntan hacia la belleza. Quien es proporcionado es bello
y quien es bello es bueno. Finalmente, quien es bueno ha logrado
asemejarse lo mas posible al creador de este universo, tal como esta
dicho en Timeo (29ay ss.). «<Puesto que este mundo es bello y el demiurgo
bueno, es evidente que éste estaba mirando hacia lo eterno». Por esto, la
unica via de acceso hacia el ser del mundo es la razén, pues solo ésta
tiene acceso a lo inteligible. Segtin Platon, la razon (to0 Adyw) y la
inteligencia (¢povnioel) son las tnicas que se comportan del mismo
modo.

La falta de proporcidn es generada a partir del movimiento, tanto
del cuerpo como del alma. La proporcion justa se dara al obtener un
acuerdo o amistad entre los opuestos que, por ejemplo, estan en
discordia en nuestro cuerpo (calor-frio, himedo-seco); el peor estado

para el cuerpo es el del reposo. La salud, por lo tanto, se produce cuando

104 Platon escribié ovk dpetpov, que literalmente se traduce como «no desproporcionado». No
obstante, y partiendo de los ejercicios matematicos que en ocasiones se encuentran en los dialogos,
aqui lo que noto es una doble negacién que, como se sabe en matematica, da un positivo. Por ello,
elijo traducir esa expresion como «proporcionado», a diferencia de Eggers Lan que se decide por la
alternativa literal. Zeyl incluso busca enfatizar el tema de la proporcionalidad y traduce «well-
proportioned».
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se juntan las cosas amigas (88e6: @ilov mapa @rov). En el caso del
cuerpo, como acabo de decirlo, lo que brinda proporcion para armonizar
su movimiento con el movimiento del mundo es el ejercicio moderado.
El mejor movimiento serd el que logre mayor afinidad con el
movimiento del pensamiento y del universo. Estos movimientos se
lograran, de acuerdo con Timeo, mediante 1) la gimnasia y 2) el
balanceo. En un tercer lugar habla de los farmacos, pero prefiere evitar
reestablecer el movimiento del cuerpo a través de ellos!®.

La armonia del alma se da cuando la parte inmortal logra gobernar
a las dos partes mortales. En el dialogo somos testigos de que el alma
inmortal del hombre fue hecha a partir de la misma mezcla de la que se
cred el Alma del mundo (AM), por lo que comparte la misma relacion
geométrica y, ademas, musical!® con el AM. Por esto escribe Platon

hacia el final del didlogo:

Quien se ha esforzado en el amor al conocimiento
(¢opabiav) y en los pensamientos verdaderos (tag dAn0eig
@povnoelg) v ha ejercitado entre sus capacidades sobre todo
éstas, piensa cosas inmortales y divinas (@8d&vata kat Oela). Y
si entra en contacto con la verdad, es completamente necesario
que, en la medida en que la naturaleza humana puede
participar de la inmortalidad (ka®' 8cov §' a¥ petacysiv
avBpwmivn @Uoel &Bavaciag évoéxetar), no deje de lado
ninguna parte de ésta. Puesto que cultiva (Bepamebovta)
siempre lo divino (t6 6€lov) y tiene €l mismo bien dispuesto el
demonio (tov Saipova) que habita en él, sera eminentemente
feliz (StapepbvTwg evSaipova eival). Ciertamente, en todos los

casos hay un solo tipo de cuidado (Bepaneia): asignar a cada

105 La discusion completa sobre este tema, que aqui apenas estoy esbozando, se da en el capitulo
cuarto de esta tesis, especificamente, en 4.3.

106 En el capitulo 3 desarrollo lo que llamo «La geometria del alma», partiendo de la descripcion
realizada en Timeo.
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parte sus alimentos y movimientos propios. Los pensamientos

y las revoluciones del universo son movimientos afines a lo

divino (Bele ovyyevelg eiow) que hay en nosotros!?’.

El alma logra armonia cuando es capaz de entender las armonias
del universo y se hace semejante a ellas. Las entiende cuando el alma
procura el amor al conocimiento. La ¢uopaBia de la que habla alli
Platon es amar las cosas inteligibles, es decir, —considerando la alegoria
de la Linea— que el alma pueda ubicar su ojo —girarlo (meplaywyn)
hacia— en el reino donde estdn los objetos matematicos y las Ideas. De
esta manera el alma se hace semejante!® a lo que es siempre lo mismo,
que, a su vez, es consecuencia de la intervencion de Dios. La mecdnica
de esta asimilacion consiste en que el alma se mueva, se ejercite
(Yeyvuvaopevw), en los pensamientos verdaderos para lograr que lo que
hay de inmortal en el hombre —el alma que guarda el A6yog— acceda a
lo que es inmortal del universo, es decir, las Ideas. Mediante este
ejercicio sera posible entrar en contacto con nuestro Saipwv interno
permitiéndonos alcanzar la felicidad (e08awpovia). Dicho estado consiste
en haber logrado igualar las revoluciones que hay en nuestra cabeza con
las del universo, accediendo, simultdneamente, a lo divino, pues este

universo esta creado lo mas semejante posible a Dios!%.

7 Tim., 90b6-d1: T &8¢ mept @lopadiav kal mept Tdg GANBETS @povioels E6ToVSaKOTL Kal TabTa
HOALOTO TV aVTOD YEYUUVAOPEVW PPOVETY pév abdvata kal Bela, dvmep dAnBeiag épdmTnTal, Tion
&véyxn mov, kaB' doov §' ad peTacyElv dvBpwivy @UoeL dBavasiag évéxeTal, ToVToL PNdév pépog
dmoAeimewy, dte 82 del Oepamevovta Td Blov £XOVTd Te aTOV £ KEKOGUNEVOV TOV Saipova cUVOLKOV
EUTH, SlaPepdVTHG evSaipova eival Bepameia 82 81 mavti TavTodg pia, Tég oikelog EkdoTe TPOPAS
Kol K oetg amodidovat. T@ &' €v NUiv Belw ouyyevels elowv kivnoelg ol Tod Tavtog Stavonoelg Katl
Tepupopai

108 Me resulta inevitable pensar, a propdsito de lo desarrollado hasta aqui, en el pasaje de Parménides
(129a1), donde Socrates inicia el didlogo con Parménides preguntdndose por la Forma de la
semejanza (1866 Tt OpoldTNTOS,). No es mi propdsito detenerme a analizar ese didlogo, pero resulta
interesante observar que precisamente en esa discusion inicial Platén esta buscando entender si es
posible hablar de semejanza entre las Formas o Ideas y las cosas de las que las Ideas participan.

19 Cf. Tim., 30c2-31b3, 39e6-7 y 46¢8-d1.
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Ademas de Timeo, es necesario revisar el tipo de intelectualismo
que desarrolla Platén en Leyes, donde también toca el tema.
Considerando que ésta es su tltima obra, es posible afirmar que lo dicho
alli es la palabra definitiva sobre si la virtud puede ser conocimiento y
de qué modo. En Timeo se vio que el intelectualismo de Platon difiere
del de Sdcrates en tanto que no enuncia que la virtud es conocimiento y
que éste so0lo conduce hacia la virtud. Afirma, si como su maestro, que
nadie obra mal voluntariamente, pero la causa que sugiere para este mal y
su solucion distan mucho de Sdcrates. Es un intelectualismo, sin
embargo, en tanto que el remedio a los problemas del mal en el hombre
radica en ser capaces de desarrollar al maximo la co@ia que permita un
auténtico amor al conocimiento que engendre pensamientos verdaderos
logrando homologar el alma inmortal con lo inmortal del universo,
erradicando asi, el mal.

En Leyes (III, 689d6-7) Platon escribe que «la mas bella y la mayor
de las concordancias (cvp@wvi®v) deberia llamarse, con absoluta
justicia, la mas grande sabiduria (co@ia)»!. Lineas antes habia
afirmado que la ignorancia es la disonancia (mAnpupeAng) que existe entre
la razon y las pasiones. Lo que quiere decir es que la ignorancia es una
falta de afinacion entre las partes del alma, principalmente, que las
partes no estan haciendo lo que les corresponde. En el caso de este
pasaje, se refiere especificamente a que la razén no esta gobernando,
sino que se esta dejando gobernar por lo inferior. Siempre que lo inferior
tome control sobre lo superior habra un estado disonante. En el caso del
ser humano, este estado es la ignorancia. No puedo dejar de mencionar
los dos adjetivos aqui utilizados para hablar de lo que tiene sabiduria y
lo que tiene ignorancia. En el primer caso, la sabiduria es resultado de

ovppwvia, es decir, de concordancia entre las partes; mientras que la

HO GAA' 1) kaAAioTn Kal peyio T@V cupEWVIHY peyiotn Sikaldtat' v Aéyorto copia.
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ignorancia es un estado de disonancia al que llama mAnpueAng. Tanto
ovp@wvia como mAnppeAng son adjetivos musicales que estd utilizando
para un estado moral o inmoral de la persona. Sera en el tltimo capitulo
de esta tesis donde aborde como puede el alma ser un tipo de armonia
gracias a la cual es posible ser virtuoso.

Nuevamente, como en Timeo, serd la cogia la que otorgue unidad
al desarrollo moral. Esta unidad no se corresponde con el
intelectualismo de Socrates en tanto que no equipara la virtud al
conocimiento, sino que la virtud es consecuencia del ejercicio y
desarrollo de la cogia por parte del hombre. Este intelectualismo —el
de Platébn— estd cimentado sobre una base matematica que Socrates
apenas logrd intuir en Protigoras. En este didlogo la referencia
matematica es la de poder distinguir entre las dimensiones de los
placeres y dolores para que seamos capaces de apreciar con verdad los
bienes y los males independientemente de su cercania o lejania. Sin
embargo, tanto en Timeo como en Leyes Platon hace uso de las
matematicas no s6lo como medios explicativos de fendmenos naturales,
sino la razon del ser del universo y del alma humana. Las matematicas
son el corsé que sostiene y mantiene unido en amistad al universo,
imprimiendo una consonancia (cup@wvia) entre todas sus partes. Esta
consonancia no solo es un ejercicio matematico en abstracto, sino
desarrollado mediante la musica. Las matematicas musicalizan el
universo y asi lo mantienen en consonancia. El alma del hombre se
musicaliza cuando es capaz de observar el mundo a través de los ojos de
la cogla. El alma y el universo, matematizados gracias a la musica, se
asemejan a Dios, pues adoptan un estado de bondad que participa del
Bien.

En este momento la ignorancia estad asociada con la disonancia y el
conocimiento con la consonancia. La disonancia produce vicios (lo
inferior imponiéndose sobre lo superior), mientras que la consonancia,
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virtudes (lo superior gobernando a lo inferior). El mayor de los males es
vivir injustamente, ya que la injusticia es un impedimento para la
telicidad!'!. El buen demonio no puede estar donde impera el mal —la
injusticia—. Para el injusto todas las cosas son malas, tanto las buenas
como las malas, mientras que para los justos todas las cosas son buenas,
incluyendo las malas. Reaparece la tesis socratica de Criton: justicia >
vida. Si se tuvieran todos los bienes como la salud, el dinero y el
escuchar bien, pero se viviera sin justicia y sin toda la virtud, el hombre
no mereceria vivir por mucho tiempo!2. En el libro IX de Leyes el
Ateniense menciona que la injusticia es «la tirania del coraje (Bupod) en
el alma y el miedo, el placer y el dolor, las envidias y los deseos, sea que
provoquen un dano o no»!13. Por otro lado, la justicia es «lo que obedece
a tal gobierno en cada uno, asi como es lo mejor para toda la vida de los
seres humanos»!'4. Esta definicion de justicia es compatible con la
ofrecida en el cuarto libro de Repiiblica donde se afirma que la justicia es
el estado perfecto del alma pues cada parte ha logrado hacer lo que le
corresponde!’®. El resultado de la justicia serd el de la armonia (appovia).
Nuevamente, lo moral queda asociado a la dimensiéon matematico-
musical del mundo.

El mal —Ila injusticia— consiste en que la colera (Bupdg) y los
apetitos (émBupia) instauren un gobierno tirdnico en el alma del

hombre. Esta tirania genera un estado disonante en la persona, pues

mCf. Lg., II, 660e.

12 Cf. Lg. II, 661c.

13 1 g. IX, 863e6-864al: TNV y&p To0 Bupod kai @doBou kai 18oviig kal AVt kai @Bdvwv kal EmOupLdY
év Yuxi) tupavvida, édvte TL BAGTTN KAl €av pr), TvTwg adkiav Tpooayopevw’

114 1g. IX, 864a3-6: £av avTn kpatoboa év Yruxais Stakoouf] Tavta &vdpa, kév adaiintal Ty, Sikatov pev
AV lvat @atéov TO TavTn TpaxBEv kal To Tii§ Tola NG dpXTi§ YIyVvOUeEVOV DTTKOOV EKAGTWY, Kal €Tl
TOV amavta avBpwmwv Bilov dplotov.

115 Cf. Rep. 1V, 433b, 443d: «Y la justicia era en realidad, segiin parece, algo de esa indole, mas no
respecto del quehacer exterior de lo suyo, sino respecto del quehacer interno, que es el que
verdaderamente concierne a si mismo y a lo suyo, al no permitir a las especies que hay dentro del
alma hacer lo ajeno ni interferir una en las tareas de la otra».
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nunca hace lo que realmente quiere!'¢, sino que siempre esta expuesta a
los influjos del devenir que le generan los movimientos desordenados
de los apetitos, cuya naturaleza es inestable, efimera y contradictoria. En
Republica (IX, 573c7-9) define al tirano como alguien que «por naturaleza
o por habito o por ambas cosas a la vez, se torna borracho (peBvotikog),
erotico (épwtwog) o melancélico (peAayxoAkog)!”». En la época de
Platon, asi como en los tratados de Hipocrates, la melancolia se asociaba
con la tristeza o con la apatia!’®. De modo que el tirano era alguien
poseido por sus apetitos, ya fueran de placer o de tristeza, provocando
en ambos casos un tipo de locura que ausentaba a su huésped de la
realidad.

El bien —Ila justicia—, en cambio, es el gobierno, mediante la
sabiduria (cogia), de las partes del alma. Dicho gobierno instaura un
estado consonante en el interior de la persona que le permite ser feliz,
pues vive en plena amistad consigo mismo. Cuando la persona gobierna
con co@ia ha alcanzado el mas alto grado de consonancia y, por lo tanto,
ha entrado en una perfecta comunidad (kowwvia) consigo misma. Alma
y cuerpo abandonan la discordia y la tensidon que les caracteriza cuando
estan juntos, asi como el alma inmortal y las almas mortales aprenden a
ejecutar adecuadamente la funcidn que les corresponde sin intervenir en
la de las demas partes, ni permanecer en reposo cuando son llamadas a
la accion. Un alma ordenada, es decir, en armonia se convierte en
semejante a lo que es armonia. Dicha semejanza entre si detona una

fuerza electromagnética que atrae al alma en armonia con su semejante,

116 Sobre el tema de si el tirano realmente hace lo que quiere recomiendo la lectura de Gorgias (466d y
ss.) en donde Socrates debate con Polo sobre el estatuto moral del tirano. Asimismo, es inevitable la
referencia a Republica, donde en el libro IX Platdn lleva a cabo una disertacion antropoldgica y
psicoldgica sobre el estatuto moral del tirano.

117 Prefiero traducir pedoayyoAikog por melancélico en lugar de por lunatico, como lo hace Eggers Lan.
118 Cf. (Dominguez, 1991). También revisar la discusion y actualizacidon que Segovia (2014) hace de la
melancolia, tomando en cuenta el concepto desde su aparicién hasta la tltima versién del DSM-5
(Manual diagndstico y estadistico de los trastornos mentales).
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el universo en armonia. A esto es a lo que Lavecchia (2009) se refiere con
que el hombre puede crear un cosmos dentro de si mismo. Dicho
microcosmos en el hombre propicia una afinidad como semejanza con
el creador de todo k6opog: Dios.

Tanto en Repuiblica, como en Timeo y Leyes, Platon esta de acuerdo
con el mismo tema: la mala educacidn, junto con cuerpos defectuosos,
son la causa de los males que aquejan al hombre. Estos males no se
resuelven afirmando que quien los ejecuta es un ignorante, que lo es,
sino buscando comprender a) qué es lo que provoca la ignorancia, asi
como determinar b) de qué tipo de ignorancia estamos hablando. La
respuesta a b) estd en el apartado sobre el intelectualismo de Socrates
que ya trabajé en este mismo capitulo. La respuesta a a) es lo que Platon
estudia desde Repuiblica. A partir de ese momento en su vida filosofica,
Platon mantendra la misma postura respecto de la causa de la
ignorancia, apuntando siempre hacia la educacion y la malformacion.
La malformacién no sdlo es corpdrea, sino también pedagogica, pues
una malformacion del nino (maidog) lo hara ignorante al hacerle creer
que sabe lo que no sabe. Un nifo que desde la infancia no es adiestrado
a distinguir lo que es que es, de lo que no es que no es, sera muy dificil
que en la adolescencia o adultez pueda realizar semejante tarea.

Las creencias del nino mantendran su vigencia en el adulto
conduciéndolo al mal, no voluntariamente, sino como consecuencia de
no haber recibido una educacion basada en la virtud. El intelectualismo
de Platon lo resumo en que para él el mal es el resultado de una mala
educacion o de un cuerpo defectuoso que altera al alma. Asimismo, el

bien surge a partir de una buena educacién!’® que conduce al instruido

119 Tal y como lo resumen Smith Pangled (2014, p. 219) en su capitulo 5 —que versa sobre el
intelectualismo de Leyes— para combatir el mal y lograr que el ciudadano cumpla con las leyes y sea
virtuoso se requiere de una educacion del caracter que se divide en dos: 1) mediante la educacion de
la poesia y la musica que moldea desde la infancia tanto el gusto como lo moral y 2) el aliento que las
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hacia la cogla que le permite entrar en amistad y consonancia consigo
mismo. Esta armonia es provocada por tres elementos que ha adquirido
el co@og: Bien, Belleza y Amor!®. En ultima instancia, quien mas se

asemeja a Dios, es el filosofo'?!.

1.4 Inteligencia, necesidad y receptaculo

Sobre el tema del mal falta analizar el mal fisico, en donde es posible
obtener alguna respuesta sobre el cuerpo defectuoso del que habla
Platon en Republica y Timeo principalmente. En este segundo dialogo,
apenas termina su exposicion sobre los tipos de causa, mismo que ya
mencioné al inicio de este capitulo, expone el papel que juega el intelecto

(voUg) en el curso del universo. Expongo el pasaje:

Pues bien, los discursos precedentes, salvo en breves pasajes,
han mostrado las cosas producidas artesanalmente
(6ednuovpynuéva) por el intelecto (8w vod). Pero es necesario
agregar también al discurso las cosas que suceden por
necesidad. En efecto, el nacimiento (yéveoig) de este mundo
(k6opov) se produjo como una mezcla (pepetypévn) resultante
de la combinacion de necesidad e intelecto (avdykng te kai
voD). Pero el intelecto gobierna (&pxovtog) a la necesidad por
cuanto la persuade (meiBewv) de que conduzca hacia lo mejor
la mayoria de las cosas que se producen; de esta manera y de

acuerdo con esto, este universo se constituyo en un principio

leyes provocan en la reflexion de cualquier ciudadano que las comienza a utilizar hacia una
comprensién mas profunda de lo que es la ética.

120 Cf. el articulo de Lavecchia (2009, pp. 161-162). Chilcott (1923, p. 31) considera que al Platén
explicar en qué consiste el mal moral resuelve practicamente todo tipo de mal, es decir, el mal en el
mundo. Si bien esta interpretacion tiene algo de cierto, considero que no es del todo acertada, pues
Chilcott pasa por alto la relacion entre la xwpa y la dvdyxn con respecto al voiig. Sin embargo, lo que
es muy valioso del articulo de Chilcott es que identifica el problema que se da entre lo Ta0tév y lo
Batepov, un problema metafisico que abordaré en las siguientes lineas de esta tesis.

121 Cf. Rosen (1979, p. 80), quien en su analisis del mito cosmolégico de Politico hace la observacion de
que cuando el dios no esta trabajando, i.e., ordenando el cosmos, se encuentra en contemplacion pura,
asi como el filésofo, que para poder hacer filosofia necesita la cesacion de la actividad fisica.
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en virtud de una necesidad sometida a sabia persuasion
(meBolg Eugppovog). Segun esto, si se ha de decir realmente
como se generd, habrd que traer a colacion también el

movimiento que por naturaleza corresponde al género de la

causa errante (TAavwpévng)'?2,

Este pasaje sirve de predambulo para desarrollar la teoria sobre la
creacion del mundo fisico. Lineas antes, en Timeo, habia explicado la
creacion del Alma del mundo (AH) y su unién con el cuerpo, asi como
del alma humana (Ah) —Ila parte inmortal — y su union con el cuerpo.
Todo ello, 1a creacion del AM y del Ah, como producto de la inteligencia;
por ello, es pertinente ahondar mas en todos los elementos que llevaron
a la creacion del universo. Por eso, ahora toca exponer el aparato
ontoldgico y metafisico que da pie a la creacién matematica del mundo.
«El nacimiento de este mundo se produjo como una mezcla resultante
de la combinacion de necesidad e intelecto», se menciona en este pasaje.
Lo que Platon entiende aqui por necesidad (avaykn) no es del todo claro.
Como Eggers Lan (2012, pp. 144-145 n. 121)!2 hace ver, por un lado, 1)
la &vdyxn parece ser el encadenamiento mecanico de movimientos que
por si mismos carecen de razon e inteligencia, y, por otro, 2) se habla de
la dvéykn como si fuera un ser viviente sobre el cual se puede ejercer

persuasion. En una tercera interpretacion, también podria decirse que la

122 Tim., 47e-48a7: T& pév o0V TapeAnAv0sTA TV eipnuévwv TANY Bpayéwv midéSeiktal Té S vol
Sednuovpynuévar &1 82 kal T St dvdyrng yryvopeva T@ Adyw mapadécBat. peperypévn yop ovv 1
ToU6e ToU kOoPoL YéveoLi £§ avaykng T kal vol cuotdoews £yevvn B vod 8¢ dvaykng dpyovtog T
melBew ad TNV TOV YLyvopévwy Ta TAEToTa £TIL TO BEATLOTOV AyELY, TAUTT KAt Tabtd Te 8L dvdykng
HTTwpévng VIO TeBodS £uEPovog oVTw KaT' &pxag cuvioTaTo TOSE TO TaV. £l TG 0DV 1) Yéyovev Katd
tadta Svtwg £pel, petktéov kal T TH§ TAavwpévng 1806 aitiag, 1) @épev Tépukey:

123 Brisson (1994, pp. 471-472) piensa que, si el principio general de la tesis de la avdykn es que la
razon, gracias a la persuasion, controla a la necesidad y ésta cede, entonces se siguen dos grandes
temas. Por un lado, el de la causa errante frente al demiurgo y el segundo, la implicacion de la razon
y la necesidad como causas complementarias en relacion con el demiurgo y como segunda causa en

relacion con el Alma del mundo.
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&vdykn es resultado de 1) y 2), al ser un encadenamiento mecanico que
puede ser persuadido mediante el intelecto (voUg).

Lineas adelante, Timeo brindara la explicacion segtn la cual los
cuatro elementos —fuego, tierra, agua y aire— llegaron a existir, para lo
cual parte de la geometria del triangulo y la mezcla de diferentes tipos
de tridngulos que resultan en los cinco solidos platonicos: tetraedro
(fuego), cubo (tierra), icosaedro (agua), octaedro (aire) y dodecaedro
(universo). Estas estructuras son en si mismas, aunque luego afectan al
mundo sensible. El como lo hacen tiene que ver con la mezcla de la que
se ha hablado anteriormente: necesidad e inteligencia. Uno de los
problemas que presenta el pasaje citado es sobre el significado y funcion
de la avdykn!.

La avaykm ha sido traducida normalmente como necesidad. Seguin
Brisson y Meyerstein (1995, p. 18), en Timeo Platon ofrece un modelo
cosmoldgico basado en un modelo cientifico, por lo que es necesario
tomar en cuenta, como punto de partida, 12 axiomas de este modelo
cosmoldgico (1995, pp. 18-28). De estos axiomas, en este momento me
interesa centrarme en el octavo: «Una causa, llamada ananké,
constantemente resiste el orden que el demiurgo intenta introducir en el
mundo». En este libro, se menciona lo mismo sobre la traduccion de la
&vdykn, aunque aclaran que la manera en que Platon utiliza el término
&vdykn se aleja de la definicion comun de lo que hoy se comprende por
necesidad. Para él, la avaykn es un tipo de causa, en sentido negativo,
que nombra causa errante (mAavwpevn aitia). Esta causa errante
representa un principio no-racional que permanentemente desafia el
orden impuesto por el demiurgo.

La necesidad es una propiedad inherente de la ywpa. El axioma 7

establece que «el demiurgo ordena un algo primordial, la khora». Si el

124 Considero que el analisis e investigacion que sobre el término realiza Taylor (1928, pp. 299-302) es
valioso por la cantidad de informacién que documenta.
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término avdykn generaba dificultades, el de la xwpa anade otras mds. En
Timeo (49a5-6) define la funcion de la xwpa: «el de ser receptaculo de
toda generacion, como una nodriza (ti81vnv)»'%. Hay quienes traducen
XWpa como espacio, pero esta traduccion desvia el sentido que tenia para
Platon dicho término. Como correctamente apunta Zeyl (2000, p. LXIII),
la traduccién de ywpa por espacio conduce a una persona del siglo XX o
XXI a pensar en el espacio desde una concepcion newtoniana o
einsteniana, cuando para Platdn representaba algo similar a nuestra idea
de habitacion.

Anteriormente, habia explicado la naturaleza del reino de lo
visible y del reino de lo inteligible. El de lo visible es aquél en donde
nada es pues todo siempre estd llegando a ser, mientras que el de lo
inteligible es el que siempre es, pues nada cambia. En Timeo (27d5-28a2)
menciona ambos reinos, como el de lo eterno que es aprehensible por el
pensamiento gracias a la razon, y el generado que se juzga con la opinion
mediante la sensacion que carece de razon. Ahora, introducira la tercera
clase, el receptaculo que sirve de nodriza y materia para lo generado a
partir del modelo eterno. Como si de la alegoria del Sol se tratara, Platon
vuelve a tender un puente entre dos realidades. Las tres cosas que
componen el universo son: a) lo eterno, b) lo generado y c) el
receptaculo. La xywpa es tanto c.1) aquello en donde se genera el mundo
como c.2) aquello de lo que se genera el mundo. De manera que c)
implica ambas cosas. Lo eterno es lo que siempre es y resulta idéntico a
si mismo, donde radican los modelos o arquetipos que conocemos como
Ideas. Lo generado es lo que siempre esta llegando a ser y por eso mismo
nunca es, siendo, ademas, siempre diferente de si mismo. ;Cémo podia

lo eterno impactar en lo generado? El estado o elemento que los engarza

125 tdomg eivat yevéoews vodoxTv ad TV oiov TIORvNv.
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es el receptaculo, aquello en donde y de lo que esta hecho lo generado a
partir de los modelos eternos.

En la narracion del didlogo atestiguamos que esta xwpa
permanentemente estd en movimiento. Pero su movimiento no es
uniforme ni idéntico a si mismo nunca, como lo es el de lo eterno. La
razon del comportamiento de la xwpa es la avaykn. La causa errante del
receptaculo convierte a todo lo producido a partir de dicho receptaculo
en algo con tendencia al desorden. Cuando el demiurgo noto esto, tomo
el receptaculo y en contemplacion con las Ideas, como modelos, moldeo
el universo. La causa errante o necesidad de lo que esta hecho este
universo tiene una naturaleza desobediente. Es por ello que el demiurgo
busca persuadir (mel®w), mediante el voig, a la avaykn para que acepte
el orden. De esta manera, el universo generado jamas podra desligarse
de la necesidad, pero lograra separarse de la causa errante mediante la
persuasion del vobg!?.

El cuerpo del universo, y todo lo generado en él, esta construido
en y desde la xwpa con influencia del voig en la avdykn. Los cuatro
elementos a partir de los cuales se estructura todo en el universo visible
también son xwpa. Esto explica, por ejemplo, como es posible que el
agua o el fuego no sean siempre agua o fuego. El agua, por ejemplo,
puede evaporarse y convertirse en aire y éste, a su vez, retornar en

agua'?”. Esta perpetua generacion y estado de devenir se explica a partir

126 Me remito al trabajo desarrollado sobre el movimiento en la cosmologia platdnica de Castro (2009,
p- 76), quien nota la relacién que Timeo tiene con Parménides.

127 Sobre el tema de los elementos y de su vinculo con los presocraticos, especialmente Empédocles,
sugiero lo escrito por Zeyl (2000, pp. LIV-LV). Alli también se explica que para Platdn la introduccion
de la ywpa era metafisicamente necesaria para dar sentido al mundo sensible. Sobre el mismo tema
también hay que revisar lo escrito por Taylor (1928, pp. 297-298), para quien la influencia de
Empédocles es clara y evidente en la narracion de este pasaje de Timeo. Su argumento lo apoya en el
pasaje de Feddn (101d) donde se menciona que antes de sugerir alguna idea, uno debe primero
examinarla para conocer sus consecuencias. Finalmente, Taylor vincula todo este discurso con la
matematica pitagorica.
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del tercer estado del universo!?. El receptaculo mantiene un constante
estado de movimiento sin direccion debido a la causa errante que anida
en él. Por eso, el demiurgo debe persuadir —gobernar— a la necesidad
para dejarse ordenar. Como se ve a lo largo de las siguientes paginas del
didlogo, el imperio del voitg sobre la dvdaykn se logra mediante las Ideas
y las matematicas (e{6eoi te kai dpBpoic)'?. La presencia del demiurgo
forma a la naturaleza, en el sentido de ordenar y poner en equilibrio a
los objetos que estan en la xywpa. En cambio, la ausencia de Dios en el
mundo hace que los objetos estén completamente dispersos, ya que
antes de la generacion del universo todos los objetos se comportaban sin
razdn ni proporcion (GAGYws Kol AUETPWG).

La descripcion sobre la generacion del universo deja rastros sobre
el comportamiento del cuerpo humano. El cuerpo, tanto del universo
como del hombre, estd generado a partir de esta materia primordial
dominada por la necesidad y su causa errante. Cuando falta el intelecto
en esta ecuacion lo que sucede es un estado corpdreo desordenado, falto
de razon y de proporcion. Un cuerpo desproporcionado es un cuerpo
malo e insalubre, disonante. Un cuerpo insalubre, segtin se vio en el
apartado sobre el intelectualismo de Platon, afecta al alma provocandole
escoger incorrectamente, es decir, llevdndola a actuar mal
involuntariamente. En el presente apartado de Timeo, ademas, Platon
detalla que alli donde no hay razon tampoco hay Dios, pues Dios es la

razon del orden del mundo.

128 V]astos (1939, pp. 80-81) considera que, de acuerdo con Timeo, el mal es resultado de la materia,
una lectura imprecisa pues traduce ywpa por materia, algo que no es correcto. Sin embargo, Cherniss
(1954, p. 25) realiza la denuncia y precisiéon adecuadas a proposito de esa lectura de Vlastos, pues
seflala que, de acuerdo con Platén, nada espacial o corporal puede ser la causa de su propio
movimiento, por lo que la xwpa no puede ser la causa del mal. Meldrum (1950, p. 66), por otro lado,
rescata la lectura apegada al didlogo resaltando la dificultad que tiene el volg para persuadir a la
dvaykmn. El mal radica en ese punto, en la incapacidad por parte del demiurgo para imponer el orden
en absolutamente todo, pues, si bien logra lo mejor posible con los materiales disponibles, el elemento
de desorden que queda tras la intervencion del demiurgo genera los males.

129 Cf. Tim., 53b5.
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El cuerpo humano esta constituido de la geometria triangular que
describira en el mismo didlogo lineas mas adelante, a propodsito de los
cinco solidos platonicos o poliedros regulares (Tim., 53b7-54d2). Si,
como se viene diciendo, el vobg debe persuadir a la &vdyxkn para
establecer orden y proporcion (nétpov) en el universo (k6ouog), también
serd necesario llevar a cabo este proceso en el cuerpo humano. Lo divino
que hay en cada ser humano estd inserto en el alma inmortal, y es la
razon (A0yog). Mediante ésta hay que persuadir al cuerpo —tal y como
lo lleva a cabo el demiurgo sobre la necesidad — para que logre
equilibrio y proporcion. Segun lo revisado antes, para que el cuerpo sea
consonante y no disonante. El universo esta perpetuamente persuadido
por el demiurgo y por eso es posible captar el orden y estudiar las cosas
que hay en él; de la misma manera, el alma inmortal, mediante la razon,
debe llevar a cabo una sabia persuasion sobre las partes mortales del
alma para que se alcance el estado de consonancia. Basta la ausencia de
Dios en el mundo para que impere el caos, de la misma manera que la
ausencia de la razon provocara inevitablemente un estado disonante en
la persona. Dicho estado generara enemistad consigo mismo
impidiendo la felicidad.

Lo que estd implicado en toda la discusion sobre el receptaculo, el
demiurgo y los modelos en que se inspira el demiurgo para la creacion
del mundo es de corte metafisico. Al pensar en la xwpa, es inevitable
referirse al problema entre lo taVtdv y lo Bdtepov, presentes en la
composicion del AM'. Como se narra en Timeo (35a7-8): el demiurgo
«forzando (Bla) a la reluctante naturaleza de lo Otro (Batépov) a unirse

(cuvapuottwv) con lo Mismo (tavtov) las mezcld (petyvig) con el ser»3l.

130 Brisson (1994) se centra en la estructura ontoldgica desarrollada en Timeo a partir de lo Mismo y lo
Otro. Sobre la estructura ontolégica del AM me remito al capitulo 3 de esta tesis.

B v Batépov @UoLy SuopelkTov oDoav £ig TAVTOV cuVAPUOTTWY Big. petyvUG 88 peTd Thig ovoiag. Me
separé completamente de la traduccidn de Eggers Lan. La que propongo me parece que aporta claridad en
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Cornford (1937, p. 61) sefiala acertadamente que este pasaje implica un
pre-conocimiento de ciertos conceptos que Platon ha explicado
anteriormente. El didlogo en donde esto queda explicado es Sofista (254e
y ss.). Lo diferente (Batepov) lo es siempre respecto de otra cosa; lo
mismo (tavtov) lo es siempre respecto de si mismo y el ser (10 6v) se
dice de la existencia.

La fuerza que tiene que utilizar el demiurgo para llevar a cabo esta
mezcla es la del voig. Algo muy similar sucede con la persuasiéon que el
voUg debe ejercer sobre la dvdykn para que tenga un movimiento
ordenado. Todo el universo esta creado de una doble naturaleza
ontoldgica, que tiene como puntos referentes lo Mismo y lo Otro, junto
con el ser. Lo mismo (tavtov) es siempre idéntico a si mismo, lo otro
(Bdtepov) es siempre distinto de si mismo y el ser (oVoav). De esta
manera, el AM estd hecha de lo Mismo y de lo Otro, que le permite,
gracias a lo Ta0tov, tener contacto con el reino de lo inteligible y acceso
a las Ideas, mientras que lo 8dtepov la conecta con el reino de lo visible,
es decir, el mundo sensible. Debido a esto, el AM produce tanto voig
como €moTiun, junto con 86&a, pues lo Mismo genera movimientos
uniformes, mientras que lo Otro genera movimientos no-uniformes,
como bien advirtié Zamora (2010, p. 67 n. 71)!%2,

Por ultimo, es necesario revisar el mito cosmologico que aparece
en Politico (269c-274e), en donde el demiurgo tiene un rol similar al
descrito antes en Timeo'®. El Extranjero narra el mito y en él cuenta las

edades del universo, asi como los tipos de movimiento que ha tenido a

la lectura sobre el conflicto que presenta el demiurgo, que es la de poder unir la naturaleza de lo mismo con
la de lo otro.

132 Zeyl (2000, p. XL) se pronuncia en el mismo sentido y para apoyar los tipos de juicio que tendra
que hacer el AM a propdsito de su naturaleza menciona: 37a2-b3; 43e8-44a4, y 44b4-7.
133 Asi también lo considera Santa Cruz (2002, p. 30).
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lo largo de su existencia'®**. Como en Timeo, el cosmos de Politico tiene
alma'® y fue creado por un demiurgo. De la misma manera, el cosmos
busca imitar los movimientos mds afines a si mismo, copiando los
movimientos de su artifice. Su creacion se la debe a este demiurgo quien
imprimid su belleza y orden en él. Este demiurgo, sin embargo, esta
sujeto a la necesidad (&vdykn), a la ley divina (8£wg) y al destino
(elpopuévn). Su correspondencia con la divinidad no parece ser
completa, salvo la de girar por si mismo (tfig abtoD Kwrjoewg: 269e4) y
es guiado en su marcha por una causa divina (Beiag aitiag) diferente a
él. Debido a esto, el universo no siempre se desplaza de la misma
manera, explica el Extranjero en el didlogo. En ocasiones, incluso, tiene
un movimiento opuesto al que conocemos, en donde de la vejez se pasa
a la adultez y finalmente a la infancia. Este movimiento es llamado
movimiento inverso.

El movimiento inverso del universo se debe a que en el universo
existe una doble naturaleza: por un lado, es racional y por el otro es
corpodreo. La razdn, impresa por el demiurgo, hace que el universo gire
de una manera, mientras que el cuerpo provoca que se gire en direccion
opuesta. Este universo recibid todo cuanto tiene de bello gracias a quien
compuso el mundo, pero todo cuanto ocurre de defectuoso e injusto en
el cielo es consecuencia del elemento corporeo del que esta constituido

(Pol., 273a-c). El universo comenzo a desordenarse hasta que el dios que

134 Vidal-Naquet (1978, p. 136) sefiala correctamente que, en este mito, Platén reagrupa tres
narraciones o historias de los viejos tiempos. El primero que se recoge la leyenda de Atreo y Tiestes,
en donde el segundo jura devolver el trono a su gemelo siempre y cuando el Sol se moviese hacia
atras en el cielo, deseo concedido por Zeus. El segundo es una tradicion que el propio Platon ya habia
utilizado en Repiiblica (III, 414c y ss.), referente a los «hijos nacidos de la tierra» que culmina con las
famosas tres razas: de oro, de plata y de bronce. El tercer relato es sobre el tiempo de Cronos.
Hemmenway (1994, p. 253) y Santa Cruz (2002, p. 28) también lo mencionan.

135 En el mito no se menciona explicitamente esto, pero lo deduzco del hecho que se narra al senalar
que el cosmos tiene inteligencia. El tnico lugar en todo este pasaje en donde aparece la palabra Yuxm
es en Pol., 270e7, a propdsito de la descripcidn del envejecimiento en reversa que nos convertird en
ninos en cuerpo y alma.

101



lo organizé cambié lo que habia enfermado y vuelto disoluto y le
devolvio el orden, enderezandolo (étavopB®dv)i%. No esta del todo claro
cudl es la causa del movimiento desordenado y, por lo tanto, del mal, a
partir de lo enunciado en Politico. ; Acaso hay una causa psicologica? Es
decir, ;es el AM la responsable del desorden? En este didlogo ni siquiera
se menciona el AM como en Timeo, pero debido a que el cosmos narrado
en Politico tiene alma, asumiré que es la misma alma narrada en Timeo.
Reconstruiré el argumento ofrecido por Platon en Politico (269c4-270a8)

para determinar claramente lo que esta sucediendo!?’.

Ti: Hubo un tiempo en el que dios personalmente guié la
marcha de este universo y condujo su revolucion circular. Por
otro lado, cuando el universo ha alcanzado la medida de
duracion que le corresponde, el dios lo ha abandonado. Como
el mundo es un organismo vivo dotado de inteligencia por
quien lo compuso comienza a girar de nuevo
espontaneamente en direccion contraria. Esta marcha
retrograda es necesaria por la siguiente razon.

A1: Sélo los mas divinos de los seres pueden comportarse
siempre idénticamente y del mismo modo. La naturaleza
corpdrea no pertenece a ese orden. Lo que llamamos cielo y
mundo ha recibido muchos dones de quien lo engendro, pero
este cielo y mundo también participa del cuerpo. Por lo que le
sera imposible estar totalmente exento de cambio.

Ala: A pesar de lo anterior, en la medida de lo posible se
mueve en un mismo lugar y con un tipo de desplazamiento.
En consecuencia, le ha tocado cumplir un movimiento circular
retrogrado, pues éste es la minima variacion de su propio

movimiento.

136 Cf. Pol., 273d-e.
137 Seguiré el analisis ofrecido por Mohr (1985, pp. 143-157) a proposito de este argumento, asi como
la reconstruccion del mismo.
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A1b1: Girar por si mismo no le es posible casi a ninguno, a
excepcion de aquél que conduce a todo cuanto se mueve.
A1b2: A aquél por el cual todo se mueve no le fue dado mover
ora de un modo e inmediatamente del modo opuesto.

A2: Por ello (lo dicho en A1b1-2 y Ti), no debe afirmarse que
el mundo gire por si mismo.

A3: Tampoco es correcto afirmar que a todo el mundo lo hace
girar un dios en dos direcciones opuestas.

A4: Tampoco es correcto afirmar que dos dioses con designios
entre si opuestos lo hagan girar.

C: Por lo tanto, debe afirmarse que el mundo en ciertos
momentos es guiado en su marcha por una causa divina
diferente de €él, recuperando la vida y recibiendo de su artifice
una inmortalidad renovada. En otros momentos, cuando ha
sido librado a si mismo, anda por su propio impulso, pues ha
sido abandonado a si mismo, lo que le permite marchar hacia
atras durante muchas miriadas de revoluciones. Sin embargo,
inmenso y equilibrado, como es, se mueve sosteniéndose

sobre un minimo punto de apoyo.

La estructura del argumento es la siguiente. En la primera seccion,
el Extranjero establece la tesis a probar, que represento como Tesis inicial
(Ti). El argumento como tal se estructura a partir de un silogismo
disyuntivo que se desarrolla en varios axiomas. Estos axiomas son los
que llamé A1, A2, A3 y A4. Estas cuatro alternativas se van eliminando
hasta llegar a la ultima (A4). El inicio de C es en donde enuncia 0mep
aptL £ppnON kal povov Aowmovi® (Pol., 270a2), que indica tanto la forma
del argumento como el final del silogismo disyuntivo. C corresponde a
la conclusion del argumento, que resulta en la prueba de Ti. La tesis que
enuncia que hubo un tiempo en que el dios guid la marcha del universo,

pero cuando notd que éste habia adquirido la medida de duracion

138 «La tinica alternativa que queda es la que se establecio recientemente» (la traduccion es mia).
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correspondiente, el dios lo abandond. Como este ser, i.e., el universo,
estd dotado de inteligencia, reinicia su movimiento (adtopatog)'®, pero
en sentido contrario. La causa de que esto sea asi, la dice Platon al final
del argumento, es divina. Fue el dios quien puso la inteligencia en el
universo, pues el universo tiene un alma, que ya se menciono
anteriormente como AM.

Me parece que sigue sin quedar claro si el movimiento
desordenado del universo se da como consecuencia del AM o de que en
el universo hay un elemento corporeo intrinseco a su propia naturaleza.
Es claro que la presencia del dios otorga la medida correcta y en su
ausencia se genera el movimiento opuesto. Pero este movimiento
desordenado se genera debido a que el universo es a) cuerpo o debido a
que el universo b) tiene alma, cuya inteligencia hace girar en sentido
opuesto. La cercania que algunos ven en este didlogo con Timeo hace
pensar que este movimiento desordenado es consecuencia de la xwpa.
Otros, como Hemmenway (1994), piensan que todo el mito es sdlo un
recurso pedagogico para mostrarle al joven Sdcrates la importancia de
la formacion de la inteligencia humana. Aunque estoy de acuerdo con
Hemmenway en que el mito es un recurso pedagogico para mostrarle,

no solo al joven Socrates, sino también a los lectores, la naturaleza del

139 Naas (2017, pp. 15-16) dedica su articulo a explorar la relevancia de este vocablo en el mito.
Especificamente se enfocara en cémo al analizar el término avtépatog se vera como la Edad de
Cronos es analoga en el mito que estamos por leer como un discurso de la ciudad ideal, mientras que
la Edad de Zeus corresponde con una era de la escritura, oponiendo la transmision oral a la escritura,
mostrando el predominio de la primera sobre la segunda. La cercania con el Mito de Theut y Thamus
que aparece en Fedro (274c5-275b2) es notable.

140 Asi, por ejemplo, Mohr (1978b, p. 250; 1985, p. 141), Santa Cruz (1988, p. 490; 2002, p. 27), Robinson
(1967, p. 57), Vidal-Naquet (1978, p. 137 n. 41 y 139-140), Brisson (1994, p. 478), Lisi (2004, p. 79),
Verlinsky (2008, p. 58; 2009), Hernandez de la Fuente (2016, p. 53) y Naas (2017, p. 17). En cambio,
Rosen (1979) y Hemmenway (1994) ni siquiera mencionan a Timeo en su analisis del mito del dialogo
aqui revisado. Tampoco lo hace Pappas (2017, p. 93), quien centra su atencion en desentrafiar el
porqué del mito a propdsito de una supuesta trilogia que incluiria Sofista, Politico y Filésofo, un dialogo
que no sabemos si realmente fue escrito y se perdié o Platén no llegd a escribirlo. Pappas piensa que
en él encontrariamos la respuesta al mito cosmoldgico de Politico.
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politico y la relevancia que tiene conocer a la persona humana para
entender las funciones y habilidades que debe poseer quien esté al frente
de un Estado, no es lo tinico que alli esta sucediendo.

La leccion por parte del Extranjero deja ver algunos elementos
relevantes sobre la constitucion de los seres vivos. Ya lo sefialé Santa
Cruz (2002, p. 29), las cuestiones que el mito aborda son cuatro: 1) la
existencia de dos ambitos —inteligible y sensible— mutuamente
diferentes, pero estrechamente ligados entre si; 2) la existencia de dos
principios constitutivos y explicativos del ambito sensible; 3) la
correlacion necesaria entre el orden humano y el orden cosmico,
sometidos ambos a una misma ley comun, y 4) la necesidad de un
constante equilibrio entre los dos principios para preservar tanto el
orden humano como el orden cosmico.

El cosmos es un ser con movimiento propio (avtopatog) que
comienza a moverse en sentido inverso cuando el dios se ha retirado a
su puesto de vigilancia. Esta regresion, correspondiente con el mundo
como es actualmente, se mueve cada vez con mayor énfasis hacia la
tempestad y el desorden. Al ver esto, el dios decide retomar el timén
(tdv TéaAiwv) para evitar que el universo caiga en una «infinita
desemejanza (avopoldtntog amelpov)» y, corrigiendo la enfermedad, le
pone orden y lo endereza!#!. Aqui tenemos un doble movimiento que en
el mito se denominan como la Era de Cronos (EC) y la Era de Zeus
(EZ)!2. En la primera, EC, corresponde al movimiento correcto, el que

esta guiado por el dios y que seria el ideal, es aquél en donde se envejecia

141 Cf, Pol., 273d-e.

142 A proposito de esto, Verlinsky (2008, pp. 57-58) recoge muy bien lo que llama la interpretacion
tradicional y la nueva interpretacion del mito, especificamente de los movimientos del universo y de
sus eras. El considera que la interpretacién tradicional es la correcta —la que propone que sélo hay
dos fases—, frente a la nueva interpretacion que propone tres fases. Personalmente, me apego, como
lo hace Verlinsky, a la interpretacién tradicional. La tercera fase no corresponde con la lectura del
mito y fuerza a una interpretacidon innecesaria. Recomiendo, también, el analisis y refutacion que Lisi
(2004, pp. 75-78) hace de la nueva interpretacion ofrecida por Brisson (1994, pp. 478-496.).
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hacia la infancia y se nacia completo desde la tierra, sin necesidad de
nada, pues se tenia todo. En EZ el movimiento del universo es inverso,
corresponde con la época actual, donde el ser humano surge de la
procreacion, debe trabajar y poco a poco va llegando a su fin. EC es
propia de la memoria, mientras EZ es la del olvido; la primera (EC) es
donde la filosofia es mas propicia, mientras que en la segunda sélo
puede hacerse mediante el esfuerzo y la ayuda divina.

Sabemos por Fedro que la pérdida de la memoria es uno de los mas
grandes males que puede sucederle al hombre, debido a que sin
memoria es incapaz de albergar conocimiento alguno. Sin memoria, la
tilosofia es imposible. En EZ la filosofia no es natural a los hombres. En
EZ los animales y los humanos dejan de existir, pues terminan sus ciclos
y esto conduce hacia el desorden, a punto de una infinita desemejanza.
De lo dicho es posible concluir que la falta de filosofia genera desorden.
Lo que sucede en EC es que, al tener un movimiento guiado por el dios,
los hombres hablaban entre si y con las bestias, aprovechando todas esas
ventajas para la practica de la filosofia (katexp®dvto ToUTOLG CUUTTAGCLY
éml @uloco@lav: Pol., 272b8-cl). La presencia de la memoria permite
conocer el mundo. El conocimiento del mundo estimula la investigacion
filosofica. El mundo de EC tiene orden. Por lo tanto, se puede concluir
que la filosofia es un elemento fundamental para el orden. Lo ordenado
es bueno y lo desordenado malo. La filosofia es necesaria para el bien.

Los dos movimientos del universo presentados en Politico son
horizontales, de ida y vuelta, si son vistos cronologicamente. El de ida
(EC) es el ideal, mientras que el de vuelta (EZ) es el que puede
desaparecer en la desemejanza de si mismo, que es en el que habitamos.
Se puede llevar a cabo una relacion entre estos movimientos del cosmos
y los narrados en Timeo. Entre ambos hay una diferencia importante: en
Timeo estos dos movimientos representan al circulo de lo Mismo y al
circulo de lo Otro, y son movimientos circulares. Lo Mismo gira en una
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direccion y lo Otro en la direccion opuesta. Lo Mismo, como ya
mencioné anteriormente, es lo semejante, mientras que lo Otro, lo
desemejante. En Politico, EZ corresponderia con el movimiento de lo
Otro y EC con el de lo Mismo, con la diferencia de que el movimiento
no es circular, sino horizontal. También es importante mencionar que
mientras que en Timeo los circulos de lo Mismo y de lo Otro giran
simultdneamente con direcciones opuestas, en el mito de Politico, los
movimientos de EC y EZ son sucedaneos el uno del otro. Lo sintetizo de

la siguiente manera.

EC: el universo gira de Oeste a Este; el demiurgo estd presente y
guia el curso del universo; los seres humanos nacen de la tierra
(reviven de los muertos) y envejecen hacia jovenes hasta
convertirse en semilla y desaparecer; no hay necesidad de
procreacion; los seres humanos inician con conocimiento y
propician la filosofia; las personas son mas felices; no hay
necesidad de agricultura, ni de vestido o techo; los frutos brotan
espontaneamente de la tierra. El final de esta era termina cuando
el dios se da cuenta de que el universo ha alcanzado ya la medida
de duracion que le corresponde!®.

EZ: el universo gira de Este a Oeste; el universo es avtouatog; los
seres humanos nacen de las mujeres y es necesaria la procreacion
entre si; deben cultivar su propia comida, necesitan vestido y

techo; se nace sin conocimiento y poco a poco se adquiere el saber,

143 Verlinsky (2008, p. 58) se equivoca tajantemente al sefialar, a partir de Pol., 270b1-d2, que, en ambos
movimientos, tanto el que va de Este a Oste (EZ) como el que va de Oste a Este (EC), el fin es una
destruccion a gran escala. En el pasaje que €l cita s6lo se menciona la destruccion del movimiento
correspondiente con EC, mientras que el correspondiente con EZ estd perfectamente claro en 269c4-
d3. En cambio, considero que lo que sucede es que EC inicia bajo el comando del dios y finaliza con
el comando del dios, mientras que EZ inicia sin el comando del dios, destruyendo el universo de EC
y termina con la destruccion en el desorden. Es decir, la destruccién se da al inicio y al final de EZ.
La destruccion de EC no se da en EC, sino en EZ.
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desarrollando la memoria, que existe debido al olvido. Fl
movimiento de este universo termina cuando el desorden es de tal
magnitud que este movimiento lleva al universo a la posibilidad
de caer en un estado de desemejanza infinita, razon por la cual el
dios decide volver de su puesto de vigilancia para iniciar,

nuevamente, el ciclo anterior, es decir, EC.

Una de las diferencias fundamentales entre ambas eras, como la
mayoria de los comentadores de este mito notan, es la presencia de la
filosofia en EC, y la necesidad de la misma en EZ. Por un lado, en EC se
parte de un movimiento que va de la perfeccién y que termina en el
equilibrio, mientras que en EZ, se inicia con terremotos y catastrofes que
terminan con todos los seres vivos (273a), hasta que por si solo, y debido
a la inteligencia que auin conserva, es capaz de cierto equilibrio hasta que
ocurre la decadencia en la desemejanza. Realmente, como lo advierte
Platon al inicio del mito, la perfeccion no es humana. Me refiero,
especificamente, a que en un momento estamos de lo mejor hacia lo peor
y cuando estd a punto de la destruccién la intervencion del demiurgo
permite el movimiento que va de lo peor hacia lo mejor. Este segundo
movimiento, propio de EC, necesita de una guia con conocimientos
sobre lo que es lo mejor. El responsable de ese conocimiento sera quien
pueda guiar al Estado. En Platon, solo el filésofo puede tener un
conocimiento asi.

El mal, a partir del mito cosmoldgico de Politico, se explica como
resultado de la automocion del universo, misma que surge cuando el
demiurgo permanece en su puesto de vigilancia. Este movimiento, que
corresponde con EZ, es donde surge la escritura como remedio para la
memoria, tal y como se narra en Fedro. Este mismo hecho es un obstaculo
para la propia filosofia, que requiere del dialogo vivo para cumplir su
acometido: la émotiun, que brindard cogia al hombre. El problema
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presente en Politico es la naturaleza del universo. La corporeidad de la
que estd hecho impide la semejanza perfecta y el equilibrio absoluto.
Siempre habra de existir algo que imprima orden a dicha corporeidad,
que por si sola terminaria inevitablemente en la desemejanza infinita.

Para finalizar este apartado, recupero el tema con el que inicié el
planteamiento del mal. ;Es posible que exista un alma perversa como lo
propone Platén en Leyes X? Toda la discusion alrededor de esta
posibilidad es debido a lo que llamé el Argumento de la soberania del
alma sobre el cuerpo (ASA). Lo que en Leyes X Platon esta planteando, a
proposito del automovimiento (a0tokivnoig) del alma es que, si ésta es
anterior al cuerpo y causa de su movimiento, i.e,, causa de vida,
entonces debemos conceder que el alma es causa de todo lo que le
sucede al cuerpo, los bienes y los males. Una misma alma no puede
causar bienes y males simultdneamente, pues violaria el principio de no
contradiccion. Por ello, Platon propone que existen dos almas, una que
causa el bien y otra que causa el mal.

Si colocamos este argumento en un plano cosmologico, tomando
como referencia el AM de Timeo, entonces lo que aqui se estaria
afirmando es que existen dos AM, una buena y otra mala o perversa,
que llamaré AMb y AMp. Ademas, en Leyes X se sugiere que estas dos
almas coexisten (896e). Lineas adelante en el didlogo, el Ateniense se
pregunta: «;qué tipo de alma pensamos que domina el cielo, la tierra y
todo el periodo? ;La inteligente y llena de virtud (to ¢povipov kat &petijg
TAfipeg) o la que no posee ninguna de esas dos cualidades?» (897b7-c1).
La respuesta queda abierta, no se decide por ninguna; sin embargo, a
partir tanto del mito cosmoldgico de Politico como del AM de Timeo me
atrevo a senalar que el alma que domina (¢yxpateg) el cielo, la tierra y
todo el periodo es la inteligente y llena de virtud. El alma inteligente y
llena de virtud corresponde a lo que llamé AMb, mientras que la que no
tiene ninguna de esas dos cualidades es AMp.
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Como lo conclui en su momento, el desarrollo de las dos almas
parece mas un ejercicio hipotético que algo realmente considerado por
Platon!#. Por ello, pienso que el problema de AMb y AMp puede
resolverse desde el mito cosmoldgico de Politico. Alli se nos narra que
existe el universo compuesto de un elemento corporal y un alma. El
universo posee, gracias al alma que tiene, un tipo de movimiento. Por
otro lado, el universo se mueve en una direccién opuesta cuando la
causa de su movimiento no es él mismo, sino el dios que lo dirige. En
Politico se hace ver que cuando el dios dirige al universo, éste alcanza un
estado de bondad y de perfeccion propios para algo corporeo, mientras
que cuando el dios se retira a su puesto de vigilancia y deja al universo
a su «suerte», éste gira por si mismo hacia la desemejanza. Esto es
debido a que cuando gira por si mismo sin una direccion, es decir, sin la
guia de una inteligencia o volg, entonces el universo se vuelve
olvidadizo e ignorante (&voia). Dicha ignorancia es la causa de los males,
pues no hay direccién. Sin embargo, en tltima instancia, la razén por la
cual se produce esta ignorancia es porque el universo tiene corporeidad
y ésta siempre serd imperfecta.

Como en Timeo, el universo esta ordenado cuando la inteligencia
provoca la persuasion en la necesidad, pero desordenado si no lo
consigue. Incluso, existiendo la inteligencia que persuade a la necesidad,
el universo tenderd al desorden por el receptaculo o xwpa. Me parece
que es lo mismo que esta sucediendo en Politico y en Leyes X. Las
distintas eras del mito cosmologico de Politico (EC y EZ) tienen que ver
con la posibilidad de que un dios imprima inteligencia en el desorden,
es decir, que EC es como es gracias a que hay una inteligencia
persuadiendo a la automocion del universo, mientras que en EZ la

automocion no tiene guia alguna. En Leyes X el AMb es la dotada de

144 Varios autores asi lo consideran, entre quienes estan Santa Cruz (2002, pp. 38, 39) y Carone (2005,
p- 175).
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inteligencia y de virtud, mientras que el AMp, la que carece de ambas.
Un alma que carece de inteligencia, como desarrolla Platon en Timeo, es
un alma mortal y, por lo tanto, no es causa de ningtin movimiento en el
sentido cosmoldgico. Asi lo concluye Platon en el siguiente pasaje: «ya
que el alma es la que conduce las revoluciones de todo, debemos decir
que la que dirige necesariamente la revolucion del cielo, cuidandola y
ordendndola (é¢mpedovpévny kat koopotoav), es, o bien, la mejor alma
(AMbD) o la contraria (AMp). (...) sobre la base que acabamos de decir no
seria pio sostener otra cosa que no fuera que el alma que posee toda la
virtud la conduce»'®®.

El AMp es ontologicamente inferior al AMb, debido a su
condicion, es decir, a la imposibilidad de tener virtud. Solo lo que tiene
virtud puede guiar hacia el bien, cuidandolo y ordenandolo, para que
pueda mantenerse siempre de la misma manera y se distancie lo mas
posible de la desemejanza. En realidad, aqui se nota que el AMp no
puede existir como tal, siendo sélo una hipotesis para probar que los
bienes siempre son mayores que los males y que solo mediante el voig
es posible la existencia de un ko6opog. Con esto, Platon pretende
convencer a los ateos que, sin Dios, es imposible explicar el bien, del

mundo y del hombre?!46.

1.5 Conclusiones

A lo largo de lo aqui escrito analicé algunos pasajes que consideré
relevantes para plantear el problema sobre el que versara esta tesis: el
mal. ;Por qué existe y cual es su causa? Platon hace una agatologia, es

decir, una filosofia del Bien. Como lo sefalé al inicio del capitulo, la

145 898¢2-8.

146 Recomiendo el analisis que a propodsito de las conclusiones que estoy proponiendo aqui hace
Carone (2005, pp. 174-175), quien considera los mismos elementos sobre AMp, apelando al orden del
mundo.
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alegoria de la Caverna'¥’ la dejaria para mas adelante. Ahora es el
momento de introducir los elementos sobre dicha alegoria que me
permitirdn cerrar los analisis realizados.

El prisionero del que nos habla Platon en la caverna esta
encadenado de pies a cuello, sin la posibilidad de girar (mepiaywyn)
hacia ningtn lado. Es incapaz de ver siquiera a quienes estan a su lado,
condicionado a solo ver hacia el fondo de la caverna. Lo que se proyecta
en el fondo de la caverna son las sombras de los objetos que detras del
prisionero manipulan los titiriteros emitiendo, ademads, sonidos. De
modo que el prisionero ve y escucha cosas que no son reales. En el plano
de la alegoria de la Linea, el prisionero esta en AD, enclavado en los
iconos y sdlo logrando conjeturas. Los titiriteros forman parte de DC.
Cuando el prisionero es liberado, es capaz de girar, el cuello y todo su
cuerpo. Este primer giro es necesario para poder distinguir las sombras
de la luz. Ahora sabe que las sombras que veia y los sonidos que
escuchaba provenian de los titiriteros que manipulaban los objetos
frente a un fuego y emitian distintos sonidos.

A raiz de lo analizado en este capitulo, es posible sefialar que el
mal se encuentra en este plano de la caverna, pues a partir de las
conjeturas y creencias emitimos juicios sobre la realidad que
consideramos no como conjeturas (eikaoia) y creencias (miotig), sino
como conocimientos verdaderos (¢miotipn). De este modo surge lo que
llamé Ignorancia del arrogante (IA), pues quien considera que un
conocimiento verdadero es una creencia, es quien cree que sabe lo que
no sabe. Es el momento que analicé a partir de Menon, Protiagoras y
Gorgias, pues se confunde el bien con el mal y el mal con el bien, siendo
incapaces de distinguir lo que es cada cosa. A partir de semejante

creencia es que se considera que debe siempre buscarse el placer y

147 Rep. VII, 514a1-518b4.
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evitarse siempre el dolor, pues se asocian bien-placer y mal-dolor, algo
que se muestra falso, debido a que hay placeres que llevan al mal (la
glotoneria, por ejemplo) y dolores que conducen hacia el bien (el
ejercicio, en este caso).

Socrates, al percatarse de este problema, sugiere el tema de la
balanza. En ocasiones preferimos el mal sobre el bien porque
consideramos que el bien es menos, pues se ve a lo lejos. Nuevamente,
como en el caso del ejercicio o de la dieta. Hoy decido que quiero tener
salud y por eso inicio una rutina de ejercicios y su dieta correspondiente.
Sin embargo, hacer ejercicio y tener régimen alimenticio genera dolor,
pues en el caso del ejercicio me debo esforzar por correr, a pesar de tener
flojera y, en el de la dieta, de privarme de comidas y bebidas que me
generan placer. El tema esta en que la salud es un bien, y nadie negaria
que prefiere tener salud que tener enfermedad, pero debido a esta falta
de proporcidn entre bienes y males, hoy veo mas cerca los males que los
bienes (dolor, privacion frente a la salud) y desisto del ejercicio y de la
dieta. La razdn es que fui incapaz de comprender que, aunque el bien se
halla lejano, es importante llegar a él, pues sera mejor que cualquier mal
o dolor que hoy experimente. Incluso, serd mas placentero. La
incapacidad para notar esto, piensa Sdcrates, es por nuestra falta de
habilidades aritméticas que permitan medir correctamente los bienes de
los males, los placeres de los dolores. La tendencia es a buscar los
placeres y bienes inmediatos sobre los placeres y bienes mas lejanos. La
mayoria de las veces, estos placeres y bienes inmediatos son s6lo una
apariencia de bien y no el bien. De acuerdo con la caverna, somos el
prisionero que permanece con juicios sobre el bien y el mal, la verdad y
la falsedad, solo a partir del conocimiento que tiene de los objetos, el
fuego vy los titiriteros.

Proponer la aritmética es consecuente con el desarrollo de la linea,
pues con ello se pretende subir un escalon en la comprension del mundo
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y, por lo tanto, del bien. En la caverna esto sucede cuando el prisionero
da los primeros pasos fuera de la caverna y tiene la vista turbada por el
cambio de la oscuridad hacia la luz. En lo que se acostumbra a la
intensidad de la luz natural, la luz del Sol, debe mirar primero las
sombras de los objetos reales, los reflejos en el agua, la Luna en la noche
para finalmente levantar la mirada. De acuerdo con la linea, el
prisionero esta en CE, correspondiente a los objetos matematicos
(yewpetpiag) que generan el conocimiento discursivo (Siavouw). El
prisionero ahora es capaz de confirmar la veracidad de su creencia.
Puede ver el origen de los objetos que los titiriteros manipulaban, asi
como el verdadero fuego. Paso de DC a CE, pudiendo verificar lo que
antes era una mera creencia. A partir de DC puedo, con la vista, ver a un
amigo y creer que tiene salud. Sin embargo, solo puedo afirmar que se
ve, que parece, que creo que esta saludable, pero jamas sostener que, de
hecho, tiene salud. Este es el error que esta denunciando Socrates en los
muchos hedonistas que afirman algo a partir de una creencia, es decir,
que el placer es lo tinico que debe perseguirse.

Mi juicio sera errado y seré un ignorante arrogante (IA) si
considero que una creencia es un conocimiento. La presencia de la
aritmética permite determinar el valor de la creencia. La salud de una
persona no puede afirmarse, ni tampoco negarse, solo a partir de una
inspeccion fisica. Lo veo y concluyo que tiene salud. Sera hasta que dicha
persona se realice un analisis de sangre que pueda determinarse la salud
de esa persona. Con los resultados del andlisis sanguineo puede saberse,
ahora si, si la persona tiene o no salud. Los analisis arrojaron la
matemadtica de las sustancias, permitiendo al médico y al paciente
confirmar qué sustancias estan dentro de los parametros considerados
de salud y cudles estan en defecto o en exceso. La creencia, es decir, DC,
se convirtid en un conocimiento al momento de aplicar una valoracion
que erradica el estado de creencia elevandolo al plano de la émotun.
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La creencia es irrelevante, pues las matematicas (CE) son irrefutables y
no sujetas a la opinion; la creencia, en cambio, si lo es.

Podria, sin embargo, seguir poniendo en duda los resultados
matematicos. ;COmo saber si esos pardmetros que indican salud son
realmente objetivos? ; Como saber si el laboratorio encargado de realizar
los anadlisis hizo correctamente su trabajo y sus instrumentos arrojaron
lo que es? Para ello es necesario el ultimo tramo de la linea, EB, que le
permite al hombre adquirir el mejor tipo de conocimiento sobre el
universo. Lo que el prisionero logra mirar cuando eleva la vista, tras
acostumbrar sus ojos al impacto de la luz, es el Sol. El mismo que en la
alegoria del Sol sirvio para explicar y emparentar con la Idea madre de
toda la cosmogonia platdnica: el Bien. El prisionero, al ver el Sol, esta
contemplando el Bien, y, con ello, adquiriendo propiamente inteligencia
(vonotg). El Bien, el conocimiento que irradia su luz sobre todo lo
cognoscible, permite comprender el valor de las matematicas en el paso
anterior (CE) y asi determinar si las matematicas de los andlisis estan
bien o mal.

El intelectualismo de Sdcrates no alcanza este tltimo proceso, pues
analiza el bien desde una mera posibilidad de distinguir entre una
creencia y un conocimiento, sin percatarse de que el conocimiento
matematico se apoya en el conocimiento brindado por la inteligencia,
que provoca una dialéctica de la inteligencia. La dialéctica, entendida
por Platon, como aquello que te permite llegar a la causa ultima de las
cosas, gracias a la cual es posible dar razén del propio conocimiento,
aporta los motivos tultimos y reales sobre por qué alguien acttia mal, es
decir, escoge el mal considerandolo el bien ignorando que lo esta
haciendo. Por eso, para Socrates la virtud queda vinculada al
conocimiento —conocer lo bueno y siempre hacerlo— y el vicio con la

ignorancia —creer que conoces sin conocer —.

115



El intelectualismo de Platdon, en cambio, no es tan radical. Para ¢€l,
conocer el bien no es lo que necesariamente conduce a la buena accion y
evita el mal. En Platon, lo fundamental es desarrollar la inteligencia,
para que podamos estar exentos de la peor de los males, ie., la
ignorancia, sin que la ignorancia sea causa directa de la falta del
desarrollo de la inteligencia. Platén toma en consideracién la estructura
dualista del universo, pues el mal no estd necesariamente en el alma,
sino en la corporeidad. Como desarrolla en Timeo, el hombre no es
incontinente, pues siempre que acttia mal lo hace involuntariamente.
Aunque se repite la tesis socratica —ov8eig ekwv auaptdver—, Platon
explica que la involuntariedad con la que se cometid la accion mala no
se debe a la ignorancia, sino al cuerpo y a la educacion. El mal, pues,
para Platon, es consecuencia de la naturaleza de lo corporeo —la ywpa—
o de la educacion recibida.

El bien, como emulaciéon del Bien, es lograr concordancia
(ovpwvia) entre todos los elementos que somos. Lo que esto quiere
decir es que el mal es desorden, que provoca disonancia, mientras que
el bien es orden, generador de consonancia. Pero el orden sélo puede
surgir de aquello que naturalmente es capaz de orden, es decir, de la
razén (Aoylotwov) o inteligencia (volg). En el sentido mas radical del
Bien, lograr el bien es ejecutar debidamente las funciones propias de las
que somos responsables. Al hacerlo, se logra un estado proporcionado
en el alma que genera justicia.

Debido a todo esto es que en Timeo se insiste en la necesidad de la
persuasion de la inteligencia sobre la necesidad. El mal seria
consecuencia de que la inteligencia no logro persuadir a la necesidad. Si
la inteligencia no logra persuadir a la necesidad es porque no cumplio
con su funcién y esto genera injusticia. Lo mismo debe hacerse con el
alma o almas y el cuerpo. La parte inmortal debe persuadir a las
mortales y corpdreas para que exista la justicia, que es un estado
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proporcional en el ser humano que le permite ser lo mas semejante a
Dios, pues hay semejanza en si mismo. Este desarrollo persuasivo es
posible cuando el hombre hace filosofia y es amante del conocimiento,
pudiendo desarrollar plenamente la coia, virtud propia de la razon.
Finalmente, ante la pregunta de si existe un apxt kaxo® en Platon,
se debe responder que no. Lo mas cercano que estuvo de algo semejante
fue en el planteamiento del alma perversa de Leyes X que, como ya se
vio, termind siendo sélo una hipdtesis para reforzar la bondad de Dios
y la importancia de la virtud. No existen, en Platén, entidades
metafisicas malas. Todo mal —fisico, moral o psicoldgico— tiene su raiz
en la naturaleza corpdrea y en la ignorancia arrogante (IA) propia de
una mala educacion. El como debe ser esta educacion lo revisaré en el
ultimo capitulo de esta tesis. Ahora corresponde pasar a buscar las
fuentes pitagdricas presentes en la filosofia de Platon para comprender
la importancia de la musi~= v lae matemiticas como condiciones de

posibilidad para alcanzar y permanecer en el Bien.

117



Capitulo 2
Armonia y cosmos:

proporciones geométricas y orden

Mathematics, rightly viewed, possesses not only truth, but supreme beauty
—a beauty cold and austere, like that of sculpture,

without appeal to any part of our weaker nature,

without the gorgeous trappings of painting or music,

yet sublimely pure, and capable of a stern perfection

such as only the greatest art can show.

Bertrand Russell

voloog Uyleimv €moinoev 118V kai dyaddov, Alpog Kopov, KAPaTtog avdmauoivi4s
Heraclito, fr. 111

Platon menciona so6lo una vez a Pitagoras'*’ en su obra (Rep. X, 600b2) y Aristételes

suele referirse al filosofo matematico como oi [NuBaydpeloy, los pitagoricos,

nombrandolo directamente solo en dos ocasiones: Met. 1, 5, 986 a30 v Ret. II, 23, 1398

bl6. A diferencia de otros primeros o proto filésofos'™, no tenemos fragmentos

atribuidos directamente a Pitdgoras, entre otras razones, porque se dice que no

escribié nada'™, Gigon (1985, p. 138) piensa que existe cierta polémica en este tema,

pues encuentra contradicciones en los testimonios de unos y otros pitagoricos.

148 La enfermedad hace a la salud agradable y buena; el hambre, a la saciedad; la fatiga al reposo.

1 Cf. DL, Vidas, VIII, 12. Lloyd (2014, pp. 34-37) realiza una extraordinaria sintesis sobre la evidencia
que existe alrededor del mentado «Teorema de Pitagoras». Por un lado, se sabe que él no lo descubrio,
pues dichas relaciones geométricas en triangulos ya existian en Babilonia, por lo que queda sélo que
a €l se le atribuya su demostracion, algo que también resulta turbulento y poco evidente. Es a partir
de Euclides, nos recuerda el autor, que se asocia a Pitagoras con dicho teorema. Cf. Aristoteles., Met.
I, 5986 a23-986 b5, donde expone las razones por las que piensa que Pitdgoras hace del niimero el
origen del cual estan hechas todas las cosas.

150 Sobre la complejidad e inexactitud que el concepto de presocraticos tiene para designar a todos los
pensadores monistas, pluralistas y metafisicos antes de Sdcrates y Platon, André Laks (2010) ha hecho
un extraordinario andlisis en Introduccién a la filosofia «presocrdtica» (cf. pp. 13-49). Por ello me inclinaré
en esta investigacion a llamar a todos estos pensadores como primeros fildsofos o proto fildsofos, tal y
como lo hizo Aristoteles: Tdv 81 Tpwtwv @llocoenadvtwy (Met. I, 3, 983 b7)

151 Alrededor de este tema existe un debate amplio. Por un lado, autores como Gigon (1985) apuestan
por la obra escrita de Pitdgoras, mientras que otros como Zhmud (1989) afirman tajantemente que

Pitdgoras mismo no escribid nada.
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Senala que basta que existan testimonios que den fe de obras de Pitdgoras para
deshacer la teoria dgrafa del samio. Pone tres ejemplos para reforzar su postura:
Heraclito (22 B 129), Ion de Quios (36 B2) v Herddoto (11, 81 y 123)'52,

El fragmento de Herdclito dice lo siguiente: «Pitdgoras, hijo de Mnesarco, se

ejercitd en la investigacion (iotopinv) mas que los otros hombres, y después de haber

hecho una seleccién de sus escritos (ovyypa@ag), los convirti6 en su propia

sabiduria, mera erudicion v arte de maldad»!%. Primeramente, sobre este fragmento

de Herdclito existid un debate, ya que Diels-Kranz lo colocaron como dudoso,

aunque Walzer, Reinhardt y Wilamowitz determinaron su autenticidad. En segundo

lugar, es un fragmento recuperado de Didgenes Laercio para probar equivocados a

quienes sostenian que Pitadgoras no dejé nada escrito aprovechando, ademas, para

mencionar que el matematico escribid tres obras: Sobre la educacién (Ila§evtikov),

Sobre el gobierno (IloAtwdv) y Sobre la naturaleza (Puowov). El hecho de que sea

Diogenes Laercio quien lo sustenta hace ain mds dudosa la informacién, pues la

distancia entre él v Pitdgoras es de ocho siglos, v es conocida la inexactitud de su

informacion en Vidas. A mi juicio, el hecho mds polémico sobre este fragmento es

que Gigon estd traduciendo cvyypa@ag_como «sus escritos»'™, de lo que estd

infiriendo que el adjetivo posesivo «sus» hace referencia a escritos hechos por

Pitdgoras y no sencillamente escritos que eran de Pitdgoras. Ademads, ocvyypagag

también puede significar «aquello que esta escrito». De hecho, el posesivo «sus» no

estd en griego, es un anadido de Gigon, con lo que tanto su traducciéon como la

interpretaciéon que hace no dan en el blanco. Al traducir cvyypa@dag_como «sus

escritos» debe uno entender que la posibilidad de que sean los escritos redactados

por el mismo Pitdgoras o la de que los escritos eran de otros y Pitdgoras consultaba,

queda abierta. La evidencia histérica y filoldgica apunta hacia la direccién contraria,

es decir, que no existe documento escrito por el filésofo-matemadtico; ésta serd la

postura que tendré en esta investigacion.

Mas alla de saber si hubo o0 no tres obras suyas hoy no tenemos ninguna con

la cual sea posible trabajar. Su vida misma es un vaivén de datos. Pareciera como si

152 Sobre la relevancia de estas fuentes me remito a lo hecho por Lloyd (2014, p. 28-32), quien a
diferencia de Gigdn, no ve en estos autores evidencia de que Pitagoras haya escrito algo.

153 TTuBay6png Mvnoapyov lotopiny 1fjoknoev avBp®TWV HAALOTA TTAVTWY KAl EKAEEAUEVOG TAVTAS TAG
oVYYpaag £émooato autod co@iny, moAvpadiny, kakotexviny. Este fragmento lo recoge Didgenes
Laercio (VII], 6).

134 T Joyd (2014, p. 29 n.8) se muestra cauteloso sobre este pasaje y la traduccion cvyypopag al sefialar
que el fragmento de Heraclito podria, incluso, sefialar un posible plagio por parte de Pitagoras.
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todo lo que se acerca al fildsofo samio fuera, como escribio Gigon (1985, p. 135),

sumido «en la niebla de lo legendario». Guthrie (1984, p. 146, n. 1) advierte sobre la

tentacion de pretender agotar la investigacidn sobre el pitagorismo, pues la
informacion que tenemos resulta parca para reconstruir fidedignamente su

pensamiento. Cornford (1922, p. 139) escribe que «cualquier reconstruccién sobre el

propio sistema de Pitdgoras debe ser mayoritariamente conjetural». Tenemos la

biografia de cinco autores que en la antigiiedad escribieron sobre Pitdgoras: Porfirio,

Jamblico, Diogenes Laercio, Diodoro de Sicilia y Focio de Constantinopla. Entre ellos

hay coincidencias y discrepancias. También existen cinco pre-platénicos que lo

mencionan: los ya citados Heraclito e Ion de Quios, Jenéfanes, Empédocles y

Herddoto. No puedo dejar de mencionarse los escritos de Sexto Empirico sobre estos

temas. La referencia por parte de Platén es suficiente para acreditar la existencia de

éste; sin embargo, en cuanto a su doctrina no queda sino recolectarla como si de un

rompecabezas se tratara. Jamblico, Porfirio, Aristoteles y otros autores dejaron

piezas que con paciencia pueden embonar entre si.

Discrepo, por otro lado, con Raven (1948, p. 1)_en que la referencia platonica

a Pitdgoras implique que Platén consideraba al samio no primeramente como un

cientifico sino como un maestro religioso. Recojo el pasaje de Repuiblica al que se

refiere Raven:

Asi como Pitdgoras era especialmente amado por este motivo

[su modo de vida], y cuyos discipulos son famosos entre los

demds hombres, aun hoy, por lo que llaman a ese modo de

vida pitagérico’®.

En primer lugar, esta cita, puesta en contexto, busca realizar una critica a
Homero a proposito de la influencia pedagogica de la que éste gozd gracias a su
obra; razon por la cual Platon sugiere que algunos de los versos de la Iliada y Odisea
sean recortados, pues son mala pedagogia'®. Por otro lado, claramente de lo que el
ateniense habla es del estilo de vida de Pitdgoras, no de sus ensefianzas como

matematico. Puede aducirse la relevancia que en este pasaje tiene la vida predicada

155 X, 600b2-5. womep MubBayodpag adTdg Te Sla@epdvtwg Tl ToVTw NyamOn, kai ol VoTepol €Tt kai viv

[MuBaydpelov TpdTov £movoudlovteg 1o Biov Stawaveig mn Sokobowy glval gv TOiG GAAoLg;
15 Sobre este tema remito al tltimo capitulo de esta tesis.

120


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=w%28%2Fsper&la=greek&can=w%28%2Fsper0&prior=*(omhrikh/n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=*puqago%2Fras&la=greek&can=*puqago%2Fras0&prior=w(/sper
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=au%29to%2Fs&la=greek&can=au%29to%2Fs0&prior=*puqago/ras
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=te&la=greek&can=te0&prior=au)to/s
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=diafero%2Fntws&la=greek&can=diafero%2Fntws0&prior=te
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29pi%5C&la=greek&can=e%29pi%5C0&prior=diafero/ntws
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tou%2Ftw%7C&la=greek&can=tou%2Ftw%7C0&prior=e)pi/
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=h%29gaph%2Fqh&la=greek&can=h%29gaph%2Fqh0&prior=tou/tw|
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kai%5C&la=greek&can=kai%5C1&prior=h)gaph/qh
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=oi%28&la=greek&can=oi%280&prior=kai/
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=u%28%2Fsteroi&la=greek&can=u%28%2Fsteroi0&prior=oi(
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29%2Fti&la=greek&can=e%29%2Fti0&prior=u(/steroi
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kai%5C&la=greek&can=kai%5C2&prior=e)/ti
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=nu%3Dn&la=greek&can=nu%3Dn0&prior=kai/
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=*puqago%2Freion&la=greek&can=*puqago%2Freion0&prior=nu=n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tro%2Fpon&la=greek&can=tro%2Fpon0&prior=*puqago/reion
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29ponoma%2Fzontes&la=greek&can=e%29ponoma%2Fzontes0&prior=tro/pon
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tou%3D&la=greek&can=tou%3D0&prior=e)ponoma/zontes
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=bi%2Fou&la=greek&can=bi%2Fou1&prior=tou=
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=diafanei%3Ds&la=greek&can=diafanei%3Ds0&prior=bi/ou
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ph%7C&la=greek&can=ph%7C0&prior=diafanei=s
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=dokou%3Dsin&la=greek&can=dokou%3Dsin0&prior=ph|
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ei%29%3Dnai&la=greek&can=ei%29%3Dnai0&prior=dokou=sin
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29n&la=greek&can=e%29n0&prior=ei)=nai
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=toi%3Ds&la=greek&can=toi%3Ds1&prior=e)n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%29%2Fllois&la=greek&can=a%29%2Fllois0&prior=toi=s

y ejecutada por el samio, pero no encuentro razones para por ello jerarquizar en
Platon una cosa sobre la otra, que es la propuesta de Raven.

Notoriamente en otros pasajes Platon permite ver el aprecio que tiene por las
ideas pitagoricas en el ambito cientifico. Timeo probablemente es el mejor ejemplo
de como las ideas pitagdricas fueron asimiladas y fundamentadas. Sin la tetraktys y
la Década en mente dificilmente hubiera podido Platon desarrollar su cosmovision,
basada casi enteramente en un modelo matematico, como lo mostraré mas adelante
en este mismo capitulo.

Filebo es otro dialogo en donde la influencia pitagdrica aparece, aunque lo
hace sin que se le dé crédito'”. El tratamiento sobre el Limite y lo Ilimitado que en
dicho didlogo surge es parte de la Tabla de los diez opuestos que Aristoteles recoge.
Esta idea de los opuestos también podemos rastrearla en Feddén (60b2-3) cuando al
inicio del didlogo, y previo al argumento de los ciclos (70e-72a), Socrates enfatiza la
reciprocidad existente entre el placer y el dolor',

Lo indudable es la influencia que la llamada escuela pitagorica tuvo en el
porvenir filoséfico de la antigiiedad griega. Si bien no existe todo el material que
uno desearia sobre las palabras exactas de Pitagoras, si podemos dar cuenta de la
bibliografia inspirada en su doctrina que las escuelas helénicas, helenisticas y
medievales recogieron.

A lo largo de las siguientes paginas de este capitulo exploraré las
problematicas que existen alrededor de la filosofia pitagorica; concretamente, el
problema de la relacion entre los niimeros y las cosas sensibles. Me adentraré en la
tematica alrededor de la construccion del mundo en la mente de los pitagdricos para
dilucidar si existen o no semejanzas entre la filosofia de los pitagdricos y la de Platon.
Especificamente me interesa asomarme a la relacién entre ciertos conceptos que los
pitagdricos utilizaron y legaron como koéopog y la relacién que éste tiene con el
limite, un concepto sumamente relevante en la filosofia de Platén. Asimismo,
explicaré algunas doctrinas basicas como la tetractys, la Tabla de los opuestos y la

ordenacién del mundo.

157 Es conocida la inexactitud histdrica con la que Platon hace uso de sus fuentes; utiliza el contenido
que adjudica a sus personajes como un instrumento de su reflexion filosdfica sin tener en cuenta la
precision de las palabras pronunciadas por éstos. También tenemos casos de omisién, en donde
Platon no da crédito al filosofo del que esta tomando la idea; un ejemplo puede ser el sefialado aqui
y el otro el del Banguete, pues la teoria del andrdégino la pronuncia Aristéfanes, cuando sabemos que
quien la pronuncia originalmente fue Empédocles.

158 Por supuesto que también es importante considerar la influencia de Heraclito en dicho argumento.
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También verificaré qué significa la tesis atribuida a los pitagdricos que
enuncia que Todo es niuimero. ;Es realmente una tesis pitagorica que viene de las
primeras comunidades pitagdricas o es una idea posterior a la época de Platén? Ni
Filolao ni Arquitas parecen defender dicha tesis. De ser cierto que los pitagdricos no
concebian que la realidad es numero, entonces ;cual es realmente su filosofia
matematica y por qué el interés en filosofos como Platon y Aristoteles en la misma?

Una vez trazado el camino entre pitagdricos y platonicos sobre las
matematicas y su relevancia para la filosofia estudiaré el vinculo que Pitdgoras y su
legado establecieron entre las matematicas y la musica; posteriormente, abordaré el
tema de la pedagogia matematica platonica expuesta en el libro VII de Repiiblica.
Para ello también confrontaré lo hallado con la critica platonica a la concepcién que
seguin el Ateniense los pitagdricos tenian del estudio de la musica. Profundizaré en
la construccién geométrica del mundo que realiza Platon en Timeo y la escala musical

que resulta de la construccion del alma del mundo por parte del demiurgo.

2.1 Kéopog y mépag: los principios de la realidad pitagodrica

La cosmovision pitagorica partia de que el apyr) eran los nimeros'®. Para Aristoteles
los pitagoricos concebian que toda la realidad estaba compuesta por nimeros, no
como unidades abstractas, sino con magnitud'®. En este punto, el Estagirita busca
distanciar a los discipulos de Pitdgoras de Platén, cuando sefiala que «unos afirman
que los nimeros son de ambos tipos: el que tiene anterioridad y posterioridad, es

decir, las Formas, y el nimero matematico, fuera de las Formas y de las cosas

1% Existe una amplia discusion alrededor de este tema. Por un lado, autores como Burkert (1972) y
Zhmud (1989) sostienen que la teoria pitagérica que sentencia todo es niimero no es de Pitagoras, sino
una creacion de Platon. Otros como Guthrie (1984), Cornford (1922; 1923; 1989), Taylor (1928) y Kirk-
Raven-Schofield (2008) consideran que existen elementos suficientes para afirmar que dicha teoria es
de Pitdgoras. Cornford (1922, p. 138) advierte, especificamente, que es posible reconocer dos maneras
de la teoria-nimero de los pitagoricos. La discusién estriba en determinar si para Pitagoras los
numeros eran una realidad ontoldgica a partir de la cual el mundo era creado y, por lo tanto, el
mundo a su vez estd conformado por nimeros o si los niumeros juegan un papel estrictamente
matematico, pero no ontoldgico. Rohde (2006, pp. 282-283) se muestra mas cauto, pues mientras
afirma que mucho de lo que sabemos sobre Pitagoras es gracias a Platén, también sefiala que la teoria
mistica de los nimeros no es del propio pensador de Samos, sino anterior.

160 Cf. Met. XIII, 6, 1080 b16-21: kai ot [TuBayopeloL §’ Eva, TOV HaBNUATIKOV, TAT)V 00 KEXWPLOUEVOV GAN

\ v

€KTOVTOU TAG aioBnTaC oVaiag ouvesTdval @aciv: TOV yap 6Aov ovpavov katackevdlovowy £€ aplOudv,
ANV 0V povadik@®v, GAAX TaG povadag UmoAauBdvouoiy €xewv péyeBog: OTwg 6¢ TO TPGTOV EV CUVEDTN
£xov uéyebog, amopeiv £oikaaoty.
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sensibles»!¢!. Para los pitagoricos la realidad se construye a partir de los niimeros;
asi, el uno fue el punto; el dos, la linea; el tres, el tridngulo, y el cuatro, el tetraedro.
Esta metafisica basada en el nimero pretende explicar la distincion entre la unidad
y la multiplicidad, el ser y el devenir. El mundo, y todo lo que nos rodea y podemos
conocer, tiene su base en ello. Mas all4 de una abstraccidn, los niumeros son para los
pitagoricos los elementos primarios de la composicion del mundo.

Los antiguos griegos concebian el mundo como un k6opog que debia ser
descifrado. Un kdopog que en si mismo guarda el principio teleoldgico permitiendo
ser conocido mediante la razéon humana. Un k6opog en donde el propio Adyog, que
nutre a cada uno de los objetos, se encuentra con ese otro A6yog, el de la razon, que
puede develar el A6yog del k6opog naturalmente oculto a la sensibilidad humana’¢2.
Mediante este encuentro, que podriamos llamar dialéctico, surge el verdadero
conocimiento del mundo. Para los pitagoricos, particularmente, ese Ad0yog oculto a
los sentidos son los nimeros que estructuran a la realidad. De modo que los
numeros, que no son entes sensibles, dan forma a objetos materiales, al mismo
tiempo que dichos numeros no parecen existir fuera de ese Adyog que supuestamente
los descubri¢. Para los pitagoricos, sin embargo, los niimeros si son entes reales mas
alld de la sensibilidad y de la construccion racional que hemos creado para
interpretar al mundo'®.

Que el mundo puede explicarse matematicamente es un hecho. Nuestra
capacidad para estudiar y comprender en profundidad la naturaleza depende en

gran medida de saber matematicas. Como lo sefiala Guthrie (1984, pp. 263-264)

\, ”

161 Met. XIII, 6, 1080 b11-14: ol pév odv du@otépoug @aclv gival ToOS dplBuovc, Tov pév £yovra To
mpoTEPOV Kal Votepov TAG i8€ag, TOV 8¢ pabnuatikov mapd Tag 6éag kal Ta aiobntd, kai YwpLoTtoug
du@otépoug THV alodnT@®Vv.

162 Resulta imposible no pensar en Heraclito (22 B 123): @Uo1g kpuTTesBat @UAEL, que traduzco como «la
naturaleza ama esconderse» y si lo que realmente tenia en mente era precisamente el desarrollo que aqui
he realizado, en el cual no ahondo mas por no ser el tema de esta investigacion. Aprovecho, sin embargo,
para referir a otro fragmento del mismo filésofo que sirve tanto para lo aqui analizado como para lo que
desarrollaré mas adelante (22 B 54): appovin a@avng @avepis Kpelttwy, que se traduce como «la armonia
oculta es superior a la manifiesta».

163 Aristoteles asi lo menciona: «Parece que también éstos consideran que el nimero es principio, no
sOlo como materia para los entes, sino también como afecciones y habitos: @aivovtat &1 kai oLTOL TOV
&p1Budv vopilovreg dpynyv sival kai wg VANV 10l oVoL kail W &N Te kai £€s1g» (Met. 1, 5, 986 al6-17).
También vale la pena revisar el testimonio que el mismo filésofo presenta en Fis. IlI, 203 a6-8: «Para
los pitagoricos [el infinito] esta en las cosas sensibles (pues no consideran que el ntimero sea algo
separable), y piensan también que lo que esté fuera del cielo es infinito: [TA1)v ot pev MTuBaydpetlot év
101 aioONToTg (0V YAp XWPLETOV TToLoDGLY TOV &ptOpOV), kal ivat 16 £€w To ovpavod &melpov.»
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discurriendo sobre los pitagoricos: «La diferencia esencial entre las diferentes clases
de cuerpos reside en la harmonia o logds (sic.) con que se mezclan los elementos. Los
mismos elementos se forman a partir de figuras matematicas definidas y, asi, “el
universo todo es una harmonia y un nimero”. El modo de formarse el limite es lo que
lo hace un cosmos y, de este modo, bueno»'®. Esta concepcion pitagorica parte de
entender lo que para ellos significaban dos palabras: k6opog y mepag.

Kéopog es un vocablo normalmente traducido por universo o mundo. Sin
embargo, la riqueza semantica del griego supera a la castellana. Kéopog también
significa orden, buen comportamiento, decencia, gobierno, ornamento, decoracion,
regulador e incluso humanidad. Muchas nociones que de una u otra manera
formaron la nocién de k6opog ensenada por Pitdgoras y legada a los pensadores
posteriores. Como lo mencioné lineas arriba, este k6opog estd formado por nimeros
como sus elementos (otolela) primarios.

En Vida de Pitdgoras (18.82.8-18), Jamblico recupera la siguiente informacion

sobre los aciismatal®:

«Todas las asi <llamadas> sentencias se dividen en tres clases:
algunas indican lo que una cosa es, otras qué es lo mas, y otras
qué es lo que se debe hacer o no hacer. Ejemplos de esta clase
“iqué es?” son ;qué son las islas de los bienaventurados?: el
Sol y la Luna. ;Qué es el Oraculo de Delfos?: la tetraktys, que

es la armonia de las sirenas’*’. Ejemplos de la clase “;qué es lo

164 Las cursivas son del autor.

165 A la muerte de Pitagoras sus discipulos fueron inclinandose hacia dos vertientes principales de las
ensefianzas del maestro: por un lado los llamados matemadticos recogian la tradicion exotérica, que era
la que centraba su atencion en la realidad numérica del mundo, los considerados cientificos; por otro
lado, los acusmadticos, llamados asi por los denominados actismata o symbola, que eran las ensefianzas
esotéricas que conocian solo los miembros de la Escuela pitagorica en forma de sentencias como la
que Jamblico expone y que se consideraban misticas. Originalmente ambas ensehanzas se
complementaban, pero en la decadencia de la escuela se inicié un debate sobre cual plasmaba mas
fehacientemente la doctrina del samio.

166 También conocida como cuaternario o serie de los cuatro primeros niimeros y constituye la esencia
de la doctrina pitagodrica, en donde 1, 2, 3 y 4 son la base con la que se forman las proporciones
armonicas. La traduccidon de Miguel Periago (2003) comete el error de pensar que la subordinada
dmep ¢otiv 1) appovia, év 7 ai Zepfjves es parte del encadenamiento de preguntas que formula
Jamblico. A continuacion reproduzco la traduccidon de Periago: «”;Qué es el Oraculo de Delfos?, la

i

tetractys”; “;Qué es exactamente la armonia de las Sirenas”».
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mas?”, son ;qué es lo mas justo?: el sacrificar. ;Qué es lo mas
sabio?: el numero; pero después es el hombre que asigno
nombres a las cosas. ;Qué es la mas sabia de las cosas en
nuestro poder?: la medicina. ;Qué es lo mas hermoso?: la
armonia. jQué lo mas poderoso?: el conocimiento. ;Qué es lo
mejor?: la felicidad. ;Cual de las cosas que se dicen es la mas

verdadera?: que los hombres son malvados»'®”.

Este testimonio proporciona informacion relevante sobre la cosmovision
pitagdrica. El Oraculo de Delfos era el centro religioso del mundo helénico, por lo
que la respuesta a la pregunta ti €6t T0 év AeA@ois pavteiov; que responde que es la
tetraktys, también conocida como Década, manifiesta lo que los pitagoricos pensaban
sobre el koopog. La tetraktys'®® es la secuencia 1 + 2 + 3 + 4 = 10, representada

antiguamente por diez pequenias piedras acomodadas de la siguiente manera:

Para Cornford (1923, p. 1) la fetractys es el compendio del misticismo pitagorico. Simboliza
los elementos del nimero que son los elementos de todas las cosas y contiene las proporciones afines
de la armonia musical. Son la raiz y la fuente de la siempre movil naturaleza, pues contiene en si
misma a todo el universo.

17 mévta 82 T 0V Tws <kaAodpeva> drodopata Sujpntar eig Tpia €l8n T& pev yap avT@dVv Ti 0Tl

on poctvet, T 8& Tl paAlota, T 8¢ T Sl npon‘rsw fi ) TpdTTew. T& piv oy i 0Tt ToladTa, olov Ti 0TV
al pakapwv vijooy; fAog kol oeAnvn. Tl £0TL TO év AgA@OTG PLoVTETOV; TETPAKTUG dTIep €0°TLV 1) Gppovia,
év 1) al Zeipfives. T 82 T pdAiota, olov Ti TO SikatdTatov; BVEW. Ti TO o TATOV; dPLBNHG” SevTepov 88
TO TOTG TTPAYHAGL T OVOUATA TIBEUEVOV. TL COEWTATOV TGOV Tap' NULV; laTpikr). T{ KEAALGTOV; dppovia.
Tl kpaTioTOoV; Yvwun. Tt dplotov; evdatpovia. Tt 8¢ dAnbeotatov Aéyetal; OTL IOV pol ol GvBpwoL.

168 De acuerdo con Tedn de Esmirna, en su libro Sobre la tetraktys y la Década existen diez tetraktys que
supuestamente estos cuatro numeros simbolizan. Lo que a continuacion estara escrito tiene
claramente elementos platdnicos incorporados a la doctrina pitagoérica:

Niumeros: 1,2, 3, 4.

Magnitudes: punto, linea, superficie y sdlido.

Cuerpos simples: fuego, aire, agua y tierra.

Figuras de cuerpos simples: pirdmide, octaedro, icosaedro y cubo.

Cosas vivientes: semilla, crecimiento longitudinal, ensanchamiento y engrosamiento.

Sociedades: el hombre, el pueblo, la ciudad y la nacion.

Facultades: razén, conocimiento, opinion y sensacion.

Partes de un ser vivo: cuerpo y las tres partes del alma.

Estaciones del afio: primavera, verano, otono e invierno.

Edades: infancia, juventud, adultez y vejez.
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Este tridngulo equilatero representa todo lo que hay en el mundo y por lo que
el mundo existe. Tenemos, al inicio, la Monada o Uno, que es de donde proviene
todo lo demas. Este Uno no es un niamero, es unidad donde se agrupan los opuestos,
tanto lo par como lo impar, lo limitado como lo ilimitado. El dos representa a los
pares y también a lo ilimitado, fuente del mal y la desproporcién en el mundo.
Mediante el gnomon es posible corroborar esta teoria, pues en €l cada que sumamos
un numero impar a la unidad anterior se logra la misma figura en una escala mayor,
mientras que cuando realizamos la suma mediante niimeros pares, el gnomon
modifica su forma. El primer caso sera el del cuadrado y el segundo el de lo oblongo,
tal como se verd lineas adelante gracias a la Tabla de opuestos.

Si comenzamos con una unidad y le sumamos sucesivamente nimeros

impares en forma de gnomon la figura resultante siempre serd la misma, un

cuadrado:
o [ ] o o
[ ] @ [ ] [ ]
[ ]
[ ]

Si, en cambio, iniciamos con dos unidades y disponemos los numeros
sucesivos alrededor de ellas de la misma manera, obtendremos series de oblongos

que difieren constantemente en la forma.
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Los nimeros oblongos, como se puede ver, forman una figura en donde una
cara siempre es mayor que la otra por una sola unidad, algo que no sucede con los
numeros cuadrados.

Retomando la tetraktys, cada niimero representa una parte del mundo, pero,
ademas, la suma de ellos da 10, que sumado a su vez da 1 (1 + 0), el numero de la
divinidad. Ademas, es el numero que indica que todo vuelve a iniciar, pues como
notaron los pitagoricos, todas las civilizaciones conocidas por ellos contaban del uno
al diez y volvian a empezar, pues el once es diez mas uno y asi con el resto de los
numeros.

Recupero el testimonio de Aecio (I, 7, 18, Dox.) en donde dice que «de los
principios, Pitagoras dijo que la monada era Dios y el bien, la verdadera naturaleza
del Uno, la Inteligencia misma; la diada indefinida, por el contrario, es un daimon y
malo, relacionado con la pluralidad material». La diada es un término que aparece
en Platon como parte de sus dypaga §6ypata, en donde el ateniense indica que los
principios del mundo son dos: el Uno y la Diada. No estd claro si esta diada es parte
del pitagorismo antes de Platon o una consecuencia del pitagorismo platonico. Lo
que si sabemos es que los pitagdricos concebian el nimero dos como el primer
numero del que aparecen todos los demas. El dos formaba parte, dentro de la Tabla
de opuestos que mas adelante recuperaré, de lo ilimitado. Los discipulos de Pitagoras
colocan en la columna de lo ilimitado también a lo femenino y al mal, a lo que esta
en movimiento y es plural. Asi, el dos es el principio del mal.

En cambio, el tres forma parte de la columna de lo limitado, en donde esta la
unidad, lo masculino, el reposo y labondad. Curiosamente Aristdteles comparte esta
cosmovision con los pitagdricos: «En efecto, tal como dicen también los pitagdricos,
el todo y todas las cosas quedan definidos por el tres; pues fin, medio y principio
contienen el nimero del todo y esas tres cosas constituyen el numero de la triada»'®.
Una idea similar se encuentra en Platén: «Si es un todo, ;no tendra principio (dpxnv),
medio (uéoov) y fin (zeAevtiv)? ;O acaso le es posible a algo ser un todo sin estas
tres cosas? Si le faltara alguna de ellas, jconsentiria ain en ser un todo (6Aov)?»7°.

El tres es el limite (mépag), mientras que el dos lo ilimitado (dmepov). La

relacion entre ambos da lugar a lo que consideran el primer matrimonio, el cinco,

189 De Ca., | 268 all-14: KaBdmep yap @aot kal ot [Tubaydpetol, T AV kal T& TévTa TOTG TPLoiv Hplotalr
TEAELTY] YA KAl HEGOV Kal &pxT) TOV dplOpov €xel TOv ToD Ttavtdg, Tabta 8¢ TOV Tii¢ TpLddog.

TPV ToUTWV; kdv Tov v otodv atdv dmootatii, £0eAnoel £TL 6Aov givay;
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pues éste representa, al igual que el seis, la union del dos y el tres (2 + 3 y 2 x 3),
femenino y masculino creando el orden del mundo. El k6opog nace del matrimonio
del par e impar, en donde el impar impone limite y orden sobre lo plural y movil,
creando objetos limitados, estructurados y cognoscibles. Asimismo, lo menciona
Platon en Filebo'! al explicar como a partir de la unién mediante el nimero de lo
ilimitado con lo limitado obtenemos conmensuracion y armonia. En este diadlogo la
dialéctica socratica solo puede comprenderse si se le compara con la estructura
matematica de las cosas y con el conocimiento transmitido de que lo uno es multiple
y lo maltiple, uno'”2

El cuatro es el nimero que asociaron con la justicia, pues es el encargado de
conciliar en armonia las tensiones previas, es decir, como reciprocidad'”: sufrir uno
mismo lo que hizo a otro, sea esto bueno o malo. El cuatro cumple con la
reciprocidad al permitir que el par y el impar, dos y tres, convivan en
correspondencia. En el tercer capitulo de esta tesis desarrollaré la idea que vincula
esta nocion de justicia con el namero cuatro y la division tripartita del alma que
Platon descubre en Repuiblica IV (439a 'y ss.); especificamente que el resultado de que
las tres partes cumplan con su funcion sin interferir entre si es, precisamente,
SwkatooVvn. Esta es la cuarta virtud que aparece sélo después de que la moderacion
(cw@poovvn), la valentia (avdpeia) y la prudencia (cogia) han florecido en el alma
del individuo.

Ahora es posible contemplar a la tetraktys y comprender por qué para los
pitagdricos representaba a la divinidad y al mundo entero. Todo lo que el hombre
necesita saber sobre si mismo y el mundo esta dentro de ese tridngulo equilatero.
Estan la apyn y la yéveois del koopog que, ademds representaran, mediante la
Década o Tabla de opuestos, el funcionamiento de la realidad. El diez es el resultado
natural de la suma de los cuatro ntimeros descritos (1 + 2 + 3 + 4 = 10), por lo que,
junto con la Mdénada o Unidad, de la Diada surgen diez principios duales que

Aristoteles recupera de la siguiente manera en su Metafisica (I, 986 a22):

(1)  Limite (mépag) : [limitado (&mepov)
(2)  Impar (mepirTov) : Par (&ptiov)

171 Cf. 25a-26b.
172 Cf. Fil., 14e. La interpretacion de este pasaje remito al analisis de Zellini (2018, p. 109), quien

encuentra motivos para engarzar el Adyog como discurso y argumentacidn, y como razdn matematica.
173 Cf. Arist., EN, V, 5. 1132 b21 y ss.
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(3)  Uno (gv) : Pluralidad (mAfj80¢)

(4)  Derecho (6g€10v) : Izquierdo (&pLotepov)

%) Masculino (&ppev) : Femenino (8fjAv)

(6)  Enreposo (pepodv) : En movimiento (kwvoOuevov)
(7)  Recto (g00v) : Curvo (kaumoAov)

(8) Luz (@&g) : Oscuridad (ok06T0¢)

(9)  Bueno (dyaBdvkal) : Malo (kakodv)

(10) Cuadrado (zeTpaywvov) : Oblongo (£1epOunKeg)

Como he venido sefialando, el primer par de opuestos —limite-ilimitado— es
el principio de los nueve restantes. La unidad representa lo bueno en tanto que
pertenece a la columna del limite, por lo que el uno es siempre un mejor nimero que
el dos, no en tanto que Mdnada sino en tanto que une y evita la dispersion propia
de la pluralidad. Aqui el uno es el limite, mépag, que estructura al koéopog. Esta
imposicion sobre lo ilimitado logra que todo tenga sentido. Porque mépag también
significa fin!”4; asi, lo que tiene limite, estd ordenado a un fin que permite su
comprension. [Iépag y téAog se unifican mediante el Adyog que lo contiene. Porque
mépag limita y al hacerlo proporciona no sélo finitud sino finalidad. El propio
Aristoteles da testimonio de este razonamiento cuando en Etica nicomaquea (IL, 6,
1106 b29 y ss.) sefiala que, asi como los pitagoricos lo imaginaron, el mal estd
asociado a lo ilimitado mientras que el bien a lo limitado, pues el exceso y el defecto

son propios de la maldad, mientras que el justo medio (péoov) de la bondad.

2.2 Todo es namero: esencia y conocimiento del mundo
De acuerdo con el testimonio, de Aristoteles los pitagdricos pensaban
que las cosas mismas son numeros (Met. I, 6, 987 b28). ;Exactamente qué

queria decir Aristoteles con esto? Dicho pasaje busca por un lado

174 Garcia Yebra traduce mépag como finito. Entiendo que mépagy téAog no significan lo mismo, pues
mientras el primero tiene una connotacién de término el segundo apunta hacia la causa final. No
obstante, dado el tratamiento que los pitagdricos hacian de mépag y la relevancia que este vocablo
tenia para la construccién de su cosmovisiéon me atrevo a sefialar que en la Tabla de los opuestos
también puede asumir la condicion de finalidad. En Liddell Scott téAog arroja seis entradas: 1) el
cumplimiento o terminacién de algo; 2) el fin propuesto; 3) autoridad suprema; 4) un cuerpo de
soldados; 5) aquello que se paga para fines estatales, impuesto, y 6) ofrecimientos o sacrificios.
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distanciar la postura pitagorica de la platonica respecto de la relevancia
que los ntmeros tienen para unos y otros. Burkert (1972, p. 15 y ss.)
incluso se pregunta si el pitagorismo del que habla Aristoteles es un
pitagorismo platonico o pre-platdnico'”. La bibliografia que acompana
a esta discusion es amplia y con muy buenos argumentos para sembrar
inquietudes sobre la ya difusa y polémica personalidad de Pitagoras. Sin
embargo, a diferencia de Platén, Aristoteles procura mayor cuidado
sobre las fuentes que utiliza; es un historiador mas confiable. A los
pitagoricos los menciona en los libros I, XIII y XIV de la Metafisica. En el
primero, como parte de la reconstruccidn de los proto filosofos antes de
iniciar su investigacion sobre la sustancia. En los XIII y XIV los emplea
para establecer un dialogo sobre los principios de la realidad. Por ambas
razones considero que el testimonio del Estagirita es valido y asi lo
dispondreé a lo largo de esta investigacion.

Aristoteles nos recuerda que los pitagoricos fueron los primeros
en cultivar las matematicas (pa®nudtwv) y creer que los principios
(apxag) de las matematicas eran los principios de todas las cosas, que los
numeros eran los elementos de todos los entes (6vtwv otolyela Tdvtwv)
por lo que pensaron que el cielo era armonia (&pupoviav) y namero

(apBpov)?’e. No esta claro exactamente cual es la fuente de la que parte

175 Cherniss (1993, p. 14 y ss.) piensa que todo lo dicho sobre Platon por parte de Aristoteles es una
inferencia falsa o una falsificacién de su doctrina. Dedica especial interés al pasaje de la Metafisica
aqui citado. De acuerdo con el profesor Cherniss la tinica manera correcta de conocer el pensamiento
de Platoén es leyendo los dialogos, una postura dificil de sostener hoy tras la tradicién de la escuela
de Tubinga y la investigacion que Reale (2003), Gaiser (1994) y Kramer (1996) han hecho alrededor
delas adypaga 6ypata. Como lo dice el propio Ross (2001, p. 172) a proposito de la critica de Cherniss
sobre los comentarios que Aristoteles hace a la «doctrina no escrita» de Platon en sus libros XIII y XIV
de la Metafisica: «ni por un momento creo que haya comprobado el extremo de que todo lo dicho de
Platon por Aristoteles, que no pueda verificarse en los didlogos, sea pura incomprension o
tergiversacion».

176 Cf. Met. 1, 5 985 b23 y ss. Es meritorio el andlisis que Huffman (1993, pp. 57-64) lleva a cabo del
testimonio de Aristoteles.
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Aristoteles para semejante afirmacion, pues si bien es cierto que dedico
tiempo a la investigacidn sobre los pitagdricos!”’, sabemos que antes de
€l solo Arquitas'” y Filolao!” tuvieron publicaciones en las cuales pudo
haberse basado. Los fragmentos que se conservan de este tultimo no
apuntan hacia la tesis de que todo es niimero. Lo que se obtiene de dichos
fragmentos es que para Filolao todas las cosas que conocemos las
conocemos gracias a los numeros, un giro ligeramente distinto al
propuesto por el Estagirita. Entonces, jcomo surge la teoria de que todo
es nimero?

El pasaje de Aristoteles recién citado puede tener la clave a este
problema. Si reproduzco la linea original en griego puede notarse que
Aristoteles no se refiere a este grupo como los pitagoricos, sino como los
asi llamados pitagdricos: ol kaioVpevol MuBayopelot. Considerando la
autoridad que testimonialmente tiene el Estagirita sobre sus fuentes, lo
que esta expresion lleva a pensar es que €l mismo no estaba seguro de si
la tesis todo es niimero era una tesis auténtica de Pitdgoras y sus
discipulos o de otro grupo de personas que se decian pitagdricos pero
cuya procedencia intelectual Aristoteles consideraba dudosa.

Es decir, a partir de oi kaAovpevol [TuBaydpelol no es posible

concluir categdricamente que todo es nuimero sea una tesis pitagorica,

177 Es sabido que Aristoteles dedico al menos un libro a la exposicidn y critica de la doctrina pitagorica
(Sobre los pitagodricos). Para este tema me remito a Burkert (1972, p. 29 n.5). Una investigacion anterior
a la de Burkert, pero igualmente interesante sobre la interpretacion de Aristdteles alrededor de los
pitagoricos es la de Philip (1963), quien revisa los pasajes en la obra del Estagirita para determinar
cuando se habla de los pitagdricos y cudndo de los asi llamados pitagoricos.

178 Es el pitagdrico a quien Aristdteles mads cita en sus obras: Pol. 1340 b26; Prob. 915 a29; Ret. 111, 11,
1412 al2.

179 Aristételes cita s6lo en una ocasion a Filolao y es en relacién con un tema de la posesién de ciertos
deseos y pensamientos sobre la racionalidad: ®ote kat Stavolal Tveg kal madn ovk €' MUV eioty, §
TPA&EELS al kaTd Tag TolavTag Stavoing kal Aoylopovs, dAN' domep PIAdAa0g E@n elval Tivag Adyoug
kpeittoug uav (EE 11, 8, 1225 a30-33).
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pero tampoco que no lo sea. Lo que se puede concluir —y en esto me
adhiero a la tesis de Philip (1963, pp. 253-255)— es que cuando
Aristoteles habla de los pitagoricos en general se refiere al grupo de
pensadores cuya actividad principal realizaban en la Magna Grecia, sea
de los pitagoricos o de los asi llamados pitagoricos.

Por otro lado, Aristoteles tiene muy clara la tesis de que todo es
ntimero como pitagorica. Tal vez el siguiente pasaje, en donde Aristoteles
busca clarificar y distinguir la teoria de nimeros de pitagoricos frente a

Platon, aclare mejor este problema.

Ademas, al lado de lo sensible y de las Formas (g{6n), admite
[Platon] las cosas matematicas como entes intermedios,
diferentes, por una parte, de los objetos sensibles por ser
eternas e inmoviles, y, por otra, de las Formas, por ser muchas
semejantes, mientras que la Forma misma es sélo una en cada
caso.

Y, puesto que las Formas son causas para las demas cosas,
creyo que los elementos de aquéllas eran elementos de todos
los entes. Asi, pues, como materia, consideré6 que eran
principios lo grande y lo pequetio, y como sustancia, el Uno;
pues a partir de aquéllos por participacion de lo Uno, las
Formas eran los nimeros. Al ensefiar que el Uno es sustancia
y que no se dice Uno lo que es otra cosa, su doctrina era
semejante a la de los pitagodricos (toig [TuBayopelolg), y, al
afirmar que los niimeros eran las causas de la sustancia para
las demas cosas, enseniaba lo mismo que ellos. Pero al poner
una Diada en lugar del infinito como Uno y hacer el infinito a
partir de lo grande y lo pequefio, le era propio. Ademas, éste
[Platdn] separa los numeros de las cosas sensibles, mientras

que aquéllos dicen que las cosas mismas son ntimeros (ot &'
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&pBpovs glval @aoy atd T Tpdypata), y no atribuyen a las
cosas matematicas una posicion intermedia. Asi, pues, el
poner el Uno y los nimeros fuera de las cosas y no como los
pitagoricos (ot [TuBayodpelor), y la introduccion de las Formas,
tuvo su origen en la investigacion de los enunciados (pues los
anteriores no conocian la dialéctica'’), y el convertir en Diada
la otra naturaleza, en el hecho de que los nimeros, fuera de los
primeros, se generan cdmodamente de ella como de una pasta
blanda.

Pero sucede precisamente lo contrario. Pues no es razonable
asi. Estos filosofos, en efecto, hacen salir de la materia muchas
cosas, pero la Forma sdlo genera una vez y, evidentemente, de
una sola materia solo sale una mesa, mientras que el que
induce la Forma, siendo uno, hace muchas. Lo mismo sucede
con el macho con relacién a la hembra, pues ésta es fecundada
por un solo coito, mientras que el macho fecunda a muchas.
Estas son, sin embargo, imitaciones de aquellos principios.

Esto es lo que ensefid Platon acerca de los temas que nos
ocupan. Y es evidente por lo dicho que sdlo utilizé dos causas:
la de «lo que es» (tfj te Tob Tl é071) y la relativa a la materia
(pues las Formas son causas de «lo que es» para las demas
cosas y el Uno, para las Formas). Y la materia que constituye
el sujeto, de la cual se dicen las Formas en las cosas sensibles
y el Uno en las Formas es, segtn €l, la Diada, lo grande y lo

pequeno. Ademas, asignd a ambos elementos la causa del bien

y del mal'®l.

180 En este pasaje Aristoteles se refiere a la dialéctica platdnica, el estudio que implementd en la
Academiay que era el que permitia la vonoig. Mas adelante, en este mismo capitulo, abordaré el tema.
181 Met. |, 6, 987 b14-988 a15: £11 8¢ Tapd T& aloONTa Kol T £(6n T ua@n HOTIKA TV Tpaypdtov eivai
pnot usraEU 8Lacpspov1ra oV psv oucen‘tu)v T® didLa kal ouavm'oc evat, T®V §' el8@DV TG TA pEV TOAA'
atta ououx glval TO 82 €1806 avTd &v Exaotov uovov émel 8" altia T sLSn TOTg aMOLg, TaKelvwy
oTOLXETA TAVTWV ONOT T®V BVTWV Elvat oToLyEla. u)g usv o0V VANV TO péya kal To |J.LKpOV glvat apxou;,
g 8' ovolav T #v' £E ékelvwv yap katd ué0sEv Tod £vog [t £in] elval Tovg dptBpovs. TO pévtol ye £v
oVoiav lvat, kai pn £Tepdv yé Tt 6v AéyeoBat £, Tapaminciwg Toig [Mubayopeiolg #Asye, kai TO TOUG
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Mediante esta cita es posible asomarnos al pensamiento pitagorico
desde Aristoteles y corroborar la fuente de la tesis todo es niimero. De
acuerdo con esto, para Platon los niimeros son un intermedio entre las
Formas (e61) y las cosas sensibles (t®v mpaypdatwv), mientras que para
los pitagdricos «las cosas mismas son nimeros» (oi §' &pOpovs etvai
@acwv avta Ta Tpdypata). Si bien en 985 b23 se refirio a este grupo como
los asi llamados pitagoricos (ot kadoVpevol [TuBayodpelot), unas paginas mas
adelante no tiene problemas en escribir los pitagoricos (ot [TuBaydpeloy),
acreditdndolos como los autores de la tesis «las cosas mismas son
numeros», mejor conocida como todo es niimero.

La distincion entre establecer que todo es niimero y que todo proviene
del Uno permitird comprender la evolucion e influencia del pitagorismo
en el platonismo. De acuerdo con Aristoteles, los pitagoricos identifican
a los nameros con to¥ ti éotl, pues ellos consideraban que «las cosas

mismas son numeros», estableciendo una relacion esencial entre el

&p1Bpovs aitioug elvat Toig &AAoLg Tiig ovoiag MoavTws ékeivolg TO 82 &vti Tod dmeipov tg Evdg Sudda
Totfjoat, TO &' dmelpov £k peyaAov kKal pikpoD, ToDT' (Slov’ kal 1L 0 pév Toug dplBpovs Tapd Ta
aioBNTd, ol §' &p1Bpovg elvai @aoty adTd T& TP&ypaTa, Kol To podnpuaticd HeTagd ToUTwy o0 TIBéaoy.
TO pv o0V T &V Kal ToVG &ptORovs Tapd TX TTpdypata Totfjoat, kal prj domep ol [MuBaydpelot, kai 1
TOV el8 @V eloaywyn S1d v €v Toig AdyoLs £yeéveto okéPv (ol yap TpdTEPOL SLAAEKTIKTG 0V HETETYOV),
T0 8¢ Sudda motfjoat TV ETEPav UGV L TO TOUG ApLBROUGS EEw TV TPWTWV EVPUHS £§ AVTHG
yevvdoBatl degmep £k Tvog ekpayeiov. kaitol cupfaivel y' évavting oV yap eUAoyov oUTwSG. ol LEV Yap
¢x T UANG ToAA& TroloDoLy, TO §' £1806 &g yevvd uévov, @aivetar 8' £k pdg VAng pia tpamela, 6 62 o
180G £mIPEPwV 16 BV TTOAAAXG TIOLET. Opoiwg 8" Exel kal TO Gppev TPOG TO BFAL” TO pév ydp VLTO HLdg
mAnpolTatL oxelag, To §' dppev MOAAX TTANPOT KALTOL TATTH LU HOTA TOV ApX@DV EKElVwV £oTiv. [TAGTWY
HEv oV Tepl TV INTOVHEVWY 0VTW SLOPLOEV' pavepdv §8' ék TV eipnuévwv 8Tt Suoiv aitialy povov
kéxpnrtay, Tfj Te ToD Tl £oTL Kol Tfj Kata TV VAnv (ta ydp {61 toD i €0ty altia tolg dAAolg, Toig &'
£i8e01 1O #v), kal Tig 1) VAN 1) Uokelpévn kaB' 11g Té (n pév ml tédv alodntéyv To 8' &v £ Toig eldeot
Adyetal, 8TL ol SUAS £0TL, TO péya Kal TO Pikpdv, £TL 88 TV ToD £V kal Tol kak®dg aitiav Tolg
oTOLXEIOLG ATIESWKEV EKATEPOLG EKATEPAV. La traduccion tiene algunas modificaciones propias.
Especialmente prefiero traducir el vocablo €{6n por Formas, mientras que Garcia Yebra lo hace por Especies.
También descapitalicé sustantivos comunes que gozaban del atributo de propios como «Grande y Pequefio»
(0 péya xai to pkpov), «Nameros» (Toug dptOuovg), «Infinito» (&melpov) y «Dialéctica» (SLaAekTIKTG).
Finalmente, no puedo dejar de mencionar lo que me parece una falta importante cuando traduce tf] T€ Tob
Ti éoTL por «quididad», que, como bien lo menciona en la nota 47 de su traduccidn, es la causa formal. La
traduccion correcta tiene que ser «lo que es».
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mundo y los nimeros. Asi, la causa formal (toD ti £¢0tt) del mundo son
los nameros; pero no soélo la formal, sino también, la material. Los
numeros explican por qué existe el mundo y también de qué esta hecho.
Platon abrevara de esta doctrina, pero ello lo trataré mas adelante en este
capitulo. Sin embargo, ;cudl era el fundamento que le permitia a los
pitagdricos concluir dicha tesis?

Diogenes Laercio recupera las siguientes sentencias que Alejandro

Polyhistor escribio en sus Sucesiones de fildsofos:

Que el principio de todo es la unidad (o ménada). Que de esta
unidad surge la dualidad (o diada) infinita, que se establece
frente a la unidad originaria como la materia (frente a la
forma). De la unidad y la dualidad infinita se originan los
numeros, y de los nimeros los puntos, y de éstos las lineas, de
las que se forman las superficies planas, y de las superficies
nacen los volumenes sélidos. De ellos se producen los cuerpos

sensibles, cuyos elementos son justamente cuatro: fuego, agua,

tierra y aire!82,

La tetraktys se hace presente nuevamente y la doctrina pitagdrica
se esclarece con este testimonio de Alejandro, pues incorpora tanto el
aspecto mistico de los acismata sobre la ménada y la diada infinita,
como el cientifico matematico al senalar el modo en que se construye el
mundo a partir de las relaciones numeéricas. Esto también hace pensar

en la doctrina no escrita de Platon y el planteamiento sobre lo Uno y la

182 Vidas, VIII, 25.1-7: &pxnv pév T@dv amdvtwv povada: £k 8¢ tij¢ povddog adplatov Suada vg v UAnv ti
HovasL attiow 6vtivTooTtiivar £k 8¢ Tijg povadog katl T doplotov Suadog ToLG AplBUoVS €k &€ T@V
&ptOpGY Ta o el £k 88 TOVTWV TAG YPAUUAS, € v T émimeSa oynpata: £k 82 TV EmméSwv T
oTEPEN OXNHATA’ £K 8 TOUTWV T& aicONTd cohpuaTa, GV Kal T& oTolyela elvat TéTtapa, Top, V8wp, YiV,
dépa.
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Diada, ya mencionada en este capitulo por Aristdteles. El testimonio de
Alejandro comienza claramente con dpxmnVv pev T@v amavtwyv povdda, asi
que la critica que Aristoteles hacia sobre los pitagdricos parece diluirse.
El principio de todo es la monada y de ella surge la diada, de la cual
aparecen los nimeros, de los cuales los puntos, lineas, planos y sélidos.
Sin embargo, debido a que Alejandro toma esta idea de Apuntes
pitagoricos (ITuBayopkols vopvripaotv) vuelve a surgir la duda de si
estas tesis pitagoricas son pre-platonicas o post-platonicas. Burkert
(1972, p. 53) piensa que no es una fuente fidedigna del pensamiento
pitagdrico del siglo IV a.C., y la ubica en el siglo I a.C., alrededor de la
época en la que vivio Alejandro Polyhistor. Por eso el texto de Alejandro
resulta compatible con la doctrina de Platén sobre los principios y los
numeros, mientras que es incomprensible frente al texto de Aristoteles
citado.

Del pasaje de Alejandro, sin embargo, puede servirnos la segunda
parte, i.e., aquella que explica de qué manera el nimero es la causa de
la existencia del mundo sensible. Para ello es necesario regresar, como
habia mencionado, a la concepcion de la tetraktys. E1 1 era el punto, el 2
la linea, el 3 el plano y el 4 el solido. Dicho de otro modo, el 1 no tiene
dimension, el 2 es la primera dimension, el 3 la segunda y el 4 la tercera.

Al ejemplificarlo queda ast:
1 es el punto °

2 es la linea o—o

3 es el triangulo /\
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4 es la piramide

Todo sdlido estd formado de esta manera. La ldgica pitagorica
parte de identificar los niimeros con puntos para asi construir las
dimensiones de la realidad fisica. Lo que los pitagoricos no han logrado
ver hasta este momento es el problema de como a partir de esta
explicacion surgen los seres sensibles. Es perfectamente razonable la
teoria de pasar del punto a la pirdmide, pero como explicar el paso hacia
el agua, por ejemplo. Esta es, de fondo, la critica que Aristoteles hace del
planteamiento pitagorico e indirectamente a Platon. Son dos planos
argumentativos: el matematico y el fisico. Como lo detalla Cornford
(1989, p. 53): «los nimeros pitagdricos no parecen darse cuenta de que
su cosmogonia consta realmente de dos partes: la primera matematica,
que concluye en el solido geométrico, y la segunda fisica, que empieza
con el primer cuerpo sensible».

Sexto Empirico'® atribuye estas ideas a Pitagoras. En Esbozos
Pirrénicos escribe sobre la teoria de los numeros pitagdrica y de las cosas

incorporeas:

De lo que se concluye que los elementos de los seres son los

numeros jno manifiestos, incorporeos e implicitos en todo!, y

183 Cf. EP III, 20 151-167; Vs. Fis. II, 4 248-309: Vs. Mate. X, 248-309. Si bien el testimonio de Sexto es
tardio, los elementos que recoge sobre el pitagorismo son historica y filosdficamente relevantes para
la discusién aqui planteada.
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no directamente ellos; sino la Unidad y, engendrandose por
sintesis de una Unidad en otras, la Paridad en abstracto, por
participacion en la cual se hacen pares los nimeros pares
particulares. A partir de éstas, en efecto, dicen que se forman
los demas niumeros —los implicitos en las cosas numerables —
y se constituye el Mundo.

En efecto, el punto mantiene la proporcion de la Unidad. La
linea, la de la diada; pues aparece entre dos puntos. La
superficie, la de la triada; pues dicen que es el deslizamiento a
lo ancho de una linea hacia otro punto situado fuera de ella. Y
el cuerpo, la de la tétrada; pues se forma como levantamiento

de la superficie hacia un punto situado encima?8.

Estas observaciones ya habian sido hechas, muy probablemente,
por Platon en su Academia. El pitagorismo de Platon resulta
irrefutable!®, razon por la cual es posible concluir que €l ya conocia esta
teoria de los pitagoricos, pues en Timeo busca conciliar el problema entre
las razones matematicas de las cosas y las fisicas. La generacion de seres
vivos es una critica pertinente que Pitdgoras y su escuela parecen no
haber atendido. Sin embargo, la descripcion geométrico-matematica del
mundo que ofrece Timeo en el didlogo platonico concilia y busca

resolver el problema matematico-fisico o numérico-sensible que he

184111, 20, 153-154: f] yap £v £oTwv ) 800 fj mAeiw. 81" WV ouvdyetal, 6Tl T& oToETa THY Bvtwy gioiv ol

aénAol kal dowpatol kal oLy EmBewpovpevol aplBpol. kal 0Oy ATAG®G, GAX' 1] TE LOVAS Kol 1) KATA
¢movVOEoLY THiG HOVAESOG Yvopévn ddpLoTog Suds, 116 KaTd peTovsiov ai katd pépog yiyvovtal Suddeg
Suadeg. £k TOUTWV Yap Kol ToLG GAAoVG§ YivesBat aptBuols, Toug EmBewpoveEVOUS TOTG ApLOuUNTOTS, Kol
TOV KOOUOV KATAOKEVALETOaL AEYOUOLV. TO PEV Yap onUETOV TOV Ti|G Hovadog £meExely Adyov, TV 6€
Ypapunyv tov T Suadog (§Vo yap onuelwv petatV Bewpelobal Tahnv), THv 8€ £MLEAVELQY TOV TTG
TPL&S0g (PUoLY Yap eival pact Tfig ypapufg eig mAdTog ém' &AAo onpueilov £k mAayiov keipevov), TO 8¢
o®UA TOV TiiG TETPASOG" EMavAoTacty yap yiyveoOal tig émupaveiag émi Tt onuelov VTEPKEILEVOV.

185 Zamora (2010, p. 81) sefiala que «Platén estaba muy atento al desarrollo de la matematica de su
época» como una manera de prestar atencion a los elementos pitagoéricos que componen su filosofia
cosmoldgica.
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descrito anteriormente. Nos dice que antes de la generacion del universo
todos los elementos carecian de proporcion y medida; que fuego, agua,
tierra y aire estaban en un estado primitivo, con una configuracion
inicial con formas y numeros (cf. Tim. 53a7-b5)#¢.

Lo que sigue en el didlogo es la descripcion de los solidos
regulares, también conocidos como los cinco solidos platénicos. Iré
brevemente describiendo el proceso que ofrece Platon sobre la transicion
de meros elementos geométricos a cuerpos sensibles, no sin antes citar
las palabras de Heisenberg (1972, p. 297) sobre este tema: «Las particulas
elementales pueden compararse con los cuerpos regulares de Timeo, de
Platon. Son los prototipos, las ideas de la materia». Para Heisenberg, la
intuicion de Platén de que los atomos eran particulas matematicas,
concretamente tridngulos, que mezclados entre si eran la razon de los
cuatro elementos de Empédocles, era una idea que merecia atencion y
respeto. Las particulas elementales de la fisica cuantica no son materia,
como tampoco lo son los tridngulos que propone Platon para la
formacion de los cinco sélidos regulares'®”, pero son los elementos a
partir de los cuales se levanta toda la materia.

La reconstruccion que haré va de 53c4 a 56e7. Primeramente, para

Platon resalta la evidencia de que fuego, agua, aire y tierra son cuerpos

186 kol T pgv 81 Tpod ToUTOL TEVTA TADT' £ixev AAOY WS Kal dUéTpwg' 8Te §' émexelpeiTo KOGUETGOAL TO
Tav, mop p&dTOoV Kal USwp Kal Yijv kal dépa, Txvn pev £xovta avt@v dtTa, Tavtdnact ye pnv Stakeipeva
woTep elkdg €xewv dmav dtav amij Tvog Bedg, oVTw 61 ToTE MEPUKOTA TATTA TPHTOV Slecxnpatioato
€l8eol te xal dplOpoic. Vale la pena recordar que la intuicion de Platén acerca de los 4&tomos como entes
matematicos, es decir, geométricos, fue celebrada por Heisenberg (1953, pp. 137-140; 1958, pp. 67-75;
1972, pp. 12-20, 293-305).

187 Cf. Heisenberg (1972, p. 303). También vale la pena revisar (Heisenberg, 1953, p. 137): «La
particular forma de la filosofia de la naturaleza planteada por Platén en Timeo debe considerarse, con
especial énfasis en un rasgo caracteristico de este enfoque que resurge en la fisica atdémica moderna,
en la teoria de las particulas elementales, y que desempena un papel importante».
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(cwpatd €éott)8, mismos que poseen volumen y cuya superficie rodea
al volumen. La idea ya existia, por lo que Platon hara a continuacion es
mostrar el origen de estos elementos, especialmente, su origen
matematico. Sabia que al hacerlo estaba siendo completamente original
en la descripcién y comprension del universo'®. Senala el filosofo que
toda superficie rectilinea estd compuesta por tridngulos y que todo
triangulo surge de dos triangulos, cada uno con un angulo recto y dos
agudos. Uno tiene de uno y otro lado una parte de angulo recto divido
en lados iguales; el otro tiene partes desiguales de angulo recto dividido
en lados desiguales. Aqui Platén esta describiendo dos de los tipos de
triangulos conocidos: rectangulo isosceles y rectangulo escaleno. Esto se

ejemplifica mediante las siguientes figuras:

Tridngulo rectangulo isdsceles

Un angulo recto

Dos angulos agudos

Triangulo rectangulo escaleno
\ No hay lados iguales

\ No hay angulos iguales

Tabla 1

A continuacion, Platon expondra la manera en que estos tridngulos dan forma

a los cuerpos sensibles, no sin antes advertir sobre lo que esta a punto de decir, pues

188 Eggers Lan (2012, pp. 68-70) realiza un interesante andlisis sobre la evolucion y relevancia que
adquiere aqui la palabra oc@pa para referirse no sélo al cuerpo como oposicion de la Yoy, sino de
los cuerpos sensibles que son generados y pueden verse y tocarse.

189 Cf. Brisson-Meyerstein (1995, p. 40). En su libro, Brisson y Meyerstein extraen los 12 axiomas para
la composicion del universo que aparecen en Timeo. El que sera desarrollado a partir de este momento
es el axioma 9 que dice lo siguiente: «Los sensibles particulares, incluyendo a los cuerpos celestes,
estan hechos sélo de cuatro elementos: fuego, aire, agua y tierra».
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por un lado sefiala que lo que estd por narrar es «un discurso verosimil (elkota
Adyov) acompanado de necesidad»!®, y por otro, introduce «suponemos (ta0tnv
81)» para referirse al origen geométrico del fuego proveniente del tercer tipo de
triangulo, a saber, el escaleno. Esto va de la mano con lo anticipado en 29d2 cuando
Timeo se refiere a la explicacion cosmoldgica que estd por dar como &ix6g uéog, es
decir, un «mito verosimil». Si bien la palabra pt6og puede generar ruido por ser
normalmente asociada con una narracion fantastica, en realidad significa «historia».
Asi, sila historia es mitologia o historia natural depende del tipo de historia que ésta
sea (Vlastos, 1939, p. 72). Por lo que el uso aqui de &ix6g Adyog orienta hacia el tipo
de relato del que estamos participando; un relato razonable.

Platon procede a enunciar cudles seran los cuatro cuerpos mas bellos, que son
desiguales entre si, pero con la capacidad (Suvata) de generarse uno de otros cuando
se disuelven. Si conseguimos dar con esto, entonces tendremos la verdad sobre la
tierra y el fuego y de los elementos que, proporcionadamente (&va Adyov), estan en
medio de ellos. Es muy probable que Platon esté pensando en 32b, cuando explica
que para armonizar (cuvvappottovowv) los sdlidos jamds basta un medio, sino que
siempre se requieren dos. Para comprender la naturaleza de estos cuerpos debemos
esforzarnos, dicta Timeo, en armonizar (cuvappoécacBat) los cuatro géneros de
cuerpos que se distinguen por su belleza.

Continta la exposicién senialando que, de los dos tridngulos descritos

anteriormente, i.e., el isosceles y el escaleno, al primero le corresponde una unica

190 Tim. 53d5-6. La expresion eikog Adyog contrasta con eikog pibog, que es la que da origen a la
narracion sobre la cosmologia del mundo. En 29d2 Timeo se escuda en la naturaleza humana, como
algo falible, para sefialar que lo que a continuacion describird es un «mito verosimil», eik6¢ pd6og,
sobre la creacion del mundo. Esta expresion aparece, ademas de en el pasaje citado, en 59¢6 y 68d2.
Sobre el mismo tema, Vlastos (cf. 1939, pp. 71-73) revisa si a propdsito de este pasaje podemos
considerar el contenido de este didlogo como una narracion mitoldgica o realmente tiene tintes
cientificos por los que deba ser tomada en cuenta; especificamente cara al problema del mal y el
«movimiento desordenado». La expresidn «explicacion verosimil», eikdg Adyog, aparece en este
didlogo en el pasaje citado y otras seis veces (30b7, 48d2, 55d5, 56al, 57d6 y 90e8). Para Brisson (1994,
p- 105) «On ne peut donc absolument pas arguer de ce que le Timée est un mythe pour récuser la
valeur effective de la structure ontologique qui s’y trouve (no podemos argumentar absolutamente
que Timeo es un mito, pues desafiaria el valor efectivo de la estructura ontoldgica que hay en el
didlogo)». Wright (cf. 2000, p. 7 y 10-11 n.26) es mas cauteloso y primeramente conecta este pasaje de
Timeo con Apologia de Sécrates (23b1-3) en donde Socrates entiende que la respuesta del oraculo de
que no hay hombre mas sabio que él significa que s6lo Dios es sabio mientras que la sabiduria
humana tiene un valor bastante menor. Para Wright esto significa que Platon intercambia las palabras
udBog, Adyog e incluso amodel§ig para la explicacion mitica del control divino sobre el movimiento del
COSMos.
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naturaleza, mientras que al segundo infinitas (dmepdvtouvg), y de éstas buscaremos
la mas bella para iniciar ordenadamente. De los tridngulos escalenos el mas bello es
aquél del que surge el tercero, el equilatero. Sera la combinacion de los triangulos
isdsceles con el equilatero lo que dé origen al fuego y los demads cuerpos. Se aclara
que no se generan todos, i.e., los cuatro entre si, sino sélo tres, pues el cuarto es el
que se genera de la combinacion de dos tridngulos isdsceles. De esta manera, el
triangulo equilatero servira de base para la formacion de tres de los cuatro cuerpos
ya mencionados. La combinacion de los triangulos isosceles formara el cuarto como
a continuacion describira.

Antes de parafrasear la descripcion que Platon hara de la formacion de dichos
cuerpos, quiero remarcar el pitagorismo inserto en todas estas explicaciones. No se
puede ignorar que lo hecho hasta este momento en Timeo por parte de Platon es la
implementacién pura de los principios de la tetraktys. Es notorio el paso del punto
al plano o del uno al tres. Precisamente tres, la figura geométrica basica que puede
formarse de este nimero, el tridngulo, es el nimero a partir del cual Platon esta
construyendo el mundo; tres, un nimero impar que representa para los pitagdricos
lo limitado y lo bueno. Dos tipos de tridngulos le bastaron para dar inicio a su
recorrido cosmologico. No solo cosmologico, como se verda mas adelante, también
ontoldgico y ético. La relevancia de la doctrina pitagorica todo es niimero encuentra
en Platén a su mejor intérprete y divulgador, pues logra aprehender lo necesario
para elevarlo a un plano metafisico que los pitagoricos no habian logrado
desarrollar; tal vez ni siquiera otear. En ellos, la tetraktys servia lo mismo para
explicar el mundo que el comportamiento humano y la purificaciéon del alma para
asemejarse a Dios!, mezclado bajo un sistema aparentemente difuso. Platon
entendid los puntos esenciales de cada parte de dicha doctrina y les dio coherencia
ontolodgica, metafisica, fisica, antropoldgica y ética. Todo es niimero y la tetraktys son
una filosofia mucho mas honda de lo que hasta el momento parecia haberse
manifestado. Platon desarrollara su propia tetraktys cuando narra la creacion del
Alma del mundo (AM) en Timeo.

Tras dejar la descripcion de si el fuego es un triangulo escaleno y
el cuadrado, o cuarto elemento, el resultado de dos tridngulos isosceles,

Platon intentard conciliar lo que Aristoteles y Sexto criticaron a los

191 Bl desarrollo de esta idea, la de asemejarse a Dios, ya fue tratada en el capitulo anterior.

142



estos tridngulos que resultaran en los solidos platonicos.

Y a continuacién habra que explicar como se ha generado la
especie de cada uno y por el agregado de cudntas unidades.
Comenzamos pues con la primera especie, es decir, el mas
pequeno de los compuestos. Su elemento es el triangulo que
tiene la hipotenusa de longitud dos veces mayor que el lado
menor. Si dos de estos tridngulos se combinan segun la
diagonal [del cuadrilatero] y esto se repite tres veces haciendo
coincidir las diagonales y los lados menores en un mismo
punto tomado como centro, se ha generado un tinico triangulo
a partir de los seis [anteriores]. Ahora bien, cuatro de estos
tridngulos equiladteros combinados en tres angulos planos
forman un dnico 4ngulo solido que tiene el valor
inmediatamente siguiente [al del] mas obtuso de los dangulos
planos. Una vez que se han conformado estos cuatro
tridangulos estd compuesta la primera especie de solido, la cual
divide la totalidad de la esfera [en la que se inscribe] en partes

iguales y similares’2.

192 54d3-55a4: olov 8¢ EkaoTOV AUT®V YEYOVeVY £(80¢ Kal €€ 0wV oUUTIECOVTWVY APLOUGY, AEyELy Gv

pitagdricos, a saber, de no explicar el paso de lo matematico a lo fisico,
de los nimeros a los cuerpos sensibles. Haré uso del texto platonico para
ejemplificar el grado de conocimiento matematico, y presumiblemente
pitagdrico, que tenia Platon para explicar con exactitud la formacion del

tetraedro. Posteriormente, desarrollaré la construccion de cada uno de

EmopevoV £in). dpEel 81) TO Te TPOTOV 160G KAl OUIKPOTATOV GUVIGTAUEVOV, GTOLXEIOV §' avToD TO TNV

vmoteivovoav Tijg éAdtTovos TALPAS SiAaciay €xov kel cVVEVO 8¢ TOLOVTWY KATX SLAUETPOV
OUVTIOEUEVWVY KAl TPIG TOUTOU YEVOUEVOV, TG SLAUETPOUGS Kal TAS Bpayelag TAELPAS €lG TAVTOV MG

KEVTPOV £PELOGVTWY, €V l0OTIAELPOV Tplywvov £E £E TOV AplBoV Gvtwv yéyovev. Tplywva 8¢ icdmAgupa

OUVIOTAUEVA TETTAPA KATA GUVTPELS EMITTESOUG Ywviag pioy oTEPERV Ywviavy TOLET, THig AuBALTATNS
TOV EMTESWV YWVLDV £@eEiic yeyovulav' ToloVTwV 6& AToTEAEGHELC@V TETTAPWV TIPHTOV €150G

oTEPEDY, OA0OU TIEPLEEPOTG SLaveunTikov &ig loa pépn kal dpola, cuviotatat.
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La descripcion anterior forma el primer soélido regular: el tetraedro o
piramide, que resulta de la combinacion de cuatro triangulos equilateros. El
segundo sdlido regular en formarse sera el octaedro, que toma la base del tetraedro,
pero cuando en lugar de combinar cuatro tridngulos equildteros, combina ocho,
formando cuatro angulos planos. La tercera figura o solido regular sera el icosaedro,
formado por 20 tridngulos equilateros. Nos dice Platon que mientras los equilateros
formaron la estructura de los tres primeros solidos regulares, serd labor del isdsceles
el desarrollo del cuarto sélido regular, el cual, al combinarse pegandose uno al otro
por el lado mas largo, formard un cuadrilatero. Se necesitaran seis de éstos para
formar el cubo o hexaedro. Hay una quinta figura, nos advierte Platon, que el dios
aplico para el todo (10 mdv 6 6€06) cuando bordo las figuras (Stalwypagp®v)'*®; sin
embargo, de ella se ocupara después.

Tras explicar como se forman los cuatro sélidos regulares descritos clasificara,
mediante un discurso verosimil (eik6g A6yog), a cada figura con uno de los cuatro
cuerpos bellos: fuego, agua, aire y tierra. Comienza por el inico sdlido que no surge
de un tridngulo escaleno, sino isdsceles: el cubo o hexaedro al que le corresponde la
tierra, ya que advierte Platon que de entre los otros cuatro elementos es la mas
remisa a moverse (akwntotatn), asi como la mas maleable (TAaotikwtdn) entre los
cuerpos, por lo que es de maxima necesidad (pdAota 8¢ dvdykn) que el cuerpo con

las caras mas firmes tengan tales caracteristicas desde su nacimiento.

193 Es dificil saber qué quiso decir Platén cuando sefiala que el dodecaedro sirve para que el dios lo
Slwypapdv. A diferencia de Eggers Lan, quien reconoce que la palabra suscita interrogantes
importantes y se decide a traducirla por «para embellecerlo», me parece que la traduccién que hago,
«cuando bord¢ las figuras», origina menos problemas que la propuesta por €l. Por otro lado, cuando
en la Introduccion de su traduccion Eggers Lan (2012, pag. 71) explica la matematizacién del mundo
modifica ligeramente en la traduccién del dialogo optando por «darle ornamento», siguiendo la
misma linea de Archer-Hind, quien utiliza «embellishing»; aunque el autor inglés agrega «with
signs», una precision que no pasa desapercibida por Taylor, quien en su traduccion escoge
«broidering figures on it (bordando las figuras)». Al respecto Cornford (1937, p. 219) realiza una
aportacion interesante buscando dilucidar este tema, me parece que apoyandose en Plutarco (Q. Plat.
V.1D), y escribe: « La palabra Stalwypa@dv es ambigua. Puede significar “darle un patrén de varios
colores”; pero resulta poco apropiado para el cielo. Por otro lado, todo el cielo estd cubierto por
animales —no sélo los doce signos del zodiaco, sino también las otras constelaciones». Brisson (1992,
n. 420) considera que ademas de la explicacion de Cornford, dicha palabra hace alusion también a las
figuras que pueden dibujar las otras constelaciones en el cielo, por lo que en su traduccién escribe
«quand il en a dessiné», cuando [el dios] dibuj6. Para una explicacion un poco mas detallada del
mismo punto remito del mismo autor a la siguiente obra (Brisson, 1994, p. 47).
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De los tres cuerpos restantes al agua le sera asignada la forma (£{80g) menos
movil, al fuego la mas mdvil y al aire la intermedia. El cuerpo mds pequeno sera
asignado al fuego, el mas grande al agua y el intermedio al aire. Finalmente, el mas
agudo ird al fuego, el segundo mas agudo al aire y el menos agudo le pertenecera al
agua. La logica detrds de estas asignaciones es que nos dice Platon que
necesariamente la figura que posea menos caras por naturaleza debe ser la mas
movil, pues es incisiva y aguda en todo sentido; ademas de ser la mas ligera. La
forma de la pirdmide o tetraedro sera la correspondiente al fuego; el aire tendra
forma de octaedro, y el agua de icosaedro.

Platon explica que estas figuras son tan pequefias que es imposible notarlas a
simple vista e individualmente, pero que cuando se agrupan varias si es posible
llegar a notar tales estructuras'®. Posteriormente, en el didlogo explica cémo unas
formas se mezclan en otras y dan lugar a nuevas partiendo de estas cuatro basicas.
El quinto solido regular sera el dodecaedro que, como recordamos en 55c4-6 «el dios
aplico al todo cuando bord¢ las figuras». Platon no aporta mas pistas aqui para la
formacion del quinto solido regular, que «se compone de 12 pentdgonos equilateros,
que no pueden reducirse a ninguna de las dos clases de tridngulos elementales. Por
eso se lo aplica al Todo, ya que éste es esférico y el dodecaedro es el poliedro regular
mas proximo a la esfera» (Eggers Lan, 2012, p. 71). Es muy probable que aqui Platon
esté pensando en el siguiente pasaje de Feddn (110b5-7) donde en el mito escatoldgico
narra cdmo es la verdadera Tierra: «se cuenta que esa tierra en su aspecto visible, si
uno la contempla desde lo alto, es como las pelotas de doce franjas de cuero,

variopinta, decorada por colores»'.

194 Lanza Gonzalez (2009, pp. 20-23) recoge algunos ejemplos que es posible encontrar en la
naturaleza. De hecho, mediante su tesis doctoral es posible unir la doctrina pitagorica que he venido
exponiendo aqui con el desarrollo platonico de los solidos regulares. De acuerdo con ella, la biografia
de Pitagoras arroja algunas pistas sobre el interés matematico-geométrico del fildsofo samio, pues de
ser cierto que Mnesarco fue su padre y entre sus oficios estaba el de grabador de piedras preciosas,
resulta inevitable pensar que el pequefio Pitagoras tuvo acceso a dichas piedras en su estado natural.
Por ejemplo, los cristales de cuarzo, un mineral compuesto de didxido de silicio (SiOz2) que cristaliza
por encima de 573°C bajo la forma hexagonal y por debajo de esa temperatura en forma trigonal.
También hubiera conocido los cristales de granate, neosilicato de férmula [(A3B2(S5iOs)3] de
cristalizacién en sistema ctibico, con forma de rombododecaedro, hexaoctaedro o combinaciones de
ambos. Ademas, se cuenta que tras abandonar Samos, Pitagoras se aoja al sur de Italia, que es una
zona rica en pirita, sulfuro de hierro (FeS:z) de cristalizacion ctibica y, en ciertas ocasiones, octaédrica.
195 Tp@dTOV MEV Elvat Tl T 1) Y] adTh {8€lv, £l Tig &vwBev Be@To, Momep ai Swdekdokutol caipat,
TIOWKIAN, XPWHACLY SLEANUUEY.
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Aunque existe un fragmento de Aecio'® en donde afirma que Pitadgoras ya
sabia que la tierra estaba formada por el cubo, el fuego por la piramide, el aire por
el octaedro, el agua por el icosaedro y el dodecaedro componia la esfera del todo,
Platon no registra el mismo conocimiento por parte del samio'”. En Timeo es claro
cuando dice que «hasta hoy nadie ha dado a conocer su origen. Al contrario, como
si se supiera qué es el fuego y cada una de esas cosas las llamamos principios y las
postulamos como elementos del universo (otoela Tod mavtog)»8. Platon estd
anunciando que mediante un «discurso verosimil» se aventurara a dar a conocer
cOmo es que se forman los cuatro bellos cuerpos que son la base de todo lo visible,
que fue el recién pronunciado. También se deduce de esta cita que la tesis todo es
niimero no resuelve para Platon la explicacion sobre el origen y principios del
universo. Claro que toma en cuenta la doctrina pitagdrica para explicar cudles son
dichos principios, pero se distancia claramente de los «fisicos» y de los pitagoricos.

La composicion geométrica del universo queda de la siguiente manera.
Recupero de la Tabla 1 las figuras alli expuestas, es decir, los tridngulos rectangulos
isdsceles y escaleno, que serdn las figuras a partir de las cuales el Demiurgo
construird los poliedros regulares. Con el tridngulo rectangulo isdsceles construira

el cuadrado y con el tridngulo rectangulo escaleno armara el triangulo equilatero.

Figura 1

k2 k3 /2

kN2 k/2

A partir de los tridngulos aqui mostrados en la Fig. 1, obtendremos todo lo
necesario para la creacion de la materia, de los cuatro elementos. Platén dice en

Timeo (55b2-6): «El tridngulo isdsceles, por otra parte, dio nacimiento al cuarto

196 Cf. De placitis reliquiae, 334.8-.335.2.

197 Remito a la disertacion que realiza Heath (1921) sobre la autoria de los poliedros regulares,
especialmente cuando analiza la aportacion de Platon a la matematica griega.

198 48b5-8: VOV yap o08eig Tw yéveoly aTdV HeEPVUKEY, GAN' MG ity TTHp dTL TTOTE £0TLV Kal
gxaoTov aUT@®V Aéyouev dpxas auta TIBéuevoL oTolyEla ToU TavTOG.
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elemento, por composicion de cuatro tridngulos y reunion de sus angulos rectos en

el centro para formar un cuadrilatero equilatero».

Figura 1.1

La siguiente figura sera la construccion del triangulo equilatero. Me uno a la
incertidumbre de Brisson-Meyerstein (1995, p. 46) en este punto, al no comprender
la razén por la que Platon necesitd de seis tridangulos rectos isdsceles para
construirlo, cuando dos eran suficientes. En Timeo (54d5-e3) asi se narra: «En primer
lugar, trataré la figura primera y mas pequena cuyo elemento es el tridngulo que
tiene una hipotenusa de una extension del doble del lado menor. Cuando se unen
dos de éstos por la hipotenusa y esto sucede tres veces, de modo que las hipotenusas
y los catetos menores se orienten hacia un mismo punto como centro, se genera un

triangulo equilatero de los seis»'*.

Figura 1.2

199 La traduccién que utilizaré para la construccidon de los poliedros regulares sera la de Lisi, por
considerarla mas clara en estos puntos especificamente. Posterior a esta reconstruccién, seguiré
utilizando la de Eggers Lan.
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A partir de este tridngulo equilatero, Platon desarrolla cuatro de los cinco
poliedros y tres de los cuatro elementos, pues el cubo, que representa a la tierra, se
forma como se especificd en la figura 1.1 de cuatro tridngulos isdsceles. El primer
solido que surge del tridngulo equilatero es el tetraedro. «La union de cuatro
triangulos equildteros segun tres angulos planos genera un angulo solido, el
siguiente del mas obtuso de los dngulos llanos. Cuatro dngulos de éstos generan la
primera figura solida, que divide toda la superficie de la esfera en partes iguales y

semejantes» (Tim., 54e3-55a4).

Figura 1.3

El siguiente solido a construir serad el octaedro: «El segundo elemento se
compone de los mismos tridngulos cuando se unen ocho tridngulos equilateros y se
construye un angulo sélido a partir de cuatro dngulos planos. Cuando se han

generado seis de tales dngulos, se completa asi el segundo cuerpo» (Tim., 55a3-8).

Figura 1.4
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A continuacion, el armado del icosaedro. «El tercer cuerpo nace de ciento
veinte elementos ensamblados y doce angulos sélidos, cada uno rodeado de cinco
tridangulos equilateros planos y con veinte tridngulos equildteros por base» (Tim.,

55a8-b3).

Figura 1.5

——————

Finalmente, se describe la composicion del
cubo. «La reunién de seis figuras semejantes produjo ocho dngulos s6lidos, cada uno
de ellos compuesto segun tres dngulos planos rectos. La figura del cuerpo creado

fue ctibica con seis caras de cuadrilateros equilateros» (Tim., 55b7-c4).

Figura 1.6

Para finalizar con esta explicacion
reproduciré la tabla que permite visualizar mejor la geometria de los poliedros

regulares junto con su manifestacion en la materia. La tabla la tomo de Zamora
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(2010, p. 82), quien la elabora a partir de la informacion previamente desarrollada

por Brisson (1994, pp. 381-393).

Poliedro Hexaedro o | Tetraedro | Octaedro | Icosaedro | Dodecaedro
regular Cubo
Caras 6 4 8 20 12
cuadrados | tridngulos | tridngulos | tridngulos | pentagonos
rectangulos | equilateros | equildteros | regulares
Vértices 8 4 6 12 20
Aristas 12 6 12 30 30
Aristas por |3 3 4 5 3
vértice
Angulo directo | 90° 70° 31" 109° 28" [138° 11" | 116° 33’
(entre 2 caras) 43.6” 16.4” 22.6” 54.2”
Seno del | 1 2/3 2/3 2/3 2/3
angulo diedro
Area/superficie | 6a2 a3 a*V/3 5a%/3 3V25 +
exterior 10 V5 a2
A = arista
Volumen a’ 1/12a3V/2=[1/3 a¥V2=|5/12 a3 (3 + | 1/3 a3 (15 +
0.1178a® |04714a> |+5)= 7V5) =
21817 a3 7.6631 a’
Tridngulos por | 4 6 6 6 30
cara triangulos | tridngulos | tridngulos | tridngulos | tridngulos
rectangulos | rectangulos | rectangulos | rectangulos | rectangulos
isosceles escalenos | escalenos | isosceles escalenos
Tridangulos 24 24 48 120 360
rectangulos triangulos | tridngulos | tridngulos | tridngulos | tridngulos
totales isosceles escalenos | escalenos | escalenos | escalenos
Elemento Tierra Fuego Aire Agua Universo
Tabla 2

Como se observa en esta tabla, ademas de los cuatro sdlidos regulares

descritos y diagramados en las paginas anteriores, coloqué el quinto poliedro

regular —el dodecaedro— que Platén reserva para el universo y del cual no ofrece

ninguna descripcion en el didlogo. A partir de 56d Timeo describe la fusion de unos

elementos en otros dando origen a las mutaciones con que se forman los cuerpos del

universo. Asi, por ejemplo, y segtin lo sefialado en la tabla anterior, el fuego esta

formado por cuatro tridngulos equildteros. Llamemos a esto un atomo de fuego, de

150




modo que un atomo de fuego estd hecho de cuatro tridngulos equilateros. ;Cémo
podria el fuego convertirse en aire? El aire, que es el octaedro, esta formado por ocho
triangulos equilateros, es decir, 2 4tomos de fuego. El agua se forma con un atomo
de fuego, al que se le suman dos atomos de aire (4 + 2 x 8), que resulta en los 20
triangulos equildteros de los que se compone el atomo de agua. Otra manera de
formar un dtomo de agua es mediante dos y medio a&tomos de aire (2.5 x 8). El cubo
no tiene movimiento, por lo que no se transforma en ninguno de los elementos
descritos.

Mediante la explicacion de los solidos regulares Platon pretende engarzar el
aspecto geomeétrico con el fisico, al detallar cdmo a partir de los tridngulos
rectangulos isdsceles y escalenos se forman los cuatro elementos o cuerpos sensibles.
También es cierto que con ello no termina de resolverse la critica sobre como a partir
de puntos y lineas puede algo llegar a tener peso, que es la critica que Aristdteles
hace a pitagoricos y platonistas??. Por otro lado, el desarrollo de la teoria geométrica
de Platon, que pasa de plana a sélida —o estereometria, como era conocida por
Aristoteles—, esta encaminada hacia la conciliacion de la matematica con la fisica.
Lo que resulta incuestionable es la evidencia empirica que muestra la cristalizacion
de muchos minerales en solidos regulares y otras figuras geométricas, que realmente
resultan de la mezcla de dichos solidos.

Aunque para Platon la tesis todo es niimero no es una tesis certera, tampoco la
considera errdnea por completo. Lo que en Timeo hace es mostrar las relaciones que
existen entre los niimeros y las distintas manifestaciones de lo sensible. Los nimeros
no son el apxn del mundo o del todo, sino el instrumento que el dios o demiurgo
utiliza para moldear el mundo —la xwpa— con base en las Ideas®. En ultima
instancia, los numeros son las huellas que el dios deja para que el hombre pueda,
mediante el estudio de las matematicas, comprender el k6opog y acercarse a la
divinidad.

Finalmente, para ir concluyendo este apartado recupero I&g [MAdtwv éAeye
TOV Be0V del yewpeTpelv que segun el testimonio de Plutarco®? Platon alguna vez
menciono. Lineas mds adelante lo repite, del yewpetpelv Tov Be6v: Dios siempre hace
geometria. Semejante sentencia confirma que la aspiracion que tenemos de conocer

el mundo y asemejarnos a la divinidad (como se analizo en el capitulo anterior)

200 Cf. De Ca. III, 1, 299 a6-8.
201 Cf, 53b3-5.
202 3. Conv. 718b8.
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podra realizarse solo mediante el estudio de la geometria. Mas adelante, en este
capitulo, profundizaré sobre el modelo pedagdgico que Platon propone para los
guardianes que han de llegar a ser filésofos. Aqui me limitaré a enunciar los pasos
que debe andar el guardidn para alcanzar el nivel maximo de filosofo (cf. Rep. VII,
522¢-532b). En primer lugar, todo guardiadn debe ocuparse de la aritmética (&ptBpuo6v);
en segundo, de la geometria (yewpetpia); en tercero, del estudio de los cubos y lo
que tiene profundidad (t@®v kOBwv alEnV kai to BaBoug petéxov), también llamada
geometria de sdlidos?®; en quinto lugar, serd de la astronomia (dotpovopia); en
sexto, el de la armonia (ppovia), y, por ultimo, la dialéctica (StaAéyecBat).

Todo es niimero es una tesis complicada que interesé a Platon, quien la
aprovechd para la explicacion sobre la formacidon del mundo?*. Mientras para los
pitagdricos esta tesis significaba que todo lo que existia era niimero, para Platén todo
lo que existe lo hace gracias al nimero. Mientras para Pitagoras y los pitagdricos la
tesis todo es niimero es una concepcion ontologista del mundo, Platén la considera
epistemologica. Todo es niuimero para la doctrina pitagorica significa que los
principios de la realidad son, precisamente, niimero: de €l surgen, por él se explican
y para €l existen. Platén, en cambio, distingue entre aquello gracias a lo cual puedo
conocer el mundo y lo que hace que el mundo sea tal. Es posible reconstruir ambos

planteamientos de la siguiente manera.

Tesis ontoldgica (TON) todo es niimero:

X es numero.
Si X es numero, entonces cualquier objeto X es numero.

La pelota es un objeto X.

Ll .

De 1, 2 y 3 se sigue que la pelota es numero.

Tesis epistemologica (TEN) fodo es niimero:

1. X'se explica —y se entiende — gracias al niimero.

203 La geometria de sdlidos o estereometria (otepeopetpia) aparece con dicho nombre por primera vez
en Epinomis, 990d8, la obra atribuida a Platon pero que se ha probado lo contrario.

204 Resulta sumamente interesante la discusién que sobre este tema recoge a manera histdrica Burkert
(1972), especialmente en el primer capitulo de su libro.
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2. Si X se explica gracias al numero, entonces cualquier objeto X podra
explicarse mediante el nimero.
La pelota es un objeto X.

4. De 1,2y 3 se sigue que la pelota podra explicarse gracias al nimero.

En el caso de TON, la pelota seria, segun la tetraktys un cuatro. Pero ;como
podria la pelota ser un cuatro? Porque el cuatro es el nimero del volumen y la pelota
tiene volumen, por lo que tiene que ser cuatro. Ahora bien, ;qué podria decirse de
un libro? Un libro también es un cuatro, pues igualmente posee volumen. De ello se
sigue que un libro y una pelota son cuatro, lo que provocaria un terrible problema
ontoldgico, pues si ambos son cuatro, entonces la pelota y el libro serian lo mismo,
pues su tod Tt é0TL es cuatro. Porque afirmar todo es niimero y fundamentar dicha
tesis bajo el funcionamiento de la tetraktys nos deja que el problema mencionado es
de corte ontoldgico, pues el t6 6v de las cosas siempre seria cuatro, ya que todas las
cosas tienen volumen y el cuatro es el numero del volumen.

La TEN no cae en ese inconveniente de reducir toda la realidad a cuatro, pues
el nimero no es el dpx1 del mundo, sino aquello mediante lo cual se puede explicar
y entender. Asi, la pelota tiene un t0 0v que no es el cuatro, sino algo distinto, al
mismo tiempo que los nimeros sirven para explicar a la pelota. Por ejemplo, la
circunferencia, el radio, la presién a la que debe estar inflada, etcétera. Los nimeros
me permiten conocer mejor a la pelota sin que ésta se reduzca a ellos. La pelota no
es ni su circunferencia, ni su radio, ni la presion a la que debe estar inflada.

Mientras TON muestra una incongruencia légica y ontoldgica dificil de
sortear, TEN sirve para hacer uso de todo es niimero sin caer en absurdos.
Simultdneamente, nos permite realizar una reconstrucciéon del mundo en donde
dicha reconstruccion servira para conocerlo mejor, desocultarlo de los velos en que
estd envuelto, para auténticamente dar con su 10 6v. La TEN recupera la importancia
de las matematicas como herramientas para interpretar el mundo, antes que como
determinantes ontoldgicas del mismo. Ademds, sirve como fundamento
epistemologico al ayudarnos a llegar a los principios de la realidad, pues las

matematicas, explica Platdn, ensehan a pensar el mundo a partir de bndbeots.

2.3 Inmersion matematica

153



Acertadamente Zellini (2018, p. 9 y ss.) advierte la importancia que en la Iliada y la
Odisea tenia el catdlogo de las naves y de muchas otras cosas que se cuentan. Homero
escribe, por ejemplo, que «inmortal, el egipcio Proteo, conoce (oid¢) las
profundidades de todo el mar» (Od., IV 385-386)?®. Hablar de todo el mar (6g te
Baddaoong maong) es una forma de mencionar lo inconmensurable. El infinito es el
numero de lo inconmensurable, pero Proteo es capaz de ese conocimiento. El mar,
el vasto mar, representa aquello que escapa a la capacidad humana de conocimiento.
Este pasaje de Odisea es muestra del vinculo que existia en los antiguos griegos entre
conocimiento y numero. Proteo sintetiza ese saber.

Proteo también era capaz de la profecia®®. El, quien conoce el vasto mar, el
infinito, puede ver lo que sucede en el futuro. La palabra que utiliza Homero para
decir que Proteo conoce es 0i8¢, que viene de £{8w cuyo significado es ver y cuyo
aoristo es €t8ov. El perfecto de este verbo es ol8a y es yo he visto e incluso yo sé. De
aqui se deriva la palabra que sera fundamento de la metafisica y ontologia platdnica:
€606 o, la menos utilizada por Platén, {6éa. Proteo conoce porque puede ver y ve
porque puede conocer. La simiente de la teoria de las Ideas esta presente en este
pasaje de Odisea. Las Ideas en Platon, como se sabe, son predicados morales y
matematicos, es decir, son los modelos a partir de los cuales nuestras acciones se
miden y la realidad se limita. Cornford (1932b, pp. 174, 181) piensa que hay Ideas
matematicas e Ideas morales, creencia que Ross (2001, pp. 74-84) comparte, y con la
que concuerdo. Ambos autores se encuentran analizando, tanto en el articulo de
Cornford, como en la seccion citada de Ross, uno de los pasajes mas comentados en
la filosofia de Platon: las alegorias del Sol, la Linea y la Caverna. Precisamente a lo
que me refiero, las Ideas como excelencias matematicas y morales.

El nimero era necesario para el conocimiento. En un inicio, todo indica que
A6yog no solo tenia el significado de razén o de palabra, sino también de nimero.
Ademds de Homero, Hesiodo y luego Tales, Herdclito, Parménides, Socrates y
Platon también hardn uso de Adyog tanto para lo que se piensa como para lo que se
cuenta. Los niimeros y las matematicas son inseparables de la comprension del

universo. Como se ha venido trabajando en este capitulo, el corsé matematico que

205 La traduccion es mia.

206 Cf. Od., 1V, 387-393, en donde Idotea, hija de Proteo, le comunica a Menelao, sobre cémo puede
averiguar la razon por la cual siguen varados, asi como lo que ha sucedido, malo y bueno (kakoév t'
dyaBdv), en su casa.
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Platon descubre que tiene el universo nos permite confirmar la sospecha de que,
efectivamente, Dios siempre hace geometria.

Ya en el primer capitulo llevé a cabo un anadlisis de las alegorias del Sol, de la
Linea y, escasamente, de la Caverna. Aqui retomaré dicho analisis y lo dirigiré hacia
el curso pedagdgico impuesto para quien deba convertirse en fildsofo. Como se
recordard, el tercer segmento de la linea —CE— es el de los objetos matematicos.

Reproduzco, nuevamente, la linea dividida para mayor claridad.

Reino de lo 6patov Reino de lo vontoév
( elkove @ \\( { i6¢
A S 5 €A1y c vewpetpiag o ibéag :
| | |
gikaoia TioTIg Siavola vonotg

\ \
| |

808a EMLOTNUN

Como adverti desde aquel capitulo, este tercer segmento ha provocado
diversos andlisis intentando responder sobre el tipo de objetos que son los Talg
yewpetplog mencionados por Platon. Autores como Cornford (1932a; 1932b) y Ross
(2001, p. 84) piensan que, en este pasaje, la referencia es a las Ideas matematicas. Ross
(2001, pag. 81) también considera la opinién comun alrededor de este tercer
segmento, i.e, que Toig yewpetpiog son objetos matematicos que sirven como
puente entre el segundo y el cuarto. Su conclusidn, sin embargo, es que, aunque
Platén si muestra indicios de usar a los objetos matematicos como puente, dicha idea
no aparece escrita y sustentada por él sino hasta la Carta VII, por lo que la lectura
correcta en Republica sobre talg yewpetpialg debe ser la de idéag pabnuatwr). La
explicacion brindada por Cornford es muy persuasiva por la cantidad de datos que
incluye en su andlisis, pero me parece que deduce mal. Para Montserrat (1995, p.
135), el problema entre los segmentos referentes al reino de lo visible y los de lo
inteligible, es que Platon trata a los primeros desde un plano ontoldgico y a los
segundos bajo una reflexién gnoseoldgica.

Lo relevante, me parece, es el tipo de conocimiento que dichos objetos

producen en el alma del cognoscente. Los talg yewpetpiaig son los perfectos aliados,
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por sus propiedades, sobre la estructura del pensamiento de quien desea alcanzar la
perfeccion cognoscitiva, es decir, aquél que es capaz de captar la realidad ontologica
mas radical en Platon: t6 dya86g. El pensamiento discursivo (Stavolia) es resultado
de este tercer segmento. En €l encontramos una bisagra entre lo numérico y lo
racional. El pensamiento discursivo entrena al cognoscente a pensar ordenada,
sistematica y correctamente. Las matematicas ensefian a pensar bien y las
matematicas son la base del pensamiento discursivo, es decir, de todo silogismo.
Quien carece de Siwavoia es incapaz de formular hipodtesis y sus consecuentes
comprobaciones y conclusiones, debido a que no esta desarrollando su cogia. En el
primer capitulo de la tesis se hizo este analisis, notando la relacion que existia entre
la cogla y la posibilidad de asemejarse a Dios (0poiwoig 8e®) como maxima moral.
No lograrlo implicaria el alejamiento absoluto de la verdad y, con ella, de la Idea del
Bien. Sin esta Idea, el ser humano puede ser cualquier cosa, pues estd sumergido en
la indeterminacion, en un vasto mar sin horizontes, sin limites. El reino de lo
ilimitado pitagorico se presenta con sus nefastas consecuencias, analizadas en Filebo.

Los toig yewpetpioug son el Proteo que puede discernir entre lo malo y lo
bueno, y descubrir las razones de la tempestad, pero también el modo correcto de
navegar. Las matematicas imprimen, ante todo, limites que guian al pensamiento
hacia la verdad y el bien. Como quedo visto al inicio de este capitulo, todo lo bueno
parte del limite. Lo que carece de limites es malo, desordenado, cadtico y sin
posibilidad de ser conocido. De alli que el dialéctico deba realizar una inmersion
matematica si verdaderamente desea alcanzar la maxima contemplacion.

El programa pedagogico que Platon ofrece en Repiiblica VII es el siguiente: 1)
aritmética (522c y ss.), 2) geometria (526¢c-d), 3) estereometria (528b), 4) astronomia
(528e), 5) armonia (530d) y 6) dialéctica (532a). Recurriendo a la alegoria de la
Caverna se diria que el prisionero, mientras esta dentro de la caverna, vive en el
reino de lo visible, pero cuando sale de ella y ve los objetos reales, esta en el reino de
lo inteligible. Retomando el tema del tercer segmento de la linea, lo que el prisionero
debe hacer para acceder a la vision del Sol es estudiar las materias anteriormente
descritas. Quien investiga requiere de un supervisor (émotdtov) que lo guie para
poder descubrir todo sobre estos temas?”. De acuerdo con Gomez Robledo (2000, p.

CLXVIII, n.15), parece que aqui Platdn tiene en mente ya sea a Teeteto o a Eudoxo,

207 Cf. Rep., VII, 528b6-9.
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quienes realizaron grandes aportaciones a la matematica de la época y que eran
integrantes de la Academia.

De acuerdo con los testimonios de Elias y Juan Filépono —comentadores de
Aristoteles— (el primero en su Comentario a las categorias, XVIIL, 118, 18-19 y el
segundo en su Comentario sobre el alma, XV, 117, 27) en el frontispicio de la Academia
de Platon estaba escrita la siguiente sentencia: «No entre aqui quien no sepa
geometria» dyswuétpnrog pédeis eloitw. El libro VII de Repuiblica brinda acceso a lo
que un alumno de la Academia vivia bajo la tutela de Platon. Las matematicas eran
tomadas muy en serio, no porque Platon pretendiera la formacion de fisicos o
matematicos como los tenemos actualmente, sino porque para Platon la esencia de
la Academia era la formacion de dialécticos, i.e., seres humanos capaces de alcanzar
los primeros principios de la realidad®®. Atisbé que las matematicas aportan las
herramientas necesarias para que, en primer lugar, la persona mantenga una
disposicion abierta y comprometida con la verdad y, en segundo lugar, porque al

obtener lo anterior, el bien es algo asequible.

2.3.1 Aritmética?®

Es necesario, menciona Platon, que todo vardn guerrero sepa contar y calcular

(AoyiCeoBai te kal dplOpelv SUvacBat). Es necesario, ante todo, «si es que va a ser un
hombre (&vBpwmog €éoecbar)»?'0. Como he venido senalando, la intencion de Platon

es la formacion de la persona. Esta paideia hacia la excelencia humana inicia con la

208 Sobre la concepcion de los primeros principios en la Academia y, especificamente, en lo dicho por
Platon, la Escuela de Tubinga ha sugerido poner especial atencion a la doctrina no escrita. Kramer
(1996, p. 154), por ejemplo, escribe que «de aqui resulta claro que la concepcién ontoldgica fundamental
de Platon posee al mismo tiempo un significado axioldgico: todo lo que es, en la medida en que es
delimitado y determinado por lo uno es no sélo ser y cognoscible, sino que esta, al mismo tiempo,
provisto de valor (bueno y bello: kaA6v)». Esta cita de Krdamer, también valida el vinculo entre la
filosofia pitagorica y la de Platon. Por otro lado, Reale (2003, pp. 315-361) lleva a cabo un minucioso
analisis sobre la Idea del Bien que surge en Repiiblica y su vinculo con la protologia, haciendo notar
que para Platén el Bien establece los nexos fundacionales axioldgicos, gnoseoldgicos y ontoldgicos.
Esta ultima idea la desarrolla, especificamente, a partir de la pagina 336. No debe olvidarse que
Cherniss (1993, p. 7) inicia su critica a Aristdteles a partir de la famosa conferencia impartida por
Platén en la Academia —mepi ToD dyaBo—, donde aparentemente se habl6 no sélo de la Idea del
Bien, sino de los primeros principios.

209 E] examen sobre la aritmética en Rep., VII abarca de 522el a 526¢6.

210 Rep., VII, 522el1-4. En Leyes (VII, 519¢) menciona que los alumnos instruidos en aritmética se
convierten en los hombres més ttiles y mas despiertos.
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capacidad para saber contar y calcular?, pues quien puede hacerlo separa sus
sentidos de su inteligencia, nutriendo a ésta de informacion con la que puede
estudiar y entender el mundo sin necesidad de la presencia del mundo. Contar es
prescindir del particular. Cuando se cuenta el nimero de sillas que hay dentro de
un salon se prescinde de las sillas. En la operacion 2 + 2 es irrelevante, para la
matematica y, por ende, para el desarrollo de la inteligencia, si se trata de arboles,
sillas, pelotas o granos de arena.

La inteligencia es formada por la operacion, no por los particulares a los que
dicha operacion representa o puede representar. Los objetos de los que habla Platon
deben ser estimulantes (tapakarodvta) (Rep., VII, 523c). Mas adelante (524d3 y ss.),
mencionara que algunos objetos estimulan (TapakAntika) el pensamiento y otros no.
Por objetos estimulantes (mapaxintika) entiende aquellos que producen sensaciones
contrarias a la vez (aloBnow apa toig évavtiolg éavutoig). Los objetos aludidos son el
numero y la unidad (&ptBuo6g te kai 10 £v). Lo que pretende Platon con la idea de
sensaciones contrarias es un aliciente para que el alma se ponga en busqueda del
conocimiento. Cuando, por ejemplo, reflexionando sobre la unidad, ninguna de dos
cosas opuestas parezca mas unidad que la otra, serd necesaria la intervencion de un
tercero que indague sobre la cuestion. Esto excitard en si mismo el pensamiento
(kwvoboa év £autfi v évvolav) interrogandose qué es en si misma la unidad
(QvepwTAV T{ TOTE €0TLV AUTO TO €V).

El aprendizaje resultante de esta reflexion esta entre los que guian y vuelven
(dywy®v v €in kal petactpentik@®v) al alma hacia la contemplacion de lo que es?.
Es significativo que Platon aqui utilice el adjetivo petaotpentikodg para indicar lo que
le sucede al alma tras la reflexion de la contradiccion sobre la unidad. En el altimo
capitulo se vera que uno de los conceptos clave en el proceso pedagdgico de Platén
es el de meplaywyn, que significa girar?®. De hecho, petactpemticdg aqui estd
directamente vinculado con las anteriores?4 ocasiones en que aparece TepLatywyn en
el proceso del prisionero para salir de la caverna. La educacion consiste en girar el
alma para que su contemplacioén pase de lo que deviene a lo que es. Este primer

acercamiento, la aritmética, apoya el giro del alma hacia la contemplacién de lo que

211 E] ultimo capitulo de esta tesis ahondara en los elementos dialécticos necesarios empleados por
Socrates y Platon para que la persona pueda ser un kaAokd&ya8og.

212 Cf. Rep., VII, 525al.

213 Para un andlisis mas detallado de este punto, remito al articulo de Lisi (2018).

214 Los pasajes en donde meplaywyt| aparece son: Rep., VII, 514b2; 516c6, y 518c8-9.
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es. Debido a que el arte de calcular y la aritmética (Aoyiotikn te kai aptOuntikn) tratan
del numero, estas artes conducen hacia la verdad (&ywyd mpog dAnBeiav).

Era necesario encontrar un guia que sirviera al filésofo para escapar del
ambito de la génesis y pudiera girar hacia el de la esencia. Quien es capaz de dicha
empresa es la aritmética, que a partir de este momento en el didlogo se convierte en
una asignatura por decreto para quien vaya a participar de los mas altos cargos del
Estado. Su estudio, sentencia Platon, no debe ser como aficionados (un (SlwTk®S),
sino con el ojo puesto en la contemplaciéon de la naturaleza de los niimeros por
medio de la inteligencia. El estudio de la aritmética no debe ser ni para uso privado
ni para contar, como hacen los mercaderes y comerciantes, sino para «facilitar
(paotwvng) la conversion (petaotpo@iig) del alma desde la génesis hacia la verdad
y la esencia»?®.

La aritmética sirve, efectivamente, para aprender a contar, pero su estudio no
debe reducirse a eso, sino que sirva para conocer. La expresion que utiliza Platén en
este pasaje —émuitndevn dAAX pur) Tod kamnAevewy — es un juego de ideas, pues lo que
literalmente dice es que hagamos de la aritmética nuestro propio negocio y no
negocios con otros. Un intercambio de ideas curioso después de que quedd
establecido que la aritmética no debe ser para uso personal (iStwTk®dG), sino para
que el alma pueda elevarse hacia la contemplacion de la verdad y el ser. Cuando se
busca la aritmética para el uso privado es porque se quiere hacer negocio con otros,
mientras que cuando la aritmética no se estudia por un uso privado, entonces
permite el conocimiento de la esencia, que es a lo que se refiere con el negocio con
uno mismo (émrtndev).

La funcion de la aritmética es elevar al alma para discurrir acerca del estudio
de los niimeros en si, es decir, pensar los nimeros sin necesidad de la presencia de
ningun cuerpo o figura sensible. La razén de esto es que a los niimeros en si no es
posible manipularlos, pues lo que se busca es que el alma se obligue a servirse de su
inteligencia para alcanzar la verdad misma (a¥tfj tf] vorjoet xpfijoBat th)v Yuxnv ém’
aOTNV TV dA1Belav)?®. Ademas, nota Platon, quienes aprenden aritmética son mas
rapidos, por naturaleza, para aprender.

Esta primera asignatura sirve para que la inteligencia inicie un proceso de

conversion de lo sensible hacia lo inteligible, de la génesis hacia el ser. Pensar los

215 Rep., VII, 525¢5-6: TG Yuxiig pAoTMONG HETAOTPOWTG Ao YevEoews £’ A1 OeLdy Te Kal ovoiav.
216 Cf. Rep., VII, 526b2-3.
159



numeros en si es enseflarnos a pensar sin la materia, es decir, pensar de una manera
en donde la verdad no es manipulable, donde lo que es, es. La unidad es unidad
independientemente de aquello de lo que se predica la unidad. La estimulacion de
la aritmética eleva al alma al obligarla a servirse de su propia inteligencia para

alcanzar la verdad.

2.3.2 Geometria?!”

La siguiente asignatura a considerarse en la formacion del guerrero-fildsofo es la

geometria. Al igual que con la aritmética, la geometria debe servir para el
conocimiento de la verdad. Especificamente, Platon apunta a que la geometria debe
servir para divisar mas facilmente la Idea del Bien (tn)v tod ayaBob i6éav), es decir,
forzar a que el alma gire (petaotpé@eoBat) hacia donde se halla lo mas dichoso de
lo que es. Nuevamente, se recalca que este estudio, como el anterior, no serviria si
contemplara el devenir (yéveow). Lo generado no sirve para lograr el giro de la
pedagogia platonica.

La geometria debe centrar el objeto de su estudio en los objetos en si, es decir,
en lo cuadrado, lo afiadido y lo aplicado, para que el resultado de todo ello sea un
mejor conocimiento (pabnpa). Y asi define Platon a la geometria, como «el
conocimiento de lo que siempre es»?%. Mediante la geometria, el fildsofo serd capaz
de girar su mirada hacia arriba en lugar de hacerlo indebidamente hacia abajo. El
alma es atraida hacia la verdad que produce el pensamiento de dicho estudio.

Si bien la geometria puede servir para la guerra, el verdadero objeto de
estudio de esta disciplina es que ayude al alma del filosofo a dirigirse hacia la
contemplacién, ya no sélo de los nimeros en si, sino de las figuras y todo lo
concerniente a la geometria. De modo que sea posible pensar en el cuadrado sin
referirse a un cuadrado en especifico. El transito es que el alma abandone la mirada
que tenia puesta en el devenir y en la opinion que el propio devenir detona. Ha sido
clara la postura de Platon con relacion a este tema, pues su preocupacion es que el
estudioso de estas disciplinas pueda encontrar la verdad y llegar a un conocimiento
en donde las cosas son lo que son. En el devenir ese conocimiento esta vedado por

la condicion de la sensibilidad y la fugacidad de las percepciones.

217 Bl analisis de la geometria como proceso pedagogico abarca de Rep., VII, 526c10-528a7.
218 Rep., VI, 527b7-8: ToD yap del GVTOG 1} YEWUETPIKT] YVDOIG £0TLV.
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Estos estudios (paBrpactv) velan por el ojo del alma, la inteligencia, un
organo que se va purificando (¢ékkaBaipetai) en la medida en la que aprende mejor
sobre los nimeros en si y las superficies. La utilidad de este estudio, ademas de la
ya mencionada purificacion del alma, es la de la recuperacion de la luz ante el
estrago y enceguecimiento por otros habitos?'’. Sélo a este drgano le esta permitido
conocer la verdad. Para quienes no estén familiarizados con esto, naturalmente
pensaran que la geometria y la aritmética son una pérdida de tiempo mas alla de
ensefiar a sumar y hacer negocios. Aqui Platon sigue pensando en el iSuwtucog
mencionado anteriormente. El aficionado, quien carece de habilidad, serd incapaz
de valorar la implantacion de estos estudios debido a que su naturaleza sigue siendo

hosca. Platon sugiere tener cuidado con este tipo de personas.

2.3.3 Estereometria??

El tercer estudio concierne a la dimension de los cubos y su participacion con la
profundidad. Platon sigue el orden pitagdrico de la comprension de la realidad.
Primero lo unidimensional, el punto; luego lo bidimensional, las figuras planas;
ahora lo tridimensional, las figuras con profundidad. Hay que estudiar, dice Platon,
«el solido que estd en movimiento»??!, no tanto para quedarnos en el estudio del
solido sino para poder captarlo en si mismo. De lo que aqui se esta hablando es de
la geometria de solidos (otepeodv), un tema que desarrollard, como ya se vio en este
mismo capitulo, en Timeo. Los poliedros regulares surgen de este estudio y Platén
es consciente de que estd incursionando en algo nuevo.

Afirma que este estudio, cuando él lo propone, es «subestimado y mutilado
(dTpagopeva kal koAovopeva)??» por la mayoria de la gente, incluyendo
investigadores ((ntoVvtwv Adyov), pues no logran darse cuenta del uso que tiene. La
utilidad que Platon le halla a este estudio es la del entendimiento del
comportamiento y creacion del mundo. Los cuatro elementos estan construidos a
base de tridngulos que componen, al mezclarse bajo distintos modos geométricos,

los poliedros regulares. Para tenerlos presentes, éstos son: tetraedro (fuego),

29 Cf. Rep., VII, 527d-e.

20 E] analisis de la estereometria como proceso pedagogico abarca de Rep., VII, 528a9-el. Cabe resaltar
que la estereometria o estudio de los sélidos no tuvo ese nombre sino hasta el didlogo pseudo
platdénico, Epinomis (990d8). Posteriormente, también encontramos este sustantivo en Aristételes (An.
Post., 1,13, 78 b38).

21 Rep., VII, 52829-b1.

222 Rep., VII, 528¢5.
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octaedro (aire), icosaedro (agua) y cubo (tierra). El dodecaedro estd asignado al
universo. Sin este nuevo estudio, que sera llamado, no por Platon, sino por
Aristoteles, como estereometria o geometria de solidos, es imposible comprender la
formacion de cualquier objeto presente en este universo.

La estereometria sirve, pues, al estudio de la realidad sensible a partir de un
objeto inteligible y sdlo captado mediante la inteligencia. Mediante la estereometria
Platon logra entender algo esencial en el universo: la belleza esta presente. Los
poliedros regulares obedecen a leyes matematicas y existe una proporcion entre si.
En Timeo expresa lo siguiente: «<De modo que (...) dio forma por vez primera a esta
naturaleza con las Ideas y los niimeros (e{8eoi te kal apBpois). Entonces el dios las
constituy6 del modo mas bello y mejor (kdAAiota dplotd) a partir de cosas que no
tenian este caracter [el sensible]»??. Y en su libro XIII de los Elementos, Euclides
desarrolla los axiomas que permiten entender los poliedros; de hecho, todo ese libro
estd dedicado a la explicacion y desarrollo de los sdlidos platonicos. La proposicion
18 de dicho libro dice: «Construir los lados de las cinco figuras y compararlos entre
si»?4, y tras realizar las verificaciones geométricas concluye: «Digo ahora que, aparte
de las cinco figuras antedichas, no se construira otra figura comprendida por
(figuras) equilateras y equiangulares iguales entre si»*®. La belleza estd en la
armonia que estas figuras guardan entre si, pues son proporcionadas.

El estado de la cuestion, cuando redactd Repiiblica, sin embargo, le lleva a
afirmar que no tiene mucho que agregar. Lo hard mas adelante cuando redacte Timeo
y la investigacion sobre los sélidos geométricos haya permitido la conclusion de los
poliedros regulares. Si bien existe una disputa sobre si los cinco poliedros regulares
fueron un descubrimiento de Platon o de Pitagoras, sigo a Heath (1921, pp. 294-295)
en esto, quien considera que éstos no fueron un descubrimiento de Platon pues se
sabe que fueron investigados anteriormente por los pitagdricos y, posteriormente,
por Teeteto, miembro de la Academia. Sin embargo, son atribuidos a Platon por el
uso que de ellos hace en Timeo al dar razén de la creacion del mundo. Asimismo,

tampoco puede afirmarse que son de hallazgo pitagorico en su totalidad debido a la

23 Tim., 53b4-6: oUtw 87 ToTE MEQUKOTA TaTTA TTP@TOV SLeoymuatioato eideoi te kal dpBPoTs. TO 8¢ 1)
SuVaTOV WG KAAALGTA GpLoTd Te €€ 00) 0UTWG EXOVTWY TOV BEOV aTA CLUVICTAVAL

224 F[,, XIIl, 18.1-2: TAg TAELPAS TOV TEVTE oXNUATWVY £kBEcBaL kai cuykpval TPOG GAARAXG.

25 F[, XIIl, 18.114-116: Aéyw 61}, GTL TTapd Ta gipnpéva TEVTE GYNUATA 0V cUOTABNOETL ETEPOV OXTiUA
TEPLEXOEVOV VTIO i00TAEVPp WV TE Kal icoywviwv lowv aAAnAoLg.
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estrecha relacion que guardaron en ese tiempo con los cuatro elementos del
planteamiento cosmologico de Empédocles. Lo que no puede ponerse en duda es la

importancia que tuvo este nuevo estudio.

2.3.4 Astronomia??

Después de haber estudiado la geometria de sdlidos y comprender la razén de la

transformacion de los objetos sensibles desde lo inteligible, es momento de estudiar
estos objetos tridimensionales en su movimiento. Sentencia que el estudio de la
astronomia estd erroneamente asociado a lo que ayuda al alma a ver hacia arriba,
solo por el hecho de que los astros se encuentran en el firmamento. Esta concepcion,
manifestada por Glaucdn, es rdpidamente refutada por Sdocrates, quien le hace ver
que no porque alguien mire el techo estd mirando el techo con la inteligencia. Lo
unico que tal persona ha hecho es voltear los ojos y ver con ellos hacia el techo. De
lo que se trata es de que el alma, el ojo del alma, la inteligencia, gire hacia las Ideas.
La razon de su argumento es que ver hacia arriba o hacia abajo los objetos de la
naturaleza no genera ningun tipo de ciencia (é¢miotnun) en quien esta percibiendo.

En la mente de Platén sigue presente la alegoria de la Linea, donde el ultimo
grado de conocimiento que obtiene el alma es, precisamente, el de vonoig que cierra
el proceso para tener émiotiun. En la linea, tanto los objetos matematicos como las
Ideas generan émiotiun. Lo que Platén busca es que no sea el ojo el que mire hacia
arriba, sino el alma.

La astronomia debe ocuparse de estudiar los «bordados que hay en el cielo
(ovpav® TowkiApata)»??, es decir, las estrellas, pero no en su manifestacion empirica.
Por bellas que sean, son inferiores en belleza con los verdaderos (dAn6wv®v moAv).
Ademads, es necesario estudiar los movimientos con que se mueven estos astros
segun el verdadero nimero (1@ aAnBw® apOu®) y las verdaderas figuras (toig
aAnBéoL oynuaot).

Nuevamente, el estudio astrondmico al que apela Platon no estd desarrollado
en Republica, sino en Timeo. Después de las progresiones geométricas con que
compone al AM explica los movimientos de los planetas considerando las
progresiones surgidas a partir de lo Otro. En Republica apunta ya a que se mire el

cielo con la inteligencia al seguir el curso de los astros para dibujarlos en la mente y

226 E] andlisis de la astronomia como proceso pedagogico abarca de Rep., VII, 528e3-530d2.
227 Rep., VII, 529¢7.
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asi poder trazar dichos movimientos, con la ayuda de un geémetra, para poder
captar en estos movimientos «la verdad de lo igual, de lo doble y de cualquier otra
relacion»?.

Aunque sera hasta Timeo donde se haga explicita la explicacion de la creacion
del mundo a manos de un Artesano, desde aqui esta presente esta idea en Platon.
«Considerara que el artesano (Snpovpy®) del cielo y de cuanto hay en €l ha
dispuesto todo con la maxima belleza con que es posible construir tales obras»?¥. El
estudio de la astronomia comprende separarse, como en los casos anteriores, de la
belleza fisica de los astros para estudiarlos en si mismos y asi entender cémo es que
existe el dia y la noche y los meses y los afios, si han existido cambios o no. De este

estudio volveremos ttil lo que haya de inttil en nuestra alma.

2.3.5 Armonia?

Corresponde ahora el estudio de la contraparte de la astronomia, pues si hay un

estudio, asi como los ojos han sido provistos para la astronomia, los oidos lo han
sido para la armonia, pues «se trata de ciencias hermanas entre si, como dicen los
pitagoricos»?!. La armonia es el estudio de los movimientos del sonido. Tal y como
reconoce su deuda con los pitagdricos, también asesta una critica hacia la manera en
que ellos estudiaban la armonia.

Primero dice que hay que seguir lo descubierto y estudiado por los
pitagdricos, pero estar atentos ya que ellos se quedaron en un analisis empirico del
sonido. Tal tipo de estudio es insuficiente para el objetivo pedagdgico, pues no eleva
al alma nila hace girar hacia la verdad. Estudiar lo empirico es estudiar lo imperfecto
(ateAeg). Concretamente, quien estudia armonia no debe centrarse en escuchar
acordes y medir los sonidos entre si. Es decir, dejar de verificar las proporciones
pitagdricas y las relaciones geométricas que hay en una cuerda, donde a toda nota

le corresponde su octava, su quinta y su cuarta (2:1, 3:2 y 4:3).

228 Rep., VII, 529e€5-530a1: &G TNV GANRBetav év adtois AnPduevov iowv 1j StmAaciwv fj GAANG TVOG
ovppetTplag.

229 Rep., VII, 530a4-7: VOULETY UEV ¢ 0ldV Te kdAAoTa T Toladta épya cvotioacBal, obTw ouveoTdvatl
T® T0D 0Vpavod SnoVPYH AVTOV TE Kol T v ATy

230 E] andlisis de la armonia como proceso pedagogico abarca de Rep., VII, 530d6-531e5.
21 Rep. VI, 530d7-9: avtat dAANAwV dSed@ai Tiveg ai émotiipat eivat, g of Te ITuBaydpetol paot.
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La critica es la siguiente: «;O no sabes que con la armonia hacen algo similar?
En efecto, se pasan escuchando acordes y midiendo sonidos entre si, con lo cual,
como los astréonomos, trabajan inttilmente»?2. Lineas mas adelante aclara, aunque
no del todo, a quiénes se refiere; después de explicarle a Glaucon que no se refiere

los musicos, sefala lo siguiente:

En realidad, no es de ellos de quienes hablo, sino de aquellos
a los cudles decia que debiamos interrogar acerca de la
armonia. Pues éstos hacen lo mismo en la armonia que los
otros en la astronomia, pues buscan niimeros en los acordes
que se oyen, pero no se elevan a los problemas (mpofAnuata)
ni examinan (¢miokomelv) cudles son los niumeros armoénicos y

cudles no, y por qué en cada caso®>.

Seguin Moutsopoulos (1989, § 29, 7) lo recién citado hace clara referencia a los
pitagoricos dado que la idea de la armonia como intervalos numéricos es pitagorica.
Adam en su traduccion del didlogo platénico sefiala que cuando Platon escribe
¢kelvoug se estd refiriendo a los pitagoricos. Asi también lo sefialan Jowett y Eggers
Lan en su traduccion. De modo que este pasaje de Repuiblica muestra, por un lado, la
teoria pitagdrica sobre la armonia y el numero que se tenia, probablemente hasta
Filolao y Arquitas, y, por otro, la critica que Platon estd haciendo de dicha teoria
sobre la armonia por quedarse en un segundo plano de interpretacion y analisis.

Si bien los pitagoricos apuntaban hacia el estudio del nimero y de su relacion
con el k6opog Platdn piensa que, con respecto a la armonia, se quedaron en lo
empirico cuando sentencia talg cup@wvialg Talg akovopévalg aplBpovg (ntovow. Si
la armonia no apunta hacia el Bien se convierte en un estudio de segundo plano,
mismo que no interesa a Platén. Entendida asi, la armonia forma parte,

epistemologicamente, de lo doxastico y metafisicamente compartiria lugar entre las

232 530e7-531a3: 1j oUk 0i60' &1L kal el dppoviag ETepov ToloUToV TOLOTOL; TAG Yap dKovopévag av
ouvp@wviag kail eBAdyyous GAAA0LG GVAUETPOTVTEG GVIIVUTA, MOTIEP Ol AGTPOVOUOL, TTOVOTGLY.

233 531b7-c4: GAN' ékelvoug oOG E@apev vuvET) TalTOV Yap Tolodot Tois év Tf] datpovopia: Toug yap év
TaOTULS TATG CUHPWVIALS TATG AKOVOUEVALS dpLlOovG {NToDoLy, GAL' ovk eig TpofAnuata dviaoty,
¢TOKOTIELY TivEG cUH@WVOL dpLBpol kai Tives ov, kat Stk Tl Ekdtepol.
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imagenes (sixaoia) y las creencias (miotig), es decir, de las cosas visibles (0patdv),
todo aquello que forma parte del mundo perceptible y, por lo tanto, particular?*.
Retomando en lo que se ha insistido desde el inicio de este decreto
pedagdgico para alcanzar la verdad y el Bien, el estudio de cualquiera de las ciencias
aqui citadas debe concentrarse en los problemas (npofAnpata). En el caso de la
armonia, abandonar la preocupacion sobre la numeraciéon de los acordes y centrar
su atencion en examinar «cudles son los nimeros armonicos (ocUp@wvol dpBpot) y
cudles no, y por qué en cada caso»?®. La recompensa del estudio asi realizado es el
hallazgo de lo Bello y lo Bueno (tod katod te xat dyaBod). Finalmente, la intencion
de Platén no es que cada uno de estos cinco estudios esté aislado entre si, sino que
se compenetren encontrando las relaciones y parentescos entre unos y otros, para

hallar la afinidad y asi llegar al puerto deseado: la verdad.

2.3.6 Dialéctica?3

La dialéctica es la meta a alcanzar, el estudio que permitird al fildsofo «dar razén y

recibirla (§obval te kal dmodé EaoBat Adyov)»?, pues es capaz de usar su inteligencia
sin necesidad de manifestacion sensible alguna. Dice Platon que ésta es la melodia
(vopog) que ejecuta la dialéctica. Retoma las indicaciones brindadas al prisionero una
vez afuera de la caverna, sobre cdémo acostumbrar el ojo a la verdadera luz: «ensaya
mirar primeramente a los seres vivos y luego a los astros, y, por fin, al sol mismo»2®.
De la misma manera debe proceder el ojo del alma que ha de llegar a la dialéctica,
pues debe llegar a lo que es en si cada cosa por medio de la razon (8w to¥ Adyov) y
sin sensacidn alguna (&vev Taoc®v TAV alcOnoewv).

Los estudios anteriores sirvieron de propedéutico —mpd-nadeia— para el

estudio verdaderamente importante. Lo que tienen en comun los estudios anteriores

24 Vale la pena referir aqui a mi primer capitulo en donde llevo a cabo el andlisis y desarrollo de la
alegoria de la Linea, misma que permite comprender el proceso epistemologico del alma humana. Su
discernimiento permitird al lector penetrar de mejor manera en el pensamiento pitagdrico aqui
presentado.

235 Rep., VI, 531c3-4: £TIOKOTIELY Tiveg oUH@WVOL ApLBpol kal Tiveg 00, kal Su Ti £kdtepol.

2% El analisis de la dialéctica como proceso pedagdgico abarca de Rep., VII, 532a1-533e2.

27 Rep., VII, 531e4.

238 Rep., VII, 532a3-5: fjv éAéyopey PO AT 16N TA DA ETUYEPEY ATOPAETEWY Kol TTPOG avTd <TA>
dotpa te katl TeAsvTaiov 61 TTPOG AU TOV TOV HALOV.

166


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%28rato%2Fn&la=greek&can=o%28rato%2Fn0&prior=docasto/n

es el planteamiento de Um66eoig o supuestos®. Como lo anota Gémez Robledo
(2000, p. CLXIV n. 35), «en las matematicas y en las ciencias en general, las hipdtesis
se toman como “principios”. En la dialéctica, por el contrario, son verdaderas
hipdtesis, ya que se parte de ellas para alcanzar, en la Idea, el principio
anhipotético». Es decir, la radicalidad entre los estudios matematicos y la dialéctica
es que ésta alcanza los principios por lo que su pensamiento ha abandonado la
referencia a cualquier sensacion que estorbe en la captacion de lo que es en si.
Mientras los estudios matematicos proveen al hombre de Siavowa, la dialéctica le
ofrece vonoLg y £miothun.

El dialéctico es, por lo tanto, quien «alcanza la razén de la esencia»?®. Es capaz
de copla y con ello de autoconocimiento, pues puede dar razén de si mismo, y al
hacerlo distingue la Idea del Bien (to¥ dya8o® i§éav) con la razon, abstrayéndola de
las demads. Quien estudia la dialéctica no s6lo conoce las Ideas, sino el principio de
todo. Apropiarse de la Idea del Bien fortalece la inteleccién siendo ésta capaz de
atravesar cualquier dificultad al lograr distinguir entre la apariencia y la esencia,
considerando sdlo a ésta en todo cuestionamiento. Quien aprehende la Idea del Bien,
nos dice Platén, puede despertar (¢8eypéoBat) de las opiniones y de las apariencias
que éstas generan. Quien no logra despertar aqui, dormird eternamente en el Hades,
pero quien despierte aqui, permanecera despierto siempre.

El dialéctico, finalmente, es quien esta versado en preguntar y responder de
la mejor manera posible. Por eso, «la dialéctica es el coronamiento supremo de los
estudios»?¥!, por encima del cual no puede haber ningtin otro. Dado que la dialéctica
es el estudio de lo en si en tanto que en si mismo, prescinde de la Umd0eo1g con lo
que se corona como la maxima de las ciencias. La ascension epistemoldgica del alma
estd completa pues ha alcanzado la maxima verdad ontoldgica, el principio del
universo, sin el cual ninguna hipdtesis seria posible. Ha surgido un fildsofo.

Finalmente, el programa educativo de Platon esta completo. Los dos intereses
—la educacion y la investigacion — quedaron completos cuando el filésofo se formo
en la dialéctica. Ambos intereses quedan unidos cuando el investigador, que

siempre estd aprendiendo, comunica los resultados de su investigacion, con lo cual

29 Vale la pena revisar el analisis que Cornford (1932a, pp. 39-43) hace de este vocablo, quien se apoya
en Aristoteles (An. Post., 1, 10.76b27) para comprender el sentido en el que «hipdtesis» es tomado por
Platon. No debe olvidarse la demostracion «por via de hipotesis» que se realiza en Menon, 86e y ss.
240 Rep., VII, 534b3-4: 1ov Adyov £xaotov Aappdvovta tig ovoiag.

241 Rep., VII, 534€2-3: Toi¢ padnquacty 1) SLHAEKTIKT UiV EmMdvw KelodaL

167



educa?? ;Y quiénes seran los beneficiados de esta educacion? Los nifios. Son los
niNos a quienes se debe ensefiar, mediante el juego, todas las artes antes
mencionadas?®.

Por ultimo, quiero retomar la proposicion que dice que la melodia (vopog) de
la dialéctica es dar y recibir razon. Esto significa que la dialéctica es la norma (vopog)
ultima del conocimiento y aprendizaje humano. El uso de este vocablo griego remite
a este orden, tanto en lo musical, como en lo social y antropoldgico. La dialéctica es
la maxima disciplina porque integra los tres drdenes fundacionales de la metafisica

platonica: el axiologico, el gnoseolodgico y el ontoldgico.

2.4 La armonia de las esferas

Al inicio de este capitulo desarrollé brevemente la relevancia que kéopog y mépag
tenian para la cosmovision pitagorica. El k6opog es el nombre con el que se identifica
al mundo entero en el periodo clasico griego. Sustantivo y adjetivo a la vez, pues no
sOlo nombra al universo, sino que lo describe como ordenado y ornamentado, es
decir, bello. Kdopog es no sélo el universo sino el modelo de comportamiento
humano?*. Tensado gracias al limite (Tépag), k6opog se convierte en una appovia
perfecta. Aristoteles (Met. I, 986 a2-3) confirma este hecho cuando menciona que los
pitagdricos pensaron kai TOV 8Aov 00pavov dppoviav tval kai dpBudv, es decir, «que
todo el cielo era armonia y niimero». JAmblico escribe lo siguiente sobre este mismo

tema:

[Pitagoras] aplicaba sus oidos y ajustaba su mente a las

sublimes sinfonias del universo (tals petapoialg Tod kKOGHOL

222 Cf. Cornford (1932b, p. 173).

23 Cf. Rep., VII, 536d-537a. En Leyes (VII, 819a8-b7) se menciona «que los libres deben aprender de
cada una de estas materias por lo menos lo mismo que en Egipto aprende junto con las primeras
letras una inmensa multitud de nifios. Primero aprenden con ayuda del juego y con placer
operaciones de calculo que los nifios descubren simplemente, como la distribuciéon de algunas
manzanas o coronas, de manera que las mismas cantidades se ajusten a un niimero mayor y a uno
menor de receptores o las que se realizan cuando deben esperar turno para boxear o luchar por no
tener pareja o se emparejan por sorteo, haciendo esto por grupos y de manera sucesiva o como sea
normal que se hagan esas competencias».

244 Cf, Grg. 507e6-508a3: @aoi 8' ol co@oi, & KaAAikAelg, kai ovpavov kal yijv kai Bovg kal &vBpwmoug
TNV Kowvwviav cUVEXELY Kal PAlaY Kal KOGULOTNTA KAl 6w@Pocvvny Kal SiIkaldtnTa, kal To 0Aov Tolto
S tadta koopov kaAoTowy. Santa Cruz (2013, n. 333) sugiere que Sdcrates esta pensando en los
pitagdricos cuando se refiere a ol co@ol.
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ovpwviaig), escuchando él solo y comprendiendo, segtin se
manifestaba, la universal armonia y consonancia de las esferas
y de los astros que se mueven entre ellas; armonia que produce
una especie de melodia mucho mas profusa y abundante que

las humanas?%.

Filolao es el primer pitagorico del que tenemos una obra escrita, y quien en el
fragmento 6 explica que lo limitado e ilimitado son insuficientes para explicar el
orden del mundo, pues éste no pudo darse sin un tercer elemento que los uniera.
Este tercer elemento fue la armonia®¢. La relevancia de este pitagorico ha sido
relegada o ignorada tal vez por la presencia de Platén en su misma época y la
aparicion de Arquitas, otro pitagorico considerado uno de los tres o cuatro mayores
contribuyentes a la historia de la matematica griega (Schofield, 2014, pag. 69).
Huffman (1993, pag. 55) piensa en Filolao «como el primer pensador autoconsciente
y tematico en utilizar ideas matematicas para resolver problemas filosoficos».

En el capitulo 10 del primer libro de De musica Boecio investiga como fue que
Pitdgoras desarrolld la idea de que la musica es el resultado de proporciones y
consonancias. En dicho capitulo el filosofo latino recupera la anécdota segun la cual
Pitagoras elabor6 toda la teoria de la proporciéon musical a partir de la experiencia
de unos herreros que martillaban y cuyo sonido resultaba armonioso excepto uno,
que era el quinto martillo.

Retomo el fragmento 6 de Filolao y lo reproduzco completo.

Sobre la naturaleza y la armonia la situacion es ésta: el ser de
las cosas, que es eterno, y la naturaleza misma admiten
conocimiento divino y no humano, excepto que era imposible
para cada una de las cosas que son y que son conocidas por
nosotros que hayan llegado a ser, si el ser de las cosas de donde

el kosmos (koopog) se formd (ovvéota), tanto las cosas

245 yp, 15.65.13-16: xpwuUEVOGS EVNTEVLLE TAG AKONG Kl TOV voUV £viipelSe Tals petapaoiolg ot kdopou
ouvp@wvialg, EvakoUwv, MG EVEQPALVE, HOVOG aTOG Kol GUVLELS TG KXBOALKTiG TGV o@apdV Kal T®dV kat'
a0TAG KIVOUPEVWY AOTEPWV Appoviag Te kKal cuvSilag, TANPECTEPOV TL TGV BVNTAV.

248 p' audv ya yevésBal pur UapyoVoag TG £0ToUG TOV TPAYUETWY, €€ WV OUVESTA O KOOUOG, Kol T®V

TEPAWVOVTWV Kal TOV ATElpwv. €Tel §& Tal dpxal VTIdPYOV ov) Opolal oV8' OpdPUAOL Ecoal, 1)ON
adVvatov NG ka aUTaic koounOfjval, el U appovia ETEYEVETO WLTVIDOV ASE TPOTIWL £YEVETO.
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limitadas como las ilimitadas, no existian. Pero dado que estos
principios preexitieron y no eran ni iguales o siquiera
relacionados, hubiera sido imposible para ellos que estuvieran
ordenados si una armonia no se hubiera interpuesto, de
cualquier manera que esto haya sido. Como las cosas y las
cosas relacionadas no necesitaban adicionalmente ninguna
armonia, pero las cosas que son desiguales y ni siquiera
relacionadas ni [a la misma velocidad], es necesario que dichas
cosas sean unidas mediante la armonia, si van a sostenerse en

un orden?¥.

La critica platdnica luce bastante imprecisa e injusta tras leer completo el
fragmento de Filolao. Aqui la armonia no esta siendo tratada en un plano doxastico,
sino metafisico. El pitagdrico explica que la armonia es necesaria para unir lo que
naturalmente no estd unido, es decir, lo que es desigual y sin relacion. La armonia
en este fragmento funge como engarce que configura, pues une aquello que es
desigual (avopowa) y sin relacion (undé opoé@uAa). En la dltima oracion de este
fragmento estd la clave de la funciéon que tiene la armonia en esta concepcion
cosmoldgica: olat péAdovtt év koopwt katéxeoBal. Para que las cosas que son
desiguales y sin relacion logren sostenerse en un orden Filolao vislumbra la
necesidad de la armonfa. Esta une y configura a las cosas para que se mantengan
unidas y ordenadas. Este orden es belleza y finalidad, por lo que la armonia de
acuerdo con Filolao es la responsable de que el mundo sea auténticamente k6cpog.

De acuerdo con este testimonio la armonia no queda reducida a contar y
apreciar auditivamente; bastante mas compleja es la concepcion que aporta aqui
Filolao. Ciertamente, no queda de manifiesto que Filolao contemple la complejidad
de la teoria platdnica sobre la armonia y la fabricacion del universo, pero tampoco

se ve que para €l la armonia sea el resultado de s6lo medir notas en una cuerda.

247 mepi 88 U106 Kal appoviag HSe Exel & PEv £0T® TAV Tpaypdtwv &idlog fooa kal avtd pév & eUoLg
Beiay ya kol oVk avBpwTivny év8éxetat yv@dotv mAéov ya 1] §TL ovy 0ldv T' fiv 0002V T@V £6VTmV Kai
YIYVWOKOHEVOV V@' AUV ya YEVEGOHaL pf) LTTapyoVoag TEG £6ToG TV TPAYUAT®Y, £€ BV cuvéoTa O
KOOHOG, Kol TV TEPALVOVTWY Kal T@OV dmelpwv. £mel 8¢ Tal dpyai bapyxov oUy Opolat ovs' oud@LAOL
éooaut, 1j6n dSVvatov A ko adTais koounOfjvay, &l pf appovia émeyéveto mITVIDOY &8s TpdT!L éyéveTo.
T& PV @V dpola kal Op6@LAL dppoviag 0v8Ey émeSéovto, T 88 dvopola undE dpud@LAA s icotayd
Avayka TaL tolavTal appovial cLYkeKAEToOal, olal HEAAOVTL €V KOTUWL KATEXEGO AL
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Con seguridad esta idea esta en consonancia con la formulacion que tiene
Filolao de las matematicas, a saber, como una herramienta epistemologica que
permite comprender mejor al mundo, como lo muestra el fragmento 4: «Y de hecho
todas las cosas que son conocidas tienen namero. Pues no es posible que cualquier
cosa pueda entenderse o conocerse sin esto»?$. Asi, la armonia en el pensamiento de
Filolao cohesiona y ordena el xo6opog para que podamos conocerlo y entenderlo.
Parece un hecho que Platon esta uniendo esta idea con la anterior de armonia para
de ello concluir que los pitagoricos no estaban interesados en la armonia en si, sino
en los niumeros que sirven para comprender a la armonia.

De acuerdo con Burkert (1972, p. 371y ss.), el pasaje de Repuiblica es suficiente
evidencia para saber que ni Pitdgoras ni sus seguidores inmediatos tenian una teoria
musical metafisica. Es decir, se acepta que fue Pitdgoras quien descubrié las
relaciones numeéricas pero no que haya sido un pensador dedicado a la teoria pura
del niimero mas alld de la experiencia. Paginas mas adelante concluye que la teoria
acustica encontrada en Arquitas, Eudoxo y Platén no es una teoria pitagdrica (p.
383)*%. De alli la basqueda por una metafisica del sonido emparejandolo con el
numero y dirigido hacia el Bien, ejecutado por un alma tripartita que ha de
armonizarse en la justicia al lograr que cada una de sus partes cumpla con su
funcién, como lo desarrollaré en el siguiente capitulo.

Considero que la tnica auténtica muestra que hoy tenemos para analizar,
comprender y saber lo que Pitagoras y sus primeros discipulos pensaban sobre la
musica es la filosofia de Filolao. El fragmento que cité brinda suficiente material para
la interpretacion. Si bien es cierto que para Filolao la armonia no apunta hacia el
Bien, si lo es que mediante ella lo que no estd unido logra unirse. Alli existe una
relacion metafisica que claramente no satisfizo completamente a Platén. ;Por qué el
planteamiento del pitagdrico no alcanz6 los requisitos buscados por Platén?

En Filolao leemos por primera vez el vinculo entre k6cpog y appovia, siendo
ésta una condicion a partir de la cual y gracias a la cual existe el kdopog. La critica
de Repuiblica encontrara en Timeo la respuesta que Platén buscaba cuando hablaba
de musica y, especificamente de ésta como una herramienta destinada a conducir al

ser humano hacia el Bien. En este didlogo Platén desarrolla una teoria musical a

248 ol TAvTa Yo LAV TR yryvwoKOpeva aplpov £xovtt o0 yap oiov te 008&v olte vonBijuev olte

yvwobijpev dvev tovTtou.

24 Esta misma idea la comparte Kahn (2001, p. 154) tomando en cuenta las investigaciones recientes
alrededor de este mismo tema.
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partir del nimero que pretende explicar la razon de la creacion del Alma del Mundo
(AM). Dicha elucidacion toma de Pitagoras la base de la teoria musical a partir de
las relaciones numeéricas, pero la supera en muchos sentidos. Para el ateniense, la
relacion numérica es la razon por la cual existe una armonia en el mundo. Ademas,
como se vio lineas arriba, la armonia debe estudiar el movimiento del sonido para
elevar al alma hacia la dialéctica y asi hallarse frente a la Idea del Bien, como
principio axioldgico, gnoseoldgico y ontologico.

La descripcion que hace Timeo de la manera en la que el demiurgo crea el
alma del mundo refiere a las medias aritmética y armonicas. El demiurgo, tras unir
las tres partes de las que esta constituido el mundo (lo Mismo, lo Otro y el Ser),

dividio este conjunto en tantas partes como fuera conveniente.

Comenz¢ la division del siguiente modo: (i) en primer lugar,
del total separd una porcion, (ii) luego quitd otra que era el
doble de la anterior, (iii) nuevamente una tercera equivalente
a una vez y media la segunda y al triple de la primera, (iv) una
cuarta igual al doble de la segunda, (v) y una quinta que era el
triple de la tercera, (vi) una sexta equivalente a ocho veces la
primera, y, (vii) por dltimo, una séptima igual a veintisiete
veces la primera.

Después de esto, el Dios llend los intervalos dobles y triples,
separando mads porciones de la mezcla y poniéndolas en
medio de éstos, de modo que en cada intervalo hubiera dos
términos medios: el primero, que excedia a uno de los
extremos y era excedido por el otro por la misma fraccién de
cada uno de ellos; el segundo, que excedia a uno de los
extremos y era excedido por el otro por la misma cantidad. De
estas relaciones nacen, en los intervalos antes mencionados,
intervalos de tres medios, cuatro tercios y nueve octavos, y por
medio del intervalo de nueve octavos, lleno todos los de cuatro

tercios, de modo que dejo de cada uno de ellos una fraccion tal
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que el intervalo restante tuviera los términos en “la relacion”

numeérica entre 256 y 2432

De acuerdo con Archer-Hind (1888, p. 107) cuando Platon introduce fipxeto
8¢ Slapelv M8e estd realmente pitagorizando, pues lo que sigue en esta descripcion
del ordenamiento del alma del mundo es que el demiurgo construye un conjunto de
dos longitudes correspondientes a las dos series numéricas 1, 2,4, 8y 1, 3, 9, 27,
segun las progresiones geométricas encontradas en razén de 2 y 3, partiendo de 2°y
3%a 23y 33. Lo que obtenemos son dos series de cuatro elementos que a su vez suman
siete, pues el 1 se repite en ambas progresiones, es decir, tenemos la tetraktys
pitagdrica®!. Considero que realmente estamos ante la presentacion platonica de la
tetractys pitagorica. La estructura es semejante, pero los elementos son de Platén. La
representacion de lo anteriormente descrito es de la siguiente manera con una
lambda:

Ambas progresiones parten del 1, que, como sabemos, es el apy para los
pitagdricos, pues combina lo par con lo impar. Vemos a continuacién una progresion
en par y otra en impar, naciendo ambas del namero a partir del cual surge todo lo

par (2) e impar (3), tomando a su vez ese nimero como razon a partir de la cual y

250 35h4-36b5: fjpyeto 8¢ Slapely MSe. piav d@eiey TO TP@TOV 41O TAVTOG polpav, HETA 88 TaTnV
denpet Simiaciav TavTng, TV §' ad Tpitny HuoAiav pév Tig Ssutépag, TpimAaciav 8¢ THg TPOTNG,
TeTApTNV 8¢ TG SevTépPag SITATjY, TTEUTITNV 8E TPLTATV TiiG Tpitng, TV §' EKTNV Tii¢ TPW NG
oxtamiaciav, EBSOUNV §' EMTakalelkooImAACiV TG TPWTNG HETK 8§ TalTo CLUVETANPOUTO TA TE
SumAdola kal TpimAdoia StaoTiuata, poipag £tL €kelfev dmotépvwy Kail TLOelS €ig TO peTady ToVTWY,
HoTE £V EKAOTW SlaoTHATL §V0 Elval HEGOHTNTAS, THY HEV TAOTEH PEPEL TV dKpwV adT®dY VTTEpEYoLGaY
Kol Uepexopévny, v 8¢ low pev kat' dplBuov vmepéxovoay, low &€ vepexopeEVNV. THOAIWY &€
SlaoTdoewv Kal EMITPITWV Kal EMOYSOwV YEVOUEV®WY €K TOUTWV TGOV SEoU®V €V TG TPOoOev
Staotdoeoty, 1@ ol émoydoou SlaoTHpaTL TA £TiTPLTA TTAVTA CUVETANPOTTO, AWV aT®dV kAo TOU
uopLov, T ToU popiov Tah ¢ Slactdoews AewwBeiong aplBpod Tpog dplBuodv £xoviong Toug dpous £E
kal Tevtikovta kal Slakociwv mpog Tpla kal TeTTapakovTa kal Slakdoia.

251 Junto con Archer-Hind, también Cornford (1937, pp. 66-73) y Taylor (1928, pp. 136-146) comparten
esta misma idea. Un tanto mas cauteloso se muestra Brisson (1994, pp. 314-332), quien no nota en la
descripcion de Timeo signos de que Platon esté siguiendo una teoria musical pitagorica.
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hasta la cual llegara dicha serie. Esto da como resultado que dichas progresiones
contengan elementos entre cada uno de los intervalos, que es a lo que Platén se
refiere en el didlogo, cuando habla de la existencia entre cada uno de éstos de dos
medios, uno que supera y otro que es superado por los extremos en la misma
proporcion, que es lo que conocemos como medio armodnico (H), y tenemos otro que
se diferencia de ellos por el mismo niimero, conocido como el medio aritmético (A).
En breve ejemplificaré como esto es la base para la armonia del mundo, en donde
Platon estd tratando de mostrar cdmo el AM esta construida sobre la base de una
escala musical.

Como bien apunta Cornford (1937, p. 69), las series de notas que acaba de
compartir Platén no forman un sistema cerrado, pues si un pianista tocara las teclas
blancas de C (do) a C tocaria una escala diatdnica mayor; si, en cambio, toca de A
(la) a A, seria una escala diatonica menor. Cualquiera de estas dos octavas forma un
sistema cerrado cuya estructura se repite en cualquier otra octava en el mismo modo.
Asi, las siete notas con las que el demiurgo inicia la construccion del alma del mundo

pueden representarse de la siguiente manera en C (do) mayor.

«Platon (...) esta buscando la naturaleza de las cosas. El alma debe estar hecha
de acuerdo con una armonia y avanzar tan lejos como los niimeros sélidos y ser
armonizada por dos medios, de modo que, extendiéndose por todo el cuerpo sélido del
mundo, pueda captar todas las cosas que existen» (Cornford, 1937, p. 68)*2. Por esto
Platon establecio la escala en las proporciones ya descritas, aunque también es cierto
que dicha escala puede extenderse ad infinitum hacia ambos lados. Un pianista, por
ejemplo, puede iniciar en donde guste y terminar donde guste. La sola escala
propuesta por Platon no determina dénde debe iniciar ni donde debe terminar. Si

busca establecer las condiciones para el ordenamiento y, por lo tanto, comprension

252 Las cursivas son del autor.
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del mundo. Que haya tomado la base pitagorica para ello es significativo, si bien
supero los conocimientos de los mismos respecto de la musica y las matematicas.

Tal y como lo senala Ferrari (1999, p. 329), en el pasaje recién citado y
analizado, Platon expresa su opinion sobre el origen cosmologico, la naturaleza
ontolodgica y la division matematica del AM, algo que Pitagoras y los suyos no
desarrollaron. Para Platén los niimeros no quedaban reducidos a relaciones
aritméticas que permitian comprender mejor el mundo; los nimeros son la razén
por la cual el mundo es cognoscible, pues no sdlo brindan objetividad a la
interpretacion del mismo, sino que por ellos el k6opuog mantiene un orden cuya
finalidad da sentido a lo demads. Asi, la racionalidad que Platon le imprime a esta
explicacion supera la nocidn pitagorica sobre la musica a la vez que mantiene la
critica de Republica VII. Tanto Burkert (1972, parte V, cap. 2) como Brisson (1994, pp.
314-332) coinciden en que lo que Platon ejecuta aqui es una teoria propia que i) nada
tiene que ver con la idea de la musica de las esferas, i.e., una teoria musical pitagorica
y ii) que el alma sea una especie de «cosa matematica intermedia», como Aristoteles
denuncio (Met. 987 b, 1082 b).

Contintio con el desarrollo geométrico de la escala anteriormente presentada.
Entre cada una de las notas existen dos mas que sirven para unirlas entre si. La

manera de extraer la siguiente secuencia es aplicando la media armoénica (H) y la

media aritmética (A). La formula para H es la siguiente: 2% mientras que la que
a+b

a+b P ;
expresa el valor de A es —. De esta manera obtenemos los siguientes numeros.

Media armonica y aritmética para la secuencia par:

A b Armonica Aritmética
1 2 4/3 3/2
2 4 8/3 3
4 8 16/3 6
Tabla 3

Media armonica y aritmética para la secuencia impar:

A b Armonica Aritmética
1 3 3/2 2
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3 9 9/2 6
9 27 27/2 18

Tabla 4

Todos los comentadores y estudiosos de Timeo han reconstruido de una u otra
forma el pasaje ya citado y trabajado; Zamora (2010, pp. 72-73) logra una
extraordinaria y muy clara sintesis de la actividad del demiurgo haciendo uso de
sus predecesores en este terreno. Asi, para comprender lo que se narra en el didlogo,
primero hay que utilizar los niimeros obtenidos de Hy A de la serie par e insertarlos
entre los ya existentes: 1, 4/3, 3/2, 2, 8/3, 3, 4, 16/3, 6, 8. Entre todos los términos de la

progresion hay un intervalo de 4/3 o de 9/8, como se ve a continuacion:

1 4/3 3/2 2 8/3 3 4 16/3 6 8

4/3 9/8 4/3  4/3 9/8 4/3 4/3 9/8 4/3
Tabla 5

Se hace lo mismo con la serie impar y se insertan los niimeros obtenidos: 1,
3/2,2,3,9/2,6,9,27/2,18, 27. Entre todos los términos existe un intervalo de 4/3 o de
3/2:

1 3/2 2 3 9/2 6 9 27/2 | 18 27

3/2 4/3 3/2 3/2 4/3 3/2 3/2 4/3 3/2
Tabla 6

De estos intervalos 4/3 es comun a ambas progresiones, mientras que 9/8 es
propia de la progresion par y 3/2 de la impar. No sélo eso, sino que estos intervalos
tienen relevancia musical.

4/3 es la cuarta, i.e., la distancia entre do (C) y fa (F).

3/2 es la quinta, i.e., la distancia entre do (C) y sol (G), contando ambas.

9/8 es el tono, i.e., el intervalo entre do-re (C-D), re-mi (D-E), fa-sol (F-G), sol-
la (G-A) y la-si (A-B).

Como se lee en la tiltima linea del texto que cité de Timeo, «De estas relaciones
nacen, en los intervalos antes mencionados, intervalos de tres medios, cuatro tercios
y nueve octavos, y por medio del intervalo de nueve octavos, llend todos los de
cuatro tercios, de modo que dejo de cada uno de ellos una fraccion tal que el

intervalo restante tuviera los términos en “la relacion” numérica entre 256 y 243».
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Esta ultima relacion numeérica es lo que hoy se conoce como semitono menor —
Aelupa—, que es la distancia entre miy fa (E y F) y si y do (B y C). Sin embargo, aun
nos falta entender qué seria F# o BH. Siguiendo unas operaciones matematicas a
partir de la informacion que el propio didlogo nos ofrece obtenemos un semitono

mayor —Aamotoun— que se expresa 2187/2048, como resultado de la siguiente

division: 9, 236 _2187 Este semitono mayor es lo que equivaldria a cualquier nota
‘8 243 2048 y q q q
sostenida (#) o bemol (H).

A partir de esto la lambda antes expresada quedaria de la siguiente manera
con los valores musicales:

BE)mil  mi(E)
(E) mi 2
(E) mi 4

(E) mi 8

la (A)

re (D)
27 sol (G)
Finalmente, si se funden ambas progresiones en una sola eliminando los

intervalos que se repitan la serie queda de la siguiente manera:

11431322833 |4[92(16/3|6/|8|9|27/2|18

27

Tabla 7

Esta misma serie se veria de la siguiente manera en un pentagrama:

4 3 8 9 16 27
1 - =2 -3 4 = —6 8 9 =1827
3 2 3 2 3 2
s
- f~ 7 ‘ PR
S KL | e —— = — — e S— i ] B ' S— = —— | o
P o I T I P 3 1 I I e - — I |
bu | I ] e - I J I 1 I"JI‘ I ]

o
o

~—

Asi es como queda constituida el alma del mundo antes del movimiento
astronomico, constitucion que le permite participar «de la razon y de la armonia, y
ha nacido como la mejor de las criaturas, engendrada por el mejor de los seres

inteligibles que existen siempre»>?.

253 Tim., 36e6-37a2: Aoylopot 8¢ petéxovoa kai appoviag Yuxm, T@v vontdv del te fvtwy Vo Tob
aplotov dpiotn yevopévn T@V YEVWNBEVTWV.
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Cornford (1937, p. 69) considera que estas progresiones no representan la
intencion por parte de Platon de establecer la estructura de una escala basada en
principios musicales, pues de haberlo querido hacer asi hubiese seguido la tradicion
pitagdrica de la tetraktys en donde partiendo de la progresion aritmétical, 2,3y 4 es
posible establecer las proporciones para la consonancia perfecta: 2/1 es la octava, 4/3
la cuarta y 3/2 la quinta; estas proporciones junto con 9/8, que forma el tono a partir
de lo anterior, era la manera pitagdrica de entender la musica. Considero, sin
embargo, que i) no es necesario que Platon tuviera que proceder de tal modo para
establecer una estructura para el AM basada en principios musicales, dado que lo
realizado por el ateniense en Timeo coincide con una escala diatonica; ii) lo relevante
aqui es que independientemente de lo anterior, lo que es innegable es la base
geométrica en la construccion del AM, una base que resulta en una escala musical,
y iii) la influencia pitagdrica sobre Platon es inminente, asi como el posterior
desarrollo y aportaciones propias que el fildsofo realizd sobre la doctrina del
matematico y sus seguidores.

Innegablemente, Platon abrevdé de la filosofia y doctrina pitagdrica,
comprendiéndola y explotandola mas alld de sus propios limites. Vio en la
geometria y sus derivados no s6lo una manera de comprender el mundo, sino de
crearlo, estructurarlo y darle sentido, no por el hombre, sino por el k6cpog mismo.
Gracias a esto es que Platon puede estudiar, entender y aportar una solucion al tema
del mal, que como quedd manifiesto en este capitulo, viene desde la doctrina del
limite-ilimitado de los pitagdricos. Timeo es la manifestacion mas grande del
entendimiento de dicha filosofia, asi como de la superacion de la misma explotando
y corrigiendo el sentido metafisico que el fildsofo ateniense pensaba que le falto a

Pitagoras y sus seguidores.

2.5 Conclusiones

A lo largo de este capitulo busqué, en primer lugar, exponer la
problematica sobre la identidad de Pitagoras, personaje mitico y
envuelto en un aura de chamanismo por muchos pensadores antiguos,
pero cuya misma existencia ha sido puesta en duda. No obstante, el
legado que sigue a su nombre es innegable, asi como la escuela de

pensamiento que dejo. Haya o no existido Pitdgoras lo que me interesa
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es el contenido de la filosofia denominada pitagorica, cuyo elemento
principal es la relacion entre los niimeros y la naturaleza, relacion que
interesd a filésofos como Platéon y Aristételes. Ademas, no todo en
Pitdgoras son tnicamente nimeros y teorias matematicas. Por ejemplo,
lo visto al inicio de este capitulo. Alli exploré la concepcidon cosmologica
de los pitagdricos cuyos conceptos de koopog y mépag son
fundamentales, tanto para entender el sistema completo de la escuela
del samio, como para establecer las bases del pensamiento platénico
cuyo fundamento ético-cosmoldgico esta también presente.

Lo primero que llama la atencion sobre la investigacion que realicé
en este primer capitulo es la falta de fuentes primarias para estudiar el
pensamiento pitagdrico; no pidamos el de Pitagoras, porque fue un
agrafo cuyo pensamiento solo fue transmitido oralmente. Los dos
discipulos que podrian arrojar luces sobre las ideas pitagodricas son
Filolao y Arquitas, pues son pitagdricos contemporaneos a Platon.
Filolao, incluso, es el pitagorico mas antiguo del que tenemos obra
escrita. Asi que el primer problema al que me enfrenté cuando quise
estudiar la filosofia de Pitdgoras fue la obtencién de fuentes. La
existencia del filésofo-matematico llega a ser puesta en duda por la
problematica generada. Sin embargo, enfoqué mi investigacion en la
filosofia pitagorica haciendo a un lado la polémica de la existencia del
fundador. Lo cierto es que el mismo pitagorismo fue cambiando a lo
largo del tiempo, lo que dificulta determinar qué ideas son realmente
del fundador y cuales de sus discipulos.

A pesar de lo dicho, noto las siguientes constantes: 1) todos los
pitagdricos son estudiosos de las matematicas; 2) los numeros

representan mas que meros valores aritméticos; 3) creen en la
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inmortalidad del alma; 4) la ética esta ligada a la metafisica y todo a la
matematica. Estas cuatro constantes las encuentro en todo lo que gira
alrededor de la filosofia del samio. El sistema pitagdrico entrelaza la
reflexiéon numérica con la busqueda por la purificacion del alma, no sin
desatender el estudio del mundo en su totalidad.
Por ello es que inicio el capitulo con el desarrollo de dos conceptos que
son torales en la filosofia pitagorica: koopog y mépag. Se dice que
Pitagoras y sus discipulos fueron los primeros en nombrar al universo y
todo lo contenido en €l como k6o pog, algo bastante relevante. Es notorio
que se designe koopog porque el vocablo significa principalmente dos
cosas: orden y belleza. La vida pitagorica, sustentada en su filosofia, se
basaba en esto. Lo ordenado es bello y lo bello es orden. Una idea tiende
hacia la otra y viceversa. Pero ;qué significa que el universo sea un
Koouog, es decir, tenga orden? Entender el universo como koopog es
concluir la causa final de la naturaleza. Algo que esta ordenado lo esta
porque hubo un ordenador que asi lo dispuso. Ademas, lo dispuso para
que cumpliera con alguna funcidn. De este modo el orden apela a la
inteligencia y a la finalidad. La inteligencia se manifiesta porque es
capaz de poner limites, mépag, a las cosas. Esto se engarza con la idea
pitagdrica que como se vio mediante la cita que comparti de Aristoteles,
los pitagoricos asociaban el limite con el bien y lo ilimitado con el mal.
Asi, un koopog necesita obligatoriamente de limites si ha de ser
ordenado. También seran necesarios los limites si ha de ser bello, como
lo desarrollaré mas adelante en los capitulos 3 y 4, y como se vio
también, en el primero.

Lo que es importante tener siempre en mente cuando se trata de la

filosofia pitagorica es la presencia de los niumeros. Mediante ellos los
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discipulos de Pitagoras y él mismo descubriran el k6opog. Lo primero a
considerar es la tetractys, que para los pitagoricos fue un descubrimiento
relevante. Como lo desarrollé, la tetractys es la secuencia numérica del 1
al 4 que en si misma encierra varios conocimientos. Si sumamos 1 +2 +
3 + 4 obtenemos 10, un hallazgo que significaba el reinicio de todo, pues
1+ 0es 1y todo vuelve a empezar. De hecho, todas las civilizaciones
cuentan del 1 al 10 y reinician el conteo en 1, como 10 +1, 10 + 2, etcétera.
La tetractys también sirve para dar razén del koopog. El 1 representa la
unidad, el origen, donde se unen los opuestos, es el punto. El 2 es la
diada, los opuestos, el segundo principio de la cosmologia pitagdrica; es
la linea o union de dos puntos. El siguiente namero, el 3, el primer
numero impar que aparece porque recordemos que el 1 en estricto
sentido no es un numero para los pitagoricos, pues es el origen. Lo
impar, para los pitagoricos, era parte de lo que representaba el bien, y
tanto para Platdn como para Aristoteles el 3 es el nimero asociado con
la virtud. La union de tres puntos nos da un tridngulo en segunda
dimension. Finalmente, el 4. Este nimero es la representacion de los
principios basicos de la realidad sensible: fuego, aire, agua y tierra.
También es el nimero asociado con la justicia, como desarrollaré con
mayor detenimiento en el capitulo 3, con fuerte influencia en Platon. La
union de cuatro puntos da como resultado una pirdmide y el
surgimiento de la tercera dimension.

Entre los testimonios mas utilizados para la filosofia pitagdrica
esta el de Platon, Arquitas, Filolao y Aristoteles, quien distingue entre el
tratamiento que los pitagoricos le daban a los nimeros y la platonica.
Como discipulo de Platon conocia muy bien la concepcidn de su maestro

respecto de la relacion entre los niimeros y el universo. Lo que llega a
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ser sorprendente es entender si lo que Aristételes dice que dijeron los
pitagoricos es cierto y cudl, ademdas de Platon, es su fuente. Menciono
esto porque especialmente me llamé la atencién que Aristdteles sea
quien, por primera vez desde el surgimiento del pitagorismo, mencione
la teoria de que todo es niimero como una teoria netamente pitagorica. No
la encontramos en ninguno de los didlogos de Platon ni en Filolao, quien
sostiene que los nimeros son herramientas epistemologicas, mas no
realidades ontoldgicas, como la tesis de Aristoteles afirma sobre los
pitagoricos. Resulta plausible que haya sido en la Academia en donde
escuchd que la tesis todo es niimero era una tesis pitagorica. El lugar del
que la haya obtenido Platon o alguno de sus discipulos no esta claro,
pues como ya mencioné, Filolao fue el primer pitagorico del que
tenemos escrito alguno y en él no aparece dicha tesis. Tampoco en
Arquitas, el otro pitagorico contemporaneo de Platén, vy
lamentablemente, no hay ninguna otra referencia directa.

La Tabla de los opuestos fue otro de los desarrollos pitagdricos
relevantes en la filosofia de Platon. En ella enumeran diez principios con
su opuesto, en seguimiento a la diada. El primer par de opuestos es el
del limite-ilimitado, que como ya mencioné, para ellos estaba asociado
al bien y al mal. La columna del limite es la columna en donde se
encuentran, entre otros principios, el del bien, el del impar y el del uno;
la columna opuesta contiene lo ilimitado, lo par, la pluralidad y el mal.
De cierto modo, mediante esta tabla los pitagdricos fijan su normativa
moral al senalar que lo ilimitado y lo plural son malos, una idea que
tanto Platon como Aristoteles recuperaran en su reflexion metafisica y

ética.
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Por otro lado, una de las criticas mas importantes que Aristdteles
realiza sobre el pensamiento pitagorico todo es niimero es que no logra
explicar cdmo es posible que los numeros, que bdasicamente son
realidades mentales, puedan convertirse en objetos sensibles. Esta critica
queda tentativamente resuelta en Timeo cuando Platén narra la
formacion de los cuatro elementos (fuego, aire, agua y tierra) a partir de
la combinacion de tridngulos rectangulos isdsceles y escalenos.
Recordemos que los tridngulos se forman a partir del namero 3 de la
tetractys y el 4 es el solido. A partir de estos triangulos Platon explica la
formacion de los solidos regulares —también conocidos como
platonicos—, que forman los cuatro elementos y el universo. Estos
solidos son el tetraedro-fuego, octaedro-aire, icosaedro-agua y hexaedro
o cubo-tierra, y el dodecaedro-universo. Se sabe, por ejemplo, que
cristales como el cuarzo cristalizan en forma hexagonal; otros como el
granate lo hacen en forma cuibica; incluso se sabe que la estructura basica
del VIH y de muchos virus y bacterias es un icosaedro regular.
Definitivamente esto no prueba que de los numeros surjan objetos
sensibles, pero si que la realidad estd formada mediante triAngulos como
lo intuy6 Platén. Tal intuicion no es gratuita y con probabilidad es
resultado de una reflexion alrededor de la tetractys.

La descripcién de la composicion del mundo a partir de los solidos
regulares inevitablemente nos hace pensar en dos tesis atribuidas a
Platon. La primera va en relacidon con los testimonios de Elias y Juan
Filopono —comentadores de Aristoteles—, quienes escribieron que en
el frontispicio de la Academia de Platon estaba escrito la sentencia No
entre aqui quien no sepa geometria (dyswuéTpntos pESels gloltw). La

segunda es la de Plutarco (Q. Conv. 718b8), ya mencionada en este capitulo,
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quien sefialo que Platon constantemente decia el yewpeTpelv TOV Be6v: Dios
siempre hace geometria.

La geometria estudiada en Timeo logra mostrar y explicar la
manera en que la naturaleza —el k6opog— se forma a partir de
triangulos. Con este desarrollo Platon hace de la matematica en general,
y de la geometria en particular, herramientas que permiten comprender
el mundo. Porque Platon no suscribi6 en ningtin lugar la tesis pitagorica
todo es niimero, sino que €l, probablemente siguiendo a Filolao, se percaté
del poder explicativo de la matematica, es decir, como artilugio
epistemoldgico. El consideraba que las matematicas son el eslabén que
permiten unir el mundo divino con el humano, pues Dios se ayuda de
las matematicas para ponerle limite a la xwpa con la que tuvo que
moldear el mundo. A lo largo de esta tesis, en todos los capitulos
siguientes, ird cobrando mas fuerza y claridad este postulado. Para
Platon las matematicas —recordemos la alegoria de la Linea— son
fundamentales en la adquisicion del conocimiento, pero son un
conocimiento dianoético. Gracias a las matematicas el mundo tiene
orden y resulta cognoscible para todos de la misma manera.

Las matematicas, ademas, recuperando la alegoria de la Linea
desarrollada en el primer capitulo, son el puente entre el reino de lo
visible y el de lo inteligible. En el libro VII de Repuiblica, Platon decreta
el estudio obligatorio, por parte del guardian que ha de convertirse en
fildsofo, de varios estudios matematicos concernientes al entrenamiento
del alma para poder captar lo en si mismo. Aritmética, geometria,
estereometria, astronomia y armonia son las ciencias que debe estudiar
quien pretenda elevar su alma para que alcance lo mdas puro que hay en

el universo. Recalca a lo largo de este pasaje de Repuiblica la importancia
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de que todos estos estudios abandonen la parte sensible con la que
pueden relacionarse y se concentren en los problemas que presentan
cada uno en si mismo: la unidad, la relacién espacial, la formacion de los
solidos regulares, el movimiento de los astros y el movimiento de los
sonidos. Todos estos estudios son escalones —mpo-madeia— que el
alma va escalando hacia la maxima contemplacion, que sera la Idea del
Bien. Esta, sin embargo, sélo es posible cuando se realiza el tiltimo de
los estudios: la dialéctica. El dialéctico es quien puede dar razén de si
mismo y de lo demads, de su propio conocimiento y de las cosas que son,
porque conoce ya no a partir de Umd0eoig como en las artes matematicas,
sino que prescinde de ella al captar el principio de las cosas. El alma
ahora conoce la esencia y puede, ahora si, hacer a un lado las apariencias.

Finalmente, la relacion entre las matematicas y la musica. La
historia del pensamiento acredita a los pitagoricos como los primeros en
realizar dicho descubrimiento. Una leyenda —que con probabilidad no
es mas que solo eso— cuenta que en alguna ocasion Pitagoras caminaba
junto a una herreria cuando un sonido lo detuvo de momento. Eran
cinco herreros forjando hierro, pero uno de ellos tenia un martillo que
faltaba a la armonia que los otros cuatro si tenian. Se dice que peso los
martillos y a partir de una ecuacion determino el valor armdénico de cada
uno respecto del hierro que golpeaban. Lo cierto es que la relacion
musica-matematica fue asociada por primera vez por los pitagoricos.
Esta asociacion es fundamental para mi tesis, ya que para Platon el
vinculo entre musica y matematica es tan importante que de €l depende
gran parte de la formacion moral de todo ser humano.

Necesariamente hay que regresar a la tetractys, pues en ella esta el

fundamento de la armonia. La relacidon 1/2 es la de una octava; 4/3 es una
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cuarta, la distancia entre do (C) y fa (F); 3/2 es la quinta, la distancia entre
do (C) y sol (G), tomando en cuenta ambas. Ademds, como ya se vio
lineas arriba y lo retomo unos parrafos mas adelante, de obtener las
medias armonicas (H) y aritméticas (A) de la progresion surgida en
Timeo, 9/8 es el tono, es decir, el intervalo entre do y re (C y D), re y mi
(DyE) faysol(FyG),solyla(GyA), ylaysi(AyB). Como es visible,
nos falta la secuencia entre mi y fa (Ey F) y siy do (B y C). Sucede que
entre estas dos notas no existe un intervalo completo de un tono, sino lo
que es un semitono menor, que Platon representd mediante lo que se

denomina una leimma: 256/243. El semitono mayor, conocido como

256

, ) .. ., 9.
apotomé es 2187/2048, resultado de realizar la siguiente operacion 5" 223

_ 2187

= oas~ que es la distancia entre F y F# o By BH.

De esto tenemos noticia en Timeo cuando Platon explica la
formacion del AM. Alli narra una progresion matematica que se divide
en pares e impares —nuevamente los pitagdricos presentes—, en donde
el AM se forma dividiendo del total una porcion, luego otra y otra hasta
culminar con la siguiente progresion: 1, 2, 3, 4, 8, 9, 27 que resulta en una

lambda que podemos expresar de la siguiente manera:

Ambas progresiones parten del 1, que como quedd explicado anteriormente
es el apyr para los pitagoricos; posteriormente vemos una progresion en par y otra
en impar, naciendo ambas del namero a partir del cual surge todo lo par (2) e impar
(3), tomando a su vez ese nimero como razon a partir de la cual y hasta la cual

llegara dicha serie. Para unir las partes antes descritas del AM son necesarios unos
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eslabones que son la media armodnica (H) y la media aritmética (A). Tras realizar la
operacion matematica correspondiente obtenemos nuevos nameros que seran los
encargados de engarzar todo. Son dos nuevas progresiones en donde tenemos
numeros que se repiten y otros que no.

Finalmente, si fundimos ambas progresiones en una sola eliminando los

intervalos que se repitan nos queda la siguiente serie:

1 14/3 (132|283 |3 |4[92(16/3]6/|8|9|27/2|18

27

Esta misma serie se veria de la siguiente manera en un pentagrama:

|16

n 'P'19' | =2 ~
S I I E——— — F—o—9+—Fto—to5— I =]
215 I I H—=t—1+++*  —— —— I I
o ! = ’ i
Cals-
4 3 8 9 16 27
1 - = 2 - 3 4 = — 6 8 9 =1827
3 2 3 2 3 2

Esa es laidea de armonia para Platon. Estamos frente a una escala
diatonica, misma que en la actualidad es la base para la composicion
musical desde Bach hasta Wagner, desde Pink Floyd hasta Tool. Hoy la
dividimos en mayor y menor, como por ejemplo el Cannon de Pachelbel
en D mayor o la Sinfonia 2, la Resurreccion, de Mahler en C menor.

En el siguiente capitulo exploraré la manera de armonizar la
investigacion musico-matemadtica de Platén con su teoria del alma.
¢Cudl es la relacion que existe entre la teoria tripartita del alma y la
musica? jPor qué piensa Platon que la musica es no solo terapéutica sino
profilactica?

Para responder estas preguntas y otras que surgiran en el capitulo
revisaré la teoria psicoldgica de Platon y la evolucion de la misma, de
manera que logre hilvanar el pensamiento sobre lo que es el alma y su

funcionamiento. Para ello la primera parte del siguiente capitulo
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estudiaré las concepciones psicoldgicas de principalmente cuatro
didlogos: Fedon, Republica, Fedro y Timeo. Explicaré como es que Platon
pasa de una concepcion simplista del alma a una tripartita a una en
donde el alma que tiene el hombre es tanto inmortal como mortal.
Asimismo, mostrar el hilo conductor que desde Feddon hasta Timeo
conserva respecto de ciertas funciones del alma y su relaciéon con el
cuerpo, pues es en dicha relacién en donde surge de una manera mas
critica la vinculacion con la musica para templar un alma o cuerpo

corruptos.
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Capitulo 3

Fundamentos psicologicos en la filosofia de Platon

El alma es un vaso que solo se llena con eternidad.
La sed

Amado Nervo

La muerte de Sdcrates significd para Platon el ojo de agua de donde
brotaron sus inquietudes intelectuales. ;Por qué un hombre que
pretende la justicia no puede apreciar a otro hombre que es, en palabras
de Platon, el mas justo de su época?? Entre otras razones porque,
aunque los hombres buscamos el conocimiento y la verdad, no todos
estamos listos para hacerla propia, sea porque i) existe un defecto,
corporal o psiquico, para detectar su presencia o ii) la detectamos, pero
no estamos dispuestos a aceptarla generalmente por una perturbacion
por parte de la émBupia que genera un Bvuog desordenado. Platon
encuentra una posible cura para este mal que consiste en no poder ver
la verdad. La educacion, como formacion del alma, es la respuesta. Para
llegar a ella, lo cual haré en el siguiente capitulo, primero debo abordar
la pregunta por el alma.

Adimanto inicia el libro IV de Republica de la siguiente manera:
«;De qué modo te defenderias, Sdcrates, si alguien afirmara que no
haces en absoluto felices a estos hombres, y eso por causa de si
mismos??%» En el contexto del didlogo «estos hombres» hace referencia
a los guardianes, aunque lineas mas adelante Socrates senalara que «la

totalidad» de quienes conforman una ciudad deben estar incluidos. No

4. C. VI, 3248-e2: Ta te G\ kai @idov dvEpa épol tpeoPUTeEPOV ZwKPdTN, OV £y® oxeSOV 0UK &V
aioyuvoiuny einwv Sikadtatov givatl TV TOTE.

255 419a1-3: Ti o0V, £, & ZoOKpATES, dmoAoyrion, &v Tig o @ff uf Tévu Tt ed8aipovag ToLelv TovToug
TOUG Gvdpag, kai tadta St EauTtovg.
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obstante, hay que poner atencion a la expresion tadta St' éavtovg, pues
pareceria una obligacién de Sdcrates hacer felices a los hombres, al
tiempo que se especifica que no lo son «por causa de si mismos».

Tadta 8U' eavtovg llama la atencion porque sobre la felicidad se
piensan varias cosas, entre ellas, que i) ésta se obtiene por medios
externos, a saber, el dinero y los bienes; ii) depende del modo de
relacionarme con los demas, por lo que si el otro me dand me
imposibilitd para ser feliz, y iii) porque solemos pensar que la felicidad
es un estado emocional, a saber, la alegria o la satisfaccion del deseo. Por
eso, Adimanto tiene claro que su pregunta esta encaminada a reflexionar
sobre lo que realmente hace felices a los hombres. Nadie puede lograr
alcanzar dicho bien si «por causa de si mismos» no lo hacen. No sdlo
eso, sino que pareciera como si SOcrates fuera responsable de la felicidad
o infelicidad de las demas personas. Platon es consciente de que los
acusadores de su maestro y el tribunal de los 500 depositaron en Socrates
responsabilidades que no le correspondian. Como si la clausula de
corromper a los jovenes?® también le imputara la de hacer felices a los
hombres.

(En qué sentido se esta realizando semejante equivalencia?
Corromper a alguien mas ;puede alejarlo de la posibilidad de ser feliz?
;Queé significaria corromper, y qué ser feliz? Sera indispensable revisar
ambos conceptos para aclarar lo que caia sobre Socrates y que Platon
recupera en Repiiblica. Recordemos también que mas adelante en el
mismo dialogo (IV, 441a3)%»” Platon habla de la corrupcion de la parte
del alma encargada de la fogosidad o cdlera®, que principalmente sirve

para poner en movimiento a la persona, i.e., el Bupog y sehala que éste

26 Ap. 24b8-c1: £xel 8¢ TTwG MSE' TwKPATN @Ol &SIKETV TOUG Te VEous StapBeipovta kai BOovg odg 1
TIOALS voilel oV vopuilovta, ETepa 8¢ Salpovia Kava.

257 ¢Gv ) VIO KAkfi§ Tpo@iis StapBapfi;
28 A lo largo de esta tesis utilizaré tanto fogosidad como cdlera para referirme al Bupdg.
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puede corromperse (Stag@Bapfi) debido a una mala educacion (kakiig
tpo@fig). Los nifios nacen con una colera (Bupdg) muy fuerte que en la
medida de su crecimiento debe ser increpada mediante la razon
(Aoylotkog); de no lograrlo, dicha fogosidad quedard corrupta al no
cumplir correctamente con su funcidn. ;Cual es ésta? «Ser servidor y
aliado de aquél [el raciocinio]»?°. Asimismo, explica que la injusticia es
la consecuencia de no hacer cada quien lo suyo: «Debemos recordar
entonces que cada uno de nosotros serd justo en tanto cada una de las
partes?®® que hay en €l haga lo suyo, y en cuanto uno mismo haga lo
suyo»?l. De modo que la corrupcion consiste en que aquello que tenia
una funcion determinada pierda dicha funcién por alguna otra o deje de

cumplirla. El argumento quedaria de la siguiente manera:

a) Todo objeto X tiene una funcion que llamaremos lo suyo.

b) Cuando cualquier objeto X hace lo suyo hay justicia.

c) De b) podemos obtener su negacion al decir que todo objeto X
que no hace lo suyo, i.e., cumplir con su funcidn, comete
injusticia.

d) Todo objeto X que comete injusticia se corrompe pues esta
realizando una funcion distinta que la que le corresponde.

e) Por lo tanto, la corrupcion consiste en alterar o modificar la

funcién de todo objeto X para que pueda hacer lo suyo.

259 IV, 441e5-6: T¢y 8¢ BUHOEISET VTINKOW ElVaL Kol GUPUAY W TOVTOU;

260 Esteban Bieda (2012, p. 128 n.1) nota la flexibilidad de Platén cuando éste se refiere ya sea a las partes
del alma o de la ciudad, al usar un léxico variado, pues en ocasiones utiliza pépog (cf. v.gr. 428e7), €606 (cf.
v.gr. 434b2) y yévog (cf. v.gr. 429al). Tal y como lo menciona Bieda, hablaré de «partes» de la ciudad o del

alma, pero también de «clases» o «especies» sin que ello implique una diferencia cualitativa relevante.
2611V, 441d9-11: Mvnpoveutéov Gpa v dTL kal Hu@v £kaotog, §Tou av Td aTod EKAoTOV TGOV £V AT
TPATTN, 0UTOG Sikadg Te EoTat Kal Ta AU TOT TPATTWV.
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A partir de este argumento, ;realmente Socrates corrompia a la
juventud? Corromper a la juventud significaria que Sdcrates, de alguna
manera, provoca que la juventud no cumpla con la funcion propia de la
juventud. Sin embargo, el tema no es tanto la juventud, cuanto las
personas, a los jovenes, no por jovenes, sino por ser seres en formacion.
Asi que lo que se debe inspeccionar es si Socrates corrompia a las
personas. Corromper a una persona seria modificar su naturaleza de tal
manera que la persona dejara de hacer las funciones que le son propias
a la persona para hacer otras. Las funciones propias de cada persona
estan sujetas a lo que significa ser persona, es decir, GvBpwTog.

Como Platén nos hace ver en Feddn, todo GvBpwtog es su alma
(Yuxm), algo que refuerza y detalla en didlogos posteriores como Fedro,
Republica (concretamente el libro IV) y Timeo. Si el &vBpwmog es su alma,
entonces es necesario entender como es el alma y cudles son sus
funciones. Para lograr entender realmente qué es la corrupcion y como
ésta puede o no afectar al ser humano, asi como desarrollar el tema de
la educacion y todo lo que conlleva, es necesario detallar
minuciosamente la psicologia platonica. A continuacion, dedicaré las
siguientes paginas a exponer el pensamiento de Platon sobre el alma y
la evolucién que este mismo tema tuvo a lo largo de sus dialogos.

En Platon, el alma es el ser del hombre?¢2. En realidad, lo es todo.

En Fedon busca argumentar racionalmente la inmortalidad del alma.

262 yale la pena recordar aqui lo sefialado en dos didlogos: Alcibiades | y Fedro. En el primero SAcrates
comenta lo siguiente: «Entonces, puesto que ni el cuerpo ni el conjunto son el hombre, sélo queda decir, en
mi opinidn, que o no son nada o, si efectivamente son algo, ocurre que el hombre no es otra cosa que alma
(Emeidn) 8" olite oodpa olite 10 ouvapu@dTepdv oty &vBpwoG, Asimetan ofpan fj undév alit' etva,
elmep ti €oty, undév dAdo tov dvBpwtov cvpPaivewy 1§ Yuxnv: 130cl-3)». Soy consciente de los problemas
de autenticidad que este didlogo tiene cara a la tradicion del corpus platdnico, siendo Schleirermécher el
primero en denunciar que Platén no fue el autor de este didlogo.

En el segundo me refiero a la Alegoria del Carro Alado (246a-247a), donde Platén hace explicito que
quien conoce, siente y desea es el alma, haciendo del cuerpo un mero vehiculo, como se verd que sucede en
el Fedon.

192



Seria baladi una reduccién ontoldgica de la Yuyn de Platdn, pues le
confiere caracteristicas que pueden considerarse divinas. En este
momento de la filosofia se da el primer enfrentamiento entre alma y
cuerpo, Yuxn y odpa. Tanto que para Platon resulta cardinal poder
llevar a cabo la demostracion de que el alma es inmaterial y, por lo tanto,
opuesta al cuerpo.

Previo a Feddn, no se notan demostraciones racionales que
defendieran la postura que los griegos tenian sobre lo que consideraban
que era la Yuyn. Entre los antecesores de Platon que tocan o hablan del
alma en sus escritos menciono apenas a un pufiado, quienes son los que
considero sentaron las bases de la psicologia que culminaria con Platon
como un alma que manda y gobierna al cuerpo. Entre dichos autores
pienso en Homero, quien fue un poeta; los orficos, un grupo religioso
sin intencion en demostrar sus creencias; los pitagdricos —como ya se
vio en el capitulo anterior—, quienes estaban interesados en la
purificacion del alma, que obtendrian mediante una cadena de
preceptos que iban desde la alimentacién hasta el conocimiento
matematico y los famosos aciismata?e3; Heraclito, un fildsofo aforistico
con algunos fragmentos?* para conocer su pensamiento, haciendo
imposible decir si éstos venian acompafiados o no de hilos
argumentativos; Sofocles, un poeta tragico, cuya concepcion de la
psicologia humana usaba para delimitar a sus personajes, pero que en
ningin momento pretendio probar la existencia del alma ni las
funciones que ésta tenia. Por ultimo, Socrates mediante la mayéutica
buscaba arribar a definiciones sobre los conceptos que se tenian y, por

este medio, generar paideia. No se encuentra, sin embargo, nocion alguna

263 Grube (1980, p. 121) nota cierto paralelismo entre la concepcion orfica, pitagdrica y platonica
respecto del alma.
264 De acuerdo con Diles-Kranz solo existen 139 fragmentos auténticos. Cf. Mondolfo, 2000, p. 30.
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de que estos conceptos o teorias fueran llevados al terreno del andlisis
en el sentido que Platon lo hace.
La evolucion de la Yuxny desde Homero hasta Platon puedo

resumirla de la siguiente manera:

1. Para Homero la Yuyxr| era una mera sombra que vagaria en el Hades
junto al cuerpo; en realidad, una nada. Existe la psique, pero sin
conciencia es un fantasma.

2. Los orficos realizaron dos aportaciones: a) El cuerpo como la carcel
del alma y b) el alma inmortal.

3. En los pitagoricos encontramos la idea de la inmortalidad de la Yoy
por medio del conocimiento, que para ellos consistia en el
matematico.

4. Heraclito sugiere un alma individual que ademas es incorporea e
inabarcable por medio de la razén humana.

5. Sofocles le otorga la capacidad de padecimiento al ubicarla en el
centro de la educacion del hombre.

6. Para Socrates la Yuxm resulta algo atin indefinido. Sin embargo, se
preocupa por su cuidado dado que en ella ubica el aposento de las
virtudes?®.

7. Finalmente, Platon acomoda la mayoria de los elementos que del
alma se han mencionado, donde para €l la Yuyr tiene los siguientes
atributos:

Inmortal

Racional

Distinta al cuerpo
Otorga vida al cuerpo
Individual

Rectora de las pasiones
Sujeto del conocimiento

® e a0 T

265 Para una mayor profundizacién sobre la concepcion que Sdcrates tenia sobre el alma remito a
Burnet (1990).
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A diferencia de la tradicion, Platon no tiene problemas en colocar
predicados evaluativos al alma2®. Por ejemplo, en ciertos pasajes de
Republica, el alma puede ser perversa (movnpais) (III, 409a; X, 610a); en
Critias habla de la excelencia (apetrv) del alma (112e); en Teeteto expresa
que las almas pueden ser pequenas (opikpot) o incorrectas (oUk 0pBot)
(173a); y puras (kaBapog) e impuras (dxaBaptog) en Leyes (IV, 716e).

A continuacion, elaboraré la radicalidad del alma respecto del
cuerpo, asi como su inevitable convivencia para ser capaz del desarrollo
de las virtudes. Repasaré la evolucion que el vocablo yuxn tuvo en
Platon, desde su concepcion simplista en Fedon hasta su elaboracion mas
compleja en Repuiblica IV y Fedro. Finalmente, entraré en la geometria
que Platén propone en Timeo, primero para explicar la armonia y
consonancia del Alma del Mundo (AM) con respecto al universo como
un todo y, posteriormente, para comprender la nueva concepcion que
Platon tiene del alma humana, pues, aunque mantiene la triparticion que
surgid desde Republica, ya no considera a las tres partes del alma
inmortales, sino que solo la racional sera digna de la inmortalidad,
mientras que las otras dos, la relacionada con la célera y la vinculada a

los apetitos, pereceran junto con el cuerpo una vez llegada la muerte.

3.1. El alma y su independencia somatica

Fedon es no solo el primer didlogo de Platon en el que se explora
formalmente el tema del alma, sino el primer texto en la historia del
pensamiento occidental donde existe registro de una busqueda por
comprender, desde la filosofia y no desde la religion, las caracteristicas

del alma. El resultado sera no soélo la claridad sobre lo que es el alma,

26 Cf. Boeri-Kanayama (2018, pp. 6-7). Debo a los autores la clasificacion que hicieron de los
predicados evaluativos o adjetivos que Platén menciona a lo largo de su obra.
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concepcion a partir de la cual toda tradicion occidental ha partido, sino
también el inicio de una reflexion atin vigente. ;Qué es el alma?, es una
pregunta que requiere toda nuestra atencion. Platon aprovechara el
ultimo dia de la vida de Socrates para cuestionarse la naturaleza y
funcién del alma.

Previo al desarrollo de los tres argumentos desarrollados en Fedon
me detengo a sefalar algunas nociones sobre el alma que tiene Platon en
los didlogos socraticos. En Cdrmides (156b1-157b6), Sdcrates le explica a
Critias la distincion que existe entre el alma y el cuerpo, asi como la
relacion que hay entre ambos. Sin duda es el dialogo mas joven en donde
atestiguamos esta dualidad, asi como la superioridad del alma sobre el
cuerpo. También es un muy viejo antecedente de la teoria psicosomatica
y somatopsiquica que desarrollara posteriormente en Timeo, pues en
Cdrmides la enfermedad del cuerpo sera incurable sin curar y atender
primero al alma: «es el alma lo primero que hay que cuidar al
maximo?”». Todavia mas revelador es lo que dice Socrates un par de
lineas antes: «es del alma de donde arrancan todos los males y los bienes
para el cuerpo y para todo el hombre?®». Esta idea ya fue trabajada al
inicio de esta tesis y la retomaré en el siguiente capitulo mientras revise
el tema de la armonizacion del alma. Mientras tanto solo dejo lo
mencionado en el didlogo socratico como muestra de que Platon
pensaba el tema del alma y su relacién con el cuerpo desde su juventud,
si bien lo desarroll6 en su madurez.

Asi como en Cdrmides, en Fedon notamos una clara oposicion entre
el cuerpo y el alma. La reflexion con la que inicia este ultimo dialogo es

provocada por SOcrates, quien le pide a Cebes que le diga a Eveno, que

27 Carm. 157a1-2: 8€iv 00V €KEVO Kal TTPOTOV Kol pdAlota Bepatevewy.

268 Carm. 156e6-8: dvta yap £@n £k tii¢ Yuxfis wppijobat kol T Kakd kol T dyafd T¢) cmpatt kai
TaVTL T® AvOpOTW.
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si es sensato (ocwpovij), lo siga lo antes posible (éue Siwkew wg
taxota)?®. Simmias reprocha el consejo de Socrates ante lo que éste le
pregunta: «;No es filéosofo Eveno??%» Cuando Socrates sugiere que
Eveno lo siga lo antes posible significa que Socrates estd deseando a
Eveno una pronta muerte. La idea queda reforzada al sefialar que Eveno
es un filésofo?”!. La tesis aqui planteada es la siguiente: Si X es un
filésofo, luego X debe desear la muerte. La lectura también obliga a
poner atencion en una pequena equivalencia que Platon esta dejando en
el didlogo provocando una variante de la misma tesis. Tla: Si X es
sensato, luego deseara seguirme, i.e., buscara la muerte. T1b quedaria
de la siguiente manera: Si X es fildsofo, estaria dispuesto a seguirme.
Pienso que perfectamente se podrian juntar ambas variantes y dejar T1
de la siguiente manera: Si X es sensato y filosofo, entonces estara
dispuesto a morir. A esta tesis la renombraré como TFM?72. ; Acaso
alguien sensato es un fildésofo o un filosofo es alguien necesariamente
sensato? En Fedon no esta clara la postura sobre si el filésofo debe tener
la cualidad de sensato o no. En Repuiblica?” todo apunta a que quien se
diga fildsofo solo puede serlo en tanto que, entre otras cosas, sea capaz
de moderacion, valentia, prudencia-sabiduria?* y justicia. La sensatez
seria una cualidad propia de la moderacion. Lo que si tenemos en Feddn
es una pista bastante contundente, pues el hecho de que primero
mencione que si Eveno es sensato debe seguirlo cuanto antes deja

sentado que esa afirmacion es la base de una mas contundente, a saber,

269 Fd. 61b8.

270 Fd, 61c6: 00 @ldco@og Etnvocg;

1 Inicia en el didlogo lo que se conoce como «La defensa de Socrates» (63e7-69e4), pues Socrates
defiende la posibilidad de una mejor vida mas alla de la muerte, frente a la opinidn de la mayoria.
272 Tesis de la Filosofia para la muerte.

273 Son varios pasajes los que hay que referir a propdsito de este tema (IV, VII), que seran tratados
mas adelante en este mismo capitulo.

274 La oogla platonica se traduce como prudencia, aunque no es la prudencia (@povnotg) aristotélica,
sino una prudencia que ademas es sabia.
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que si Eveno es un fildsofo entonces deberia entender la propuesta de
Sdcrates, pues «los verdaderos filosofos estan prestos a la muerte»27.

Hasta este momento s6lo contamos con la tesis de que el filosofo
debe buscar la muerte, pero no la razén de por qué asi lo sentencia.
Socrates aclara que tal afirmacion no implica suicidarse: «no es licito que
el filésofo se haga violencia»?”®. Cebes denuncia ante el ateniense la
contradiccion que su afirmacion implica, pues si el filosofo debe desear
la muerte lo 1égico seria que el suicidio fuera algo licito. Aqui no es lugar
para entrar en esta polémica, por demads interesante, que ocupa la
introduccion de este didlogo (61c9-63e7). En cambio, si me ocuparé de
comprender TFM. Para justificar dicha tesis, Sdcrates afirma que «quien
ha dedicado su vida a la filosofia estd esperanzado en que alla obtendra
mayores bienes (63e9-64a2)». No hay nada contundente, sino apenas un
acto de fe, pues estd esperanzado (eUeAmig), de que alld, es decir, en el
Hades, exista una recompensa mayor que la que hasta el momento se ha
obtenido aqui. A esta primera tesis arrojada por Socrates la llamaré la
tesis de la esperanza (TE). TE toma como premisa lo ya mencionado
aqui, i.e., que los verdaderos fildsofos estin prestos a la muerte. Esto es asi,
justifica Socrates, porque el verdadero fildsofo guarda la esperanza de
mayores bienes tras la muerte. Falta ahora entender a qué se refiere con
verdadero filosofo y cudles serian esos mayores bienes de los que se tienen
esperanza.

La muerte es el abandono del alma del cuerpo, en donde tanto

cuerpo como alma quedan apartados y librados a si mismos?”. ;A qué

275 Fd. 64b9: olov Bavdtov ol wg dAnB®dS @LAdcooL.

276 Fd, 61d4: o ) Beutodv eivat autdv BdlecBat [tov @ddco@ov].

277 A partir de este momento desarrollaré las premisas que permitan verificar la veracidad o falsedad
de por qué el fildsofo debe estar presto para la muerte, por lo que parafrasearé los dialogos entre
Socrates, Simias y Cebes en Fedén que abarcan de 64c4-69e5. A menos que considere necesario por
razones argumentativas citar el pasaje examinado, seguiré dicho orden para no entorpecer el ejercicio
dialéctico que se presenta en este didlogo platonico.
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se dedica el fildsofo?, se pregunta Socrates. ;A los placeres del cuerpo o
al alma? Simias responde que el verdadero filosofo desprecia los
placeres del cuerpo. Curioso que es el mismo Simias quien responde
dAnB®dG @Wuocogog, validando la afirmaciéon de Soécrates, quien
aprovecha para unir que la muerte es la separacion del alma del cuerpo
con el desprecio por los placeres corporales para proporcionar una
nueva idea: el filosofo busca liberar lo mas posible al alma de la
comunidad (kowwvia) con el cuerpo.

El argumento puede reconstruirse de la siguiente manera. Se

busca probar TFM, es decir, que el filosofo esta presto para la muerte.

1. El hombre es el resultado de la comunidad del alma con el
cuerpo.

2. La muerte consiste en la separacion del alma del cuerpo.

3. El filosofo esta mas interesado en asuntos del alma que en los
del cuerpo.

4. De 1,2y 3 sesigue que el filosofo esta buscando separar en vida
los asuntos del alma del cuerpo.

5. Quien busca separar los asuntos del alma del cuerpo esta mas
cerca de la muerte que de la comunidad entre alma y cuerpo.

6. Por lo tanto, de 4 y 5 se sigue que el filosofo estd mas cerca de

la muerte por su objeto de estudio.

Con este argumento queda parcialmente respondida la pregunta
sobre qué es un verdadero fildsofo, pues Socrates advierte que el filosofo
es quien estd centrado en los asuntos del alma y no en los del cuerpo.
Asi, la sentencia aAn0®g @Adc0@og no es peyorativa, sino encomidstica,
pues seria auténticamente redundante hablar de verdaderos y no
verdaderos filosofos. Filosofo es quien busca estudiar las cosas del alma;
en cambio, quien tiene otro objeto de estudio sencillamente no es
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tilésofo. No puedo dejar de mencionar la perpetua disputa que guarda
Platon hacia los sofistas y que este guifio sea una forma de separar al
fildsofo del sofista.

Aun falta abordar cudles son los mayores bienes que el fildsofo
espera hallar tras la muerte. Ademas, el argumento que prob6 TFEM deja
una nueva cuestion, a saber, ;por qué el filosofo se interesa mas por los
asuntos del alma que por los del cuerpo? Partiré de una obviedad que
es clara en toda la obra platdnica, que es la definicion de filosofia como
amor a la sabiduria®®. Es decir, lo que el filésofo busca es la sabiduria, asi
que ahora corresponde indagar en el lugar donde puede encontrar ésta.
La pregunta que se abre inmediatamente en esta discusion es la
siguiente: ;La adquisicion de la sabiduria se da gracias al cuerpo o
gracias al alma?

(Cudl es el valor cognitivo que aportan los sentidos a la
adquisicion de la sabiduria? De acuerdo con Socrates, ni la vista ni el
oido ni ninguna de las percepciones proporcionadas por el cuerpo
brindan una certeza absoluta de su propia percepcion, pues no son
precisas ni seguras, afirmando incluso que cuando se busca la verdad
con ayuda del cuerpo existe la posibilidad del engafio?”. Si bien de aqui
(Fd., 65a9-b7) se ha desprendido una idea sobre la relacidon entre el
cuerpo y el supuesto desprecio de éste, nada en este dialogo apunta a
confirmarlo. Al contrario, mas adelante en este capitulo, en la
reconstruccion del Argumento de la Reminiscencia (AR), quedara
firmada la relevancia de la sensibilidad (a{oc6notg) en la adquisicion, asi
sea mediante la reminiscencia, de las Formas. De hecho, en el pasaje que
estoy analizando tampoco hay evidencia de un absoluto desprecio hacia

el cuerpo, sino solo una denuncia factica de lo que el conocimiento

278 Cf. Fd. 66e3. Lo que mas desea el fil6sofo es la sabiduria.
279 Recuérdese lo desarrollado en el Capitulo 1 de esta tesis a propdsito del analisis de los placeres y
dolores, bienes y males respecto del intelectualismo socratico proporcionado en Protigoras.
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mediante el cuerpo puede acarrear?’. Solo indica lo precavido que se
debe ser cuando se utilizan los sentidos como tnico medio para la
adquisicion del conocimiento, que evidentemente, apunta hacia la
verdad. Los dos casos en los que pienso que esto sucede es a) con la
ilusion optica, donde claramente algo parece distinto de lo que es, y el
otro es b) que los sentidos, aunque nos reporten algo verdadero, siempre
se tratara de verdades contingentes, sujetas a los caprichos de la realidad
sensible. Especificamente, dice Platon, que el cuerpo no resulta confiable
cuando el alma intenta examinar (okomeiv) algo. Tal y como se explica
con la alegoria de la Linea que desarrollé en el primer capitulo.

En cambio, cuando el alma busca lo que es sin entrar en
comunidad con el cuerpo lo hace mejor. Es asi porque el alma se dirige
a las cosas en si como la justicia, el bien y la belleza. Reale (2003, pp. 169-
170) ve en este pasaje de Fedon el momento en el que Platon introduce
claramente, por primera vez en el pensamiento occidental, dos planos
de la realidad: el de lo inteligible y el de lo sensible. Dicho de otro modo,
es la distincion entre el plano metafisico y el fisico, entre el lugar o region
de lo sensible y el lugar o region de lo inteligible. La razon que Platén
da de ello es que ni la justicia, ni el bien, ni la belleza en si han sido
captadas jamds por los sentidos, es decir, «la esencia (tfig ovoiag) de

todas las demas cosas, aquello que cada una precisamente es»?8!. No sera

280 Contrario a lo que Nussbaum (1986, p. 201) denuncia sobre Feddn al continuar con una tradicion
que entiende este pasaje de Platon erréneamente como un absoluto rechazo del cuerpo para alcanzar
la sabiduria, asi como de la imposibilidad del fildsofo para albergar deseos.

281 Fd. 65d13-el: kai T®V GAAwV &vi Adyp amdvtwv Tiig ovoiag O Tuyxavel Ekaotov 8v. Garcia Gual,
siguiendo a Eggers Lan, en su traduccion al didlogo, prefiere utilizar realidad para tfjg oOaoiag, en lugar de
esencia o sustancia. Vigo prefiere esencia y concuerdo con ello. Decir que las cosas tienen su realidad puede
ser confuso y motivo de relativismos innecesarios, mientras que mencionar que las cosas tienen su esencia o
sustancia es mas preciso porque apela a una nocion objetiva, como distinta del sujeto del conocimiento, que
puede ser conocida. Eggers Lan (2006, p. 159 n. 47), sin embargo, brinda algunas razones de por qué
prefiere traducir tfjg oUolag por realidad. Entre ellas esta, que como bien sefiala, en Platdn no existe una
distincion entre esencia y existencia, como si la hay en Aristételes mediante la causa eficiente. También,
como lo menciona en la «Introduccién» a la propia traducciéon (pp. 55-56), «ousia es la realidad particular, es
to On particularizado, lo que es cada cosa; la riqueza de cada cosa, el patrimonio de cada cosa cuenta, si
conservamos las resonancias econémicas del término en su acepcion vulgar (que implica la nocién de
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mediante el cuerpo que pueda percibirse la esencia de las cosas, sino
mediante algo mas. Ese algo mas serd el pensamiento (Siavoia)®?, para
dar caza (Bnpevewv), desembarazandose (dnaAiayeig) lo mas posible de
los sentidos, a cada una de las cosas que son. Los sentidos, junto con el
cuerpo, perturban (tapdttovtog) al alma impidiéndole llegar a la
posesion (ktoacBat) de la verdad y la sabiduria (dAnBeidv te xal
@povnow). Platédn concibe el desembarazo del alma respecto del cuerpo
como una liberaciéon de la comunidad que existe entre ambos, dado que
el vinculo que hay entre los dos impide al alma a alcanzar su objetivo: la
verdad y la sabiduria, como se vio en el capitulo anterior a propdsito de
la pedagogia matematica.

El catalogo de los males del cuerpo es el siguiente: es un distractor
a casusa del alimento, enfermedades, deseos sexuales, apetitos, temores
y fantasias. También el cuerpo es responsable de guerras, sublevaciones
y contiendas, a causa de sus apetencias, como el deseo de riqueza

haciéndonos «esclavos a su servicio»?®. El cuerpo nos esclaviza por el

propiedad privada, por lo que mantiene siempre una referencia a lo singular, que impediria un significado
como “la realidad en general”)». Mas adelante continta con su explicacién: «Lo importante es que esa
multiplicidad de ousiai y su unidad en el Bien ofrecen la posibilidad de cumplir aquella doble funcién que
buscaba Platdn: la de ser categorias que explicaran la realidad (de cada cosa particular y de todas en
conjunto) y la de presentarse como sentido orientador de la realidad (de cada cosa en particular y del todo
en su conjunto)». Precisamente, por esta Ultima cita es que pienso que la traduccién de tfjg oVclag por
realidad puede resultar confuso, mientras que esencia no da pie a ello y si logra esa doble funcién de la que
habla Eggers Lan. Ademds, como Vigo (2009, p. 231, n. 42) expresa, el término tij ovoiag se emplea aqui
para designar «aquello que cada cosa precisamente es» (0 TuyxGvel £kaotov §v). Realmente valiosa es la
aportacion que Vigo hace en la misma nota sobre los usos de Tfig oVUciag en otras partes del corpus
platonicum. En Eutifrén (11a7), un didlogo temprano, lleva a cabo un tratamiento similar con la expresién:
TNV pev ovclav. Posteriormente en Mendn (72b1-2), un didlogo antecedente a Feddn y en el que por
primera vez hay un apartado sobre las Formas y la reminiscencia, se establece una relacién entre ovcliay
£180g, precisamente a propdsito de determinar qué es una abeja: £l pov £popévou pelittng mepi oVolag
OTLToT' €0TiV.

282 Como explica Eggers Lan (2006, p. 160 n. 50), en Feddn la palabra Stavola no significa razonamiento
en oposicion a inteligencia, sino contenido mental o pensamiento, como oposicién a sensacion o
conocimiento sensible. La constante referencia a lo dianoético por parte de Platéon en esta parte del
dialogo queda manifiesta: Stavon®fjval, 65e3; StavoeioBat, 65€9; Siavoiq, 65e8, 66a2. También quiero

recordar lo analizado sobre este término en los dos primeros capitulos de esta tesis.
283 Fd. 66d1-2: SouAevovTeg Tf] TOUTOL Bepameia.
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camulo de apetitos que conducen a la persona a buscar bienes sensibles
por encima de los inteligibles, cuando, de acuerdo con Platén, son estos
ultimos los tnicos bienes que hay, pues son la esencia de las cosas, que
como en Menoén vinculd, son las Ideas.

El cuerpo es responsable, piensa Platon, de que «no tengamos
tiempo libre para la filosofia?®*» ni podamos «contemplar la verdad?®>».
Bajo esta problematica, Sdcrates otea dos posibilidades: a) «no es posible
llegar a poseer el conocimiento en ninguna parte» o b) «s6lo una vez
muerto, ya que es cuando el alma quedara librada a si misma y separada
del cuerpo»?¢. Platon apuesta a la segunda, descartando la primera, al
considerar que es el alma el sujeto del conocimiento y no el cuerpo. Por
ello, asume que mientras estemos vivos el modo de acercarnos lo mas
posible al conocimiento es evitando lo mas posible todo intercambio y
comunidad con el cuerpo, cuando no sea en absoluta necesidad. En esta
parte del didlogo?” Platon apela a intentar una purificacion lo mas pura
posible en vida del alma respecto del cuerpo. Por esto la necesidad de
liberarse de €l lo antes posible, siempre y cuando sea buscando la
sabiduria.

Festugiere (1950, p. 124) se pregunta si esta idea del desembarazo
o purificacion (kaBapoig) del alma del cuerpo, planteada por Platon
podria provenir de los pitagoricos quienes apuntaban a la purificacion
del cuerpo mediante la medicina y del alma gracias a la povoum-
co@ila?®. La sugerencia de que hay que liberarnos del cuerpo, pues éste

produce males y guerras®” es una idea que Platon aprovecha e incorpora

24 Fd. 66d2: kal ¢k ToUTOU Ao)oAlav dyopev @Lloco@iag.

25 Fdl, 66d7: aTol kabBopdv TaAnOEg.

26 Fd. 66e5-7.

287 Cf. Fd. 67a2 y ss.

288 | 3 idea de la kGBapoig no es nueva en la literatura griega. Se encuentra en Homero (/. XIV, 171; Od. VI,
61) y en Esquilo (Coéf., 968; Eum., 227-283) como referencias anteriores a los didlogos de Platon.

29 Cf. Rep. 11, 373b-e.
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en su propia filosofia antropologica. La encontramos a lo largo de toda
su obra y la iré mencionando en la medida en la que sea pertinente para
el desarrollo de esta tesis.

La liberacion, sin embargo, no debe darse de otro modo sino
mediante la orden del dios mismo (6 6e0g avtog). A continuacion,

transcribo el pasaje que estoy revisando de Feddn para comentarlo:

Y si nos mantenemos puros de este modo, dejando de lado la
insensatez del cuerpo, es probable que lleguemos a estar en
compania de los que son de la misma indole, y que lleguemos
a conocer, librados a nosotros mismos, todo lo que esta libre
de mezcla, que es, con seguridad, lo verdadero. Pues

ciertamente no es licito que lo impuro llegue a tocar lo puro®®.

Se refuerza la idea de que el cuerpo es algo impuro y de lo que es
necesario separarse lo antes posible. Platon nos dice que hay que estar
lejos de la insensatez (dppoovvng) del cuerpo. En Republica IV (430e6 y
ss.) parece tener esto en mente cuando sefala que la falta de moderacion
(cw@poovvn) nos hace esclavos de nosotros mismos, pues «la
moderacion es un tipo de ordenamiento y de control de los placeres y
apetitos» que nos permiten ser duefios de nosotros mismos (KpPelTTw
avtol). Paginas abajo en este mismo capitulo desarrollaré con mayor
detenimiento la concepcion sobre el gobierno de si mismo. Lo relevante
aqui es notar como lo desarrollado en Repiiblica estd incoado en esta
parte de Feddén brindando detalles sobre la separacion del alma del
cuerpo a proposito de un tema de sensatez-moderacion. La tesis de que
el cuerpo es insensato por naturaleza dice mucho sobre por qué en

Republica IV sera necesaria la moderacién para lograr concordia y

290 Fg, 67a6-b2: kai oUTw pév kabapol ATAAAATTOUEVOL THiG TOT CWUATOG APPOTVUVIG, MG TO EIKOG PETX
ToloVTWV TE £00peba kal yvwoopeba St fpudv adT®v Ty To eldikpveg, Totito §' €otiv lowg TO GANBES
) kaBap®d yap kabapod épdmtecdal pr) oV BeLTov 1.
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armonia. Naturalmente si el cuerpo alberga insensatez, es necesario
alejarse de €él. La pregunta es si para Platon el cuerpo es insensatez o si
el cuerpo es la causa de la insensatez. Lineas antes de lo citado Platon es
claro cuando insiste en evitar el intercambio y comunidad con el cuerpo
para «no contaminarnos con su naturaleza®'». Inmediatamente después
de eso seniala que hay que dejar de lado la insensatez del cuerpo, por lo
que se puede concluir que para Platon el cuerpo es insensatez. Es decir,
el cuerpo es causa de la insensatez como algo que alberga insensatez. Tal
como lo hard hacia el final de Feddén en donde dird que la nieve es causa
de lo frio, el fuego del calor, el tres de lo impar y el alma de la vida, asi
veo aqui la relacion que se establece entre el cuerpo y su naturaleza: la
insensatez. Evidentemente, resulta imposible alcanzar la verdad bajo un
estado de insensatez; ésta es un obstaculo natural para cumplir con el
mandato filoséfico. Aqui Platon utiliza el término @po6vnotg para hablar
de sabiduria y uso d@poovvng para insensatez, casi como si la insensatez
se opusiera contradictoriamente a la sabiduria.

La mezcla resultante del alma con el cuerpo tira con fuerza hacia
la insensatez, pues no es posible separarnos por completo del cuerpo
mientras tenemos vida. La adquisicion de la sabiduria se convierte en
una tarea compleja y producto del esfuerzo. Hacia ello tiende el fildsofo,
pues como esta dicho en el pasaje citado, «todo lo que esta libre de
mezcla (...) es, con seguridad, lo verdadero». Por libre de mezcla
entiendo lo que no esta sujeto a la materia, que con toda seguridad es la
ovoia de la que hablo Platon lineas antes. La esencia o el ser de las cosas
no esta en la mezcla, pues resulta invisible a cualquiera de los sentidos
y solo puede captarse mediante el Adyog. Aqui hay una anticipaciéon de

lo que sera la critica que Socrates desempena contra Anaxagoras (Fd.

21 Fd. 67a5: uné€ avamumiopeda tfjg TovTou pUoews.
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97b8-99d2)?2. En ella, Anaxagoras es criticado por no cumplir lo que
promete, pues éste «decia que, en realidad, es el intelecto (voUg) el
responsable del orden cdsmico y la causa de todas las cosas»?*. El
intelecto, contintia SAcrates en su exposicion, debia ordenar todas las
cosas estableciendo cada una de ellas del mejor modo posible. Ya desde
aqui es posible conectar con la idea de justicia que desarrollara Platon
en Repuiblica, pero si cabe cualquier duda de ello, la siguiente linea que
pronuncia  Soécrates deja el tema  totalmente  sentado:
«Consiguientemente, si se quiere hallar la causa por la cual cada cosa se
genera, se destruye o existe, eso es lo que es preciso hallar respecto de
cada cosa: el modo en que es mejor para ella existir o bien padecer o producir
algun otro tipo “de accion”»?4. Sdcrates busca una causa con tintes
teleologicos, quiere la causa y necesidad (v aitiav kat mv avayknv) de
las cosas. Sin embargo, como €l mismo lo narra, se decepciona de que
Anaxagoras no recurre al voU¢ para explicar las razones de la realidad,
sino a huesos, tendones, sonidos y cosas de esa indole. Es decir,
Anaxagoras explica la realidad mediante la mezcla y aduce razones
mecanicas y materiales en lugar de a través del intelecto, que como se
ha visto lineas arriba, s6lo mediante la separacion de la mezcla es que

podemos llegar a la verdad.

22 Al pasaje que corresponde de 95e8 a 102a9 se conoce como «La autobiografia intelectual de
Socrates» cf. (Vigo, 2009, pp. 131-143). Gerson (2016) tiene buenas razones para proponer que lo que
realmente leemos en este pasaje de Fedon no es la biografia intelectual de Sdcrates, sino la de Platon.
El texto que estoy citando es el que Lloyd Gerson ley6 en el XI Symposium platonicum el 5 de julio de
2016 en Brasilia. Montserrat (1995, p. 60) también asi lo piensa.

293 Fd. 97¢1-2. Sécrates se refiere al siguiente fragmento de Anaxagoras: «(...) Y cuantas cosas estaban a
punto de ser y cuantas eran, que ahora no son, y cuantas ahora no son y cuantas seran, a todas las ordené
césmicamente [el intelecto] (...)» (DK 59 B 12).

2% Fd. 97¢6-d1: €l 00V TI§ BovAorto TV aitiav eVpelv Tept ékdoTov Oy yiyvetat | dmdéAdvtar fj oty
toUto S€lv

mepl aVToD eVPELY, 0T BEATIOTOV AOTH £0TWYV 1) ElvaL 1) GAA0 OTLODV TTAGXELY 1] TIOLETV. Las cursivas son
mias.
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La otra idea toral en el pasaje del didlogo citados paginas atras, es:
uf) kaBap@® Ydp kabBapob é@dmtecOal pur) 0b Bepitov R, pues lo impuro no
debe entrar en contacto con lo puro. Esta misma tesis sera reforzada mas
adelante en el didlogo cuando Sécrates dice que lo semejante conoce lo
semejante. Lo puro en el contexto de Feddn es el alma, mientras que lo
impuro es la mezcla (alma-cuerpo). Aqui tenemos un problema, porque
si es cierto que lo impuro no puede entrar en contacto con lo puro,
entonces ;como es posible la comunidad del alma con el cuerpo? La
razdn estd al inicio del didlogo cuando Sécrates explica por qué hacerse
violencia a si no es licito. Entre los argumentos que brinda aparece el que
apunta hacia que somos posesion de los dioses, y son ellos quienes han
hecho que nuestra alma entre en comunidad con el cuerpo como una
forma de penitencia.

Que lo puro no debe entrar en contacto con lo impuro debe leerse
bajo el cariz del conocimiento, en donde el alma dificilmente puede
hallar verdad —siendo ésta pura e incontaminada— cuando esta en
contacto con el cuerpo. Apela a la separacion y una posicion platonica
comun que dice que lo semejante es amigo de lo semejante. Inevitablemente,
me remito al siguiente pasaje de Leyes (IV, 716c2-4)*5: «lo semejante ama
a lo semejante si es mesurado, pero que las cosas que carecen de medida
no se aman entre si ni a las mesuradas». Se refuerza la idea de por qué
el alma ha de buscar la verdad, pues son semejantes en tanto que ambas
son puras en si mismas. Incluso, como Vigo (2009, p. 30 n. 45) apunta en
su traduccion, la idea de que lo impuro entre en contacto con lo puro
parece un capricho por parte de Platon para determinar que el

verdadero filosofo es el que tiene, en su contenido nuclear, una idea

2% GTLT® pév opoiw to dpotov vt petpiw @itov av ein, Td §' &petpa olite GAAA0Lg oUTe TOTG

éupétpols. Una idea muy parecida la encontramos en Gorg. (507d7-508a4) cuando sefiala que quien es
incapaz de convivencia (kowwviav), amistad (@Aiav), buen orden (koopL6TTa), moderacidn
(cw@poovvny) y justicia (SikatdtnTa) es un hombre que no es grato a ninglin otro hombre ni a ningun dios.
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pitagdrica sobre la purificacion del alma, asi como aprovechar el
momento para hacer de Sdcrates un genuino filésofo pitagdrico a través
de esta confesion?®. Salta, nuevamente, la carga pitagorica que nutre
parte de la filosofia de Platon, que puede notarse en tres elementos: a) el
culto a Apolo (60d2), b) la idea de que la filosofia es musica (61a3-4) y c)
el deseo de garantizar la transmisidon de su alma tras la muerte (61b7 y
sS.).

De lo revisado se puede confirmar por qué el filésofo debe estar
preparado, mejor que nadie mds, para la muerte, pues la muerte «es
precisamente una liberacion y separacion del alma respecto del
cuerpo»?”. El tema de este didlogo es la posibilidad de la existencia del
alma después de la muerte. Si esto es asi, como pretende Platon mostrar
con los argumentos procedentes y que como colofon desarrollaré en este
apartado del capitulo, entonces el filosofo ha de desear el momento de
la muerte ya que éste es, incluso, un instante pitagorico de purificacion
pues el alma queda liberada del cuerpo. Dado que la «ocupacién propia
de los fildsofos consiste justamente en eso: la liberacion y separacion del
alma respecto del cuerpo»*® es que la muerte adquiere una connotacion
positiva en el pensamiento de Platén. Oi 0pB&dg @ocopodvteg
dmoBvrokev peAet®ol es una de los pasajes mas aludidos cuando se
menciona la relacion que la muerte tiene con la filosofia: «los que
cultivan correctamente la filosofia se ejercitan en el morir»?”,

parafraseada como la filosofia es una preparacion para le muerte.

2% Carrasco (2014, p. 41) sefiala que Platon presenta a Socrates «como una anima naturaliter
pythagorica».
27 Fd. 67d4-5: MOo1g Kal xwplopog Puxiis dmd omuatog.

298 £d. 67d9-10: TO PEALTNUX aOTO TODTO £0TIV TMOV PLA0GOQ WV, A0S KAl XwpLopuog Yuxiis dmo
OWUATOG.

29 Fd. 67e4-5.
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Para cerrar con lo iniciado paginas atras, la TFM ha quedado
reforzada al comprender por qué el fildsofo debe desear la muerte.

Recapitulo.

El fil6sofo debe desear la muerte.

El fil6sofo es un amante de la sabiduria.

El filésofo en vida es una comunidad del alma con el cuerpo.
El cuerpo impide el acceso a la sabiduria.

Lo que es capaz de sabiduria es el alma.

La muerte es la separacion del alma del cuerpo.

N =

Por lo tanto, el fildsofo, para alcanzar la sabiduria, debe buscar
la separacion del alma del cuerpo.

8. Se reafirma la primera tesis: el filosofo debe desear la muerte.

Los argumentos previos sirven para probar la superioridad del
alma respecto del cuerpo, pero no han logrado dar cuenta de si el alma
realmente continta existiendo una vez separada de la comunidad con el
cuerpo o si se destruye, ni tampoco si separada del cuerpo aun es capaz
de conocer. Para finalizar con este apartado es importante hablar de los
argumentos®® que desarrolla Platon en este didlogo para mostrar
mediante razones estas dos cuestiones, a saber, que a) el alma sobrevive
al cuerpo y que b) el alma conserva alguna capacidad (dvvauw) y

entendimiento (@povnow)*! una vez separada del cuerpo. El primer

30 En Fedon hay varios argumentos que giran alrededor del tema del alma, pero los principales son
tres: Argumento de los ciclos (AC), Argumento sobre la reminiscencia (AR) y el Argumento final (AF)
que realmente es una sintesis de los dos anteriores.

301 Cf. 69e6-70b4. Gallop (1999), en su version sobre el Feddn, traduce estos dos términos por power y
wisdom respectivamente, lo cual considero mas apropiado que la traduccién de entendimiento
propuesta por Garcia Gual (1997) en la edicion de Gredos. Es un hecho que la traduccién de @poévnow
admite variaciones que el encasillamiento de las palabras de las lenguas modernas, en concreto con
lo que a este trabajo respecta el castellano, no logran del todo respetar la vastedad de la misma. La
traduccion mas frecuente es prudencia, la cual, es posible relacionar con wisdom dada la fuerza del
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argumento que aparece es el de los contrarios (AC)*%?, en donde Platon
usa la relacién entre la vida y la muerte, y sus procesos para determinar
queé es lo que sucede con el alma. En primer lugar, es necesario saber qué
es la muerte para mostrar que el alma es una 6Uvapig capaz de sobrevivir

al cuerpo. Para ello inicia con el argumento anteriormente mencionado.

1. Para que exista algo grande es necesario que previamente exista lo
pequeno y viceversa.

Las cosas contrarias surgen a partir de sus contrarios.

En todos los casos hay aumento y disminucion (Platon los llama
procesos generativos).

Morir es contrario de vivir.

De 2), 3) y 4) se sigue que: De la muerte surge la vida.

Morir es evidente y es un proceso generativo.

w N

N Oy U

Para aceptar 6) es necesario aceptar el proceso generativo

contrario y éste sera el revivir (dvafiwokeoBat).

8. De 6) y 7) se sigue que: Los vivos han nacido de los muertos de la
misma forma que los muertos de los vivos.

9. Por lo tanto, las almas de los muertos existen en algtin lugar donde

luego nacen de nuevo3®.

AC acaba de hacer patente la necesidad de que las almas

postexistan una vez separadas del cuerpo. Lo que sigue sin ser evidente

concepto de @povnow. En el caso citado considero preferible traducirla por prudencia que, por
entendimiento, pues éste no alberga las caracteristicas virtuosas que el otro si.

Por su parte, Eggers Lan (2006) traduce este mismo vocablo por inteligencia: «Tal vez se
necesite de no poca conviccién y fe para creer que, una vez muerto el hombre, el alma existe y cuenta
con alguna capacidad e inteligencia».

302 69e5-72d10. Estoy de acuerdo con Vigo (2009, p. 41) al considerar a este argumento de corte
cosmoldgico, pues en primer lugar «se basa a asunciones vinculadas con el caracter ciclico e incesante
que poseerian los procesos propios del devenir natural», pero también por en dicho argumento no
restringir «al caso particular del hombre, sino extensivo también al caso de los animales, de los
vegetales y, en general, de todo lo que admite generacién o nacimiento».

303 Me adscribo a la interpretacion que Vigo (2009, pp. 42-43) realiza de este argumento, criticado
injustamente en otros momentos. Ya Gallop (1982) defendi6 la relevancia del mismo en el contexto
de la argumentacidn por parte de Platon para probar la inmortalidad del alma.
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es que el alma, separada del cuerpo, sea una &Uvaulg capaz de
entendimiento. Cebes encuentra otra objecion para Socrates. AC probo
la necesidad de que el alma exista en algin lugar una vez separada del
cuerpo, pero nada garantiza que ademas preexistié al cuerpo. Por lo que
no solo es necesario probar la §0vapig del alma sino su preexistencia. A
continuacion, Platon articula una nueva demostracion en donde puedan
notarse ambas cuestiones, a saber, que el alma posee dVvapig separada
del cuerpo y que existe antes de entrar en comunidad con el cuerpo. La
prueba se conoce como el Argumento sobre la reminiscencia (AR), el

cual reconstruyo a continuacion (72e1-78b3):

AR

1. Recordar X significa que conoci X con anterioridad.

2. Hablar de X significa que conozco X.

3. Puedo conocer X de alguna de estas dos maneras: o mediante
la percepcion sensible, i.e., cuerpo y alma o mediante el
intelecto, i.e., pura alma.

4. Nada sensible me remite al conocimiento de X.

5. De 2,3y 4 sesigue que el conocimiento de X lo obtuve mediante
el intelecto, i.e., mi alma sin cuerpo.

6. Si puedo reconocer X significa que la conoci previamente.

7. De 5y 6 se concluye que mi alma conocio X antes de tener

percepcion sensible.

AR sirve para responder a las objeciones de Cebes y determinar si
realmente el alma es capaz de §Uvapig una vez separada del cuerpo al
tiempo que también se prueba su preexistencia. El ejemplo que Platon
utiliza en este argumento es el de lo Igual. Igual es el objeto X que
conozco, pero que jamas he percibido mediante ninguno de los sentidos,
pues no existe ningin objeto que sea igual a otro. Por ejemplo, una
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manzana. Llamémosle a la manzana M y a la manzana de Pedro Mp, a
la de Santiago Ms y a la de Matias Mm. Tanto Mp como Ms y Mm son
ejemplos claros de manzana, pero Mp no es igual a Ms ni a Mm vy, sin
embargo, es posible afirmar que las tres son manzanas. ;Como es esto
posible si no son iguales, acaso semejantes? Platon explica que por lo
Igual en si (a0 T0 {o0OV) qUe nos permite identificar lo que hay de igual
en donde se perciben solo diferencias. La pregunta es ;como obtuvimos
la idea de lo Igual si ésta no es sensorialmente perceptible? La respuesta
de Platon es que sera mediante una percepcion del alma separada del
cuerpo, con lo cual prueba que hay conocimientos en nosotros que no
hemos obtenido mediante los sentidos. Por eso, puedo decir que M es lo
presente en cualquier M particular, sea ésta Mp, Ms o Mm3*. Lo que
distingue a una manzana de otra es evidente, pero lo que las hace igual
es una condicion que estd en M, aunque es invisible a los ojos que
perciben M como particular. De esta manera se puede representar de la
siguiente manera. La idea de lo Igual en si (I) estd presente en la
manzana de Pedro, de Santiago y de Matias: I[(Mp, Ms, Mm). Esto Igual
es, pues, un conocimiento adquirido previamente, una pnd6noig por
dvdapvnotg, ya que no lo adquiri en vida, sino antes de ésta. Por eso AR
amarra las dos objeciones de Cebes previamente planteadas, a saber, que
el alma preexista y que ésta conserve una §vayuig que le permita seguir
conociendo separada del cuerpo.

El ultimo escalon en la concepcion psicoldgica de Platon en Fedon

es el ultimo argumento que brinda en el didlogo, conocido como el

304 Para un desarrollo sobre como operan las relaciones y los particulares en este didlogo con relacion
a las Formas o Ideas recomiendo la lectura de Castafieda (1976, pp. 51-79), quien mediante el uso de
la 16gica de los cuantificadores muestra que «Platon distingui6 las relaciones de las cualidades» (p.
11), pues «concibe una relacién como una secuencia de Formas, de modo que hay en cierto modo una
reduccién de las relaciones a las cualidades. Pero él concibe que un hecho relacional es un complejo
indivisible en que cada Forma es ejemplificada por un ente, de modo que no reduce Platén los hechos
relacionales a hechos cualitativos» (pp. 11-12).
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Argumento final (AF). Hasta este momento se ha visto que el alma es a)
independiente del cuerpo, b) sobreviviente a la muerte, c) preexistente a
la vida y d) capaz de conocimiento separada del cuerpo. AF brindara
una nueva caracteristica al alma. Reconstruyo AF3% que aparece en
Fedon (102a10-107b10). Este argumento es el resultado de la sintesis de
los argumentos desarrollados previamente en el didlogo y su desarrollo

es el siguiente:

1. La muerte es contraria de la vida.

2. El alma conlleva vida, i.e., es causa de vida.

3. Si el alma aceptara lo contrario a la vida, i.e., la muerte, ya no
podria ser causa de vida pues admitiria su contrario.

4. De 1,2, y 3 se sigue que el alma no acepta la idea de muerte.

5. Alo que no acepta la idea de muerte se le llama inmortal.

6. De 4y 5 se concluye que el alma es inmortal.

A las cuatro caracteristicas ya mencionadas del alma se agrega una
mas y se confirma la razén por la que se conduce este didlogo. El alma,
en AF adquiere el caracter de causa de vida (Blog aitia), oponiéndola a
la idea de muerte. Para cualquier objeto X que es causa de A, jamas sera
posible que sea causa de B (no A). Dicho de otra manera, siempre que X
sea causa A, jamas podra ser causa del contrario de A, es decir, no A. En
el didlogo menciona que, asi como la nieve es causa de frio y jamas

puede ser causa de calor, asi tampoco el alma, que es causa de vida,

305 En alguna ocasion, platicando con André Laks, me comentaba que €l veia un problema biolégico
en este argumento. No obstante, sigo pensando que es un argumento sélido para probar la
inmortalidad del alma. También asi lo considera Vigo (2009, pp. 164-165) quien comprende la
premisa de que el alma es causa de vida como una explicacién de que los cuerpos tengan animacion.
Asimismo, recomiendo el desarrollo y analisis que hace Montserrat (1995, pp. 68-75) sobre la
construccion que realiza Platon a partir de las objeciones de Simias y Cebes para determinar los
fundamentos de la ciencia como conceptos proposicionales necesarios para cualquier tipo de
conocimiento cientifico, que serd la base para la construccion del AF.
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podra alguna vez ser causa de la muerte o siquiera albergarla en sentido
alguno. Siendo esto cierto, el alma ademads de ser e) causa de vida,
también sera f) inmortal. Las seis caracteristicas que Platon otorga al
alma son: a) independiente del cuerpo, b) sobreviviente a la muerte, c)
preexistente a la vida, d) capaz de conocimiento separada del cuerpo, e)
causa de vida e f) inmortal. El mayor problema radica en probar que el
alma es causa de vida, la cual es una idea griega que existia desde antes de
la filosofia helénica. El razonamiento para esta conclusién fue el
siguiente. Ante dos cuerpos iguales uno con vida y otro sin vida, ;qué
diferencia existe? La razon por la que un cuerpo Ci esta vivo y un cuerpo
C2 no es porque en Ci hay algo que en C2no. A ese algo le llamaré
cualidad (q). Ci tiene una cualidad de la que Cz carece. Esta cualidad que
hace que C1 esté vivo es el alma, misma de la que carece Cz, como se vio
indirectamente en AC paginas atrds. Lo puedo representar como A(C1)
y ~A(C2). Asi, vida se define como la union en comunidad del alma con
el cuerpo, mientras que muerte es la separacion del alma del cuerpo. Se
llama vida a un cuerpo que tiene alma y se llama muerte a uno que
carece de ella.

La concepcion psicologica de Platon en Fedon sirve como base para
el desarrollo tripartita del alma en Republica, Fedro y Timeo. Entre Fedon
y los otros tres didlogos hay una diferencia notable. Mientras en el
primero el alma es, esencialmente, causa-portadora de vida (Puxm dpa 0Tt
av avTn Kataoyn, del kel €m’ €kelvo @epovoa (wnv)3®, en los otros
didlogos el alma no sdlo se reduce a su funcién portadora, sino que
admite una division cuyas partes internas quedaran claramente
distinguidas la una de la otra.

El didlogo donde considero que esta division queda mejor

explicada es Republica IV. A continuacion, ofreceré dicho desarrollo

306 105d3-4.
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mostrando los argumentos que brinda Platon para mostrar la naturaleza
tripartita del alma; posteriormente me enfocaré en las ideas sobre el
alma que aparecen en Fedro y finalmente integraré a Timeo en esta
discusidn para asi continuar con el problema inicial de este capitulo que

es el de la corrupcion y la naturaleza del &vBpwmog.

3.2 El alma y la justicia

Es un poco arriesgado, pero considero que Repiiblica puede considerarse
el didlogo sobre la justicia. En los diez libros que componen al didlogo
se aborda el tema desde distintos angulos, abriendo otras tematicas que
al final retoman el principal: la justicia como el maximo bien. Recupero
un pasaje del libro IV donde nuevamente somos interrogados sobre qué

hace felices a los hombres, ;la justicia o la injusticia?

Después de esto indaga en su interior [de la polis],
procurandote de donde puedas la luz adecuada, y apela a la
ayuda de tu hermano Glaucdn, asi como de Polemarco y los
otros, para que columbremos ddénde existe la justicia y donde
la injusticia, y en qué se diferencia una de otra, y cudl de las
dos debe adquirir el que haya de ser feliz (tov péAdovta
g08aipova elvat), pase esto inadvertido o no a los dioses y a los

hombres todos.30”

Lineas mads adelante especifica que una polis fundada

correctamente tiene que ser sabia (cogn), valiente (dvépeia), moderada

397 Rep. IV, 427d1-7: 16 8¢ 1) peta toUto okodTeL €v alTi], P®G T0OEV TTOPLEAPEVOG IKAVOV, aVUTOG TE Kal
TOV G8ed@ov apakdAet kal [ToAépuapyov kai Toug GAAOUG, £av TwG (Swpev ToT ToT' Gv €in 1)
Swatoovvn kol oD 1) adikia, kal Tt GAANAoLY Sla@épeTov, kal ToTepoV Sl kekTijoBal TOV péAdovta
g08aipova stvay, £dvte AavBévn £dvte i Tévtag 8006 T Kal GvBp®TOUS.
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(cw@pwv) y justa (Sikaia)38. Después, en este mismo capitulo regresaré
al andlisis de cada una de las cualidades asignadas a la polis
correctamente fundada, pues se vincula con la concepcidn tripartita del
alma como lo afirma en 435b9-c2: «Por consiguiente, amigo mio,
estimaremos que el individuo que cuente en su alma con estos mismos
tres géneros (€{61), en cuanto tengan las mismas afecciones que aquéllos,
con todo derecho se hace acreedor a los mismos calificativos que se
confieren a la polis»*”. Los géneros que Platon esta buscando en el alma
del individuo son: cogia, dvépela y ow@poovvn. Para que exista
sabiduria en un individuo es necesario que algo sea capaz de sabiduria;
lo mismo con la valentia y la moderacion. Sdcrates le aclara a Glaucon
que es necesario reflexionar sobre este tema mediante una metodologia
distinta a la utilizada; se refiere especificamente a la que utilizaron para
entender la composicion y géneros de la polis. Y en un caso reminiscente,

somos invitados a un deVtepog TAoUGO,

308 Cf, Rep. IV, 427e10-11: Afjlov &7 8Tl co@r] T' £0Ti Kai avdpeia kal cw@pwv kai Sucaia.

309 Ko OV Eva dpa, @ @ike, 0VTwg dEldoopey, Td avtd Tadta £i8n v Tf avtod Yoy £xovra, S T&
a0 T TAON €keivolg TV adT®V dvopatwy 0pO®dS dElotiobat Tfj ToAeL. Aunque Eggers Lan traduce TOALG
como Estado, prefiero dejarlo como polis o si acaso ciudad, por lo que haré dicho cambio en la traduccién
griega.

310 Noto aqui una total referencia a Feddn (95a4 y ss.) de la conocida segunda navegacién, que formaria
parte de la biografia intelectual de Platon expuesta en al apartado anterior. La traduccion de 6e0tepog
mAo¥Ug es «la siguiente mejor manera», que también se conoce como «la segunda navegacién». Lo que
se busca es reformular el pensamiento de Anaxagoras a fin de encontrar la explicacién verdadera
sobre la naturaleza de las cosas. También se puede entender esto como una muestra de la dialéctica
platdnica, la cual estd presente en todo este didlogo. Tras zarpar de nuevo en la busqueda por las
aiti de la realidad Platon se encuentra con las Formas (gidn). La «Segunda navegacién» es la
metafora sobre el cambio de método para buscar la verdad. Astepog mAoTg es una expresion griega
utilizada en los navios para avisar que habia que modificar el método de navegar, concretamente
pasar de las velas a los remos. Esto era muy frecuente cuando dejaba de soplar viento y la tripulacion
se encargaba ahora de navegar por medio de los remos. Claramente esto suponia un mayor esfuerzo
que la navegacién con vela donde el viento es el que realmente hace todo con la ayuda del encargado
de aprovechar con las velas la energia eolica.

Con el 8gvtepog mAodg Platdn indica que esta cambiando de método, a saber, de uno
«naturalista» a uno «metafisico». La busqueda de la verdad atendiendo ya no so6lo a las
investigaciones realizadas por los presocraticos, sino la bisqueda por los primeros principios. Para
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La premisa de la que ahora partira Platon para justificar el vinculo
entre la polis y el individuo es que una polis es lo que es gracias a quienes
la habitan, pues jde qué otro modo podria ser que una polis como Tracia
fuera de indole fogosa? De modo que, si la polis correctamente fundada
es sabia, valiente y moderada, necesariamente tiene que ser porque el
individuo puede ser sabio, valiente y moderado. El como puede un
individuo tener estas cualidades lo explorarda mediante una nueva
argumentacion. Arranca con un principio légico, el de No contradiccidn,

expresado en la ley de la causalidad.

Es evidente que una misma cosa nunca producird ni padecera
efectos contrarios en el mismo sentido, con respecto a lo
mismo y al mismo tiempo. De modo que, si hallamos que
sucede eso en la misma cosa, sabremos que no era una misma

cosa sino mas de una3'l.

Dado que algo no puede producir dos efectos contradictorios
simultdneamente entonces es necesario que no sea lo mismo sino otro lo
que lo produce. Nuevamente esto me remite a Fedon (103d y ss.) cuando
preparando el terreno para el Argumento Final, Platén expone el
ejemplo de la nieve al establecer que el frio y la nieve no son lo mismo

igual que el calor y el fuego. La nieve puede acoger al frio y seguir siendo

una mayor profundizacion sobre este tema remito al excelente andlisis que realiza Reale (2003, pp.
137-158).

En el especifico caso del libro IV de Repriblica el cambio no es de una discusion sobre la causa
material hacia una causa final, sino sobre la naturaleza de una cosa a la naturaleza de otra bastante
mas compleja y, como el mismo Sdcrates advierte: GAAN ya&p poakpotépa kat mAeiwv 0606 1) émt Tolto
dyovoa, mientras que con la argumentaciéon precedida la naturaleza del alma jamas seria
aprehendida.

311 Rep. IV, 436b8-c1: Afjdov OTL TAVTOV TdvavTia TOLEWV §j TdoYEW KATA TAVTOV Ye KAl TTPOG TAOTOV OUK
¢0sN|oEL dpa, HoTE v TTOL eVPioKWEY év aVTOTG TadTa Yiyvopeva, eicopeda Tt oV TadTOV v GAAX
TAelw. Respecto de este pasaje, Bieda (2012, p. 132 n. 12), siguiendo a Ferrari (2007, p. 168), sostiene que
Platén no estd manifestando abiertamente este principio pues el conflicto se da entre alternativas opuestas
y no entre alternativas contradictorias.
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nieve, mientras que si acogiera al calor dejaria de ser nieve. Lo mismo le
sucede al fuego, que puede acoger al calor y mantiene su naturaleza,
pero la pierde cuando acoge al frio. A estas premisas hay que agregar
que frio y calor son contrarios y jamds un contrario llegara a ser contrario
de si mismo, pues pierde su @Uo1G. Bajo estas premisas se concluye que
aquello que es causa de algo no puede ser causa del contrario de ese
algo. Asi, la nieve jamas podra ser causa de calor pues dejaria de ser

nieve.

1.SINDF>~(N>Q)
2. SiN>C> ~N
3. Si~N > X

Es el Principio de No Contradiccion (PNC) aplicado al efecto de
una causa, cuyo efecto es exclusivo de dicha causa y cuyo efecto
contrario anula la causa misma y, por lo tanto, aquello que caus6 dicho
efecto. La representacion del PNC en la 16gica proposicional es: ~(A A
~A); en la logica de predicados es: ~dx (Px A ~Px). El nuevo esquema
argumentativo propuesto aqui por Platon permitira detectar aquellos
elementos cuya contradiccion obligue a una nueva investigacion. La
siguiente premisa de Platon (Rep. IV, 437b y ss.) sera que cuando un alma
apetece algo, p. €]. la sed, entonces sélo puede desear saciar la sed, i.e.,
atraer hacia si el agua con que saciara dicha sed. Lo contrario a esto seria
el rechazar o frenar un deseo. «La sed en si misma jamas se convertira
en otra cosa que en un apetito de lo que le corresponde, la bebida en si
misma»32. No obstante, hay ocasiones en donde teniendo sed y

pudiendo saciar con agua no se hace. Platon dice que es porque «en ese

312 Rep. IV, 437e4-5: aTd 82 TO SuPrfjv 0¥ pnj ote &AAov yévntau émbupia fi oOmep TéPuKEY, aOTOD
TOUATOG,.

218



momento algo impulsa al alma sedienta en otra direccion» siendo
distinto de lo que le hace tener sed. «Pues ya dijimos que la misma cosa
no obraria en forma contraria a la misma parte de si misma, respecto de
si misma y al mismo tiempo»3'3.

Mediante el ejemplo del arquero que utiliza Platon en el mismo
didlogo queda mas claro este principio’'4. Para tensar un arco a punto de
disparar una flecha no son las mismas manos las que rechazan y a la vez
atraen hacia si; una es la encargada de rechazar y la otra de atraer hacia
si. Lo mismo sucede con quienes teniendo sed se abstienen de beber.
Esto es asi porque en nuestra alma hay algo que por un lado nos insta a
beber y por el otro algo que se opone a ello. La conclusién de Platon en
este analisis es que aquello que se opone «es generado, cada vez que se
genera, por el razonamiento (Aoylopod)»3!®. Con esto ahora distingue
dos partes que hay en el alma, una que provoca las afecciones y otra que
las rechaza. A lo que rechaza que se genera por el razonamiento sera el
Aoylotwcov. A la parte del alma que ama, tiene hambre y sed, y es
excitada por todos los demads apetitos sera denominada como la
irracional (&A0yloTOV) y apetitiva (émBupntkov).

El argumento correspondiente a este andlisis puede reconstruirse
de la siguiente manera. Para ello, me apoyo en Irwin (2000, p. 340)3'6,

quien ya lo habia hecho.

313 Rep. 1V, 439b3-6: OUkoDV &l TOTE TL TNV AvBEAKeEL SUP Doy, ETEpoV dv TL €v avTij £in adTol Tod
Swp®dvtog kal dyovtog womep Onplov EmL TO TLETY; 0V Yap 61, @apév, TO e aVTo TG avTd Eautod mepl
TO aTO G’ A<v> Tdvavtia TpdTToL

314 Remito al analisis que de este ejemplo hace Irwin (2000, p. 341), apelando a lo que él denomina el
Principio de los contrarios. Irwin se pregunta qué sucederia si rechazaramos dicho principio y se
responde que el arquero entraria en contradiccion al estar quieto y en movimiento simultaneamente.
315 Rep. IV, 439¢9-d1: T Towabta €yyiyvetal, dtav £yyévnTal, £k AoyLopod.

316 Utilizaré, sin embargo, la traducciéon de Eggers Lan.

219



. La misma cosa no puede hacer o padecer los dos contrarios en

un mismo aspecto de si misma (436b8).

La aceptacion y la busqueda de x son contrarias al rechazo y al
alejamiento de x (437b1-5).

El apetito (por ejemplo, el hambre o la sed), las ganas y el deseo
de x equivalen a aceptar y buscar x (437b7-c7).

La negacion, la falta de ganas y la inapetencia equivalen a
rechazar y evitar x (437d8-10).

En ocasiones sentimos a la vez ganas de beber y rechazo hacia
la bebida (439c).

Como estos estados son contrarios —por lo establecido desde 2
hasta 4— y por lo tanto no pueden pertenecer al mismo aspecto
del alma —por lo establecido en 1—, deben pertenecer a

aspectos distintos del alma (439d-c).

Pero aun falta revisar qué causa la fogosidad, i.e., aquello por lo

que nos enardecemos®”. ;Es una tercera parte o forma parte de alguna

de las otras dos? Parece asemejarse a la apetitiva. El ejemplo de Leoncio

sirve para reflexionar sobre este tema.

Leoncio, hijo de Aglaydn, subia del Pireo bajo la parte externa
del muro boreal, cuando percibié unos cadaveres que yacian
junto al verdugo publico. Experimento el deseo de mirarlos,
pero a la vez sintié una repugnancia que lo apartaba de alli, y
durante unos momentos se debatié interiormente y se cubrio6

el rostro. Finalmente, vencido por su deseo, con los ojos

317 Rep. IV, 439e3-4: 10 82 &) ToT BupoT Kkai ¢ BupoVEBa TdTEPOV TpiToV, fj TOVTWY TTOTéPW AV £l

OUOPVEG;
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desmesuradamente abiertos corrio hacia los cadaveres y grito:

«Mirad, malditos, satisfaceos con tan bello espectaculo».

Lo que este relato explica, sefala Platon, es que en ocasiones la
cOlera combate contra los deseos, mostrando que son dos cosas distintas.
Quedan, con el relato de Leoncio, delimitadas tres partes del alma: la
razon (Aoylotwov), la apetitiva (émBuuntikov) y la cdlera (80pov). Estas
son las partes del alma gracias a las cuales la persona es lo que es. Si la
parte racional del alma es la que rechaza las afecciones y la apetitiva la
que las atrae, ;cudl es la funcion de la cédlera? La explicacion inmediata
que da Platon es que «a veces la cdlera (6pynv) combate contra los
deseos’!» y esta colera o fogosidad se convierte en una aliada de la
razdn. No queda claro codmo es que lo colérico es, entonces, distinto de
la razon.

De acuerdo con el principio postulado por Platon segtin el cual no
es posible que lo mismo haga o padezca cosas contrarias al mismo
tiempo, segin lo mismo y respecto de lo mismo, entonces la distincion
entre lo colérico y lo racional sigue pendiente. Parece clara la distincion
entre lo colérico y lo apetitivo, pero no asi con lo racional, pues Platon
explica que lo colérico, cuando no esta corrupto por una mala educacion
o mala crianza, es capaz de advertir lo que es justo o correcto. ;Acaso
esto no es una cualidad exclusiva de la razén? ;Es que lo colérico tiene
cierto tipo de Adyog gracias al cual puede advertir lo que es justo o

correcto’2v?

318 Rep. IV, 439e7-a3: ¢ dpa AedvTiog 0 Ayddinwvog aviwv €k elpatds UTO TO OpeLov TETKOG £KTOG,
aioB0pEVOG VEKPOUS TTapd T® Snuie kelpévous, &ua pév (8etv mbupol, dua 82 ad Sucxepaivol kal
dmotpémol EauTdy, Kal TEWG PEV PéxoLTd TE Kal TapakaAVTITOLTO, KPATOVHEVOS §8' 0DV LTS THg
¢mBupiag, SteAkvoag Tovg 6OV, TTPOGSPALGV TIPOG TOVG VEKPOUS, “ISol VLIV,” ¢, “0
kakodaipoveg, éumAnobnte tod kadot Bedapartog.”

319 Rep. IV, 440a5-6: TNV OpyNV TOAEUETY £vioTe TG EmBupialg.

320 Recomiendo el analisis de esta discusion que realiza Boeri (2010), especialmente de la pagina 299
ala 302.
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Finalizado el relato de Leoncio, Platon enfatiza que la colera es una
aliada de la razon (440b3-4): cvppoyov T@® A0Yw yLyvopevov Tov Bupov.
Lineas mas adelante (c7-d3) senala que cuando alguien se considera
victima de injusticia, su fogosidad hierve en él y combate contra todo
hasta que logra cumplir sus propdsitos o la razon lo llama, como un
pastor a su perro: o0k &v TOUTw (el Tekal XOAETOVEL KOl GUPUOYET T
dokoUvTL Sikalw Kal, S1a To eV kal S1a To pryodv kal mavta Ta ToldTa
TdoXe, VTOMEVWVY Kol VIKE Kal o0 Afyel T®V yevvaiwv, mplv av f
Stampagntot 1| TEAevTion 1| Womep KVWV VO VOPEWS UTIO ToD Adyou ToD
Tap' aUT® avakAnBeig Tpadvof); La analogia entre la razon y el pastor,
como entre el perro y la colera es interesante. Platon considera que la
razon debe pastorear a la colera, pues ésta, como cualquier perro sin
adiestramiento, puede atentar contra si misma y ser violenta y
agresiva®!l,

En esta disertacion sobre el papel de la cdlera o fogosidad Glaucon
y S&crates tienen claro que ésta sigue a la razon y se aleja de lo apetitivo.
Platon parece tener claro que la colera tiene cierta capacidad judicativa
que le permite evaluar lo justo o correcto de lo que no lo es,
provocandole ira cuando sigue a la parte apetitiva sabiendo que no era
el camino correcto. Sin embargo, la condicion que establece Platon para
considerar a la cdlera como una tercera parte del alma es que «se nos
manifieste distinta al raciocinio, tal como se nos manifesto distinta de lo
apetitivo»322. El principal problema que aqui noto es que la colera no es
tan claramente distinta de lo racional, pues segun el didlogo tiene la
capacidad para, aprovechando la cita que el propio Platon extrae de

Homero («Mas, golpeando su pecho, al corazén increpd con

321 En el siguiente capitulo profundizaré en la importancia de la musica para la formacién de la colera,
pero menciono desde ahora que esta idea del adiestramiento esta presente en el articulo de Lozano-
Vasquez (2012).

32 Rep. IV, 441a6-7: Gv ye T00 Aoylotikod dAAo TL @avi], doTep ToD EmBuunTikod é@avn étepov bv.

222



palabras»3?®), reflexionar «acerca de lo mejor y de lo peor censurando a
lo que se enardece irracionalmente»®2.

Mediante esta cita Platon pretende evidenciar que desde el poeta
griego ya se pensaba en dos partes del alma, en donde una censura a la
otra. ;Como puede la colera tener capacidad judicativa sin violar el
principio de no contradiccion? Porque Platon esta convencido de que el
raciocinio y la fogosidad no son lo mismo, siendo ésta una aliada de la
razon. Mientras que a la colera sélo le corresponde valorar lo justo de lo
injusto, lo correcto de lo incorrecto para tomar accion, la razén delibera
para guiar, dirigir, mandar, ordenar y gobernar. Una de las pruebas que
arroja Glaucon como contundente o que «no es dificil de ser
mostrado»®?, pues los nifios, en cuanto nacen, estan llenos de fogosidad
(6Tt Bupod pev eVBLG yevopeva peotd €0Tt), mientras que el raciocinio
(Aoywopol) tardan en adquirirlo y algunos ni siquiera lo logran
(ovdémoTte petalapufdvewy).

La cdlera combate contra los deseos cuando éstos mueven al
hombre a actuar en contra de su razon. Asi parece haberle sucedido a
Leoncio, quien enardecido por haber visto a los cadaveres les increpa el
espectaculo que él mismo esta presenciando®*. Como Boeri (2010)
menciona, Platon parece consciente de la guerra civil que hay en el
interior del alma y que la cdlera puede evitar. Cuando no logra hacerlo,

es decir, «cuando los deseos violentan a un hombre contra su

3% La cita es de Odisea, XX,17: otfifog 8¢ mAn§ag kpadinv viname by
324 Rep. IV, 441c1-2: 6 dvadoyloduevov epl ToU Bedtiovds Te kai xelipovog T GAoyiotwe Bupoupéve.

325 Rep. IV, 441a7: AXX' 00 xadeTov, £, @avijvat

326 Se ha sugerido que el caso de Leoncio sirve para ejemplificar la incontinencia; sin embargo, Bieda
(2012) tiene buenos argumentos para defender que Leoncio no es un incontinente, pues en el
momento en que se arroja sobre los cadaveres no habia condiciones para que lo fuera, a saber, una
opcidn que se considerara como mejor. Un analisis detallado de dicho pasaje permite darle la razéon
a Bieda, pues tal como esta en el pasaje, Leoncio experimentd, al mismo tiempo, a) el deseo de
mirarlos (&po pév iSetv émBupol) y b) sintidé repugnancia (Svoxepaivot). Tanto el deseo como la
repugnancia resultan de los apetitos, por lo que para que Leoncio fuera incontinente seria necesario
que la razén le hubiera mostrado un bien mayor que rechazo por la vista de los cadaveres.
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raciocinio»®?, la cdlera se alia a la razon. La pregunta a considerar es,
entonces, ;por qué si la cdlera es una aliada de la razén se corrompe?

La respuesta de Platon es que se corrompe como consecuencia de
una mala educacion (kakfig tpo@fig). En Timeo hay una idea muy
semejante a la recientemente expuesta. En dicho didlogo, Platon
reflexiona de la mano de Timeo sobre lo que genera el mal, donde afirma
que «nadie es malo voluntariamente, sino que el malo se hace tal por un
mal estado del cuerpo o por una educacion inadecuada»®2.

Llama la atencién que en este desarrollo Platon mencione que la
cOlera se irrita ante la injusticia. En Repuiblica no es del todo claro esto ya
que, si bien distingue las tres partes del alma, las tres estan dentro del
mismo conjunto, algo que en Timeo no sucede. Con seguridad se percato
de esto por lo que desarrolld mejor la explicacion sobre la constitucion
psicoldgica en este ultimo didlogo. En él ubica a la parte racional
totalmente separada de las otras dos —la colérica y la apetitiva—,
especificando incluso que la racional es inmortal mientras que las otras
dos son mortales®”. En este mismo capitulo detallaré la psicologia que
aparece en Timeo, pues es el tltimo en donde Platon habla sobre el alma,
sus partes y las funciones de éstas. Si bien en Leyes contintia hablando
del alma, no hay nada novedoso salvo la aporia que propone sobre el
alma y el mal que trabajé en el capitulo inicial de esta tesis.

Retomo el discurso de Republica IV. Aqui logra Platon establecer la
relacion entre las tres clases que hay en la ciudad con las tres partes del
alma, a saber, negociantes (xpnpatiotikov), auxiliares (¢mkovpnTKov) y

consejeros (BovAevtikov)*® . La parte del alma correspondiente a los

327 Rep. IV, 440a8-b1: 6tav Bdlwvtal Tiva Tapd TOV Aoylopov émbuuiat.

328 Tim. 86d7-e2: KaKOG UV ydp £K®V 0USEe(g, 81 8 TTovnpav EEv Tva Tol ompatos kai amaidsutov
TPOENV O KaKOG YlyveTaL KaKOG.

329 Cf. Tim. 44d3 y ss.
330 Rep. IV, 441al. En otros momentos del mismo libro IV (428d7) se refiere a los consejeros como
guardianes (@UAakag), encargados de la vigilancia; asimismo, los auxiliares también son denominados
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negociantes seria la apetitiva, la de los auxiliares a la colérica vy,
finalmente, los consejeros representarian a la racional. Como bien
observa Boeri (2010, p. 292), Platén busca establecer una analogia entre
los elementos que conforman una ciudad con las partes del alma pues
concibe un modelo organicista en donde se ha de «suponer que lo que
existe en el todo tiene una especie de manifestacion o réplica a nivel
microcosmico en los individuos». La idea de esto es hallar la posibilidad
de que exista la justicia en el alma, pues de no ser asi, ésta no podria ser
sabia ni gobernar una polis. La justicia, para Platon, consiste «en hacer lo
que corresponde a cada uno, del modo adecuado»®.

La posibilidad de este logro radica en comprender lo que lineas
antes Platon ha escrito sobre la ciudad y los distintos miembros. A los
«guardianes perfectos (teAfovg @UAakag)» les corresponde la sabiduria
(co@la) para que la ciudad sea gobernada conforme a la naturaleza (6An
ocon av €in kata eUoLy oikloBeloa TOALG). Hace falta encontrar el resto
de las cualidades que cualquier ciudad fundada correctamente debe
poseer: valentia (avépeia), moderacion (ocw@poolvn) y justicia
(6{ka06)32. Antes de continuar buscando las demas cualidades de la
ciudad reflexiona sobre la sabiduria y se da cuenta que ésta es
insuficiente, pues necesita de algo mas, un buen consejero, algo que
desde el conocimiento (émiotnun) le permita distinguir entre las

distintas variedades de conocimiento que hay en una ciudad. Esta

soldados (otpatiwtng) en 429e8. Aprovecho para traer a esta discusion el pasaje de Menéxeno (246e7-
247a2): «Toda ciencia separada de la justicia y de las demds virtudes se revela como astucia, no como
sabiduria: T&od te émioTun YwpLlopévn SikatooVvng kal Tiig AAANG ApeTiig Tavoupyia, oV copia
aivetaw. Esta misma idea se encuentra en Feddn (68e-69c) cuando Platdn sefiala que la virtud es
sabiduria (@povnoLg) y ésta consiste en gobernar los placeres corporales. Por lo que la virtud también se
inserta en el razonamiento de los «procesos generativos», mencionados en el Argumento de los contrarios
(AC), afirmando que la virtud tiene que ser algo mas que meros miedos o placeres, y esto sélo es posible
gracias a la sabiduria.

31 Rep. IV, 433b3-5: kKtvSUVEVEL TPOTIOV TIVA YIyvopevov 1) Sikatoovn eival, TO T aUTOT TPATTELY.

332 Rep. 1V, 427e10-11.
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herramienta sera la prudencia (evfovAia). De modo que el guardian no
solo debe ser sabio, sino prudente.

La ciudad, ademas, debe ser valiente por una parte de si mismo.
La valentia, nos dice Platon, es conservacion (cwtnpiav) de cudles y
como son las cosas temibles3*. Esta cualidad debe ser indeleble
(6evoomolog) para que siempre sea posible distinguir las cosas que hay
que temer de las que no, a modo de que ni el placer, ni el dolor, ni el
miedo o el deseo puedan borrar del alma del soldado (otpatiwtng) la
opinion correcta y legitima (56§ng 6p0Ofig Te kai vopipov) sobre lo que es
la valentia. Precisamente en este didlogo entre Socrates y Glaucon se
dicta el modo en que dicha opinidn correcta y legitima debe quedar
impregnada indeleblemente en el alma del soldado. Sera con una
educacion por medio de la musica y la gimnasia®**. Recordemos el
modelo organicista en donde los auxiliares o soldados son a la ciudad lo
que la cdlera al alma. Cuando anteriormente preguntaba cémo es
posible que la cdlera se corrompa por una mala educacion no quedaba
clara la via de investigacion desde los elementos que se tenian hasta ese
momento. Ahora, con el detalle de los elementos de la ciudad y las
cualidades que deben tener hay una posible salida.

Si, bajo el modelo organicista de Platon, el individuo es una
analogia de la ciudad en donde comparte los elementos en que se divide
ésta como partes de su alma, asi también las cualidades que dichos
elementos deben poseer para el correcto funcionamiento de la ciudad
debe poseerlos cada parte del alma que es representada. Asi, la razén
debe obtener sabiduria con prudencia y la cdlera, valentia. El dato

revelador que aporta Platdbn es que la valentia debe ensefarse

333 Cf. Rep. IV, 429¢6 ss.
34 Cf. Rep. IV, 429e7-430b5.
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(émoudevopev) «por medio de la musica y de la gimnasia33%». El propodsito
de esto es que el soldado o la cdlera sean indeleblemente valientes para
saber lo que deben temer y lo que no deben temer, asi como impedir que
el placer, el dolor, el miedo o el deseo puedan corromper sus funciones.
Gracias a la valentia la cdlera podra hacer lo que le corresponde, i.e., ser
una aliada de la razén. La ausencia de valentia o una valentia endeble
provocaria que la cdlera no pueda cumplir con su funcion y en lugar de
aliarse a la razén lo haga con lo apetitivo, especialmente, el placer; una
cOlera asi serd o miedosa o iracunda, pero no valiente.

Falta buscar la cualidad correspondiente con los comerciantes,
donde también estd incluido el resto del pueblo. Lo que a continuacion
desarrolla Platon es uno de los temas clave para la argumentacion de
esta tesis, pues correlaciona nociones musicales con las cualidades del
alma. Especificamente, explica el modo en que la tercera cualidad
investigada significa para el alma. El comerciante, como lo apetitivo,
requieren de moderacién (cw@poovvn).

Lo primero que quiero destacar es como la moderacion parece
tener un trato especial con respecto a la sabiduria-prudencia y la
valentia. Dice Sdcrates: «Desde nuestro punto de vista, la moderacion se
parece a una concordancia (cup@wvia) y a una armonia («ppovia) mas
que las cualidades examinadas anteriormente®%». Glaucon le pide a

Socrates que se explique y entonces le responde: «La moderacion es un

335 Rep. IV, 430al: ¢émauSevopev povotkij kal yuuvaotikfj. En un muy bien desarrollado articulo, Lozano-
Vasquez (2012) explica las conexiones entre la musica y la célera.

336 Rep. IV, 430e3-4: kai (G ye évtebbev i8€lv, cup@wvig Tl kal appovia Tpocéotkey ndAlov f T
TPOTEPOV.
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tipo de ordenamiento (k6ouo6)*” y de gobierno (¢yxpdatewa)®*® de los
placeres (¢mBupi®v) y apetitos, como cuando se dice que hay que ser
“dueno de si mismo (kpelttw 61 avtod)”’3%». A proposito de la frase
kpelttw 61 awtod Socrates reflexiona que al hablar de una persona, ésta
puede ser de si misma no solo duena sino también esclava, pues el
gobierno y la esclavitud se dicen de lo mismo aunque en situaciones
diferentes. Por ello, lo que en realidad esta frase pretende decir es que
en lo que concierne al alma existe una parte mejor y una peor. Cuando
la parte mejor gobierna se es duefio de si mismo, mientras que cuando la
parte peor toma el control se es esclavo de si mismo (KXA€v Ttw £autod).
El primer caso es resultado de la razén alidndose con la colera para
generar moderacion en los apetitos; el segundo, en cambio, es cuando

los apetitos, carentes de moderacion (akoAaotov), toman control del

37 Adams traduce este pasaje de la siguiente manera: «Soberness is a kind of beautiful order...», es
decir, no solo lo traduce tal cual lo estoy haciendo junto con Eggers Lan, como ...moderacion es un tipo
de ordenamiento, sino que es un ordenamiento bello. No encuentro razones para acompafiar con bello
el ordenamiento, salvo como una doble traduccién de kdopog, que sabemos admite ambas
posibilidades, aunque no estoy seguro de que las admita simultaneamente.

338 Eggers Lan traduce éykpdtela por control; sin embargo, dado el contexto del didlogo y lo que lineas
adelante dira sobre lo que es mejor (BéAtiov) por naturaleza sobre lo que es peor (xeipov) o inferior
por naturaleza, enfatizando precisamente que una parte es superior a la otra, considero que la
traduccion mas apropiada es la de gobernar, pues gobernar lleva implicito la capacidad para poner
orden, mientras que el control no necesariamente; de hecho, el control lo que genera es una coaccién,
que naturalmente siempre sera violenta, provocando asi un enardecimiento de las pasiones en lugar
de una pacificacion de las mismas. Las pasiones, a mi parecer, pueden controlar también, v.gr.,
cuando esclavizan a las demas partes del alma, con lo que, si las pasiones controlan y la razén
controla, ;qué distingue a una de otra? La clave, considero, estd en que la razén gobierna y las
pasiones o apetitos controlan.

339 Rep. IV, 430e6-7: K6opog o0 Tig, v 8' £y, 1) cw@pociivy) £0TLV Kal SoVAV TIVWV Kal EmBULGY
EYKpATELN, OG Paot KpelTTw 61 avToU. Vale la pena también revisar Gorg. 506e y Prot. 333b-c, junto con
recuperar la definicion que el propio Platdn aporta sobre la moderacidn en Rep. lll, 389d-e. Asimismo,
remito a lo que en Lg. |, 626e2 y ss.; IX, 863d6 y ss. se menciona sobre el conflicto que existe en todo ser
humano: «Y en esta guerra, extranjero, el vencerse a si mismo (T0 vik&v avTtov auTtov) es la primera y mejor
de todas las victorias y el sucumbir a si mismo es lo mas vergonzoso (ailoxlotdv) de todo y, a la vez, lo peor.
Esto indica que en cada uno de nosotros hay como una guerra de nosotros mismos contra nosotros mismos
(626e25)». En el libro IX de Leyes (863c), ademas, conecta el ser vencido por los placeres a la ignorancia
(&yvolav) y ésta como causa de los errores (T®v apapTudTwy aitiav).
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alma. La razén para que suceda esto, dice Platon, es, nuevamente,
«debido a una mala crianza o compafia3».

Lo primero que se puede destacar de la exposicion anterior es la
oposicion entre esclavitud y sefiorio. Tacitamente esta la idea de que
quien es dueno de si mismo es un hombre libre, pues quien es esclavo
de si mismo es, precisamente, alguien sujeto a otra autoridad. La
esclavitud viene dada no externamente sino interna, por si mismo. Este
eautol significa, precisamente, que la causa de la esclavitud es propia
del sujeto y no de otro sujeto u objeto. Con esto Platon estad respondiendo
a la inquietud inicial de Adimanto en el libro IV de Repuiblica (419a1-3)
que vuelvo a citar: «;De qué modo te defenderias, Sdcrates, si alguien
afirmara que no haces en absoluto felices a estos hombres, y eso por
causa de si mismos?» La respuesta es por falta de moderacion y la falta
de moderacion es consecuencia de una mala crianza. La posibilidad real
entre la libertad y la esclavitud radica no en que otro me someta, sino en
que yo no logre gobernarme. Ser «dueno de mi mismo» es lograr que lo
apetitivo no pueda mas que la razén. No obstante, parece como si Platon
estuviera haciendo de la moderacion la virtud o cualidad mas
importante para un ser humano. Porque si aun siendo sabio-prudente y
valiente se puede terminar siendo «esclavo de si mismo» por falta de
moderacion significa que ni la sabiduria-prudencia ni la valentia juntas
pueden hacer de un hombre un ser libre, sino que necesitan de la
moderacion para que esto suceda.

Reitera Platon en el didlogo afirmando que la moderacion «se
asemeja a una especie de armonia®'». La siguiente sentencia es ain mas

contundente:

340 Rep. IV, 431a7: dtav 8¢ vTO TPoPTi§ Kaxiig 1] Tvog OpAiag. Como ya trabajé en el primer capitulo de
esta tesis, el mal como consecuencia de una mala crianza es un pensamiento que permanece en Platon
hasta el final.

341 Rep. IV, 431e8: appovia Twit) cw@poovvn wpoiwtoat.
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La moderacién (...) se extiende sobre la totalidad de la
octava musical (61 Tao®v), produciendo un canto unisono
de los mas débiles, los mas fuertes y los intermedios —en
inteligencia o en fuerza o en cantidad o en fortuna, como te
guste—, de manera que podriamos decir, con todo derecho,
que la moderacion es esta concordia y esta armonia natural
entre lo peor y lo mejor en cuanto a cual de los dos debe

gobernar, tanto en la ciudad como en cada individuo3¥.

;Qué significa esta metafora musical? ;Qué quiere decir Platon
con que la moderacion se extiende sobre la totalidad de la octava
musical? Significa que la moderacion logra hacer sonar al alma al
unisono, pues lo que logra una octava en musica es que la misma nota
suene en su octava, es decir, un sol (G) sonara mas grave que la octava
de sol, que también sera sol, pero una octava mas abajo. La octava logra
unir los extremos de las notas para que éstas entren en concordia
(ovpwvia), como lo dice el texto. Esta concordia significa unir lo
superior con lo inferior, poner a las partes en un estado de armonia
posibilitando su correcto funcionamiento, pues la nota cualquiera de
una octava contiene en si misma a toda la octava. Por ejemplo, si hablo
de la octava de G, ésta contiene a toda la octava, i.e., a A (la), B (si), C
(do), D (re), E (mi), F (fa) y G (sol). En el caso del alma significa que la
moderacion es la octava que incluye a toda la octava, a saber, sabiduria-
prudencia y valentia, de manera que siendo moderados es posible

«sonar» en concordia y armonia con nosotros mismos. Asi como sucede

342 Rep. IV, 432a2-9: &AAG 8U' 6Ang dtexvdes TéTatal 81 Tao®dv Tapexopévn cuvadovtag Tovg Te
A00EVECTATOVG TAVTOV Kal TOUG IoXVUPOTATOUS KAl TOUS HEGOUG, €l pev BoVAEL, @povioel, el 8¢ BovAel,
loyVy, et 8¢, xal TANBeL 1) xppaowy 1 GAAw OTwoTV T@V TolVTWV WoTe 6pBOTAT GV PaTiev TAVTNV TV
dpdVoLAY CwEPOCSVVNV Elval, Xeipovdg Te kal &ueivovog KaTd @UGLY cupEWViay dTdTEPOV SET &p)ELY
Kol év TTOAEL Kol €V £Vi EKAOTW.
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con el acorde de E, donde si una cuerda esta desafinada el acorde ya no
suena a E.

Platon esta depositando en la moderacion un peso considerable
como cualidad indispensable en el alma, cualidad capaz de concordar
en armonia a las demas partes. Recordemos el fragmento 6 de Filolao en
donde el pitagdrico sostiene que la armonia es el resultado de unir lo
limitado con lo ilimitado, es decir, mediante la armonia logran unirse
cosas que naturalmente no estan unidas. Que la moderacidn sea la
responsable de esta armonia explicaria el porqué su adquisicion
garantiza xpeittw 61 avtod mientras que la ausencia de ésta nos hace
esclavos de nosotros mismos. La armonia es lo que permite que existan
los opuestos sin que éstos entren en conflicto, asentando equilibrio entre
las partes. En el caso presente, significa que la razon —lo limitado—
entre en contacto y modere lo apetitivo —lo ilimitado—, donde surgira
una armonia.

La moderacion resulta, entonces, no en la cualidad mas importante
para la persona, pero si una cualidad indispensable, sin la cual el trabajo
de las otras dos queda fracturado y el alma disonante. No hay que
olvidar que Platon busca comprender las partes de la ciudad y las
cualidades que ésta tiene para luego, aplicando el modelo organicista,
estudiar al alma y encontrar semejanzas entre ésta y la ciudad. Una vez
finalizada la disertacion sobre la moderacion, pasa a indagar sobre la
especie (e180¢) que permitird a la ciudad alcanzar la excelencia (&petfis):
la justicia (¢otiv 1) Swkatoovvn).

Platon dird que la justicia consiste «en hacer lo que es propio de
cada uno, sin dispersarse en muchas tareas»**. Con relacion a la ciudad
esto significa que cada ciudadano debe llevar a cabo la tarea que mejor

sabe hacer por naturaleza. Porque no todo hombre es bueno en todo,

343 Rep. IV, 433a8-9: 6T ye TO Ta aOTOD TIPATTEWY KAl pT| TIOAVTIPAYHOVETY SikatooUvn £oTi.
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sino que cada hombre es bueno en algunos aspectos muy especificos, en
los cuales debe trabajar. Por ejemplo, el zapatero sin duda serd bueno —
y necesario— para hacer zapatos, arreglar zapatos y hasta disenar
zapatos, pero dificilmente también serd bueno o habil para pilotear una
nave, la herreria o la carpinteria. El agricultor sabe arar la tierra y
prepararla para la siembra y sabe cudndo es el momento correcto de
hacerlo, asi como de cosechar. La razéon de la existencia de cada
individuo es que cumple con una funcidn necesaria para el correcto
funcionamiento de la ciudad. Asi es la justicia, mientras que el
dispersarse en muchas tareas seria producto de una injusticia. A niveles
politicos, Platon se refiere a esto en el sentido de que una ciudad sera
justa en la medida en la que facilite que cada uno haga lo que le es propio
y disuada que las personas hagan mas actividades de las propias. Si el
zapatero también tiene que arar y hacer una mesa no hard ninguna
actividad bien perdiendo €l como artesano y la ciudad como
consumidora de servicios que necesita. La injusticia, bajo este esquema,
consiste en el ejemplo anterior; una ciudad en donde el zapatero tiene
que realizar otras actividades, ajenas a la propia, para subsistir. La
definicién definitiva que aporta de justicia, lineas adelante, dice lo
siguiente: «la justicia ha de consistir en hacer lo que corresponde a cada
uno, del modo adecuado»344.

A continuacion, Platon realiza el empalme entre la descripcion de

las cualidades que tiene una ciudad con las del alma.

Por consiguiente, amigo mio, estimaremos que el individuo
que cuente en su alma con estos mismos tres géneros (£{6n), en

cuanto tengan las mismas afecciones que aquéllos, con todo

344 Rep. IV, 433b3-4: kivSuvelel TPATOV TVA Yiyvopevov 1) SikatooUvn eival, TO TA aUTOT TPATTELY.
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derecho se hace acreedor a los mismos calificativos que se

confieren a la ciudad (méAer)3%.

Asi, las partes del alma que habiamos diagnosticado paginas
arriba contardn con la cualidad correspondiente. Recupero algunas de
las ideas ya desarrolladas. La relacion que se establece entre las tres
clases que hay en la ciudad con las tres partes del alma son negociantes
(xpnuatiotikov) con la parte apetitiva, auxiliares (émucovpntucov) con la
parte colérica y consejeros (fovAgutikdv) con la racional. A los consejeros
les corresponde la cualidad de la prudencia con sabiduria, a los
auxiliares la valentia y a los negociantes la moderacion. Similarmente, la
moderacion serd la cualidad responsable de que los apetitos estén en
orden, la valentia de que la colera no se inflame mas de lo que debe y la
prudencia con sabiduria de que la razon acttie conforme a si misma.
Como consecuencia de la concordia que reinaria en las tres partes del
alma obtendriamos, ademas de armonia, justicia.

La justicia en el alma no estara, como en el caso de la ciudad,
enfocada en el quehacer externo (mept éautov), sino en el interno (ta
gavtoD). Esta tarea de la justicia consistira en «no permitir a las especies
(Yévn) que hay dentro del alma hacer lo ajeno ni interferir una en las
tareas de la otra»34. Asi como la justicia en la ciudad consiste en que el
zapatero no sea carpintero y viceversa, sino que cada uno pueda
dedicarse a lo propio, en el alma del hombre la justicia resulta cuando
cada parte hace lo suyo y no interfiere en las tareas de la otra. ;Cémo
podrian cada una de las partes —racional, colérica y apetitiva—

interferir entre si? La respuesta seria que al no cumplir cabalmente con

345 Rep. 1V, 435b9-c2: Kai tov éva dpa, o @ile, oUtwg d€uwaoopey, Ta adta Tadita i8n év Tf) avtod Yuxi
&xovta, 10 Ta T TAOT €kelvolg TV ATV Gvopdtwy 6pBds aglolobat Tf) TTOAEL.

346 443d1-3: pr) édoavta TAAAGTPLA TIPETTEWY EKAOTOV £V AT PNnde ToAuTIpayOVETY TIPOG GAANA T& €V
i Yoyl vévn.
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su funcion y, ademas, buscar ejecutar funciones no propias. Por ejemplo,
a la parte apetitiva le corresponde todo lo relacionado con los placeres,
deseos y afecciones humanas, es la responsable de sentir sed, hambre,
placer para mantener al cuerpo con vida. Entre sus funciones no esta la
de mandar, que es propia de la razon, por lo que, si son los apetitos
quienes llaman a alguna accion y la cdlera, que naturalmente sigue a la
razon, sigue a los apetitos, se crea un momento de distension que
detonard en un acto de injusticia, inicialmente interno, pero que también
puede tener consecuencias fuera del cuerpo y del alma. Como esta
escrito (Rep. 1V, 440a8-b1), «cuando los deseos violentan a un hombre
contra su raciocinio, se insulta a si mismo». En términos musicales esta
habiendo una estridencia y una disonancia.

La tension es necesaria para que las partes del alma estén en
concordancia. Como lo apunta Platén con el ejemplo del arquero (cf. Rep.
IV, 439b8 y ss.), un arco no puede tensarse con una sola mano, sino que
es necesario el uso de dos manos distintas para que el arco alcance la
tension necesaria para cumplir con su funcién. Asi como en la musica,
la tension precisa de una cuerda es la diferencia entre que esté o no bien
afinada, en el alma la tension precisa resultara en un estado de justicia y
de armonia, pues appovia significa precisamente tension. Aqui
encuentro una de las ideas clave en la pedagogia platonica. El alma
requiere tension para cumplir su funcion como lo haria un arco. Un arco
que esta recostado sobre el pasto es un arco que no esta haciendo nada.
Bajo ese estado no hay posibilidad de mejora o empeora, sino sélo un
estado de quietud que, en el caso del arco, le arranca la mera posibilidad
de ser arco. En el alma sucede algo semejante, pues cuando ésta se
encuentra en un estado de quietud no logra realizarse. El arco esta
compuesto de dos elementos principales: el brazo y la cuerda. El brazo
es la parte rigida, si bien flexible, que debe sostener una de las manos,
para que con la otra mano se estire la cuerda y se genere una tension. La
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tension se genera para un propdsito, a saber, disparar una flecha. Alli
estd otro de los elementos relevantes en esta analogia: la flecha. El arco
representa a las tres partes del alma, a) el brazo=los apetitos, b) la
cuerda=la razon y c) la flecha=la colera. Una tension adecuada permitira
que la flecha dé en el blanco; mientras que una tension excesiva podria
hacer que la flecha vuele de mas o se rompa la cuerda; una tension débil
hara que la flecha caiga antes de alanzar su objetivo.

La tensidn resulta en el constante ejercicio de practicar cémo
acertar en la diana con una flecha. La repeticion de esta actividad
perfeccionara la punteria y brindara precision al ejecutante. En el alma
es necesario proceder del mismo modo. Si la razon no se tensa, la cdlera
no aprendera a seguirla y cuando la colera quiera realizar alguna accion
sera débil o excesivamente inflamada, como la de Aquiles. Una razén
capaz de tensar a los apetitos para que la cllera sea fuerte y precisa es
posible so6lo mediante la sabiduria-prudencia de la que ya nos hablo
Platon lineas antes. En realidad, la tension en el alma es resultado de que
cada parte tenga la cualidad correspondiente que le permita ejecutar su
deber.

Aprovecho el vaivén entre la musica y la psicologia que Platon
introduce en el didlogo para poner un ejemplo. Un violonchelo (chelo)
tiene cuatro cuerdas que necesitan estar cada una afinadas para que el
instrumento completo pueda ser ejecutado con precision. Enumeraré las
cuerdas de la mds aguda a la mas grave. La primera cuerda de un chelo
debe estar afinada en la (A), la segunda en re (D), la tercera en sol (G) y
la cuarta en do (C). Cada cuerda tiene un grosor distinto de la otra que
le permite dar con el sonido que debe tener; sin embargo, montar la
cuerda en el chelo solo es el primer paso, pues ahora hay que afinarla,
es decir, tensarla de tal modo que tengamos la nota que necesitamos dé
esa cuerda. Por ejemplo, para que la cuarta cuerda del chelo dé C
necesito tensar la cuerda de una manera precisa para que dé C y no D ni
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B ni CG. La cuerda dard la nota que debe dar siempre y cuando esté
tensada en la proporcion justa y no de otra manera; lo mismo sucedera
con las otras tres cuerdas. Un chelo bien afinado es un chelo capaz de
reproducir melodias, pues tras un estado de armonia, es decir, perfecta
tension, lograra cumplir con su funcidn.

Mutatis mutandis, las partes del alma deberan entrar en una
dindmica similar si han de realizar las tareas que les son propias para no
insubordinarse unas entre otras provocando desorden, ignorancia vy,
consecuentemente, todos los males del alma (m&oav kakiav).
Recordemos el momento en que Platon sefiala que la moderacion ha de
funcionar como la octava que hace que los tres tonos principales entren
en concordancia. Cuando el hombre logra que las tres partes del alma
no interfieran entre si, es decir, distribuye bien lo que es suyo propio,
entonces se autogobernard. La tension adecuada conduce al hombre a
tener un alma justa y bella (Swkaiav pev kat kaAnv).

Vale la pena recordar lo que Socrates le dice a Glaucon sobre la
justicia (441d12-e2), al senalarle que ésta en el individuo consistira en
que cada una de las especies (yévog) que hay en nosotros haga lo suyo
(t®dv év avt® mpdtn), asi como uno mismo debe hacer lo suyo. A
continuacion, refuerza las funciones de cada una de las partes del alma
previamente descritas. Al raciocinio le corresponde mandar (Aoylotik®
dpxew Tpoomkel) y a la colera ser servidor y aliado de aquél (Bupoel8el
UTMKOW elvat kai cLPPAKW ToUTOV). Ambas cumplirdn con su funcidn,
insiste Platén, cuando son educadas bajo un esquema de musica y
gimnasia (povowkfi¢ kal yvpvaoTikijg) que les permita concordar
(oVp@wva), «poniendo a una en tension y alimentandola con palabras y

ensefianzas bellas, y, en cambio, relajando y apaciguando la otra,
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aquietandola por medio de la armonia y del ritmo»34”. No sera sino hasta
que se ha logrado esto que es posible proceder a gobernar sobre lo
apetitivo (mpootroeoBov tod émBuuntikod), que es lo mas abundante en
el alma. Asi como al analizar el comportamiento de la ciudad se
determin6 que los comerciantes necesitan ser moderados porque la
moderacion es la cualidad que logra gobierno de uno frente a la ausencia
de moderacion que provoca esclavitud de si mismo, con el individuo
sucede igual. La parte apetitiva del alma, cuando no hace lo suyo,
esclaviza aquello que no corresponde a su clase, es decir, a la razon y a
la colera. Ademas, trastorna (dvatpéyn) la vida de todos.
Recapitulando lo dicho hasta aqui en este capitulo es posible decir
lo siguiente. 1) El alma estd dividida en tres partes: 1a) la razon, 1b) la
cOlera y 1c) la apetitiva. Cada una de estas partes tiene una funcion que
debe cumplir por naturaleza. La funcidn de la razén es mandar; la de la
cOlera, obedecer a la razon, y la de los apetitos, albergar los deseos y
placeres. Para que cada especie (yévog) del alma cumpla con su funcion
ha de servirse de una cualidad especifica que le auxilie. La razon sera
auxiliada por la sabiduria con prudencia; la cdlera por la valentia y la
moderacion auxiliard a los apetitos; la cualidad resultante de este
ejercicio serd la justicia. La injusticia serd que alguna de las especies
realice funciones distintas a las propias o que no haga lo que le
corresponde. El cumplimiento de las funciones de cada una de las
especies del alma conduce a un estado de concordia (cuugpwvia) que
genera armonia (appovia) en el alma. La musica y la gimnasia ayudaran
a la razon y a la colera a tener la fuerza para cumplir con su funcion y

poder gobernar a los apetitos. La tension sera el modo mediante el cual

347 441e8-442a2: Ap' 00V 0VY, DOTEP £AEYOLEVY, HOVGIKTIG Kol YUHVAOTIKTG KpEOLG CURPWVA a0 T
TIOMOEL TO PEV EMLTEIVOVOA KAl TPEPOVOA AGYOLS TE KAAOTS Kal pabrjpacty, To 8¢ avieioa
TapapvBovpévn, Hpepolioa appovia te kal pudud;
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entraran en armonia estas tres partes del alma que en ultima instancia

provocara un estado de justicia en el interior del hombre.

3.3 El amor como remedio para la injusticia del alma

En Fedro, Platon mantiene el esquema tripartita del alma que propuso
en Republica. Existe una discusion sobre la fecha de composicién de
Fedro. En el siglo XIX Schleirermacher pensaba que este didlogo era el
primero o de los primeros en la obra de Platén. Sin embargo, Lledo
(1997, pp. 292-293) junto con otros autores®*® sostienen una postura
distinta, en donde Fedro forma parte de los didlogos de madurez de
Platon. Estos didlogos comprenden dos de los que en este capitulo he
trabajado —Fedon y Repuiblica II-X—, junto con el que me dispongo a
trabajar. Banquete seria el cuarto didlogo incluido en esta clasificacion de
la obra de Platon. Lledd incluso menciona que Fedro fue el ultimo
didlogo escrito de los del periodo de madurez, teniendo a Repiiblica
como inmediato precedente. La relevancia de aclarar la fecha de
composicion del didlogo a trabajar aqui es que es uno de los tres didlogos
en donde Platon estudia la triparticion del alma; los otros dos son el ya
mencionado Repuiblica IV y Timeo, mismo que sera estudiado después de
éste.

En Republica IV se reflexiona sobre la composicion del alma
tomando como modelo a la polis. Se determina que, asi como la polis esta
constituida por tres componentes —magistrados, guardianes vy
comerciantes—, asi el alma del hombre deberia estarlo. Mediante un

ejercicio de deduccion Platon establece que el alma tiene tres partes: una

348 Cf. Taylor (1955, pp. 299-300), Guthrie (1990, pp. 381-382). Por su lado, Usascheva (2010) parte, primero,
de la idea de que existieron dos versiones de este didlogo, algo que después de analizar varias posturas en
su articulo, concluye que la tesis de los dos Fedro sirve para aliviar la contradiccién sobre la fecha de
composicidn. En segundo lugar, realiza un minucioso y erudito andlisis de tres vocablos —opo6ng,
Swailpeoig y pavia— a partir de los cuales concluye que es un didlogo escrito hacia finales de 360, que
coincide con el periodo de composicidn de Republica y Banquete. Robinson (1967, p. 60) piensa que Fedro
debe ser fechado ligeramente posterior a Timeo, que estd inmediatamente después de Republica.
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que manda, otra que obedece y otra que desea. La primera sera la razdn,
la segunda la célera y la tercera los apetitos. Este mismo esquema sera
utilizado en Fedro para continuar la reflexién sobre el alma, sus
funciones y las razones por las que hace o no lo que le corresponde.

En Fedro el alma es definida como «aquello que se mueve siempre»
(dewcivntov)*®, pues solo algo asi es capaz de lo inmortal. Aqui se toma
como premisa la conclusion del AF de Fedon: el alma es inmortal. Ahora
bien, si el alma es inmortal tiene que ser porque se mueve siempre. La
tesis que estd arrojando aqui Platon es que toda alma es inmortal, porque
aquello que se mueve siempre es inmortal (Fdr. 245c5)%°. Para que esto sea
cierto es necesario que el movimiento del alma inicie en si misma. «S6lo
lo que se mueve a si mismo, como no puede perder su propio ser por si
mismo, nunca deja de moverse, sino que, para las otras cosas que se
mueven, es la fuente y el origen del movimiento»*!.'Y este principio, nos
dice, es ingénito (&pxm) 8¢ dyévnrtov), pues no puede proceder de nada,
ya que, si asi lo fuera, entonces ya no seria principio. Junto con lo
descrito, ademas senala que el alma es incorruptible (adidpBopov).
Aunque inicialmente parecia que aqui Platén partiria de la conclusion
del AF, lo que esta haciendo es tomando la tesis de que el alma es
principio, por lo que debe moverse siempre. Bajo estas premisas Platon
concluye que el alma es inmortal. No obstante, es necesario revisar las
premisas de las que estd partiendo.

Retomo el final del AF352 en donde Sdcrates, tras lograr probar que

el alma es inmortal, secunda dicha conclusion con que el alma, por ser

349 Fdr. 245¢5.

35 WPyxm oo ABAavatog. To yap dewkivtov dBavatov.

3L Fdr. 245¢7-9: povov 81| 1O aOTO KIvolv, dTe 00K ATOAETTTOV £auTO, 0UTOTE AMyEL KIVOUPEVOV, GAAX Kai
TOTg GAAOLG 000 KLVETTaL ToDUTO TINYT) KAl dpx1) KWV GEWS.

32 Especificamente la parte en donde concluye el argumento: 106e2. Pieper (1965, p. 114), sin
mencionarlo explicitamente, también alude a que para Platén la «inmortalidad no so6lo se extiende al
futuro, sino también al pasado». Pienso que el autor alemdn pudo haber fortalecido mejor su
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inmortal, es incorruptible (&dwd@Bopov) y también debe ser
indestructible (dvwAeBpog). Hacia la conclusidon de este argumento en
Fedon, el propio SOcrates advierte sobre la precaucion con la que deben
tomarse todos estos pensamientos sobre el alma y la muerte.
Encontramos la misma idea en Fedro (246c6-7) cuando Platon escribe: «el
nombre de inmortal no puede razonarse con palabra alguna»3>, algo
que viene anclado a lo mencionado lineas antes en el mismo didlogo
(246a4-6): «Como es el alma, requeriria toda una larga y divina
explicacion; pero decir a qué se parece es ya un asunto humano»34.
Platon no se detendra ante las dificultades que el Adyog humano
presenta frente a problemas como decir cual es el ser de las cosas con
absoluta claridad, pues esto es algo que le corresponde sélo a la
divinidad, por lo que a los hombres sélo nos queda decirlo con nuestras
palabras de la mejor manera posible. Para ello Platon introduce el verbo
TAdoow®S, indicando que va a moldear-formar-construir la idea que
considera se asemeja mas a lo que serfa esa oVoia 6vtwg ovoa, de la que
habla lineas adelante®*. Consciente de la limitacion que el propio A6yog
humano representa cuando se busca el ser de las cosas, Platon advertira
que esta por entrar en un terreno poco claro.

La demostracion que elabora para probar la tesis de que el alma es

aquello que se mueve siempre es la siguiente (AMS).

explicacion de este didlogo de haber conectado lo que aqui se desarrolla con el AF de Platén, como
lo sefialo.

33 @BGvatov 8¢ 008’ £€ £vog Adyou AsdoyLopévou.

3% 0lov pév £oTt, TavT TavTWwS Belag elvat kai pakpdg Smynoews, @ 8& fowkev, dvBpwivng Te Kkal
¢AatTovog.

35 En este pasaje de Fedro (246c7) utiliza mAdttopev. Otras formas del verbo mAdoow las encontramos
en: Ap. 17¢5; Fd. 82d3; Crat. 414d1; Sof. 235e5; Alc. 121d6; Carm. 175d3; Grg. 483e4; Rep. 374a5, 414d7,
420c2, 466a6, 510e2; Tim. 88c4, 92b3; Lg. 903e5. No puedo dejar de pensar, sobre todo, en el pasaje de
Timeo (31b7) en donde Platén narra como el Dios construye el cuerpo del universo. Aunque en este
pasaje el verbo que utiliza es ovviotavw, la semejanza con la accion es digna de ser considerada.
Como si el hombre imitara lo que el Dios hizo con el mundo para lograr comprender al mundo.

3% Fdr. 247¢7.
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1. Paralo que mueve a otro o es movido por otro dejar de moverse
es dejar de vivir.

2. Lo que se mueve a si mismo no puede perder el propio ser por
si mismo.

3. De 1y 2 se sigue que lo que se mueve a si mismo nunca deja de
moverse.

4. Lo que se mueve a si mismo es origen y principio de todo lo
demas.

5. Lo que se mueve a si mismo es principio de movimiento.

6. Lo que se genera no es origen ni principio de nada.

7. De 4, 5 y 6 se sigue que lo que se mueve a si mismo no puede
perecer ni originarse.

8. Lo que no perece ni se origina se conoce como inmortal.

A esta prueba hace falta otra, la de identificar al alma como aquello
que se mueve a si mismo. Por un lado, tenemos la evidencia de un
cuerpo inanimado; por otro, la de un cuerpo con vida, lo que lineas
arriba mencioné y expliqué como Ci1 y Ce. El cuerpo no puede otorgarse
la vida, pues claramente lo haria si pudiera cuando un cuerpo con vida
yace ahora inanimado. Es decir, el cuerpo no es quien posee vida y, por
lo tanto, ésta no le viene de adentro. Si la vida no le viene de adentro,
entonces debe venirle de afuera. Aquello que brinda vida al cuerpo que
viene de afuera es algo distinto del cuerpo. A este algo distinto del
cuerpo Platon le llama alma. Por lo tanto, el alma es lo que tiene siempre
vida. Lo que siempre tiene vida se conoce como inmortal. Tomando la
conclusion de AMS es posible unir y decir que lo que se mueve por si
mismo, que es inmortal, es el alma.

Para que esto sea asi hay que aceptar que la vida es un movimiento
continuo que jamas cesa. Por eso el alma puede ser inmortal y aquello
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que siempre se mueve. Por lo que el alma es necesariamente ingénita e
inmortal (€€ avdykng dygvntov te kal aBavatov Puxn av €n)*»7. AMS es
un colofon de lo que habia quedado pendiente en AF de Feddn mas el
ingrediente del argumento por el movimiento de si misma. Se notan
aqui las semillas de lo que posteriormente cosecharia Aristoteles cuando
en Metafisica lambda (1069a-1076a) arroja la prueba del Motor inmovil.
En especifico, tengo en mente el capitulo quinto en donde Aristételes
sefiala que entre las cosas que pueden ser causa de todas las cosas estan
el alma y el cuerpo o el entendimiento, el deseo y el cuerpo®®. Luego
contintia con la prueba del motor que se mueve a si mismo, a los demas,
pero que no es movido por otros.

Concluida la nueva aproximacion al ser del alma, Platon
expondra, como ya lo mencioné lineas arriba, a qué se parece.
Nuevamente el alma queda partida en tres, pero esta nueva triparticion
del alma pretende explicar otras cosas distintas de las ya explicadas en
Republica IV, en donde aparentemente Platon no es tan precavido sobre
los alcances del Adyog humano pues el detalle de lo expuesto en ese
didlogo parece responder mads a la pregunta que en este didlogo esta
evitando, a saber, ;como es el alma? Con probabilidad ésta sea una de las
razones por las que dejara la respuesta a esa pregunta en manos de los
dioses y centrara su atencion en responder a qué se parece el alma.

«Se parece a una fuerza que, como si hubieran nacido juntos, lleva
a una yunta alada y a su auriga»3°. A diferencia de la casta divina, la
nuestra es mezclada (pépewctar). La yunta alada de los hombres consta

de a) un conductor (1jvioxel), b) un caballo bueno y hermoso (kaAog te

357 Cf. Fdr. 245¢5-246a2.

358 Cf., Met. XII, 1070 b36-1071 a3: 'Emel §' £0Ti T pév xwplotd T §' 00 ywplotd, ovoial ékeiva. kal Sux
ToUTO TTAVTWYV aiTiat TAVTA, OTL TV 0VOLDY AveL 0VK €0TL T TAON Kol al K oeLs. Emelta éotal TadTa
Puym lowg kat odua, 1j vois kai 6petis kal odua.

39 Fdr. 246a6-7: éocétw 81) ouPEUTE Suvdpel VTTOTITEPOU {evYOU§ TE Kal VLOXOU.
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Kat ayaB0g) y ) un caballo contrario (¢§ évavtiwv), i.e.,, malo y feo. Platon
llama mortal a este todo «de alma y cuerpo ajustados fuertemente»
(246¢5: Yoy katl odpa mayev)*0, que, ademas, es un ser vivo.

Una vez descrito a qué se parece el alma, Platon distingue entre las
almas de los dioses y las de los hombres. Las almas tienen a su cuidado
(émueAettan) lo inanimado (&dyrvxov) y recorren el cielo entero (mavta ¢
ovpavov TepLoAe)®!. Las almas que gobiernan (Stowkel) el cosmos son
las perfectas y aladas; las que han perdido sus alas van a la deriva
buscando aferrarse de algo solido. Las alas se pierden, principalmente,
porque el carro no es correctamente conducido para tener al menos
vislumbres de la verdad. Mientras que los dioses hacen «cada uno lo que
tienen que hacer®2», el auriga de las otras almas tiene problemas con el
caballo que participa (petéxwv) del mal precipitando al carro hacia la
tierra, pues este caballo no ha sido «domesticado con esmero»3¢. Esta es,
indica Platon, la prueba mas dura y fatigosa para el alma3®.

Esta division entre la naturaleza de un tipo de alma frente a la otra
refuerza muchas de las ideas concebidas tanto en Fedon como en
Republica. Dice Platén que las almas que gobiernan el cosmos son
perfectas y aladas; las otras almas también poseen alas. La diferencia
entre unas y otras es que las primeras no pueden perder sus alas, pues
son perfectas, mientras que las otras si pueden perderlas bajo ciertas

condiciones. Las almas que gobiernan al cosmos son perfectas porque

3650 E| pasaje completo es: {@ov T0 cvpumav EkANROn, Yuxn kat odpa Tayév, que Lledd traduce como este
compuesto, cristalizacion de alma y cuerpo. La traduccién que ofrezco aqui es: este todo, de alma y cuerpo
ajustados fuertemente. La razon es que el verbo que usa alli Platén es tayév (32 persona del plural de la voz
pasiva de indicativo en aoristo del verbo myvuut) que significa ajustar fuerte algo, donde se traduciria
literalmente como fuimos ajustados fuertemente, como si Sécrates se incluyera en la narracién de lo que les
sucede a los seres vivos. Dado que el sujeto es tacito decido dejar la traduccidon como ya indiqué.

361 Cf, Fdr. 246b6-7: Yuyr) Tiaoa TTavToOg EMPEAETTaL TOD druyov, Tévta 8¢ 0VpavOV TEPLTOAEL.

362 Py, 247a6: TPATTWV £KHOTOG AUTEHV TO AV TOD.

363 Fdr. 247b4-5.
364 Cf. Fdr. 247b5-6: £vBa 61 TTOVOG TE Kal dy®v €oxatog Yuxij TpokeLTaL.
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hacen lo que tienen que hacer. De acuerdo con lo estudiado en Repziiblica
IV esto quiere decir que las almas de los dioses son justas y, por eso,
perfectas. Las almas en Fedro son todas inmortales, aladas y se parecen
a un carro con su auriga jalado por un par de caballos. Estas almas se
dividen de la siguiente manera: a) de los dioses y b) de los seres vivos.
Las de los dioses son a.1) perfectas y a.2) justas; las de los seres vivos son
b.1) imperfectas, b.2) uno de los caballos es desobediente, haciendo lo
que quiere y no lo que debe y b.3) puede perder las alas. El alma pierde
sus alas debido a que b.3.1) uno de los caballos se llena de maldad y la
precipita hacia la tierra. Esto no sucede con las almas de los dioses, pues
hacen lo que les corresponde. En el caso del alma de los seres vivos esto
no es asi. Bien lo advierte Platon: €vBa &1 movog te Kal dywv €oxatog
Yuxf) tpokettat. La prueba mas dura y fatigosa para el alma del viviente
es tener que domesticar al caballo que es capaz de maldad. Las almas de
los dioses logran, mediante movimientos circulares, contemplar «lo que
estd al otro lado del cielo»*®.

Las almas de los dioses, al llegar a dicho lugar supraceleste, estan
en presencia de «esa esencia cuyo ser es realmente ser»3%, que solo es
vista por el entendimiento (Beatr v®) y alrededor de la que se genera el
verdadero saber (mepl1)v 0 T1|G dAnO0U¢ EmoTuNg Yévog). Por otro lado,
algunas almas de los seres vivos logran, mediante el auriga, ver hacia el
exterior, aunque soliviantada por los caballos alcanza una vision parcial
y pobre de los seres (t& dvta). También estan, dentro de estas almas, las
que no logran tener ni siquiera una vision parcial del exterior, pues en
lugar de buscar elevarse intentan ser mas unas que otras, pateandose y
amontondndose, creando confusion, porfias y fatigas supremas. A todas

estas almas que no han alcanzado una vision del ser sélo les queda «la

365 Fdr. 247¢1-2: ai 8¢ Bewpoiot ta #w ToT oVpavoD.

366 Fdy. 247¢7: ovoia dvtwg odoa.
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opinion por alimento»3. Lineas mds adelante agrega, ademas, que sdlo
el alma que haya visto la verdad puede tomar figura humana3.

Nuevamente, las almas de los dioses logran superar la barrera del
cielo y pueden ver del otro lado porque son almas que hacen lo que les
corresponde, en donde los caballos y el auriga estan en perfecta armonia.
Armonia aqui la estoy entendiendo como lo hacen los griegos y como lo
tiene en mente Platon en su obra, especificamente para el caso aqui
desarrollado, Repuiblica IV, es decir, como tension. Un estado de armonia
es un estado de perfecta tension entre las partes. Por ejemplo, cada una
de las cuerdas de la guitarra tiene una tension distinta respecto de las
otras para que tenga la afinacion que debe tener y quede afinada, de la
sexta cuerda a la primera, en E, A, D, G, B y E. Cada cuerda es diferente
por el grosor y la posicion que ocupa en la guitarra y, por lo mismo, su
tension sera distinta de las otras, pero en conjunto su tension permitira
a toda la guitarra sonar correctamente y producir las melodias que se
deseen. Asi describe Platon las almas de los dioses y esta es la razon por
la que son justas y perfectas. Las almas de los seres vivos, sin embargo,
funcionan bajo otra naturaleza. El auriga y los caballos no estan de suyo
en perfecta armonia o en un estado de justicia puro. Cuando Platon hace
decir a Sdcrates que la prueba mas dura y fatigosa del alma consiste en
poder domesticar al caballo con tendencias a participar en la maldad
estd reafirmando la naturaleza del alma humana al mismo tiempo que
abre el espacio al tema pedagogico como radical en la formacion del
avOpwmog.

Al inicio del relato donde se explica a qué se parece el alma se nos
dice que, a un carro alado conducido por un auriga jalado por dos
caballos, uno bueno y bello, y otro contrario a esto. El primer caballo esta

hecho de esto mismo (¢k tolovTwv), bondad y belleza. El otro caballo, en

367 Fdr. 248b5: tpo@f) SofaoTti.
368 Cf. Fdr. 249b2-3.
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cambio, esta hecho de lo opuesto, que seria malo y feo. Esta oposicion es
comun en Platon: bueno-malo, bello-feo. Cuando en Gorgias (474c8-d2)
establece una relacion semejante a la aqui hecha y, dirigiéndose a Polo,
Sdcrates le dice: «t11, al parecer, no consideras que sean lo mismo bueno
y bello y, por su parte, malo y feo»3%°. De manera que si el primer caballo
es bueno y bello, necesariamente el otro, que es opuesto a éste, debe ser
malo y feo (kakov kal aioxpov). Algo feo no es un problema de juicio
estético, sino de disposicién moral. Si bien la traduccién mas comtn de
ailoxpov es feo, prefiero traducirla por vergonzoso. De hecho, también
puede significar deforme. Asi, algo malo y feo, especificamente feo, es
algo que esta deforme, razén por la cual genera vergiienza. La
deformidad de la que en este contexto se esta hablando es interna y no
externa. No es una deformidad como la polidactilia sino como la falta o
ausencia de proporcidn, es decir, vicios, que generan desarmonia. Lo feo
en Platon es lo que no tiene proporcidon, que también sera lo malo. El
caballo opuesto al bueno y bello es un caballo desproporcionado y por
eso es feo; es un caballo que no esta en armonia pues la tension de su ser
no guarda proporcion con lo que es. Por eso la tarea es dura y fatigosa,
porque el auriga debe gobernar, tomar las riendas, para guiar al caballo
desproporcionado hacia donde debe ir. Porque, ademas, si dicho caballo
no obedece, contagia al bueno y bello a seguirlo.

De acuerdo con lo expuesto el segundo caballo es malo y feo. Si
esto es cierto, Platon esta sugiriendo que este caballo es malo y feo
naturalmente. Debido a esta condicion del caballo es que el auriga debe
domesticarlo. Si no lo logra, el alma perdera las alas y se precipitara
hacia algo solido, es decir, un cuerpo que, dependiendo de lo que esta

alma alada haya logrado percibir, sera de humano, animal o vegetal.

369 00 T TOV MYT] 00, WG €otkag, kKaddv Te kal ayadov kai kakov kal aioxpov.
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El primer caballo, que es bueno, tiene las siguientes caracteristicas:
«postura erguida y articulaciones buenas, de cerviz levantada, de nariz
aguilena, blanco, de ojos negros, amante del honor con moderacion y
sobriedad, discipulo de la opinion verdadera, sin necesidad de fuste y
se deja guiar por la razon (xat Adyw nvioxettar)»*”. El otro caballo, al que
hemos llamado malo, tiene las siguientes caracteristicas: «torcido,
pesado, malformado, de cuello grueso y corto, nariz chata, de color
negro, 0jos grises, sanguineo, companero de la insolencia y engano,
orejas peludas, sordo, apenas obediente al fuste y a las espuelas»®!. De
ambas descripciones obtenemos una mejor imagen de lo que queria
decir Platon cuando presento a qué se parece el alma. Esta alma, con tres
partes formadas por un auriga que guia y manda, y dos caballos, uno
blanco y otro negro, en el caso de los seres vivos, tiene ciertas
caracteristicas que precipitan o elevan al alma misma a la tierra o por
encima del cielo.

Tenemos ahora la naturaleza de ambos caballos, que permite
comprender mejor la razon por la que las almas de los vivientes pierden
sus alas. La descripcién hace ver que el caballo bueno tiene una
naturaleza ddcil y atento a las drdenes de la razon (Ad0yw rvioxettat); el
otro, el caballo malo, tiene una naturaleza rebelde y es sordo y poco
obediente ante el fuste y los castigos. La sobriedad del caballo blanco
ayuda a la relacion con el auriga, la razon, que debe guiar al carruaje. Lo
insolente del otro es una razon para entender los problemas a los que se
enfrenta el carruaje cuando el caballo, por naturaleza sanguineo, actta

conforme a la presencia o ausencia del flujo de sangre.

370 Fdr. 253d4-e1: T T& €180 6pBOG Kai SMpOpwpévog, VPatymy, émiyputog, Aeukdg (Selv,
HEAQVOUUATOG, TLUTG £PACTNG LETA CWPPOOVVNG TE Kal aidoDg, kai dAnBwijig 66&ng eTaipog, ATANKTOG,
keAevopatt povov kal Adyw nvioxeltat. La traduccion de este pasaje es mia.

371 Fdr, 253e1-5: 6 §' ad ok0ALOG, TTOAVG, ikfj cupTEQOPNHEVOG, KpaTepatxMV, BpayuTpdymAog,
OLOTPOOWTOG, HEA&YXPWS, YAQUKOUpXTOS, Dpatpuog, UBpews kai dAaoveiag taipog, Tepl HdTa Ado1og,
KWEOG, LAOTLYL HETX KEVTPWV HOYLS UTtelkwV. La traduccidn es mia.
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Siguiendo el esquema presentado en Repuiblica IV, al caballo negro
le hace falta la moderacidon que le permita cumplir con su deber sin
violentar al resto del alma. Lo que si tiene claro Platon es que esta parte
del alma, la representada por el caballo de ojos grises, es sumamente
amplia y dificil de conocer completamente. En Repuiblica IX (cf. 580d10-
e2) manifiesta como no se ha logrado destinar un nombre propio a esta
parte. Claramente con una parte del alma el hombre aprende (pav@dvet),
con la otra se apasiona (Bupobtai), pero a causa de su diversidad
(moAvewdiav), a la tercera no se la ha podido asignar un nombre para ella
misma (£vi oUk €oxopev OvopaTtt Tpog elmely Siw avtod) y se ha optado
por llamarle «la parte apetitiva o lo apetitivo (émBupntwcov)». La
vastedad de lo apetitivo radica en que a su cargo tiene la intensidad y
diversidad de deseos concernientes a la comida, la bebida, el sexo y
cuantos otros los acompanan, ademds de ser la parte que ama las
riquezas®’2.

La complejidad a la que se enfrenta Platon es dada por los deseos,
pues mientras que en cada parte del alma se puede notar un deseo
predominante, en lo apetitivo es bastante mas difuso. Si bien es cierto
que senala que lo apetitivo es «amante de las riquezas y del lucro
(@ oxprpatov kol @lokepdEg)™», justifica que asi lo hace pues todos
los que aman el sexo, la bebida y la comida desenfrenadamente aman
mas el dinero pues ven en la riqueza la manera de sostener los otros
placeres. En la colera y la razon estan bien identificados los placeres
propios; la primera es «amante de los honores (¢@uovikov)», mientras
que la razon es «amante de la sabiduria (@W6co@ov)».

El caballo negro tiene muchos amos a los cuales debe responder.
Y todos estos amos son demandantes y tiranicos, en ocasiones

solicitando simultaneamente la saciedad de su deseo. De alli su sordera

72 Cf. Rep. 1X, 580e2-581al.
373 Rep. 1X, 581a6-7.
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e incapacidad para obedecer. En Fedro, Platon ofrece una salida a este
problema en donde el alma del viviente estd, siguiendo lo dicho en
Republica IV, en un estado de injusticia. Sera mediante el amor (£pog)3”*
que las tres partes del alma logren estar bajo el gobierno del auriga.

Inicialmente, el caballo sordo se arroja sobre el objeto amado
alterando al caballo obediente de la razon y al auriga. Ambos, el caballo
blanco y el auriga se resisten a ir y estar en presencia del ser amado
propuesto por el caballo negro, aunque «cuando ya no se puede poner
freno al mal (8tav undeév fj Tépag kaxod)»¥> se dejan llevar hacia donde
los lleve «soltando las riendas y aceptando (el§avte kal
opoAoynoavte)»¥° hasta llegar a contemplar el rostro del amado. Este
encuentro, si bien fortuito, genera en el auriga (la razon) el recuerdo (1
uvrun) por lo bello en si elevandose nuevamente acompanada de la
sensatez (ow@poovvng). El auriga tira nuevamente de las riendas
obligando a ambos caballos a obedecer. El caballo blanco se resiste hasta
que se «entrega al sufrimiento (68Vvaig €6wkev)’”» y cede; el caballo
negro, por su parte es humillado y pierde lo inddcil para finalmente
acoplarse (A&n) a la prudencia (mpovoiq) del auriga. Este proceso
culmina®?® cuando los ojos del amado y del amante se encuentran para
que el alma de quien ama se llene con el «manantial de la belleza» y su
alma se encienda regando los orificios de las alas haciéndola crecer
plumas hasta llenar, nuevamente, el alma del amado.

Al conquistar este estado en el alma

374 Pieper (1965, pp. 122-125) llama a esto «nostalgia y recuerdo», es decir, que mediante el éros el
hombre busca un retorno al origen de su propia existencia.

375 Fdr. 254b2.

376 Fdr. 254b3.

377 Fdr. 254e5. Todo indica a que esta es una frase conocida, pues aparece en Homero (Il. V, 397; Od.
XVII, 567).

378 Cf. Fdr. 255c-d.
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Si vence la parte mejor de la mente, que conduce a una vida
ordenada y a la filosofia, transcurre la existencia en felicidad y
concordia, duefios de si mismos, llenos de mesura,

subyugando lo que engendra la maldad en el alma

(SovAwaodpevol pev ® kakio Puxfig éveylyveto), y dejando en

libertad a aquello que permite la virtud®”.

La concordancia que existe entre este pasaje y lo ya visto en
Republica IV es fundamental. Tras estudiar las cualidades que cada parte
del alma debe tener para cumplir con la tarea que le corresponde y no
otra, nos enteramos de que la razon requiere de sabiduria con prudencia;
la colera, valentia, y lo apetitivo de la moderacion. En Fedro, parece
Platon rescatar y aproximarse hacia la funcién que lo apetitivo tiene,
pues fue gracias a la insolencia de dicho caballo que el alma, encontrada
con su amado, logro la reminiscencia de la belleza transportandola hacia
la recuperacion del deseo por la sabiduria. Amor (£pog) y sabiduria
(co@la) se unen como condiciones necesarias para la recuperacion de las
alas del alma del viviente. Mediante la adquisicion de la disciplina que
propiamente incorpora tanto al amor como a la sabiduria, i.e, la filosofia,
es que el hombre tendrd a) una vida ordenada, b) felicidad, c) concordia,
d) autogobierno, e) gobierno de lo que engendra el mal y f) libertad.

El amor que condujo al carro y, especificamente al auriga, a la
contemplacion de la belleza provoco que el auriga tuviera un deseo por
la buisqueda incesante por la verdad y el bien3. Platon esta engarzando

este didlogo con el anteriormente analizado aportando nuevas luces

379 Fdr. 256a7-b3: ¢&v pév 81 oV eig TeTaypévny te Siatav kai @locogiav vikion Té Bedtio Tiig
Stavolag dyayovta, HaKEpLlov PEV Kai OLOVONTIKOV TOV £vBade Bilov Siayouaty, £ykpatels abT®dV Kal
KéouLoL 6vTeS, SovAwaduEevoL PEv ¢ kakia Puyfig éveyiyveto, éevBepmoavteg 8¢ ¢ dpet. La traduccién
es de Emilio Lledd con algunas modificaciones propias.

380 Gaiser (1990, pag. 72) sostiene que este Eros que arroja al alma en busqueda de la sabiduria sirve
para establecer una relacion entre la razén y los apetitos, mediante la inspiracién divina o mania que
desarrolla la templanza como una técnica que procede de la racionalidad, pues la templanza por si
sola no es capaz de conducir hacia la verdad y la felicidad.
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sobre el papel que las tres partes del alma tienen. Este amor, que
claramente estd apartado del amor sexual o pasional, es el que puede
llevar al hombre hacia una auténtica separacion del alma del cuerpo, asi
como a una ordenacion virtuosa del alma mediante la tension que es
necesaria aplicar a cada parte. Esta tension, producto de las virtudes
propias del amor a la sabiduria, otorga justicia al alma y le hace crecer
nuevamente las alas para elevarse hacia el cielo.

Por supuesto que el amor por si solo no logra eso, pues es
necesario que el auriga jale con fuerza las riendas de los caballos y tenga
la fuerza para seguir haciéndolo a pesar de lo que ambos corceles
quieran hacer hasta que ambos, especificamente el negro, queden
domesticados. Esta domesticacion no sera posible sin las virtudes o
cualidades ya recordadas que se dedujeron en RepiiblicaIV. Como sefiala
al final del texto de Fedro citado, la virtud sera posible solo alli donde
exista libertad de la mejor parte. Nuevamente, como en Republica 1V, la
clave para la libertad estd en el gobierno de si (¢yxpateig avt®v). A partir
de este momento se establece una intima relacion entre libertad y virtud
que continuard apareciendo en otros didlogos. Al mismo tiempo, dicha
libertad surge como consecuencia de un acto involuntario, pues el
auriga es llevado hacia el amado debido a la fuerza con que jald el
caballo sordo e insolente.

Recapitulo lo hasta este momento desarrollado sobre la
concepcion del alma en Fedro. Por un lado, pareciera como si la
conclusion del Argumento Final de Fedon fuera una premisa mas para
una nueva aportacion sobre lo que el alma es, aunque pienso que Platon,
al revisar el didlogo, se percatd de que concluir que el alma era inmortal
e incorruptible, es decir, eterna tenia dificultades explicativas severas.
Cuando en Fedro va a hablar sobre el alma menciona en primer lugar
que ésta es portadora de vida y, por lo tanto, siempre movil. Es siempre
movil porque solo lo no generado puede generar algo, y dado que el
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alma es la generadora de vida —tal como también lo indica en Feddn—,
entonces no puede sino estar en perpetuo movimiento y haber existido
desde siempre. Para ser portadora de vida, i.e., vivificar a un cuerpo
tiene que ser capaz de movimiento perpetuo en donde ella misma jamas
haya sido movida. Para que X vivifique a C, X debe ser siempre movil.
Todo lo que es siempre movil es inmortal. Por lo tanto, X es inmortal.
Las almas se dividen en a) las de los dioses y b) las de los seres vivos. De
estas ultimas, pueden ser de b.1) humanos y b.2) no humanos. Las de los
dioses son perfectas, mientras que las de los seres vivos no, pues como
indica Platon, no cumplen con lo que les corresponde.

Por otro lado, en Fedro, Platon da cuenta de a qué se parece un alma,
pues considera propio sélo de los dioses y de otro tipo de investigacion
superior a la humana el poder decir qué es un alma. A pesar de esta
advertencia, en el desarrollo de a qué se parece un alma termina por dar
ciertas luces sobre lo gque es un alma. El alma se parece, nos dice el
Filésofo, a un carruaje conducido por un auriga y jalado por dos
caballos. Uno de los caballos es bueno y bello, blanco, obediente a la
razén y amante de los honores, mientras que el otro es malo y feo, negro,
rara vez obedece, sanguineo e insolente.

Todas las almas tendran alas; sin embargo, algunas perderan
dichas alas como lo resumo a continuacion. La perfeccion de las almas
de los dioses (a) les permite el gozo de la verdad, el bien y la belleza; en
cambio, las almas de los seres vivos (b) luchan por subir y asomar un
poco la cabeza el auriga hacia el otro lado del cielo para ver las cosas que
son, aunque jaladas por la sanguineidad del caballo negro pierden sus
alas y se precipitan hacia algo solido. Si han logrado asomar la cabeza
por encima del cielo dichas almas vivificaran a un cuerpo humano (b.1),
pero si ni siquiera lograron contemplar un apice al otro lado del cielo,

caeran sobre el resto de los cuerpos vivos (b.2).
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Las almas que han perdido sus alas se ven forzadas a dar vida a
un cuerpo, sea organico o humano, para poder recuperar
paulatinamente dichas alas. Lo irdnico del didlogo es que Platon sugiere
que el modo de recuperar las alas serd a través de un acto sordo e
insolente del caballo negro que se precipita hacia el amante apenas lo
ve. La fuerza con la que este caballo tira obliga al caballo blanco y al
auriga a seguirlo a pesar suyo. Lo que sucede después es un giro poético
que da inicio a la filosofia. Nos cuenta Platon que al auriga estar en
presencia del amado queda embelesado ante su belleza y comienza a
recordar la belleza en si. Hecho esto inicia la busqueda por el saber y
gracias al amor que lo llevo a contemplar la belleza comienza ahora a
amar la sabiduria. El auriga se hace filosofo y aplaca al caballo blanco y
al negro, haciéndolos entrar en concordia entre si y al alma entera,
provocando el crecimiento de las alas nuevamente. Se logra el senorio y
la virtud que permite la recuperacion de un estado de justicia que
erradica el mal que hay en el alma.

Como complemento al analisis de Fedro, introduje un pasaje de
Republica IX en donde Platon busca y determina cudles son los placeres
correspondientes con cada uno de estos elementos: el auriga o razén es
amante del saber, el caballo blanco o cdlera es amante de los honores y
lo apetitivo o caballo negro lo es de la riqueza. Algo que no quedo del
todo claro en Repuiblica IV era la funcion propia de lo apetitivo, frente a
la razén y la cdlera, pues mientras que a la primera le corresponde
mandar, guiar, dirigir y ordenar, la segunda cumple con su funcion
cuando obedece a la razédn. Lo apetitivo, en cambio, quedaba sin
respuesta clara. En Fedro considero que esto cambia, pues tras la
narracion del arrojo del carro sobre el amante y las consecuencias ya
enunciadas de semejante acontecimiento, es posible concluir que al
menos una de las funciones de lo apetitivo es provocar el deseo que
conduzca hacia realidades metasensibles que nos obliguen a filosofar.
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Esto es asi, porque en este acto amoroso del que habla Platon en Fedro se
recuperan las alas. Por eso se atreve a afirmar «que no es pequeno el
trofeo que su locura amorosa les aporta»3!. Una de las palabras mas
intrigantes en este pasaje es la de pavia, pues significa que el alma fue
entusiasmada mediante el amor (£pog) para recuperar el gusto por el
saber. Notese la voz pasiva que estoy empleando, porque en efecto, el
alma no estaba entusiasmada sino hasta que el amor le presento la
posibilidad de contemplar la belleza en si. Por otro lado, este entusiasmo
(navia) es una especie de locura, de locura provocada por el deseo. Muy
ligada esta la idea de entusiasmo con los raptos divinos que inspiran a
los poetas, como si el alma del hombre viviera ese tipo de rapto gracias
al cual inicia la filosofia. El rapto hacia la filosofia es provocado por el
amor.

Este despertar filoséfico en el hombre implica una serie de
condiciones muy relevantes para la vida de toda persona, pues el amor
por el saber conduce a quien lo posee hacia una vida ordenada y la
mesura que, debe recordarse, subyuga «lo que engendra la maldad en
el alma (SovAwoduevol ptv @ kaxia Yuxfis éveyiyvero)». Es la misma
mesura de la que habld en Repiblica IV como responsable de ser la
octava del alma. En Fedro, ademas, resulta en el elemento que avasalla
aquello gracias a lo cual existe la maldad en el alma.

Platon teje poco a poco una idea del alma que va perfecciondndose
a lo largo de los didlogos. El tltimo en el que hallamos lo que podria ser
la concepcion ultima sobre el alma es Timeo, que me dispongo a revisar

a continuacion.

3.4 La geometria del alma

381 Fdr. 256d5-6: OTE 0V GHIKPOV ABAOV THG EpwTLKTiG paviag @épovTal.
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Timeo es uno de los mas completos tratados del que disponemos sobre
la ciencia en la antigua Grecia. En €I, Platon da fe del conocimiento
medico, geométrico, armonico, fisico y metafisico, no sin dejar de
atender el aspecto ético y antropologico. Precisamente por esto, la
lectura de este didlogo es relevante, pues tal sintesis también incluye lo
relacionado con el hombre y, en el caso que ocupa este apartado de la
tesis, el alma.

El tratamiento que Platéon hace en Timeo sobre el alma estd
claramente dividido en dos partes. La primera es la descripcion sobre la
creacion del «Alma del mundo» (AM) mediante mezclas y secuencias
geométricas que resultan en escalas musicales; en esta primera parte
también describe la creacion de las almas individuales. En la segunda
parte, Platon se enfoca especificamente a la composicion del alma
humana, dividida en tres, como desde Repziiblica IV viene haciendo, con
ciertos ajustes y aclaraciones propias de la madurez que su pensamiento
habia adquirido hacia este momento. Aunado a esto, la explicacion del
cuerpo y alma humanos parten de un razonamiento médico y fisico que
es como sigue. Dado que el cosmos esta compuesto por cuatro elementos
—agua, aire, tierra y fuego—, asi también sucede con el cuerpo del
hombre, aunque en niveles muy inferiores. Ademas, como ya se vio en
lo hasta aqui desarrollado, todo cuerpo requiere de un alma que lo
vivifique, ponga en movimiento y lo conduzca o gobierne. Esto es cierto,
pero también lo es la complejidad con que en este didlogo Platon

presentara la explicacion y existencia del alma.

3.4.1 Progresiones y escalas en el alma

En Timeo (34b10-c1) el alma es mas antigua que el cuerpo, pues lo mas

joven no debe gobernar a lo mas viejo. Asi es como el alma esta

constituida a causa de Dios (0 6e0g), quien ademas la disend

(éumxavnoato) para ser mas venerable que el cuerpo y su sefiora y
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gobernante. En este momento del didlogo, Platon parece tener la
confianza suficiente para responder a la pregunta —;como es el alma?:
olov pév éoti— que en Fedro quedd desechada por no tener los suficientes
elementos para hacerlo correctamente. En Timeo, sin embargo, lo hara
bajo la formula de un discurso verosimil o €ikdg Adyog. El alma, primero
del mundo, estd compuesta de tres elementos: el Ser, lo Mismo y lo
Otro®2. Asi lo narra Platon (Tim. 34c4-35b3):

Pero el Dios hizo al alma anterior y mds venerable que el
cuerpo, tanto por nacimiento como por excelencia, y de esa
manera la constituyo en su sefiora y gobernante, procediendo
a partir de los siguientes componentes y de este modo: al
entremezclar el ser de lo indivisible y que se comporta siempre
idénticamente con el de los divisible que deviene en los
cuerpos, constituyd —a partir de ambos— una tercera clase
intermedia de ser. A su vez, respecto tanto de la naturaleza de
lo mismo como de la de lo otro, compuso del mismo modo
algo intermedio entre la especie indivisible y la divisible en los
cuerpos de una y otra. En tercer lugar, tomando estos tres
componentes los combind a todos en una especie tinica, en lo
cual debid forzar a la naturaleza de lo otro, que era reacia a la
mezcla, a armonizarse con la de lo mismo y las mezclo con el
ser. Y tras hacer de las tres cosas una, dividio a su vez este todo
con tantas partes como convenia, resultando cada una de las

tales partes una mezcla de lo mismo, de lo otro y del ser®.

382 Cf. Tim. 35b3.

383 [0 B£06] 0 8¢ kai yevéoel kail apetij TpoTépav kal peaButépav Puxnv cOUATOS GG SeoTOTLY Kal
ap€ovoav dpfopévou cuveoTNoaTo £k TOVEE TE Kl TOLDSE TPOTW. TG GpeplioTov Kal del Katd TaTA
¢xovong ovoiag Kkal Tfig ad TEPL T& CAOUATA YIYVOUEVIG LEPLOTHG TPiTOV £E d@OTV &V péoe
ouvekepdoato ovoiag £180g, TG Te TAOTOD PUoEWS [ad TépL] Kal THig ToD £Tépov, Kai KaTd TavTd
OoUVEGTNOEV £V PECW TOD TE ApePOTG AVTAV Kal TOD KATA TA cwpata peplotod” kal Tpia Aafwv aitda
dvta cuvekepdoato gig plav mavta iSéav, TV Batépou @Uoy SVopeKTOV 0DV EiG TAVTOV
ouvappoTTwy Bla. petyvig 8¢ petda tiig ovolag kal £k TpL®OY Tomodevog €v, TaAtv 6Aov TolTo poipag
000G TTPOOCTiKEVY SLEVELPEY, EKAOTNV 8¢ €k Te TaTOD kal Batépov kal Tiig oVolag peperypévny. Para la
discusion sobre la relevancia de los textos manuscritos originales y el uso de av mépLintroducido
posteriormente me remito a los trabajos de Grube (1932, p. 80) y de Lisi (1997, p. 251 n. 2).
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Estoy de acuerdo con Cornford (1937, p. 59) cuando escribe que
este es uno de los pasajes mas oscuros de Timeo por la complejidad que
representa, aunque también es uno de los mas importantes en el didlogo
(Archer-Hind, 1888, p. 106). Para Reale (2003, p. 659) «resulta realmente
dificil y ha sido muy mal interpretado» y s6lo algunos especialistas han
dado con la interpretacion correcta; él propone hacerlo mediante lo que
llama el nuevo paradigma, es decir, el estudio de la doctrina no escrita
o aypaga doypata. El Alma del mundo (AM) esta compuesta del Ser
intermedio, resultado del Ser indivisible con el Ser divisible; del Mismo
intermedio, procedente del Mismo indivisible y el Mismo divisible, y del
Otro intermedio, que surge del Otro indivisible y del Otro divisible. Ser,
Mismo y Otro son los elementos de los que surge. Siguiendo a Cornford,
la mejor manera de entender lo que en el pasaje citado quiso decir Platon
es remitirse a Sofista (248d10-259d7) donde brinda los elementos
faltantes en Timeo por presuponer que quien esta leyendo este tltimo
didlogo ya tiene cierta instruccion avanzada en el sistema filosofico de
Platon.

Antes de proseguir con la conexion entre Sofista y Timeo, quiero
advertir que la nocion del AM que se esta trabajando aqui fue descrita
antes en Politico (269d1)3%, cuando tras hablar del viviente, menciona
que éste ha recibido una inteligencia (ppovnow) concedida por aquél
que lo compuso. En Filebo (29a9-30d4) hace referencia a que el cuerpo
del universo es animado y posteriormente en Leyes X (896d10-898c5)
escribe lo mismo. Alrededor del pasaje de Filebo existe un pequefio
debate que Eggers Lan (2006, p. 49) recoge muy bien y en el cual no

pretendo adentrarme por no ser el interés de esta investigacion.

34 Para un estudio y analisis de la creacion del AM en Politico vale la pena revisar el articulo de
Robinson (1967), aunque considera que este didlogo es posterior a Timeo, algo que indudablemente
afecta su juicio sobre los conceptos que Platon utiliza en cada uno de los didlogos.
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En Sofista, Platon extrae las nociones de Ser, Mismo y Otro que
utilizard en Timeo, junto con cambio y quietud. No estoy seguro de que
cambio y quietud —mencionados en Sofista y de los que trataré mas
adelante— sean exactamente aquello a lo que se refiere Platon en su
didlogo cosmoldgico con divisible e indivisible, pero de los otros
vocablos no cabe duda. Si acaso aclarar que a diferencia de Cornford,
traduciré ovoia por Ser y no por Existencia®s. En Sofista busca aclarar
qué es el Ser. Menciona que el Ser (te 6v) no puede estar en movimiento
(cf. 249b8-10), sino en quietud, pues el Ser debe ser inalterable, siempre
del mismo modo y respecto de lo mismo (249b12-c1), como la esencia:
TNV ovolav (248e2-4), pues ésta permanece inalterable al estar siempre
quieta. Posteriormente en el didlogo habla de lo Mismo (tavtov) y de lo
Diferente (8atepov) como algo distinto del Ser. Lo Mismo y lo Diferente,
que en Timeo traduciré como Otro, son resultado de la reflexion que
realiza Platon a propdsito de darse cuenta de que el ser, el cambio y el
reposo son diferentes entre si, pero iguales a si mismos. De esta manera
obtiene Platon cinco géneros (yévn)3¢ principales a proposito de la
reflexion sobre el Ser. Si bien, como observa Grube (1932, p. 80 n. 4),
aunque el tratamiento que de estos elementos se hace en Sofista no sirve
para explicar del todo lo dicho en Timeo, si aporta informacion relevante
para conocer la trayectoria sobre el Ser, lo Mismo y lo Otro que ayudan
para la creacion del AM. En Politico (249d5-7) aparece una descripcion
de lo Mismo que abona a lo que se esta haciendo en este apartado. Alli
relata Platon que «comportarse siempre idénticamente (tavtad) y del

mismo modo (woaVTwg) y ser idéntico a si mismo (tadTov eivat) es algo

35 Cornford (1937, p. 62) detalla las razones por las que piensa que la traduccién de Existencia es la
correcta. Prefiere dicho vocablo a esencia o sustancia, lo cual considero filolégicamente correcto. Lo
que no entiendo, sin embargo, es por qué entre las traducciones posibles para ovoia o T6 §v también
cabia Being (Ser).

3% A Jo largo tanto de Sofista como de Timeo Platon utiliza indistintamente yévog o £180¢ para referirse
a género o formas o ideas y asi lo utilizaré en esta investigacion.
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que conviene sdlo a los mds divinos de los seres®®’; la naturaleza
corporea, en cambio, no pertenece a ese orden»3. Lo Mismo, en este
contexto, refiere a lo que es idéntico a si mismo, una propiedad que
poseen las Ideas, mientras que aquello que no es idéntico a si mismo es
propio de los cuerpos, que no pertenecen al ambito de las Ideas, que
puede deducirse es lo Otro. En Sofista, o Mismo senala a una propiedad
que los objetos tienen en si mismos, que, simultdneamente, arroja la
propiedad contraria, lo Diferente, pues mientras un objeto es lo Mismo
respecto de si, es Diferente respecto de otro.

Para todo objeto X lo Mismo (M) estara presente cuando X se
mantenga como X, es decir, si X es igual a X (principio de identidad =
PI), entonces se habla de que X tiene la propiedad M. En otro caso, para
todo objeto X lo Diferente (D) estara presente cuando X represente algo
distinto de X, llamémosle no X, es decir, si X no es igual a X, entonces se
habla de que X tiene la propiedad D. Finalmente, todo objeto X por el
hecho de ser X posee la propiedad Ser (S), es decir, que todo X es S. Por
lo tanto, todo objeto X es S y posee las propiedades M y D en si mismo.
En Timeo S, M y D de Sofista se trasladan tal cual, con la excepcion de
que D se convierte en Otro (O).

Claramente, en Sofista los tres géneros indispensables a partir de
los cuales participan todas las ideas son: ovoia, Tatov y Batepov. Como
anota Lisi (1997, p. 253), «la novedad en el planteamiento del Timeo
radica en que estas tres predicaciones no se limitan al mundo ideal —
que no se menciona explicitamente en el pasaje— sino que en lenguaje
mitico se habla de dos ambitos, el indivisible “que es siempre de manera

inmutable” y el “que deviene divisible en el &mbito de los cuerpos”, en

37 En la nota 30 de su traduccion, Santa Cruz sugiere que a lo que aqui se refiere Platén es a las Ideas,
con lo que estoy de acuerdo.

388 TY KaTd TOOTA KAl GOAUTWS EXEWY el kail TaHTOV Elval TOTG T&VTwY BELOTATOL TIPOGTKEL LOVOLS,
owpatog 8¢ eUHoLS 0V TAVTNG THS TAEEWS.
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una formula que recuerda la division de la realidad emprendida al
comienzo del discurso de Timeo (28a)». El proceso de la composicion

del AM tiene los siguientes pasos:

Mezclar lo indivisible con lo divisible del Ser.
Mezclar lo indivisible con lo divisible de lo Mismo.
Mezclar lo indivisible con lo divisible de lo Otro.
De 1 resulta el Ser intermedio (5i).

De 2 resulta lo Mismo intermedio (Mi).

De 3 resulta lo Otro intermedio (Oi).

Mezclar Oi con Mi.

Mezclar el resultado de Oi + Mi con Si.

El AM.

Y X NS

Mediante esta explicacion, Platon esta uniendo los dos mundos: el
inteligible con el sensible. Al ser el AM resultado de la mezcla de lo
intermedio del Ser, de lo Mismo y de lo Otro se esta revelando la relacion
del alma con la realidad. Lo propio de lo inteligible es el Ser, o Mismo
y lo Otro, tres Ideas que estan presentes en todo objeto y en si mismas.
Estas entidades —las Ideas— son indivisibles, simples y no generadas.
En cambio, lo sensible como el cuerpo es divisible, compuesto y
generado. El alma no es cuerpo, pero tampoco es aquello que se
mantiene siempre idéntico a si mismo, i.e., las Ideas. El alma, segtin esta
siendo narrado aqui, es lo que permea al cuerpo, pero puede conocer las
Ideas, moviéndose entre ambos mundos logrando captar lo inteligible
que existe en lo sensible. El esquema propuesto originalmente por
Grube (1932, p. 81), y que se ha utilizado continuamente cuando se busca
explicar este pasaje de Timeo es el siguiente:

1] AUEPLOTOG OVOL

Tpitov etdog ovoiag™ |
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1] LEPLOTT) oVOLA

TO AUEPES TAVTOU
T aOTO TO &V pHéow Yuxm
TO LEPLOTOV TAVTO]
TO dpepPEs Batépom]
TO £TEPOV TO €V PHEOW
10 peplotov Batépdu

La primera mezcld que realiza el Demiurgo para crear el AM se
compone del ser indivisible + el ser divisible; de lo mismo indivisible +
lo mismo divisible, y de lo otro indivisible + lo otro divisible. El
resultado es el ser intermedio, lo mismo intermedio y lo otro intermedio
que volveran a ser mezclados (segunda mezcla) para dar como resultado
con el AM. La interpretacion que lleva a cabo Lisi (1997, p. 258) sobre
este complicado pasaje parece dar en el clavo y que recupero integra. «El
alma del mundo se construye a partir de dos principios que pueden
caracterizarse en su cualidad esencial como lo indivisible y lo divisible.
Ambos son de naturaleza incorporea. (...) Tal como la describe Platon y
la interpreta Aristételes, el alma del mundo es una linea recta que es
doblada para formar una circunferencia y de éstas las diferentes
circunferencias resultantes que coinciden con el movimiento de las
estrellas fijas y las de los planetas, en el circulo de lo mismo y de lo otro».

Cito la continuacion del pasaje previamente estudiado. Si antes
explico cudles son los elementos que crearon el AM, ahora dira como

estd dividida a partir de lo Mismo y lo Otro.

Comenz¢ la division del siguiente modo: (i) en primer lugar,
del total separd una porcion, (ii) luego quitd otra que era el
doble de la anterior, (iii) nuevamente una tercera equivalente
a una vez y media la segunda y al triple de la primera, (iv) una
cuarta igual al doble de la segunda, (v) y una quinta que era el

triple de la tercera, (vi) una sexta equivalente a ocho veces la
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primera, y, (vii) por ultimo, una séptima igual a veintisiete
veces la primera.

Después de esto, el Dios llen6 los intervalos dobles y triples,
separando mas porciones de la mezcla y poniéndolas en
medio de éstos, de modo que en cada intervalo hubiera dos
términos medios: el primero, que excedia a uno de los
extremos y era excedido por el otro por la misma fraccion de
cada uno de ellos; el segundo, que excedia a uno de los
extremos y era excedido por el otro por la misma cantidad. De
estas relaciones nacen, en los intervalos antes mencionados,
intervalos de tres medios, cuatro tercios y nueve octavos, y por
medio del intervalo de nueve octavos, llend todos los de cuatro
tercios, de modo que dejo de cada uno de ellos una fraccion tal
que el intervalo restante tuviera los términos en “la relacion”

numeérica entre 256 y 243%%.

Una vez creada el AM el Demiurgo realiza una division
geométrica de la misma que también ha sido objeto de muchos estudios.
Esta division ya la presenté en mi segundo capitulo y a cuyas ideas me
remitiré. Platon nos sugiere que el AM sea dividida de la siguiente
manera: 1, 2, 3,4, 8, 9 y 27 —conocida como la tetraktys platonica—, que
da como resultado dos progresiones geométricas que toman como razon
el 2 y el 3y que son las siguientes. 1,2, 4y 8,y 1, 3,9 y 27, mismo que

representaré mediante una lambda:

389 35h4-36b5: TipxeTO 88 Slapelv WSE. piav dpeihev TO TPGHTOV GO TAVTOG PoTpay, PETX 88 TavTnV
denpet Simaciav Tav g, TV §' a TpitVv Hroiav pév Tiig Seutépag, Tpumiaciav 82 Tfg TPAHOTNG,
TeETAPTNV 8¢ TG SevTéPag SITATjV, TTEUTITNV &€ TPLTATV TH|G Tpitng, TV 8 EKTNV T TPWTNG
oxtamAaciav, EfSouNV §' EmTakalelkootmAaciav Tfi¢ TPpWING PETA §& TadTA CUVETANPOTTO TA TE
SumAdola kal TpimAdoia Staotiuata, poipag £tL ékelfev dmotépvwy kKail TLBels eig TO peTadL TovTwy,
HoTe £V EKEOoTw SlaoTpaTL 800 Elval HEGOHTNTAS, THY PEV TAOTH PEPEL TV dKpwY adT®Y VTIEPEYOLGAY
Kol UTtepeyopévny, TV 6¢& low pev kat' apldpodv vmepéxovoay, iow 8¢ Vmepexopévnv. NuLoAlwv 6&
SlaoTdoewy Kal EMITPiTWVY Kal Emoy80wVv YEVOUEVWY €K TOUTWV TGOV SEoU®dV £V Tl Tpdobev
Staotdoeoty, 1@ Tol €moydoou SlaoTHpaTL TA £TiTPLTA TTAVTA CUVETANPOTTO, AsliTwV aT®dV EKAGTOU
popLov, tijg ToU popiov Tad NG Stactacews AewpBeiong dpBuod Tpog dplBpov £xoviong Tovg dpoug €€
kal mevmkovta kal Stakooiwy mpog Tpia kail teTTapakovta kai Stakdola.
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Estas progresiones geométricas parten del 1 y se extienden en par
hacia un lado y en impar hacia el otro. Entre cada uno de estos ntiimeros
existen dos medias que Platon sugiere obtengamos mediante férmulas.
Asi obtenemos la media armoénica (H) y la media aritmética (A) que

arrojan los intervalos que uniran cada uno de los nuimeros en las

. . S 2ab .
progresiones. La formula para H es la siguiente: — mientras que la que
a+b

a+b .
expresa el valor de A es —. De esta manera obtenemos los siguientes

numeros.

Media armonica y aritmética para la secuencia par:

A b Armonica Aritmética
1 2 4/3 3/2
2 4 8/3 3
4 8 16/3 6
Tabla 8

Media armonica y aritmética para la secuencia impar:

A b Armonica Aritmética
1 3 3/2 2
3 9 9/2 6
9 27 27/2 18
Tabla 9

Los numeros obtenidos de H y A de la serie par e insertandolos
entre los ya existentes queda: 1, 4/3, 3/2, 2, 8/3, 3, 4, 16/3, 6, 8. Entre todos
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los términos de la progresion hay un intervalo de 4/3 o de 9/8, como se

ve a continuacion;

1 4/3 | 3/2 2 8/3 3 4 16/3 6 8

4/3 9/8 4/3 4/3 9/8 4/3 4/3 9/8 4/3
Tabla 10

Al hacer lo mismo con la serie impar e insertando los nimeros
obtenidos queda: 1, 3/2, 2, 3, 9/2, 6, 9, 27/2, 18, 27. Entre todos los

términos existe un intervalo de 4/3 o de 3/2:

1 3/2 2 3 9/2 6 9 27/2 | 18 27

3/2 4/3 3/2 3/2 4/3 3/2 3/2 4/3 3/2
Tabla 11

De estos intervalos 4/3 es comun a ambas progresiones, mientras
que 9/8 es propia de la progresion par y 3/2 de la impar. No solo eso,
sino que estos intervalos tienen relevancia musical.

4/3 es la cuarta, i.e., la distancia entre do (C) y fa (F).

3/2 es la quinta, i.e., la distancia entre do (C) y sol (G).

9/8 es el tono, i.e., el intervalo entre do-re (C-D), re-mi (D-E), fa-sol
(F-G), sol-la (G-A) y la-si (A-B).

Como leemos en la ultima linea del texto que cité de Timeo, «De
estas relaciones nacen, en los intervalos antes mencionados, intervalos
de tres medios, cuatro tercios y nueve octavos, y por medio del intervalo
de nueve octavos, llend todos los de cuatro tercios, de modo que dejo de
cada uno de ellos una fraccion tal que el intervalo restante tuviera los
términos en “la relacidon” numérica entre 256 y 243». Esta tiltima relacion
numérica es lo que hoy se conoce como semitono menor —Agippa—, que
es la distancia entre mi y fa (Ey F) y si y do (B y C). Sin embargo, aun
nos falta entender qué seria F# o BH. Siguiendo unas operaciones

matematicas a partir de la informacion que el propio didlogo nos ofrece
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obtenemos un semitono mayor —amotour— que se expresa 2187/2048,

.. . .., 9 256 2187 i
como resultado de la siguiente division: - + — = ——. Este semitono
8 243 2048

mayor es lo que equivaldria a cualquier nota sostenida (#) o bemol (H).
A partir de esto la lambda antes expresada quedaria de la siguiente

manera con los valores musicales:

mi (E)
(E) mi 1 la (A)
(E) mi 2 3 re (D)
(E) mi 4 9 sol (G)
8 27

Finalmente, si se funden ambas progresiones en una sola

eliminando los intervalos que se repitan queda la siguiente serie:

1 (4/3 132|283 |3 |4(92|16/3|6|8]|9|27/2]|18

27

Tabla 12

Esta misma serie se veria de la siguiente manera en un

pentagrama:
o
n — ‘P_‘P‘ | 2 -
S H——Jo "t e — 1 i s e — e ]
I ) ! I e e B e — e i I !
v ' e ’ i
Z_7
1 22 2 23 4 2 26 8 9 X827
3 2 3 2 3 2

De acuerdo con esto y con lo que dice al final del texto recién citado

. . 9 256
de Timeo, todo esto se llena con intervalos de ¢y o= resultando en una
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escala diatonica menor como la que Acher-Hind (1888, pag. 109)

representa. La progresién par queda dela siguiente manera:

119/8|81/64 |4/3|3/2|27/16 | 243/128 | 2
9/8 9/8 256/243 9/8  9/8 9/8

256/243
219/4181/32|8/3| 3 | 27/8 | 243/64 | 4
9/8 9/8  256/243 9/8  9/8 9/8
256/243

419/2 |81/16 |16/3 | 6 | 27/4 | 243/32 | 8
9/8 9/8 256/243 9/8  9/8 9/8
256/243

Tabla 13

La progresion completa es la siguiente:

819|81/832/3|12| 27/2 |243/16 |16 |18 |81/4|64/3 |24 |27
Tabla 14

Como puede notarse, a diferencia de la progresion del 1 al 8, que
seria la progresion par, misma que incluye debido a una relacién
aritmética el 3, en lo que recorre del 8 al 27, con sus intervalos
correspondientes a sus medias aritméticas y geomeétricas, aqui no
tenemos relaciones de 4/3 entre las que podamos insertar intervalos de
9/8 o de 256/243 como sugiere Platon. De hecho, entre ninguno de los
intervalos que va de 8 a 27 mostrados en la tabla 7.

Al otorgarles a estos intervalos un valor en el pentagrama y
tomando en cuenta la progresion completa par queda la siguiente escala,

que muestra tres octavas de E:

|16
1)

tr
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En el pentagrama recién expuesto vemos cdmo surge la escala
progresiva de E a E en tres octavas de la misma nota, que resulta de la
progresion que inicia en 1 y termina en 8, es decir, la progresion par.
Para completar la escala del AM tal como lo sugiere Platon introduciré
el siguiente pentagrama, que abarca de la division en 8 a su ultimo

numero, el 27.

g
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La lamba musical que presenté lineas arriba cobra sentido con esta
escala en donde vemos que entre el 1 y el 2 hay una octava completa de
E, como entre 2 y 4, y 4 y 8. Los intervalos que surgen de las medias
aritméticas y armonicas de entre cada uno de estos nimeros, mas los
intervalos afiadidos sugeridos por Platon de 9/8 y de 256/243 en los casos
necesarios cuadra perfectamente con las siete notas que hay entre el
primer E y el segundo. Recupero el recuadro que va de 1 a 2 para mostrar
lo que aqui estoy explicando, pero le agregaré una tercera fila en donde

mostraré la nota a que corresponde cada intervalo.

119/8|81/64|4/3|3/2|27/16 | 243/128 |2
9/8 9/8 256/243 9/8  9/8 9/8
256/243

E| D C B | A G F E
Tabla 15

: 9
Como se nota, entre E y D existe un tono completo (g), como

también sucede entre D y C; lo que acontece entre C y B es un semitono,
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, : ., 256 .
perfectamente alli expresado mediante la fraccion —— . Lo mismo con las

demads notas excepto, nuevamente, entre F y E. Con el resto de la
progresion, a saber, los nimeros que van del 8 al 27 las notas tienen un
comportamiento distinto. Para ejemplificar lo que estoy diciendo
reproduciré la tabla final de la progresion desde el 1 hasta el 27 con las
notas correspondientes debajo de cada uno para entender mejor el
comportamiento de cdmo estd estructurada el AM y de cudles son las

consecuencias musicales que de esto se sigue.

Progr. | 1| 9/8 | 81/64 |4/3| 3/2 | 27/16 | 243/128 | 2 | 9/4 | 81/32 | 8/3
Notas | E | D C B A G F E| D C B
Progr. WM 27/8 | 243/64 | 4 | 9/2 | 81/16 16/3 6 |27/4|243/32 | 8
Notas @M G F E D C BH Al G F E
Progr. BCM 81/8 | 32/3 | 12 | 27/2 | 243/16 16 18 | 81/4 | 64/3 | 24 ¥4
Notas BN C BH Al G F EH D| C BH A NE
- Tabla 16

Los recuadros coloreados en azul corresponden a la progresion
par ya aludida y que resulta en la escala diatonica menor ya sugerida y
graficada. El comportamiento de esta progresion es, como ya lo habia
sefialado, uniforme arrojando tres octavas que parten de E hacia E, con
los tonos y semitonos exactamente donde deben estar. En cambio, la
progresion impar es bastante mas erratica y corresponde a los recuadros
coloreados en rojo. Para este caso, tal como sugiere Archer-Hind (1888,
p. 110), lo que hay que hacer para los intervalos 1:3; 3:9; 9:27 es graficarlo
como tres escalas de doce notas cada uno con su propia personalidad,
pues como ya se mostro arriba, del 8 al 27 no es posible intercalar el

intervalo de 9/8 ni el del 256/243, como lo sugiere Platon.

2 Le e

P>
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Mientras la primera escala, la que iba del 1 al 8 (1:2, 2:4, 4:8) esta
formada por un sistema de tres octavas en el modo dorio, que es igual a
nuestra moderna escala menor, la segunda escala, la que representa a la
progresion impar, no tiene el mismo comportamiento homogéneo.
Archer-Hind (1888, pp. 110-111) sugiere realizar algunos ajustes,
mismos que reconoce no estan libres de objecion. Lo primero que realiza,
y en esto lo segui al no encontrar una mejor representacion o explicacion
de lo que sucede musicalmente con la progresién impar®®. El sugiere
dividir la escala en sus tres partes correspondientes (1:3, 3:9, 9:27)
mediante las doce notas que hay entre cada secuencia. Sin embargo, para
que las escalas representaran lo que Platon esta proponiendo éstas
cambiarian de entre los modos doricos y edlicos, pasando de A menor a
D menor a G menor.

Asi es como queda constituida el AM antes del movimiento
astrondmico, constitucion que le permite participar «de la razon y de la

armonia, y ha nacido como la mejor de las criaturas, engendrada por el

30 Cf. Cornford (1937, pp. 71-72); Brisson (1994, pp. 314-332); Taylor (1928, pp. 136-146); Zamora
(2010, pp. 69-76); Eggers Lan (2006, pp. 115-116). De estos autores, los tinicos que realmente toman
las progresiones geométricas del AM y buscan representarlas en un pentagrama son Archer-Hind y
Cornford, los demas se mantienen al margen de lo musical atendiendo tinicamente, aunque en casos
como el de Brisson o Taylor con mucha profundidad, a la estructura matematica planteada por Platén
en el didlogo, asi como al analisis lingiiistico de las palabras de Timeo. A-H, asimismo, confiesa
utilizar la escala propuesta por Westphal (1863), que si bien no esta libre de objeciones, es mejor que
la propuesta por Proclo, pues la del neoplatdnico no se ajusta a la descripcion matematica.
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mejor de los seres inteligibles que existen siempre»®!. La escala
diatdnica resultante de la construccion del AM surge como un ejercicio
de las progresiones matematicas que parten de la tabla de los opuestos
pitagdricos, es decir, de lo ilimitado —el dos— y de lo limitado —el
tres—, que entre estos filosofos originaba el cosmos. El uno, quedd dicho
en el segundo capitulo, funge como un ser divino del que surge todo. En
la tetractkys pitagorica lo relevante es conocer el despliegue del dos y del
tres, la diada. Asi sucedio en estas progresiones geométricas propuestas
por Platon para explicar el movimiento cosmoldgico provocado por el
AM. Sin embargo, aunque el origen de dicho ejercicio pueda tener
inspiracion pitagorica, el resultado no lo es. No hay noticia ni de
Arquitas ni de Filolao de que semejante despliegue armonico haya
surgido de las ensefianzas de Pitagoras.

El didlogo contintia y en €l Platon narra la creacion de otras almas.
Ademas del AM se puede hablar de otras cuatro almas en el cosmos: la
de los astros, la de los dioses inferiores y del intelecto humano (todas
estas de indole inmortal), y la de la colera y los apetitos, que son
mortales. Me avocaré a explicar el alma humana (Ah) en lo que resta de
este apartado. Como ya se advierte, el Ah en Timeo mantiene la
estructura tripartita ya trabajada, pero especifica que no toda el alma es
inmortal como habia sido sugerido en Fedon. De hecho, como Lisi (2006,
pp. 156-157) advierte, en Timeo Platén no esta describiendo a un alma
con tres partes, sino que esta describiendo tres almas que de alguna

manera se unen en un cuerpo.

3.4.2 Mortalidad e inmortalidad del alma humana

391 36e6-37a2: Aoylopol 8¢ petéyovoa kai appoviag YPuxn, T@V vontdv del e Gvtwv v Tod dpioTtov

AploTn YEVOUEVT TV YEVVNOEVTWV.
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Sobre la creacion de las almas de los astros y de los dioses inferiores
apenas menciona unas lineas en el didlogo (Tim. 38e3-6): «Ahora bien,
una vez que cada una de las cosas que se requerian conjuntamente para
producir el tiempo alcanzé el movimiento que le convenia, y después de
que, ligados sus cuerpos con lazos animados (Seopolg te €uygoyolg
owpata), llegaron a ser vivientes y aprendieron lo que les estaba
prescripto (...)»*2. De la creacion del alma humana hay bastante mads
material para analizar.

Una vez que el demiurgo terminé con la creacion del cosmos y del
movimiento de los planetas notd que aun faltaba la creacion de los seres
vivos (39e3-41d7) que habitarian dicho cosmos. Cred primero a los
dioses celestiales, luego a las aves, a los peces y finalmente a los
pedestres. Pero el Demiurgo comunica a los dioses inferiores que aun
faltaba por «engendrar tres especies mortales» pues «si no se generan el

universo sera incompleto»3%.

Dicho esto, el Demiurgo tomdé de nuevo la cratera en que antes
habia compuesto en una mezcla el Alma del mundo, y vertid
los residuos de esa mezcla anterior, combinandolos
aproximadamente del mismo modo, aunque no ya
idénticamente puros, sino de una pureza de segundo o tercer
grado. Una vez constituido el conjunto, lo dividi6 en un
numero de almas igual al de las estrellas y distribuy un alma
en cada estrella. Y tras montarlas en ellas como en un carro, les
mostro la naturaleza del universo y les enunci6 las leyes del

destino®*.

392 ¢meldn) 8¢ olv eig TV EauT® TpEmovoav Ekactov GeikeTo popav TdV Goa é8eL ouvamepydlecBat

XpOvov, Seapois te Euruxols cwpata §eBevta (o yevvnOn o te TpootayBEy Enabev.
393 Tim. 41b7-8: Bvntd £t yévn Ao tpla dyévvntar To0Twv 8¢ pr| yevouévwy odpavog dtelrns éotal.

39 Tim. 41d4-e3: Tadt' eime, kal WA €Tl TOV TIPOTEPOV KPATIipa, £V @ TNV TOT TTAVTOG YUYV KEPAVVUG
£uoyey, Ta T®V TTPOoBev LTTOAOLTTA KATEXEITO LIOYWV TPOTIOV HEV TIVA TOV a0TOV, dKpata 8& oUKETL
KAt Ta0Td MoaVTWwG, AAAX SeUTEpQ Kal TpiTa. cuatioag 8¢ TO Tihv Sielhev Yuxds ioapiBuoug tolg
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El Demiurgo utiliz6 el mismo recipiente donde mezcld el AM para
crear a esta alma’»® y vertio los residuos de la mezcla anterior —Si, Mi y
Oi— para obtener una nueva mezcla, de segundo o tercer grado de
pureza, que sera el alma recién descrita. De modo que esta alma guarda
semejanzas con el AM, entre ellas, que ambas estdn compuestas de los
mismos elementos: Ser, Mismo y Otro mezclados. Ademads, al ser
resultado de una mezcla intermedia esta alma es capaz de ambos tipos
de conocimiento: el inteligible y el sensible. Por otro lado, ;qué pensar
de la armonia que poseia el AM frente a esta nueva creacion?
Inicialmente, uno tendria que decir que no existe relacién alguna que
pueda vincular las progresiones geométricas con el alma recién hecha,
pues estas progresiones, que dan como resultado la escala musical
propia del AM, no forman parte de la cratera en donde se volvid a
mezclar para crear al alma ahora descrita. Esta alma, de la cual he estado
hablando aqui parece representar al intelecto simplemente. Pero esto no
es del todo claro. Una vez creada esta alma, la inica que gozara del
privilegio de conocer la naturaleza del universo y que estara sujeta a las
leyes del destino, i.e., el intelecto, el Demiurgo encarga a los dioses
menores la tarea de modelar y anadir lo que hiciera falta de los cuerpos
humanos. Platon relata que sus hijos, cumpliendo la orden del padre, lo

imitaron para esta labor

Y extrajeron del cosmos porciones de fuego, tierra, agua y aire
del mundo —que habrian de ser devueltas a éste alguna vez-,
y las conjugaron en un mismo compuesto, mas no con los

indisolubles lazos con que ellos mismos estaban cohesionados,

dotpotg, Evelpéy 0' Ekaotnv TPOG Ekaatov, kKal EURIREoas ws £ Oxnua TV ToU TavTog UGLY £6¢eLEey,
VOLOUG TE TOUG EIPHAPUEVOUG ELTIEV AVTATG.

5 Lisi (2006, p. 157) afirma que aqui el Demiurgo esta creando al intelecto, que sera el tico regido
por las leyes del destino, a diferencia de las otras dos almas que los dioses inferiores moldearan.

272



sino fusionandolas con ligamentos compactos e invisibles por
su pequefiez. De este modo, produjeron a partir de todas ellas
un cuerpo unico para cada individuo y ligaron Ias
revoluciones del alma inmortal a un cuerpo sometido a flujo y

reflujo®®.

Lo que ahora han creado los hijos del Demiurgo es el cuerpo en
donde el alma inmortal humana habitara segun las leyes del destino. Tal
y como Timeo lo hizo al inicio del didlogo vuelve a hacerlo ahora y
primero describe la formacion del cuerpo para posteriormente hablar de
las otras almas que integraran dicho cuerpo. El proceso que hasta el
momento ha seguido Timeo para narrar la creacion del mundo y del
humano es el siguiente: 1) creacion del cuerpo del universo, 2) creacion
del AM, 3) creacion de las otras almas inmortales —dioses, astros y alma
humana—, 4) creacion del cuerpo humano. Si bien, aunque después de
narrar como se crea el AM comenta que crea las otras almas inmortales
alli enunciadas, no describe el proceso mediante el cual lo realiza, que
es el que vendra a continuacion. La descripcion se centra, lineas antes en
el dialogo, en enunciar los procesos sucesivos de la vida de un hombre
segun la vida que ha practicado. Justo en 42a3-4 Platon explica que las
almas son implantadas (éu@utevBeiev) en los cuerpos por obra de la
necesidad (¢§ avdykng). Esta descripcion muestra el alejamiento de
Platon de su concepcion inicial sobre la manera en la que el alma y el
cuerpo terminan juntos. Basta recordar lo que lineas arriba expuse de
Fedon en donde para dar razdn de por qué el alma entraba en comunidad
con un cuerpo el filosofo refiere a una explicacion mitologica. O también

podria verse la alegoria presentada en Fedro sobre el carruaje y los

3% Tim. 42e8-43a6: TUPOG Kal YiiG USatdg Te Kai G€pog &mo ToT KOG HoU Savel{dpevol popLa wg
dmo8oOncopeva TEAL, £i¢ TaOTOV T& Aappavipeva cuvekOAA®WY, 00 Tolg GAVTOLS 0l AVTOL GUVELXOVTO
Seopolg, AAAX SLX CUIKPOTNTA AOPATOLG TIUKVOTIG YOPOLG CUVTIKOVTES, £V €€ ATIAVTWV ATEPYAOUEVOL
o®dua £kaatov, TAG ThS Abavatou Puxiig TeptdSoug véSouv i £TippuTov DU Kol ATTOpPUTOV.
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caballos. En Timeo, sin embargo, Platon afirma categdricamente que la
razon por la que las almas estan «implantadas» en un cuerpo es por obra
de la necesidad, alejandose de los mitos escatoldgicos que presentd en
otros didlogos. Eggers Lan (2006, p. 132 n. 90 y 93)*” considera que esto
es asi porque en este didlogo «Platon no concebirda —ni siquiera
miticamente— un alma sin cuerpo». Esta postura resulta provocadora
después de revisar los didlogos de este capitulo —y el analisis de
opoiwolg Be® en el primer capitulo—, donde precisamente lo que Platon
parece que desea es que el alma logre separarse del cuerpo —huir— para
obtener el premio de la verdad y el Bien. Para apoyar esta idea, Eggers
Lan se remite a que también en Fedro se hace una referencia a lo corpdreo
para explicar al alma, pues el carro es el vehiculo del alma. Tal vez por
eso es que en el dialogo estudiado en este apartado primero explica la
creacion de lo material (el mundo y el cuerpo humano) y luego la del
alma. Debo reconocer que en este punto la intuicion de Eggers Lan
puede ser correcta, en tanto que si bien el anhelo es que el alma esté sin
el cuerpo, no es posible hablar del alma sin el cuerpo.

Las almas de las que estd hablando Platon en este pasaje del
didlogo son aquéllas que estan dotadas de razon (Adyog) y, por lo tanto,
son inmortales. Diferente caso cuando mas adelante explique a las otras
dos almas, mortales, que estan presentes en el cuerpo humano. En este
momento lo que interesa es comprender el comportamiento de las almas
segun sus acciones. Platon explica®® que las almas, implantadas en
cuerpos humanos, atravesarian por los siguientes procesos: 1)
sensibilidad connatural y 2) deseo amoroso mezclado con placer y dolor

y demads cosas semejantes. Ante 1) y 2) el alma podria a) dominar (v &t

%7 En un articulo, anterior a la publicacién de su traduccién del didlogo, explora con mayor
detenimiento las relaciones entre el cuerpo y el alma en la filosofia de Platén, mostrando
precisamente el porqué piensa que la relacion cuerpo-alma en Platén es mas estrecha de lo que se
llega a pensar (Eggers Lan, 1995a).

38 Cf. Tim. 42a5-b2.
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HEV Kpatnoolev) o b) ser dominada (kpatnBevteg). Si se da a), entonces
la vida del alma es justa (8ikn Biwoowvto); si, en cambio, se da b), su vida
injusta (&dwiq). El alma capaz de a) «tendria una vida feliz y acorde con
su caracter»®’; la otra, viviria transformaciones y reencarnaciones
conforme a los méritos y alejamiento de la maldad. Reaparece la idea de
que un alma justa es un alma que domina a la sensibilidad natural y a
los deseos de toda indole, lo que en Repuiblica IV refiere como «apetitos».
Y esta vida justa es vivir acorde con su cardcter, como cuando dijo que la
justicia consistia en que cada uno cumpliera con su deber.

Con esta disertacion, es mas facil comprender el tema del «flujo y
reflujo» que menciona Platon en la cita de Timeo dejada paginas atras.
Lo que con ello pretende es dejar por sentado que el cuerpo estd en
constante flujo o revoluciones cuyas fuerzas son superiores a cualquier
poder corporeo, razon por la cual «todo el ser vivo se movia, pero se
desplazaba al azar, en forma desordenada e irracional»*®. Todos estos
movimientos son los responsables de los procesos que hoy llamamos
percepciones. A continuacion, Platon narra el modo en que el alma se

vuelve irracional.

Ahora bien, en el momento en que estos fendmenos [las
percepciones: aioBnoelg] producian un movimiento amplio y
poderoso, al afiadirse al del canal por el que fluia una corriente
ininterrumpida, movian y sacudian violentamente las
revoluciones del alma: a la de lo Mismo la bloqueaban
completamente, dado que corrian en direccion contraria a ella,
y le impedian gobernar y desplazarse. Pero también sacudian
ala delo Otro; de modo tal, que cada uno de los tres intervalos

doble y triple —tres de cada clase—, los medios y ligazones de

399 Tim. 42b4-5: Biov evdaipova kai ouvrOn £EoL.

400 Tim. 43a7-b2: Hote TO pév 6Aov kweloBat {@ov, dtaktws unv 61 TO)X0L TTpoiévarl kKal GAGYws.
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tres medios, cuatro tercios y nueve octavos, si bien no podian
ser completamente disueltas mas que por Aquel que las eligio,
sufrieron, sin embargo, todo tipo de distorsiones y produjeron
en los circulos todas las fracturas y deterioros posibles, al
punto de que a duras penas continuaron rotando conectados
entre si, moviéndose de manera irracional (GA0YwG): a veces en
sentido contrario, otras oblicuamente, otras «de espaldas»,
como, por ejemplo, cuando alguien, de espaldas, apoya la
cabeza sobre tierra, levanta los pies y los mantiene en alto
frente a otro: en tal situacion, tanto al que la experimenta como
a los observadores les parece que lo que estd a la derecha esta
a la izquierda y, respectivamente, lo que esta a la izquierda
esta a la derecha.

Asi pues, las revoluciones del alma padecen esta misma
afeccion y otras similares con intensidad, y cuando se topan
con algun objeto exterior del género de lo Mismo o de lo Otro,
lo llaman «Mismo» y «Otro» contrariamente a la verdad,
volviéndose asi equivocadas e insensatas (Pevdelg kal
dvontot); y entonces no tiene lugar en el alma ninguna
revolucion que la gobierne y guie (&pxovoa 008’ fjyepwv). Pero
si algunas sensaciones las embisten desde afuera y arrastran
consigo toda la coraza del alma, entonces las revoluciones
parecen dominar, aunque en realidad son dominadas. Por
consiguiente, a causa de todas las afecciones de este tipo el
alma queda desprovista de intelecto (&voug) en un primer
momento, tanto ahora como en los comienzos, cuando es

encerrada en un cuerpo mortal“’.

401 Tim. 43c7-44b1: kai 87 kal TOTE v TQ TAPOVTL TAEIOTNV Kal peyiov Ttapexdpevat kivnotv, petd tod
pEovTtog évBedex®dGs dxetol kivoUoal Kal o@odpi¢ oeiovoat TAg Th§ Puxiig teptdSoug, TV uév TavTos
Tavtdmacty émédnoav évavtia avtii péovoal kai éméoxov dpxovoav kal toboav, THv &' ad Batépov
StEoeloay, Mote TAG ToD SimAaciov Kal TPLTAXGIOU TPELS EKATEPAG ATTOGTACELS KL TAG T@V NHLOA WV
Kol 4mTpiTwV Kal £moy86mv PecdTTAS Kol CUVSECELS, £meLdT) TavTEA®S AvTal 0UK fjoav ATV VIO ToD
ouVENoAVTOG, TACAS HEV OTPEYAL OTPOPAS, TACAG 6 KAAGELS Kl SLa@Bopag TV KUKAWV EUTIOLETY,
doaxfimep v Suvatdv, Mote Pet’ GAAMAWY  HOYLG cUVEXOUEVAS EpecBal Hév, AAGYwS 88 @épeaBal,
ToTé pév dvtiag, GAAote 82 mAayiag, Toté 82 UmTiag olov dtav Tig UTTIOG épeioag TV Ke@aAnv piv émi
Yiis, Tovg 8¢ mASag GAvw TpoaBai®v €xn TIPAS TV, TOTE £V TOUTW TG TEBEL TOD TE TAGYOVTOG KAl TV
OpWVTWV T T€ Se&LX dploTepd Kal TX APLoTEPA SEELX EKATEPOLG T EKATEPWV PAVTATLETAL TAVTOV 81
toUTo Kal Toladta ETepa al TEPLYOpAL TATXOVGAL GPOSPHS, OTAV T Tw TV EEwBev ToT TaTOD Yévoug
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Platén recurre, nuevamente, a los conceptos de lo Mismo y lo Otro,
pero ahora para dar cuenta de la implantacion del alma en un cuerpo
mortal. Hay que recordar que la creacion del AM es consecuencia de la
mezcla de los tres géneros principales: Ser, Mismo y Otro, en donde
primero se mezcla el Ser divisible con el Ser indivisible, el Mismo
divisible con el Mismo indivisible y lo Otro divisible con lo Otro
indivisible, surgiendo asi el Ser intermedio, el Mismo intermedio y lo
Otro intermedio. Posteriormente se realiza una segunda mezcla, ahora
entre lo Mismo intermedio y lo Otro intermedio, para finalmente, de esa
unién mezclar con el Ser intermedio. En el caso del AM el Demiurgo
dividié ésta en lo Mismo y lo Otro, siendo lo Otro la progresién
geomeétrico-musical ya descrita lineas arriba, y les asignd un tipo de
movimiento*®. Tras unir los extremos de lo Mismo cred un circulo de lo
Mismo, y asi procedio con los siete circulos resultantes de lo Otro. Al
circulo de lo Mismo lo puso a girar en horizontal hacia la derecha y por
el exterior, mientras que a los circulos de lo Otro los incliné y los hizo
girar hacia la izquierda por la parte interna. Sin embargo, entre los siete
circulos de lo Otro los dividio para que unos marcharan contrarios a los
otros y asi a los primeros tres circulos les ordend que marcharan a una
velocidad semejante, mientras que a los otros cuatro que lo hicieran de
manera desemejante tanto entre ellos como con los otros tres, sin perder
proporcion (év A0yw).

Muy semejante es la descripcion de la union del cuerpo mortal con

el alma inmortal recién descrita por Timeo. Son las revoluciones y

1| ToU BaTEPOL TEPLTUX WALV, TOTE TAVTOV Tw Kal 0&TepdV Tou Tévavtia TV dAnB®dY Tpocayopsviovoal
PeuSEls Kail dvonTol yeydvaoty, o08epia e v altais ToTE TEpiodog dpyovoa 008’ Hyeumy £0Tv' aig &'
av €Ewhev aioBMaoelg TvEG pepopeval Kal TPOGTEc0DONL CUVETIIOTACWVTAL Kl TO TG Yuxfig dmav
K0TOG, T68' adTaL KpaTOVpEVAL KPaTELY SokoDotL kal S 81 Tadta mavta T Taduata viv kat' &pxds
Te Avoug Yyt yiyvetal To TpdTov, dtav eig odpa £vEedi BunTtov.

402 Cf. Tim. 36b6-d7.
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movimientos desordenados del cuerpo lo que provoca la inestabilidad e
irracionalidad en el alma. El vendaval que Platon esta describiendo en
este pasaje remite a una tormenta, a un tornado o huracdn que
violentamente sacude todo lo que estd a su paso sin un objetivo ni razon.
Incluso aqui se explica que semejante vendaval sacude violentamente
las revoluciones del alma, bloqueando completamente a la de 1o Mismo,
impidiéndole gobernar y desplazarse. Esta escena presentada por Platon
es terrorifica. Dado que los vientos y todo lo generado por la union del
alma con el cuerpo desata esta tormenta, la propia alma es incapaz de
ejercer su duvaptg, pues la revolucion de lo Mismo, que es la que sirve al
alma para gobernar y desplazarse, esta neutralizada por la violencia del
momento. Tales movimientos son tan fuertes que la propia armonia del
alma queda comprometida y totalmente desafinada. Las medidas y
ligazones, que estan en el alma humana, y que tienen una relacion
mediante los intervalos perfectos musicales, a saber, el tono (9/8), la
quinta (4/3) y la cuarta (3/2), pierden su estructura, aunque no
completamente. La razon por la que no se pierde es porque soélo quien
cred al alma y su composicion armonica puede destruirla; no asi la
tempestad producto de la unién del alma con el cuerpo.

De todo esto también se desprende la afectacion que el cuerpo
tiene sobre el alma. Debido a ello es que en un inicio al alma le cuesta
trabajo gobernar y guiar lo que sea, pues los movimientos producidos
por las sensaciones son tan violentos que el alma misma queda
incapacitada para ejercer su gobierno. Recupero nuevamente la idea de
que «a causa de todas las afecciones de este tipo el alma queda
desprovista de intelecto en un primer momento». Esto significa que al
momento de darse la union alma-cuerpo la primera pierde por algtin
tiempo el poder que naturalmente ejerce sobre el segundo. El nacimiento
del ser humano, es decir, esta union, es tan turbulento que el alma se
pierde a si misma. No obstante, solo es en un primer momento (t0
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mp®dTov), pues a medida que el flujo (pedpa) disminuye y las
revoluciones se sosiegan el alma logra recuperar su curso natural. Para
Platon esto significa que el alma es capaz de dar los nombres correctos
a lo que es lo otro y a lo que es lo mismo como un proceso prudente
(Enppova)i®, Ademads, especifica que «si algun recto régimen de
educacion contribuyera, el hombre llega a ser pleno y absolutamente
sano»*404,

A continuacion, Platon describe en el didlogo la formacién del
cuerpo humano, las percepciones y todo lo relacionado con la condicion
sensible del hombre; asimismo lo que significa la linea recién citada,
pues el tema de la educacion es el que trataré en el siguiente capitulo de
esta tesis.

En 69c5-d6 Platon recapitula sobre la insercion del alma en el
cuerpo y alli aprovecha para distinguir el alma mortal del alma inmortal
que esta en el hombre. Cito el pasaje para posteriormente proceder a su

analisis.

Y éstos, imitando a su padre, recibieron el principio inmortal
del alma (&pxnv Yuxfis aBdvatov), forjaron en torno de él un
cuerpo mortal y le otorgaron como vehiculo la totalidad del
cuerpo. Ademads, construyeron en el cuerpo otra especie de
alma, la mortal, que soporta terribles e inevitables pasiones: el
placer —que es el mayor sefiuelo del mal— luego los dolores
—que nos apartan de los bienes—, ademas la osadia y el temor
—dos insensatos consejeros—, y la cdlera —dificil de
aplacar— y la esperanza —que nos extravia con facilidad —.
Ellos mezclaron estas pasiones con la sensacion irracional

(aioBnoel 8¢ dAOYw) y con el amor que todo lo emprende

403 Cf. Tim. 44b6-7.
404 Tim. 44b8-c1: &v p&v odv 8 kai cuvemdapBdvntal Tig 6pOT TPoET TASeHGEWS, OAGKANPOG VYIS TE
TAVTEADG.
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(Emyepntl  mavtog  EpwTL  ovykepaocdpevol Ttadta), y
compusieron el género mortal segin las normas de la

necesidad%s.

Nuevamente, el esquema tripartita del alma presentado en
Republica IV y Fedro con una ligera variacion. Mientras que en aquellos
didlogos es una sola alma dividida en tres partes, aqui nos estd
describiendo tres almas que conforman al género mortal. Un alma, la
que creo el Demiurgo al inicio del relato, es la tinica que fue dotada de
Aoyog, lo cual la hace inmortal. Las otras dos almas seran mortales y
albergan la sensacion irracional y el amor que todo lo emprende, es
decir, la émBupia y el Bupdg. En el relato, no sdlo es senialada que hay
tres almas, una inmortal y dos mortales, sino ademads las ubica en
lugares especificos en el cuerpo. A la razon le correspondera la cabeza,
por ser ésta esférica e imitar lo mejor posible a lo mas perfecto; la cdlera
estard colocada en el corazon, y los apetitos seran asignados el bajo
vientre. El cuello sera el medio de comunicacion entre el alma inmortal
y la primera alma mortal. Con relacién a las funciones que las partes del
alma guardan respecto de las concepciones antes mostradas, en este
didlogo no habra mucha variacion. Los detalles propios de las almas de
Timeo las iré mencionando oportunamente en esta investigacion.
Algunos aspectos ya fueron dichos en el primer capitulo de esta tesis y
otros se veran en el siguiente. Hasta aqui baste con lo analizado sobre
cémo Platon pasa de un alma simple en Feddn a una concepcion de tres

almas en Timeo. De cierta manera pareciera que en este ultimo dialogo

405 o1 8¢ ppovpevol, mapodaBovteg apxnyv Yuxiis dBdvatov, TO peTd ToiTo BVNTOV OOUX AUTH
TepLeTdpvevoav Exnud te TV TO odpa E5ocav GANo Te £1806 &v aOTH YuXFig TPOCWKOSSHOLY TO
BvnTov, Sewva kol dvaykalo év qutd Tabnipata €xov, TpdTov pév éoviy, péylotov kakod SéAeap,
Emerta AOTaG, dyadav @uyds, £T1 8’ ad Bd&ppog kai pdPov, Gppove cupBovAw, Bupdv 82
Svomapapvbntov, éATiba &' evmapaywyov: aiobnoel 8¢ dAdGYw kal EmLxelpnTii TavTog EpwTt
OUYKEpPAGAUEVOL TATTA, dvaykaiwg To BvnTov Yévog cuvéBeoav. La traduccion es de Conrado Eggers Lan
con variaciones propias.
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retoma la idea de la simplicidad del alma presentada en Fedodn al tiempo

que también considera su examen de Republica IV.

3.5 Conclusiones

A lo largo de este capitulo rastreé la concepcion que Platon tenia del
alma humana, pues como él mismo lo afirma en diversos puntos de su
obra, el alma es la persona misma (a0T0 T0 aVT0)**. Ademas, como se
advirtié desde el primer capitulo, el alma juega un papel determinante
en lo que se refiere al mal y al bien. Por eso, lo primero que hice en este
capitulo fue presentar algunas nociones de Yuxr desde la literatura
griega. Conocer la evolucion del vocablo hasta Platon ayuda a
comprender la importancia que se le dard a partir de Platon en la
filosofia.

Es indispensable rastrear lo que en algunos didlogos socraticos se
menciona sobre el alma. Al hacerlo, notamos que desde Cairmides hay
una idea de separacion e inmortalidad, si bien atin no desarrollada del
todo. Una idea que no se antoja socratica, sino ya de cufio platonico. Esto
le dard el pretexto a Platon para escribir Feddn, didlogo en donde
aprovecha los ultimos momentos de Socrates para despedirse e
introducir de lleno algunas de sus teorias mas importantes, como lo
seran la inmortalidad del alma, las Formas o Ideas y la metodologia
filosdfica.

En la busqueda por comprender cabalmente lo que es el alma,
Platon se va clarificando algunos puntos concernientes al estudio de la
misma. Por ejemplo, la relacion que el cuerpo tiene con el alma. Mucho
se escribid el siglo pasado sobre la relacion funebre entre el cuerpo y el
alma, viendo al cuerpo como la tumba de ésta y leyendo dicha expresion

en tono peyorativo. No obstante, en Feddén hay una vision muy diferente

406 Cf. Alc. I, 130d4. Para una mayor discusion a propdsito de este tema recomiendo lo analizado por
Boeri-Kanayama (2018, p. 5n. 12).
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del cuerpo. Es cierto que el cuerpo es un obstaculo en la basqueda y
alcance de la verdad, pero es gracias a que lo es que el alma puede
purificarse y liberarse de €l. Curiosamente, en la medida en la que el
alma comprende que vive en comunidad (kowwvia) con el cuerpo y que
debe vivir con €l que puede, poco a poco, separarse de €l.

La inmortalidad del alma consistird en comprender que el filosofo
se entrena para morir, pues su objetivo tltimo no podra jamas alcanzarlo
en dicha comunidad, aunque tampoco sera asequible si es incapaz de
vivir correctamente dicha comunidad. De modo que el cuerpo se
convierte en el obstaculo que le permite al alma llegar a ser lo que puede
ser: un ente separado del cuerpo en contemplacion de las Formas.

Para explicar que el alma preexiste y postexiste al cuerpo Platon
desarrolla varios argumentos que le permiten a los interlocutores
comprender en ascenso el problema y la conclusion. Para ello, una de
las premisas mas importantes para Platon es que el alma es causa de
vida. El cuerpo, por lo tanto, sélo puede estar vivo —en movimiento—
cuando un alma lo vivifica. Simultdneamente, el alma solo puede
purificarse haciendo buen uso del cuerpo y aprendiendo a tensarlo en
las proporciones correctas.

Terminada la disquisicion sobre el alma simple que aporta Platon
en Fedon, me detuve a analizar el alma que ahora esta dividida. La
triparticion del alma que aparece en Republica IV serd el esquema
definitivo en la vida filosofica de Platon, aunque no con las mismas
condiciones. Si, siempre, siendo tres.

Mediante las analogias del arquero y de la sed, y partiendo del
Principio de no contradiccidn, Platon extrae las diferentes partes de las
que esta compuesta el alma. Debido a que lo que desea no puede ser lo
mismo que frene el deseo, pues violaria el principio ldgico enunciado,
necesariamente cuando alguien tiene sed y no la satisface es porque por
un lado tuvo lo que dese6 —los apetitos— y, por el otro, algo que freno
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el deseo —larazon—. El tercer elemento lo extrae tras utilizar el ejemplo
de Leoncio, quien tras un conflicto interno de los apetitos corre a ver
unos cadaveres. Si en tal caso la razon no intervino y los apetitos solo
provocan deseo, placer o dolor, entonces debe haber algo que pone en
movimiento al hombre: la cdlera.

Tras explicar esto, Platon se centra en comprender el
funcionamiento de cada parte. A la razon le corresponde gobernar, guiar
y ordenar; a la colera, ser aliada de la razdén y a los apetitos el contener
los deseos, placeres y dolores, pues gracias a éstos permanecemos con
vida. Cuando alguna parte no cumple con su funcion se genera un
estado de injusticia que produce todos los males. Para evitar esto, se
sugiere que a cada parte la acompane una virtud que le auxilie a cumplir
con su funcion. Asi, los apetitos deberan estar acompanados de
moderacion, la colera de valentia y la razon de prudencia-sabiduria.
Cuando cada parte cumple con su funcidn, surge la justicia, que para
Platon consiste en que cada uno haga lo que le corresponde del modo
adecuado. Dicho estado de justicia genera una armonia en el alma,
provocando todos los bienes.

El siguiente apartado lo dediqué a comprender de qué manera el
amor sirve para curar un estado de injusticia en el alma. Para ello me
apoyé en Fedro, que comparte el esquema tripartita del alma y donde
aparece la alegoria del Carro alado. El estado de injusticia del alma le
provoca la caida hacia el elemento corpdreo, pues pierde la divinidad de
sus alas. Sin embargo, en el didlogo se va mostrando de qué manera la
capacidad de amar lo bueno y lo bello permite al alma recuperar ese
estado que perdio.

En este didlogo se parte de la conclusion del Argumento final
esgrimido en Fedon, sobre la inmortalidad del alma, para conducir la
reconstruccion de wun argumento sobre el amor. Hay dos
manifestaciones del amor que se desarrollan en este didlogo, el amor de
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los apetitos y el amor de la razén. El de los apetitos es un amor al objeto
mismo y no necesariamente a lo mejor. Sin embargo, este apetito que
inicia el movimiento hacia algo, cuando la razon y la colera lo detectan
como bueno, toman la motivacion inicial del apetito para consumar la
contemplacion del objeto amado que es bello y bueno. Hecho esto, la
razon es capaz de encontrarse no con lo bello que ahora ve, sino con lo
Bello de donde aquello que ve participa. Este proceso generara una
lucha entre la razon y el apetito que culminara en la domesticacion de
éste permitiendo a los o0jos del amante y del amado encontrarse en un
solo manantial de belleza. A lo que se refiere lo revisado en Fedro es al
ejercicio filosofico que otorga al hombre a) una vida ordenada, b)
telicidad, c) concordia, d) autogobierno, e) gobierno de lo que engendra
el mal y f) libertad.

Por altimo, analizo el desarrollo geométrico del alma que propone
Platon en Timeo. Alli, se describe la creacion del mundo y, por lo tanto,
la creacion del Alma del Mundo (AM). En este didlogo hay un desarrollo
ontologico y metafisico mucho mas profundo que lo visto en los
didlogos anteriores. La composicion del AM responde a una vision
geométrica del mundo que parte de dos progresiones, las pares y las
impares. Las resonancias pitagoricas son evidentes. Ambas
progresiones parten del uno y de alli se separan las pares (2, 4y 8) y las
impares (3, 9y 27). Se parte de la unidad —el 1— y de los dos principios
pitagoricos de que estd hecho el universo, el 2 y el 3. Posteriormente, hay
que multiplicar cada niimero de cada progresion por el anterior y asi
nos dan los nimeros de ambas progresiones.

Con estos numeros en mente, hay que sacar la media armonica y
la media aritmética de cada uno para conocer cuales son los intervalos
que hay entre cada ntmero, intervalos que serviran como enganches
entre los diferentes nimeros. Tras el ejercicio geométrico propuesto por
Platon se obtiene una escala musical en mayor. El1 AM es, por lo tanto,
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una composicion que nace armonica por los elementos de que esta
compuesta. Coloco nuevamente la partitura resultante de realizar el

ejercicio geométrico que nos solicita Platon en este didlogo.
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Vale la pena senalar que el AM es creada por el demiurgo en una
cratera, donde, con los mismos elementos, creara el Alma humana (Ah).
De ello se puede concluir que el Ah comparte la misma estructura que
el AM, pero a nivel microcésmico, por lo que buscar la armonia esta en
su naturaleza.

Por otro lado, la creacion del hombre con su cuerpo y alma
implica, ademas de una explicacion detallada de la union de los distintos
organos, la incorporacion del alma al cuerpo. Aqui es donde Platén
retoma algo que ya habia intuido desde Fedro, y es que no todas las
partes del alma pueden ser inmortales. La inmortalidad sélo puede ser
concedida a la parte del alma que guarde lo divino que hay, i.e., la razon.
Esa parte es la cabeza, por lo que el alma inmortal sera la
correspondiente a la razén que fisicamente se ubica en la cabeza. Las
otras dos, la parte colérica y la apetitiva, se ubicaran debajo del cuello y
en el vientre. Ambas pereceran cuando el cuerpo muera y la parte

inmortal del alma se separe del resto.
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(Por qué se desarrolld todo esto? Porque un alma que no es
racional y no busca hacer lo que le corresponde es un alma que se
corrompe y obra mal. En Timeo, sin embargo, se nos dice que el mal
psiquico es a causa o de una enfermedad o de una mala educacién. Pero
también es cierta la relacién psicosomatica y somatopsiquica que se
desarrolla hacia el final del didlogo. Por ello, comprender las funciones
que Platon le brinda al alma son importantes para la adquisicion del bien
y la erradicacion del mal. Principalmente, fue importante corroborar el
estatuto matematico-musical que tiene el alma en Platon desde Fedon y

hasta Timeo.
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Capitulo 4

Paideia, girar para dirigirte hacia el Bien

eilikpvéotatov 8¢ lvat TodTov dvBp®dToL TPOTOV,
TOV Gmode&apevov TV T@V KaAdiotwy Bswpiav,

OV Kal TPooOoVOUALELY PIAOGOEOVAY7,

VP, 12.58.16-59.1

Jamblico

€000l pév yap amA®dG, TavToSam®ds 8¢ Kako 408,
EN, III, 1106b 35

Autor desconocido, citado por Aristoteles

Como ya se vio en el capitulo anterior, el libro IV de Repziblica es uno de
los didlogos en donde Platon, con mayor énfasis, senala la relevancia de
la educacion. También se halla ese énfasis en Timeo y otros didlogos. Lo
que a continuacion haré es desarrollar la teoria pedagdgica de Platon a
partir de las constantes menciones que hace a la educacion en algunos
pasajes de su obra. Sin educacion, el ser humano y todo lo que le rodea
estd condenado a la injusticia, pues es la educacion la que permite al
hombre el acceso a la justicia, misma que ya fue definida en el capitulo
3 como que cada una de las partes de las que estamos conformados
cumpla con su deber. Esto sera inviable hasta no recibir una buena
educacion. Considero que hay dos pasajes donde se nota claramente lo
que Platon entendia por educacion; el primero es Repuiblica (VII, 518b6-
519b6) y el segundo aparece en Timeo (44b y ss.).

En Repuiblica VII Platon escribe lo siguiente: «Debemos considerar
entonces (...) que la educacion (madelav) no es como la proclaman

algunos. Afirman que, cuando la ciencia no esta en el alma, ellos la

407 Pero el modo mas auténtico de hombre es el que acepta la contemplacion de lo mas bello, al que
otorgamos la denominacion de filésofo.
408 Los hombres solo son buenos de una manera, malos de muchas.
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ponen, como si se pusiera la vista en los ojos ciegos»*®. Este pasaje
requiere el conocimiento del AR*? desarrollado en el capitulo anterior,
i.e., que para Platon el hombre no aprende nada desde afuera, sino que
su aprendizaje realmente consiste en un reordenamiento de lo que ya
sabe. Aprender es recordar; no hay conocimientos nuevos, sino nuevas
formas de acceder al conocimiento. «La paideia platonica no forma, sino
descubre, quita el velo con el que los discursos falsos han cubierto el
alma» (Lisi, 2018, p. 236). La Alegoria de la caverna aporta informacion
determinante en el desarrollo de este tema. La idea fundamental de la
educacion para Platon consiste en la posibilidad de girar (meplaywyn) la
vista y el intelecto hacia la luz*'. En 514b2 Socrates sefala que los
prisioneros estan incapacitados para girar (mepidyewv) la cabeza. Y luego
(515c6) nos pide que nos imaginos lo que sucederia si uno de los
prisioneros fuera liberado, pudiendo girar (mepiiyew) el cuello para
marchar hacia la luz. Finalmente, lineas mas adelante Socrates
remarcara la idea de girar (meplaktéov) toda el alma, como se giraria el
cuerpo, para «volverse desde lo que tiene génesis con toda el alma que

llegue a ser capaz de soportar la contemplacion de lo que es»*12.

409 518h6-c2: A€l &1, elmov, nuag TOolOVSE voutcourtspl aUT@V, el TadT' GAN6T* TV madeiov ovy ol
TWVEG snayysMousvm Qoo givat Tolavu TNV Katl elval. @oaot §€ Tov ovk évovong év Tfj Yuxi] Emotiung
OQETS EvTIBEVAL 0lov TUPAOTS 6PBaApOTS Oty évtiBevteg. Al inicio del segundo libro de Leyes (653ay ss.)
Platén dice: «llamo educacion a la virtud que surge en los nifios por primera vez (tatSeiav 61 Aéyw v
TPy Lyvopévny Tip@OToV Talotv dpeTiv’)», una idea similar a la que estd expuesta en Republica. Quiero
destacar la concordancia entre su pensamiento alrededor de la paideia en sus obras de madurez y en la de
vejez, pues conservo el mismo punto, i.e., que no se forma desde afuera sino desde adentro, el resto de su
sistema que involucra a este tema también conserva la congruencia. Es conocido que, para Sdcrates, asi
como para Platdn, la virtud es conocimiento y el vicio es ignorancia. Bajo la premisa de que conocer es
recordar, la virtud es, entonces, algo que se obtiene desde dentro del propio individuo. Ninglin maestro, por
sabio y virtuoso que sea en su persona, lograra hacer virtuoso a otro. Para un desarrollo mas detallado sobre
este tema recomiendo la lectura del libro de Smith Pangle (2014).

410 Argumento de la Reminiscencia que esta desarrollado en Feddn, 72e1-78b3.

411 Debo a Lisi (2018) la claridad sobre este tema, asi como la mayoria de las aportaciones a pasajes y
términos relacionados con el desarrollo de la educacion platonica. Algunas ideas las bosquejé en el
primer capitulo de esta tesis.

412 Rep. VII, 518c8-9: oUTw cVV AN Tfj Yuxdi £k ToD yryvopévou meplaktéov elvat, Ewg av &ig To Ov. El
profesor Lisi (2018) hace notar que en todo el corpus platonicum el término Teplaywym aparece sélo cuatro
veces, las tres que aqui he citado y la cuarta es en Politico (270al) cuando Platén habla de las revoluciones
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La formacion consiste en una reorientacion del alma para que vea
y contemple lo que es afin a ella (nuevamente cobra relevancia la lectura
de Fedon). El alma vive en ignorancia cuando voltea hacia el lugar
equivocado. Platon hace notar (519a2-5) que el malvado no es quien no
tiene conocimiento, sino quien no lo usa debidamente. El malvado
«posee un alma que mira penetrantemente y ve con agudeza aquellas
cosas a las que se dirige, porque no tiene la vista débil, sino que esta
forzada a servir al mal»*!3. Entre los males que se enumeran en Repuiblica
estan la glotoneria, la lujuria y los placeres de esa indole, con respecto al
cuerpo, y la opinion y falsas creencias, con relacion al alma. La buena
educacion consistird en ser capaz de un desarrollo completo tanto
externo como interno, tanto en lo que respecta al cuerpo como al alma.

Al menos en dos ocasiones distintas sefiala que el hombre es malo
debido a una falta de o mala educacion**. Para ello emplea el verbo
TpEPw que significa crianza. Es en el desarrollo de todo ser humano en
donde esta la clave para que éste pueda o no ser capaz de justicia. La
mala crianza es responsable de la corrupcion de la persona
conduciéndola por laberintos emocionales e impidiéndole ejercer las
funciones que le son propias. La correcta crianza, piensa Platon, otorga
al hombre un sentido de pertenencia a la ley que le permite ordenarse,
pues lo que contradiga al orden (eOvopiav) formara parte del marco de
lo ilegal y no normativo. La educacion debe lograr que lo desordenado
se vuelva ordenado, y que lo que tiene la vista puesta en las apariencias

haga que ponga atencioén en el ser.

del universo, que no tiene relevancia para el tema de la educacién que estoy desarrollando. En otro articulo,
la profesora Sanchez Castro (2009, pp. 188-189) escribe: «La educacion es una técnica de mejoramiento del
sujeto, que consiste no sélo en una serie de contenidos que son ensefiados ni en la invitacion al desarrollo
de una serie de destrezas, sino en la conformacion de una identidad que requiere de un cuidado personal».
413 ngv BAETEL TO Yuxdplov kai 6EEw Slopd tabta £ & TéTpamtal, wg o @aVANV éxov TV Gy, kakia
8" vaykaopévov VTN PeTEY, Wote dow Gv 6§0TEPOV BAETT).

414 Cf. Rep. 1V, 441a3 y Tim. 86e1-2.
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Por otro lado, esta el sentido de educacion mencionado en Timeo,
sefialando que ésta debe brindar al hombre la posibilidad de dar «los
nombres correctos a lo que es lo Otro y lo que es lo Mismo (16 te 8dtepov
Kat to Tavtov)»*. La finalidad de la educacion, continta el pasaje, es
contribuir a que el hombre llegue «a ser pleno y absolutamente sano
(0A0KANpOG VYG T TTavTEA®DG)»*°. Como apunta Brisson (1994, p. 450),
«el hombre esta dirigido, en su totalidad, por el circulo de lo Mismo que
es el asiento del conocimiento racional». Lo que el alma inmortal del
hombre debe hacer es algo andlogo a lo que hizo ya el Demiurgo, quien
se encontro con lo visible que estaba en movimientos desordenados y
caoticos y le imprimi6 orden. Igualmente, el alma inmortal debe ordenar
a la parte mortal del alma imprimiendo racionalidad. La razon es la
unica capaz de ordenar y, al hacerlo, puede distinguir lo que es lo mismo
de lo que es lo otro. La plenitud y salud del hombre adquiridas tras este
ordenamiento son determinantes para corregir, erradicar y prevenir el
mal.

(Por qué interesarse por la educacion? Porque la posibilidad de
que el hombre llegue o0 no a ser bueno depende de lograr aprender en
lugar de haber sido persuadido. Mientras a los sofistas*!” les interesaba
la retorica, Socrates y Platon buscaban la verdad y el bien. La cita de
Republica (VII, 518b6-519b6) con la que recuperé la definicion de
educacion para Platdn es una critica dirigida a los sofistas. Ellos no
estaban interesados en la verdad y el bien, sino que pensaban que no
eran asequibles y que cada uno es poseedor de la verdad*!8, aunque ésta

entre en contradiccion con la del préjimo. Para Protagoras, por ejemplo,

415 44b6-7.

416 44¢1.

417 Los sofistas buscaban ensefar a hablar bien en publico para que el politico supiera argumentar y
aconsejar a sus ciudadanos en temas concernientes a la polis. Su ensefianza era meramente practica
cf. (De Romilly, 2010, p. 24).

418 Cf. Protagoras, fr. 1.
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la siguiente proposicion es correcta: Si p entonces g, y p entonces no q,
son proposiciones perfectamente verdaderas y validas, ya que la verdad
estd en la apariencia. Socrates y Platon, en cambio, pensaban que la
verdad y el bien estdn en los objetos extramentales que somos capaces
de conocer. La diferencia entre la postura sofistica y la socratico-
platénica es radical. No por ello, es evidente. Podria considerarse a
Socrates como un sofista, pues, al igual que ellos, pretende ensenar lo
que es la virtud, sobre como argumentar, lo que es la vida publica y el
compromiso con los dioses y las leyes. Autores como Guthrie (1998),
Jaeger (1995) y Corey (2015) distinguen a Socrates de los sofistas a pesar
de dichas similitudes.

Cuando se habla de paideia sofista, lo que esta en riesgo es la
posibilidad real de la felicidad o la ilusion de la misma. Reforzando esta
idea esta el final del primer libro de Leyes en donde Platén deja claro que
para €l la funcion de la politica o del Estado es el cuidado de las almas*?.
Un politico no puede cumplir con esta encomienda si antes no ha
cuidado de su alma. Por eso Socrates le exige a Alcibiades que se
conozca y se cuide a si mismo*?.

Hay que recordar lo que se le exige a Socrates al inicio del libro IV
de Republica, que cité en el capitulo anterior, pero que recupero
nuevamente: «;De qué modo te defenderias, Socrates, si alguien
afirmara que no haces en absoluto felices a estos hombres, y eso por
causa de si mismos?»*?! Protagoras, por ejemplo, prometia a sus
discipulos que les ensenaria a hacer del argumento mas débil el mas
fuerte???. La técnica era lo que importaba, no la ética o la verdad. Si dicho

argumento era que matar a otro hombre por fama, dinero o poder era

419 Cf. Lg. I, 650Db.

20 Cf. Alc. I, 124a 'y ss.

421 419a1-3: Ti odv, €@, & ZoOKpATES, doAoyn o, £&v Tig oe @fj ur Tdvu Tt edSaipovag TolEly ToUToUg
ToUG Gvdpag, kal Tadta 8L eavtovg.

42 Fr. 6b.
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considerado el mas débil, el sofista lograria que ese fuera ahora el mas
fuerte, con la finalidad de lograr persuadir a un tribunal, un pueblo o al
gobierno mismo. Si tiene o no validez lo que estd ensefiando es
irrelevante, €l sigue siendo un maestro y educador. Para Platon esta es
una de las razones por las que las ciudades tienen los problemas que
tienen, pues no existen criterios basados en la verdad y el bien que guien
las conductas humanas.

Concretamente lo que tanto Socrates como Platon vieron fue que
lo que compromete al hombre es la incapacidad para poder distinguir lo
que es que es, de lo que no es que no es. En esto consiste el poder girar.
Porque es cierto que el hombre alberga muchos conocimientos e ideas
sobre la realidad, pero ello no garantiza que tales conocimientos o ideas
sean verdaderos. La no veracidad de los mismos puede conducir a
terribles males. Para ello es importante el examen de la propia persona,
es decir, someter a diagnostico a nuestro A0yog para evitar que éste
albergue ideas falsas. Incluso, bajo una premisa pragmatica como la
sostenida por los sofistas, la distincion entre saber lo que sabes y creer
que sabes lo que sabes establece toda la diferencia. Saber p me lleva a
concluir necesariamente p, mientras que quien cree p, puede concluir
cualquier cosa. Sp 2 p; Cp = p v ~p. Asi es como inicia la cruzada de
Platon contra la opinion, al detectar que, si bien ésta puede servir como
medio para alcanzar la verdad, también puede ser considerada como el
fin de nuestros estados apetitivos o coléricos. Si la opinidon no puede ser
elevada a una reflexion sobre el ser de la realidad debe ser descartada.

Varias seran las rutas para lograr desaprender lo aprendido, es
decir, articular un pensamiento ordenado que sea capaz de meter en
concordia al resto de las partes del alma. Una de las vias es el
autoexamen que sugiere Socrates en Apologia. Dado que una creencia no
puede ser exorcizada por nadie mas sino por el propio individuo que la
alberga es tarea del propio individuo deshacerse de ella. El autoexamen
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sirve para ello mediante una combinacién de mayéutica e ironia, que
Sdcrates suele utilizar conjuntamente. Otra es la educacion matematico-
musical. La musica, que en un sentido particular abarca cualquier
manifestacion sonora y en uno general cualquier producto asociado a la
produccion artistica, posee ciertas cualidades que pueden ayudar en la
educacion de la persona. Platon intuyo la relevancia de la musica en la
ordenacion del temperamento. Una mas es la educacidn fisica, mediante
la gimnasia. En Timeo*?* es claro que una mala salud fisica afecta
inevitablemente la capacidad para buscar la verdad; ademas de la
explicacion psicosomatica, Platon incluye la somatopsiquica. Alguien
con dolores fisicos fuertes, es decir, problemas de salud, no tiene la
capacidad para concentrarse en estudiar cualquier tema. El
conocimiento que Platon tenia sobre los humores y los avances médicos
de su tiempo forman parte de su propuesta pedagdgica para armonizar
no solo al alma, sino también al cuerpo.

La paideia*** tenia como objetivo desarrollar en la persona una
educacion que incorporara los elementos de la época arcaica, asi como
los manifestados durante la Ilustracion griega. Por un lado, todos los
aspectos extrinsecos de la moralidad como el honor a los dioses, padres,
extranjeros, y, por otro, los intrinsecos, como la dapetr, es decir, un
desarrollo espiritual. En este segundo aspecto la utilidad no es esencial,
como pretendian los sofistas, sino la belleza, el kaAdv. Por belleza
entendian el ideal del hombre en sentido normativo. Tenerla significaba
que esa persona ademds de bella era buena (dya86¢). Asi surge el ideal
de la paideia griega: kadoxayaBia. Esta bondad o nobleza absoluta a la
que aspiraban los griegos solo es posible mediante la educacién, pues

ésta garantizaba un hombre virtuoso, lleno de apetr), siendo alguien

423 Cf. 86b1 ss.
#4 Imposible que al hablar de este tema no haga referencia a Jaeger (1995, pp. 19-29) y su monumental
obra. Muchas de las ideas alli expuestas estdn recogidas en esta parte de la tesis.
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bello-bueno. Para Platon la técnica o el arte que permitira este desarrollo
en el alma humana serd la que logre que se gire hacia adentro para verse
y conocer lo que hay de bueno y de malo, de orden y desorden en el
interior de nosotros mismos. «La buena crianza debe poder producir

claramente los mas bellos y mejores cuerpos y almas»*?.

4.1 Examinarse para cuidarse

El dia de su defensa frente al tribunal, Socrates exclamo: «una vida sin
examen no merece ser vivida por el hombre»*?. Justo unas lineas antes
¢l mismo habia sefialado que «el mayor bien para un hombre es (...)
tener conversaciones todos los dias sobre la virtud»*?. Para Sdcrates la
virtud es conocimiento y mediante el conocimiento el hombre puede
llegar a ser bueno, es decir, virtuoso. La ética socratica, que fue la misma
para Platon al menos hasta el primer libro de Repiiblica, sostenia dos
tesis: 1) la virtud es conocimiento y 2) nadie obra mal voluntariamente.
Cuando Socrates habla de conocimiento jde qué esta hablando? Entre
los griegos el conocimiento puede entenderse de muchas maneras: como
técnica, como opinion, como percepcion y como ciencia.

Algo claro para SOcrates era que existe una diferencia importante
entre saber y creer que sabes. El piensa que todos los males parten de
esta creencia: «luego esta ignorancia (dyvowx) es la causa de todos los
males»*8. La dyvolx a la que se refiere aqui es a cuando alguien cree que
sabe lo que no sabe. A este tipo de ignorancia la llamaré ignorancia

arrogante (IA) y consiste en afirmar que posee un conocimiento total de

425 1 g. VII, 788¢6-8: &TL ptv ompata Kai Proxdas Thv ye 6pBnv mavtws ST Tpo@rnv @aiveobat Suvauévnv
WG KaAALoTa Kal dplota é§epydleabal.

426 Ap. 38a5-6: 0 8¢ GvetETaoTto Biog oV BwTdg AvBpdTw. La traduccidn es mia.

427 Ap. 38a2-3: péylotov Gyabov 6v avBphmw ToUTo, EKAoTNG NUEPAg TEPL APETTG TOUG AGYOUS
ToLeloBat. La traduccidn es mia.

428 Alc. I, 118a4: AUt Gpa 1) Gyvola tdVv kak®dv aitia.
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cualquier cosa sin ser esto cierto. Parte de la creencia de que X posee
todo lo que debe saber sobre Y. ;Es posible que X realmente sepa todo
sobre Y? Supongamos que Y es la politica. ;Es posible que X realmente
sepa todo sobre politica? Cuando digo realmente sepa tengo en mente que
X es capaz de tener un conocimiento total, completo, en acto*?® y perfecto
al cual ya no es posible agregarle nada en potencia porque ni hoy ni en
ninguin tiempo futuro habra algo que agregar al conocimiento o saber.
Esto quiere decir que, por ejemplo, siendo Y la politica, X jamdas podria

hacer de Y otra cosa mas que Y, es decir, sobre politica ya lo sabe todo y

no hay nada que agregar a Y que pueda convertirlaen Y1, Y2, Y3... Y. La

inviabilidad de que un conocimiento Y jamds pueda ser Y + 1 es una
cuestion practica, pues basta que surja algo nuevo en cualquier tema
para que el conocimiento de dicho tema (Y) quede alterado y sea una
nueva Y, a saber, Y.

Alcibiades, por ejemplo, sera X, quien dice poseer un
conocimiento Y total. Alcibiades cree saber todo sobre politica y por eso
estd dispuesto a comparecer ante los atenienses para darles consejo
sobre la guerra y la paz o cualquier otro asunto de la ciudad. Sin duda,
Alcibiades tiene una idea de lo que es la guerra, la paz y algunos asuntos
de urgencia sobre la ciudad. No obstante, seria ingenuo afirmar que
Alcibiades ya lo sabe todo sobre estos temas, pues saber todo sobre la
guerra y la paz significaria que esta al tanto de todas las estrategias, de
todos los tratados, de todas las condiciones que posibilitan y favorecen
a la una y a la otra. Tomo la guerra. Basta que una nueva formacion

tactica, una nueva arma, escudo o falange se cree para que Alcibiades no

429 Soy consciente de que acto y potencia son conceptos resueltos por Aristoteles y que Platon no los
utiliza. En esta tesis, cuando los use, serA —como en el caso presente— como herramientas
explicativas sobre el tema en discusion. Sin embargo, si quiero mencionar que la semilla de todo esto
se halla en Teeteto (152d-6el): «Ciertamente, todo lo que decimos que es, esta en proceso de llegar a
ser. (...) Efectivamente, nada es jamas, sino que esta siempre en proceso de llegar a ser».
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lo sepa todo sobre la guerra, pues ahora existe un afiadido previamente
inexistente, es decir, un Y1. Esto es suficiente para contradecir la creencia
de Alcibiades que afirmaba que €l lo sabia todo sobre la guerra, razon
por la que daria un discurso al pueblo ateniense. Este es, precisamente,
un caso de IA, la ignorancia que es causa de todos los males.

El problema auténticamente radica en que el sujeto sea capaz de
evitar creencias semejantes. Por principio antropoldgico es imposible
que cualquier ser humano posea todo el conocimiento de cualquier cosa,
asi sea sobre una pluma. Un hecho que parece tan evidente pasa
inadvertido y origina todos los males. Tras este diagnostico es necesario
establecer una via que 1) permita una cura para este mal y que 2) evite
la formacion de nuevas creencias cargadas de contenido falso;

fundamentalmente, porque éstas afectan directamente a nuestra alma.

4.1.1 El arte de dar a luz

En Teeteto (150b6 ss.) Socrates advierte que su arte «de hacer parir

(Laevoewg)» consiste en el mismo arte que realizan las parteras, a
diferencia de que él «hace parir (patevesBat) a los varones, no a las
mujeres, y en que examina las almas de los que dan a luz, no sus
cuerpos». Contintia: «lo mds importante de mi arte (téxvn) es que es
capaz de poner a prueba, por cualquier medio, si la mente del joven
engendra una imagen y una falsedad, o algo fecundo y verdadero»*%.
Segun Socrates puede hacerlo porque es «estéril en sabiduria», es decir,
que mientras interroga a los demds no afirma ni niega nada. Y agrega,
«el dios*3! me obliga a hacer parir, pero me impide engendrar». Por eso

€l no es sabio, como lo afirma en Apologia.

430 Sobre la mayéutica como un embarazo masculino espiritual, remito al articulo de Futter (2018).

#1 Ya desde Apologia se anuncia la misidn divina de SOcrates, misma que se repite a lo largo de los
dialogos socraticos. Para Socrates la obediencia era y debia ser hacia el dios: «yo, atenienses, os
aprecio y os quiero, pero voy a obedecer al dios mas que a vosotros» (29d1-3). Boeri (2006, p. 85 n.
45) sugiere leer el pasaje antes citado a la luz de los comentarios de Jaeger (1995, pp. 415-417). Lo mas
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La mayéutica pretende examinar al hombre o mujer que tiene
alguna creencia. En el momento en que se da a conocer una creencia,
normalmente en un didlogo, es cuando debe ser examinada. La mayor
parte de las veces dicha creencia o cimulo de creencias no han sido
suficientemente examinadas y pueden albergar falsedad. En el didlogo
se hace referencia a la ceremonia de Anfidromia, que consistia en que al
quinto o séptimo dia —segun la costumbre de los distintos pueblos— de
nacida una criatura se realizaba un ritual donde se presentaba al recién
nacido ante los dioses para posteriormente darle un nombre frente a los
invitados. Esta misma ceremonia pretende llevarla a acabo Socrates
como resultado de la nueva creencia qua ha sido parida. El proceso
mayeéutico*® es lo que liberara al hombre de las ideas falsas y le permitira

ideas buenas y verdaderas. Ya lo dice también en Apologia (29d8-30a2):

(no te avergiienzas [siendo ateniense] de preocuparte de cémo
tendrdas las mayores riquezas y la mayor fama y los mayores
honores, y, en cambio no te preocupas ni interesas por el buen
juicio, la verdad y por cémo tu alma va a ser lo mejor posible.
Y si alguno de vosotros discute y dice que se cuida
(émpereloBat), no pienso dejarlo al momento y marcharme,
sino que lo interrogaré (éprjoopat), examinaré (é¢etdow) y
refutaré (éA€y§w), y, si me parece que no ha adquirido la virtud
y dice que si, le reprocharé que tiene en menos lo digno de mas

y tiene en mucho lo que vale poco*®.

interesante de la interpretacion que Jaeger hace de este pasaje es que en él encuentra los fundamentos
para afirmar que la verdadera paideia consiste en el cuidado del alma.

42 Coincido con Vlastos (1995b, pp. 4-5), quien considera que lo que realmente hace Sdcrates es s6lo
algo elénctico y no meramente mayéutico. Si bien es cierto que el primero es el arte de interrogar para
que el examinado concluya una nueva idea, pues el £Aeyxog es parte de la mayéutica. Como Padilla
(2003, p. 35) escribe: «El €Aeyxog es parte del método socratico, pero también es parte del método
platénico. El €Aeyxog no es la totalidad del método socratico, pero es esencial para la dialéctica
platénica porque el examinar y someter a prueba son fundamentales para la dialéctica platdnica».
433 ypnuatwv pév ovk aioxdvny émpuedotievog dws oot éotal ¢ TAEToTA, kal §0&ENG Kat TLufc,
@poviioews 8¢ kal aAnBeiag kal tiig YPuxiis 0Tws wg BeAtio €otat oUk Empuelij 008 @povtilels; kal
€&V TIg VU@V Gpplofntron kal @fj EmpeAeiodal, oUk eVOUG dprow adTov oVd' dmely, GAX Eprioopat
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La filosofia de Socrates esta anclada a tres momentos: 1)
interrogar**, 2) examinar y 3) refutar. Mediante el ejercicio de estas tres
condiciones es que puede darse el proceso mayéutico; a través de
interrogar, examinar y refutar es que los hombres paren nuevas ideas,
mismas que deberdn nuevamente atravesar por este proceso. De esta
manera SOcrates se asegura de que lo que uno dice esté bien dicho, para
que, de no ser asi, se corrija el error. Asi se justifica lo que Sdcrates afirma
en Apologia (21d4-5): «Asi como yo no s¢, tampoco creo saber»*®. La
parafrasis de esta idea es la que afirma: Sélo sé que no sé nada. Sin
embargo, me parece imprecisa y falaz. Afirmar que lo tinico que se sabe
es que no se sabe nada es una contradiccion, pues saber que no sé nada
no es nada, sino algo. En cambio, lo que la frase busca indicar es lo que
se busca erradicar del alma de la persona, a saber, que no se afirma un
conocimiento que no se tiene.

Hay quienes, como Sexto Empirico*%, consideran a Socrates
escéptico y confuso por esta idea. Sin embargo, lo que SOcrates esta
buscando es el mejor razonamiento (BéAtiotog Ady06)*, algo que Zellini

(2018, pag. 111) entiende como un vinculo con el razonamiento

aTOV Kal £EeTaom Kal EAEYEw, kal v pot i) okifj kektijobat dpetny, pavatl ¢, OvelSid 6TL T
mAeloTov G€la mepl EAayioTou ToLETTaL T 8& avAdTepa Tepl TTAgiovog. La traduccion es de Colange,
aunque tiene variaciones propias.

#4 Santas (1982, pp. 59-66) menciona que lo mas caracteristico de Sécrates es que siempre esta
pensando y que la manera socratica de pensar es mediante preguntas, con las cuales también hace
pensar a los demas. Asimismo, recoge varias de las preguntas mas caracteristicas que se encuentran
en los didlogos socraticos.

435 (homep 0OV 00k 0l8a, 0082 ofopat. La traduccién tiene variaciones propias.

6 Cf. EP, I, 221-222. Alli, Sexto Empirico menciona que el tema del escepticismo de Sécrates y de
Platon lo trabajé en otra obra, Resefias (bmopvipata), que no se conservo. Sin embargo, mas adelante,
en EP (II, 22-24), ubica a Sécrates como escéptico a propdsito de un pasaje de Fedro (229¢), donde éste
sefiala no saber si es un hombre u otra cosa. Originalmente la oxéyig era la actitud a asumir para
buscar la verdad, como sucedia en la Academia. El escéptico no dudaba para anular la posibilidad
de conocimiento, sino para mantener una postura sana ante la posibilidad de la propia ignorancia.
87 Cf. Crit., 46b1-6.
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matematico. La okéig de Sdcrates, menciona Zellini, no niega la verdad,
sino que la busca evitando atribuir posiciones unilaterales al valor del
argumento, tal y como se realiza en el cdlculo, donde el defecto y el
exceso no coinciden con la razon exacta. La actitud que asume Sdcrates
desde el inicio es la de un investigador que busca la verdad, por lo que
se cuida de no tener como concluyente ningtin argumento hasta no ser
probado dialécticamente. Por ello es que siempre parte de una abierta
disposicion al conocimiento, examinado mayéuticamente, en donde él
no afirma ni niega nada de suyo sino hasta finalizar el examen.

La expresion Sdlo sé que no sé nada es contradictoria bajo el
siguiente modelo. Un sujeto X dice saber Y, y lo que dice saber es que
no sabe nada ~Y; por lo tanto, X = (Y A ~Y). En todo caso la expresion
deberia ser «Sé que de matematicas no lo sé todo», que deja abierta la
posibilidad para ampliar el conocimiento y mantener la famosa
ignorancia socratica, que yo llamaré la ignorancia del sabio (IS). El
rastreo mas tardio de esta parafrasis se remonta al siglo III d.C,,
encontrada en el latino y apologeta cristiano Lactancio*®, a quien se le
atribuye el fragmento 624° de Zenon de Citio: «Por tanto, si nada se
puede saber, como Socrates ensefid, ni se debe opinar, como [sostuvo]
Zenon, toda filosofia queda suprimida»*?. El propio Lactancio se
percata de este hecho, por lo que la descontextualizacion de la idea
socratica debe tener su origen atin mas atras, sin que sea claro cual fue.

Anteriormente hablé de la ignorancia del arrogante (IA), que es la
peor de todas y la causa de todos los males. Con lo expresado en el
pasaje recién citado de Apologia (21d4-5) aparece la ignorancia que para

Socrates es la deseada, es decir, la ignorancia del sabio (IS). Sélo quien

438 [nstituciones divinas, 1114 [S.V.F. 154].

49 De la traduccién Angel Cappelletti, quien asi organizé los testimonios y fragmentos.

440 Ergo si neque sciri quidquam potest, ut Socrates docuit, nec opinari oportet, ut Zeno, tota philosophia
sublata est.
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reconoce su propia ignorancia esta dispuesto a conocer mas, a corregir,
a cambiar, a ver como el alma puede ser lo mejor posible; en ultima
instancia, a girar hacia el Bien. Con el ejercicio de interrogar, examinar y
refutar se busca que el sujeto examinado pueda llegar a esta conclusion.
Quien cree que sabe lo que no sabe no lograra saber nada. La aporia de
la ignorancia es que por un lado el sujeto que cree que sabe lo que no
sabe, por la misma condicion de su creencia, no esta dispuesto a
reconocer que no sabe, pues piensa que si lo sabe. Por otro, es imposible
no pensar en la relacion que existe entre el contenido intelectual de un
sujeto y las emociones de éste. Toda creencia esta revestida de una carga
emotiva imposible de negar. Asi que lograr que alguien que posee la IA
pueda pasar a la IS es complicado. ;Como lograr que quien cree que lo
sabe todo se dé cuenta de que no es asi? Por otro lado, ;es posible que
alguien viva refutando constantemente sus propios pensamientos? Este
es uno de los rasgos mas complicados de atender en la teoria del
autoconocimiento, pues como lograr saber lo que se ignora, dado que
quien ignora, ignora que ignora, pues si supiera que ignora, dejaria de
ignorar y podria hacer algo con dicho reconocimiento de ignorancia. La
aporia de la ignorancia conduce al autoengano haciendo imposible
desde uno mismo la correccidn de la ignorancia.

Si bien lo deseable es poder llegar a ese estado en donde pueda
refutar sus propios pensamientos y creencias, parece que esto es
imposible sin la posibilidad de una refutacion externa. Es posible
mantener una actitud critica hacia nuestras propias ideas y repasarlas
constantemente, pero es imposible hacerlo siempre. Por ejemplo,
cuando me quemo con la sartén es porque al tocarlo pensé que estaba
frio o que el movimiento realizado lograria evitar tocar la sartén. No
siempre se puede verificar todo lo que uno piensa en el momento
preciso, aunque es lo anhelado como instrumento del autoconocimiento.
Si lo hubiera hecho, no me hubiera quemado. Errores como el narrado
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son superficiales frente a los males que ve Socrates, pues no es lo mismo
quemarse por no pensar que podias quemarte que pensar que el bien
propio es superior al bien comun, o que las apariencias son superiores
que la realidad. En Leyes (V, 731e4-732b2), Platén sentencia que el amor
propio distorsiona la capacidad para amar lo justo, enfatizando la
primacia sobre el amor a la verdad, ya que el amor a si mismo es, en este
caso, la causa de la ignorancia. Sobre este segundo tipo de casos son
sobre los que se hard mayéutica.

Lo mas grave de albergar una creencia falsa es que ese tipo de
conocimiento forma parte de la parte mas valiosa de la persona: su alma.
Un conocimiento falso enferma al alma. De alli lo radical de la propuesta
de Socrates: interrogar, examinar y refutar. También lo necesario del
didlogo, pues sin €l el conocimiento es imposible. Gracias al dialogo es
que se puede llevar a cabo el ejercicio mayéutico. Alcibiades I es un
excelente ejemplo de ejercicio mayéutico, aunque hay autores que lo
consideran espurio o apdcrifo*!.

La mayéutica consiste, principalmente, en lograr que cualquier
sujeto verifique, autentique y compruebe o modifique una creencia,
dando como resultado una nueva idea; precisamente, la recién parida.
Es el origen del método cientifico. Todo sujeto X tiene una creencia Y,
como el ejemplo que ya puse lineas arriba sobre Alcibiades, quien piensa

que ya lo sabe todo sobre la guerra. El sujeto X piensa que no es posible

41 Finalmente, concuerdo con lo expresado por Alejandro Vigo en su curso sobre autoconocimiento,
dictado en la Universidad Panamericana en agosto de 2018, a propdsito de la autenticidad de este
dialogo al senalar que sea o no escrito por Platdn, lo relevante del dialogo es que es auténticamente
platénico en su contenido, reflexion y analisis. Sobre la discusion alrededor de la autenticidad del
didlogo remito al articulo de Jirsa (2009). Fue Schleiermacher (1936, p. 330 ss.) quien cuestion6 por
primera vez la autenticidad del didlogo argumentando la inconsistencia que €l encuentra entre los
temas centrales del mismo, pues si bien acepta que hay momentos muy platénicos en é€l, otros lucen
muy flojos y carentes de la filosofia platonica, como el caso del ejemplo pedagdgico donde celebra las
virtudes de los persas y de los lacedemonios. Jirsa, sin embargo, brinda contraargumentos que
reposicionan al didlogo entre los escritos de Platon. Boeri-Kanayama (2018, p. 5 n. 12) recogen muy
buena literatura a propdsito de este debate.
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agregarle nada a la creencia Y, pues la considera completa. Aparece otro
sujeto en el camino de X, le llamaré S e inicia un didlogo con X. En esta
conversacion X externa lo que piensa sobre Y, S le hace preguntas sobre
el conocimiento que X senala tener sobre Y, hasta que X se percata de
que no lo sabe todo sobre Y, obligdndolo a tomar uno de tres caminos:
a) aceptar su error y modificarlo, b) aceptar su error y decidir no
cambiarlo y c) no aceptar su error. De los tres casos el mas danino para
el alma es c), pues s6lo quien reconoce su error puede modificarlo y
cambiar. La mejor es la opcion a), pues muestra el auténtico deseo por
la verdad y el bien.

Una manera de comprender el proceso mayéutico es el siguiente:

X dice que sabe Y.
S le pregunta a X sobre lo que dice saber de Y.

X se da cuenta que sabe algo de Y, pero no todo.

LN =

Por lo tanto, gracias al interrogatorio de S, X reconoce su

ignorancia sobre lo que dice saber de Y.

El punto 4 es el mas complicado, pues obliga al examinado a
reconocer su error. Que X reconozca su ignorancia es una tarea
complicada. Lo comtn es que una vez que X se ve obligado a reconocer
su ignorancia respecto de Y experimente una alteracién afectiva,
normalmente un impulso de enojo. Asi muestra Platon en sus didlogos.
Basta recordar a Calicles en Gorgias, al propio Alcibiades en el didlogo
homonimo o a Trasimaco en Repuiiblica. Reconocer la propia ignorancia
parece ser una tarea mas compleja que solo un proceso mayéutico. Por
ello menciono que cuando S logra que X se dé cuenta de que no lo sabe
todo sobre Y surge alguno de los tres escenarios: a) acepta su error y lo

modifica, b) acepta su error y decide no cambiarlo y c) no acepta su error.
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Evidentemente la opcidn c) es lo que le sucede a Calicles, Alcibiades y
Trasimaco, pues no aceptan que su creencia es falsa o incompleta.

Se ha logrado un primer paso en el reconocimiento de la
ignorancia. No obstante, parece insuficiente. ;Por qué el proceso de
interrogar, examinar y refutar que propone Socrates no alcanza para que
el examinado busque cambiar? La primera razdn es precisamente
aquella por la que se lo examina, es decir, una creencia no puede ser
modificada desde el exterior; necesariamente, tiene que ser un ejercicio
interno de aceptacién de la creencia falsa para buscar modificarla; lo que
al inicio del capitulo llamé educacion. Dado que toda idea es algo de lo
que uno se apropia, solo puede ser eliminada o modificada por el mismo
sujeto que inicialmente la aceptd. La idea madre que es necesario
erradicar para poder aceptar 4 es la siguiente: «equivocarme esta mal»,
que también podria ser «ser ignorante estd mal», «equivocarme es ser
un tonto» y cualquier idea semejante. Cuando Socrates sentencia que
nunca dejard de hacer parir a los hombres, es decir, de interrogarlos,
examinarlos y refutarlos, lo hace porque sabe que es la tinica manera de
lograr que una creencia falsa sea reconocida para posteriormente ser
reemplazada por una verdadera y, en ultima instancia, alcanzar el
autoconocimiento.

Socrates ofrece un método que le permita a cualquier hombre
poder identificar creencias falsas para erradicarlas del alma y asi evitar
la peor enfermedad: la ignorancia. Nada dafia mas al hombre y a la
sociedad en la que vive que la ignorancia. La mayéutica es el método
pedagogico que busca dar a luz ideas bien formadas, alejadas de las
apariencias (@avtaciat) y de las opiniones (66§at). La incapacidad para
aceptar 4 es lo que valida y hace necesaria esta inspeccion del alma. La
paideia requiere de una disposicion por parte del sujeto para su eficacia.
Si X no esta dispuesto a reconocer que no lo sabe todo de Y o que lo que
dice afirmar de Y es, en realidad, falso, entonces no puede haber paideia
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de ningtn tipo. Sélo hasta que se reconozca que siempre es posible Y +
1 es que sera posible cualquier tipo de aprendizaje en el sujeto, pues
quien niega la alteracion en el contenido de su conocimiento, también lo
hace con su capacidad para seguir aprendiendo. Porque cuando X
acepta que Y tiene modificaciones, ésta se convierte en Y1; a su vez, X
queda modificado y ahora X es Xi. Cada que X sea capaz de detectar
algo nuevo en Y, X también cambia. Este es parte del proceso que la
paideia necesita para que ésta surja en el individuo. Asi como Y puede
tener algo nuevo que no sabia de ella y este proceso se extiende al

infinito, asi también la capacidad de X para conocer tiene la misma

extension: X« = Ye. El reconocimiento de estos infinitos da pie a la

auténtica posibilidad para crear nuevos conocimientos y para que el
sujeto permita ser educado. Cuando X no puede aceptar 4 queda
imposibilitado para cualquier proceso pedagdgico.

Pongo un ejemplo donde el examinado logro aceptar su ignorancia
y la correccion. El didlogo entre Sdcrates y Polo en Gorgias (474c5-475e6)
me parece paradigmatico sobre la forma de examinar a una persona,
pero, sobre todo, de como una persona logra rectificar su posicion
original, que era afirmar que «es mejor cometer injusticia que sufrirla».

SOcrates revira con otra pregunta: «;Y qué, entonces? ;Qué es mas
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vergonzoso*?, cometer injusticia o padecerla?*3» Polo responde que
cometer injusticia es mas vergonzoso. Con ello Polo estd a un paso de
darse cuenta de la contradiccion en la que ha caido, pues de sostener
ambas tesis como verdaderas estaria afirmando que lo mejor es lo mas
Vergonzoso.

El ejercicio mayéutico pretende hacer consciente al sujeto X que su
creencia es falsa. Pero como ya lo he dicho, no es facil reconocer que esto
es asi. Cuando el mero didlogo no es suficiente para provocar la
autorreflexion sobre la propia ignorancia, a saber, reconocer que no se
sabe lo que se pensaba que se sabia, entonces se debe buscar otra
alternativa de inspeccion para acorralar a quien la detenta para que la
reconozca como es. Socrates hace que Polo entre en contradiccion
obligandolo a aceptar su ignorancia.

X piensa que sabe Y quiere decir que X asume una serie de
creencias que implican necesariamente a Y. S, mediante un
interrogatorio hace ver a X que algunos supuestos de Y entran en
conflicto bajo la tesis original que se sostenia sobre Y. El ejemplo de

Polo es muy claro. Polo piensa que sabe sobre lo que es la justicia,

442 E| yvocablo que usa aqui Platdn es aioxlov, y que Santa Cruz traduce por feo. Asi también lo hace Calonge
y Schmidt. Aunque no es incorrecto, considero que por el cardcter moral de la discusion en realidad se
refiere a sentir verglienza porque determinada accidn es mala o fea. Asi, como es fea, quedo avergonzado.
Lamb, por su lado, traduce el mismo vocablo por «fouler», que es realizar algo sucio e indecente. Dodds
(1959, p. 248) en la reconstruccién de la «discusion dialéctica» entre Polo y Sdcrates entrecomilla “uglier” y
prefiere establecer una relacién entre aioyog y kaAdg como «menos admirable» y «admirable». Por su
parte, Race (1979, p. 197) hace ver en su articulo que de «todos los motivos que surgen durante el didlogo,
el mas insistente es el de la verglienza, pues la palabra aischyne (junto con sus formas verbales de
aischynomai y el adjetivo aischros) aparece mas de 75 veces». Ademas, en su analisis sobre el debate entre
Polo y Sécrates traduce el vocablo griego como lo hago yo (p. 199). Soy consciente del problema
terminoldgico en el que me meto al hacerlo, pues oftcxog aparece en oposicidn a kaAdg, que normalmente
es traducido como bello, aunque bajo este criterio, y para mantener la congruencia de la terminologia,
traduciré como noble. Agradezco los comentarios de Marita Santa Cruz sobre esta decisidon en un trabajo
que presenté en el IV Congreso Latinoamericano de Filosofia Antigua (ALFA), celebrado en la Universidad del
Litoral, en Santa Fe, Argentina, del 10 al 12 de septiembre de 2014.

443 474¢6-7: Ti 8¢ 6M; aloylov TOTEPOV TO ASIKEWY 1j TO GS1keloBay; dmokpivou.

44 Vlastos (1995b, p. 3) explica esto mismo cuando sefiala que lo que Sdcrates pretende es examinar
si las premisas alrededor de la tesis original son falsas o alguna es falsa para lograr el objetivo.
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aunque no ha pensado sobre todas las cuestiones asumidas
implicitamente en dicha creencia. En su caso, por ejemplo, el tema de la
justicia implica otros temas como la vergiienza, el castigo o la felicidad,
mismos que no pueden eludirse. Por ello, el concepto de justicia implica
el de vergiienza (Yv) o castigo (Yc) o felicidad (Yf), sin mencionar que la
posicion asumida sobre si es mejor o no cometer injusticia o padecerla
compromete a todo el sistema.

Todos partimos de que lo que hacemos, decimos o pensamos es lo
mejor. Sdcrates decretaba que «nadie hace el mal intencionadamente»*4,
tesis que el propio Platon mantuvo hasta su vejez. Aristoteles, por su
parte, afirmé en Etica Nicomaquea (I, 1094al-4) que «todo arte y toda
investigacion e, igualmente, toda accion y libre eleccion parecen tender
a alguan bien; por eso se ha manifestado, con razon, que el bien es aquello
hacia lo que todas las cosas tienden». Esta idea puede parafrasearse
como que foda accion humana tiende al bien. Tanto la tesis de Socrates
como la de Aristoteles apuntan hacia la concepcidén de que sepamos o
no qué es lo mejor, siempre partimos de lo mejor para actuar. Por eso
Socrates le pregunta a Polo ;qué es mejor? ;Sufrir una injusticia o
cometerla?

Su representacion queda de la siguiente manera. Mejor: (~Yco v
~Ypa). Y representa a la justicia, co a cometerla y pa a padecerla. En el
momento en que se responde a cualquier de las opciones planteadas por
la disyuntiva se asume una postura en donde no solo se compromete
con ~Yco 0 ~Ypa, sino con todo lo que implica la una o la otra.

Ahora se hara la siguiente pregunta partiendo de la busqueda por
lo mejor: ;Qué es mds vergonzoso, sufrir una injusticia o cometerla? Esta

pregunta la representaré de la siguiente manera. Vergonzoso: (~Yco v

45 Referencias textuales o conceptuales donde se encuentra la expresion nadie obra mal
intencionadamente: Ap. 26al-4, 37a5-6; Gorg. 467c4-468c8, 488a3, 509d6-e5; Prot. 345d8, 358c8-d3; Men.
77b5-78b5; Rep. IX 589b7-d3; Sof. 228¢6; Tim. 86d6-e2; Lg. V 731cl-4, 743b2-4, IX 860d1.
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~Ypa). Mediante la correlacion de estas dos posturas es posible
determinar la coherencia y congruencia del planteamiento vy
conocimiento sobre la justicia (Y). Polo piensa que ~Yco 2 My que ~Yco
> V. (Puede lo mejor ser simultdaneamente vergonzoso? M(~Yco) A
V(~Yco). ¢Es lo vergonzoso malo? El vocablo griego para vergiienza es
aloxog, proveniente del verbo aiocxVvw. El verbo no sdlo significa sentir
vergiienza, sino desfigurar. Esto rompe el ideal griego de la dapnt que
pretende la paideia. Si lo mejor es vergonzoso y lo vergonzoso es algo
que desfigura, entonces lo mejor desfigura. El ideal de la paideia es que
el hombre sea katokayaB6g, es decir, alguien con capacidades nobles y
buenas que estan engarzadas por naturaleza. Esta nobleza es lo que los
griegos entendieron por belleza y por lo que designaron al hombre
instruido como un kaAokayabog, es decir, un hombre bello-bueno,
donde lo bello no es una percepcion estética sino una configuracion
moral.

En esta misma logica, 1o bello-bueno es lo mejor, pero Polo afirmé
que lo mejor es lo malo. Socrates logra, a través del propio esquema
planteado —interrogar, examinar y refutar—, que Polo se dé cuenta de
su ignorancia al haber sostenido dos tesis que entre si son incompatibles,
por ser contradictorias. Al sostener que M(~Yco) A V(~Yco) se concluye
que M = V. Sin embargo, la vergiienza (V) desfigura (D) y lo que
desfigura es malo (W), y lo malo es contrario de lo mejor (M), por lo que
V es contraria de M (V # M). Al poder llegar a esta conclusion el
examinado se ve obligado a refutarse a si mismo al identificar la
contradiccion de su propio planteamiento inicial. Asi, X aprende que lo
que pensaba sobre Y en un sentido es contradictorio con Y misma,
percatandose de que 1) no lo sabia todo sobre Y, y que 2) lo que pensaba
que sabia sobre Y anulaba cualquier conocimiento posible sobre Y. Al
obtener 1) y 2) X esta en disposicion de realizar una nueva dinamica al
internamente modificar la interpretacion o creencia que se tiene de Y.
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Lograrlo significa que X ahora es X1, pues ha iniciado un proceso hacia
la busqueda del conocimiento en donde cada conocimiento adquirido
necesariamente modifica a X%

Por eso cuando Sdcrates vuelve a interrogar a Polo éste responde

que lo mejor es sufrir injusticia:

SOCRATES: Entonces yo estaba en lo cierto cuando decia que ni
yo, ni t, ni ningn otro hombre preferiria cometer injusticia a
padecerla; pues resulta que es mas malo.

POLO: Eso parece®.

Por otro lado, esta el caso de Calicles, quien estima que lo dicho
por SOcrates es una broma (ai{w)*8, desacreditando la argumentacion
que mantuvieron Polo y Socrates hasta ese momento. Calicles le arrebata
la palabra a Polo y a partir de 481b6 hasta el término del dialogo habra
un intercambio de ideas entre €l y SOcrates. Hacia el final (517a2 ss.)
Socrates se muestra desesperado ante la actitud que toma Calicles de
entrar en contradiccidon y no reconocer lo que él mismo habia afirmado
antes sOlo por no convenirle en la argumentacion presente: «Tu ya
estabas de acuerdo», le increpa Socrates. En el colofon del didlogo

(527d5-e5), Socrates, con esa posicion de Calicles, cierra asi el tema:

En vergonzoso (aioxpov), en efecto, que hallandonos en la

situacion en la que parece que ahora estamos,

46 En un articulo publicado recientemente, Catalina Gonzalez (2012) muestra nitidamente las
semejanzas y diferencias entre la retdrica socratica y la de Gorgias. En este articulo la autora hace ver
como la diferencia entre la retérica practicada por Socrates sirve como herramienta en la busqueda y
obtencion de la verdad, mientras que la retorica del Leontino pretende sélo el placer y la diversion
sin intencion de verdad. En tltima instancia, Socrates imparte catedra de retdrica en Gorgias a quienes
se llaman a si mismos retdricos.

47 Gorg. 475e3-6: {-Z0.} AMnOf] dpa £yd £EAeyov, dTLolT Gv éywm oGt Gv ol ot dAAog 0VSElg
avOp®OTWV SEEUT' GV HAAAOV ASIKETY 1) ASikeToBaL KaKLOV yap Tuyxavel 6v. {-TINQA.} Paivetal

48 Cf. Gorg. 481b6-7: Eimté pot, & Xaipep@v, omouvdalel tadta Twkpdtng fj mailey;
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fanfarronedramos como si fuéramos algo, nosotros que jamas
opinamos (8okel) lo mismo sobre las mismas cosas, y eso
incluso sobre las mds importantes. A tal extremo de incultura
hemos llegado (eig tooobtov fjkopev dmaidevoiag). Sirvdmonos
entonces como guia de este argumento que acaba de
presentarse ante nosotros, que nos sefiala que el modo mas
excelso de vida es el que consiste en practicar la justicia y todas

las demas virtudes, tanto en la vida como al morir¥.

Para gente como Calicles que en lugar de aceptar la propia
contradiccion prefiere desdecirse (contradecirse en lo otro) para
escaparse de una aporia que lo obligaria a reconocer la propia ignorancia
y la correccion de su planteamiento inicial sélo queda como recurso
pedagodgico la ironia (eipwveia), porque cuando alguien es capaz de
desdecirse con tal de «ganar» un argumento, asi sea éste falaz, queda
muy poco Aoyog con el cual dialogar.

Mediante la ironia Socrates hard una nueva estrategia que consiste
en asumir su propia ignorancia o ejecutar una disimulacion sobre el
tema debatido con el propodsito de que el otro, el examinado, logre

percatarse de su ignorancia.

4.1.2 La ironia como juego dialéctico

Uno de los rasgos de Sdcrates era la mordacidad con la que refutaba a
su interlocutor. Para ello utilizaba varias herramientas. Una de ellas era
la mayéutica o elenco, recién trabajada; otra era la ironia. Mediante ésta

pretendia que su adversario en la discusion asumiera la falsedad de su

49 aioxpov yap £xovtag ye wg viv @awvoueba £xety, Emerta veavieDeoBat g Ti Gvtag, oig o0SEToTE

Ta0Td SOKSL T[£pl TOV ALTOV, Kal Tadta Tepl TV usyloroov - su; tocolToV T]KO usv omat&sucuxg -
MoTEP 0DV TYEROVL T@ A0yw xpnowpeda t@ viv Tapa@avévty, 06 MUV onuaivel 4Tt oUTog O TPOTOG
aplotog tod Blov, kal Vv Sikatocvvnv kal TV AAANV dpetiv dokobvtag kal {fjv kail teBvavat. Como ya
lo sefialé en otra nota, traduzco por verglienza (aqui vergonzoso) el vocablo aioxpov que Santa Cruz traduce
por feo.
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argumento o premisa. En realidad, la ironia por si misma es una
herramienta complicada de usar, pues requiere cierta capacidad
intelectual del otro para poder ser captada*®. La ironia es un tropo en
donde se afirma o se dice lo contrario de lo que se quiere realmente decir.
Si afirmo, por ejemplo, «qué buena estuvo la conferencia», pero en ésta
el publico asistente se durmio, realmente pretendo decir lo opuesto. Sin
embargo, esto presenta dos problemas. 1) Que el otro pueda entender
que estoy hablando en sentido figurativo, es decir, ironico y que 2) la
ironia por si sola no prueba nada. De la afirmacion irénica «qué buena
estuvo la conferencia» porque el publico asistente se haya quedado
dormido no se sigue necesariamente que de suyo la conferencia haya
sido realmente mala.

La pregunta seria, ;para qué quiero decir algo con un sentido
distinto al que pretendo dar a entender? Como senala Vlastos (1991, p.
21), por a) humor, b) como burla y ¢) como ostension. Cuando se realiza
por a) normalmente no hay b), aunque podria darse algin caso y
definitivamente no hay c). Cuando se da b) necesariamente hay a), pero
no necesariamente c). Finalmente, siempre que hay c), necesariamente
hay b) y a). La ironia como ostension busca manifestar algo,
normalmente un conocimiento o una falta de conocimiento, la
correccion de una premisa cuyo desenlace silogistico devenga en una
conclusion falsa. «El objetivo de la ironia es lograr un particular efecto
retdrico, que puede incluir valores verdaderos asumidos llamados a ser
interrogados» (Sayre, 2002, p. 55).

Tomaré un pasaje de Banquete (218d7-219a4) para ilustrar la ironia

socratica, fundamentalmente usada como ostension.

450 Szlezak (1991, p. 136) piensa algo semejante, pues por un lado habla de ella como algo importante
para Platon, con la limitacion de que no todo esta sujeto al tratamiento irénico como lo divino y lo
eterno, es decir, las Ideas. Acepta, eso si, que Platon usa la ironia como un medio para preparar al
lector en lo ridiculo y absurdo que pueden ser ciertas actitudes contrarias.
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Querido Alcibiades, en verdad parece que no eres tonto, si es
por acaso verdad lo que dices y si hay en mi cierta capacidad
por obra de la cual tad podrias hacerte mejor. Una
extraordinaria belleza, por cierto, estarias viendo en mi, y muy
distinta de la hermosura en ti presente. Si al verla intentas
realmente asociarte conmigo y cambiar belleza por belleza, no
en poco piensas aventajarme; en lugar de apariencia,
auténticas cosas bellas piensas adquirir y realmente intentas
cambiar oro por bronce. Pero, bienaventurado amigo, fijate
mejor, no sea que te pase inadvertido que nada soy. En verdad,
la vision de la inteligencia comienza a ver con agudeza cuando
la propia de la plenitud de los ojos empieza a decaer, pero ti

estas todavia lejos de eso®!.

Socrates aqui estd, ironicamente (elpwvik®¢*2), haciéndole ver a
Alcibiades que la belleza que cada uno busca no es la misma. Alcibiades
busca la compania de Socrates —quiere ser su amante— pero Sdcrates
no esta interesado en lo que Alcibiades puede ofrecerle. Mientras
Alcibiades considera que su belleza fisica es suficiente para atraer a un
hombre como Socrates, éste no le esta ofreciendo su fisico, sino su
sabiduria. Es decir, un intercambio de oro por bronce, una transaccion

que no es justa en absoluto*?®. La ironia esta desde el inicio: «...en verdad

170 pide AAKIBLAST, KIVSLVEVELS TG BVTL 00 @ablog eivay, eltep dAnBTj Tuyxdvel dvta & Aéyelg Tept
10D, kal Tig £oT' &v £pol SVvaypug 8t g &v oV Yévolo dueivwv: dumyavév Tot kéArog Opamg &v £v épot
Kal Tfjg TTap & ool evpop@iag TTAUTTOAL Sla@Epov. el 61) kaBop®dV avTO Kovwoacbal TE pot ETYELpETs kal
GAAEEo T B KAAAOG AVTL KAAAOUG, OUK OAly® OV TTAEOVEKTELY Stavof], GAX" &vti §0&nG aAnBeLay KaA@®Y
KToBL ETiXELPETS Kal TR BVTL “<xpUoea xadkelwv>" SlapeiBecBat VOETS. GAN', & pakdpLe, dpevov
OoKOTEL, U] o€ AavBAavw ovdev Gv. 1} Tol Tiig Stavoiag 6Yig dpxetatl 68U BAETeWY GTa 1) TOV OUUATWV THG
axpfic Anyew £mxelpti’ ob 8¢ Tovtwy €Tt Moppw. Kdyw dkovoag, Ta pev map' €uod, Epny, tadtd éotLy,
v 0088V & wg elpnTatfi wg Slavoobpar ob 82 adTdg oUtw BovAevov Tt ool Te &ploTov Kal £pol Hyf.

452 Sobre el uso y concepcion del sustantivo griego eipwveia me remito al trabajo de Wolfsdorf (2007,
pp- 175-176), quien al inicio de su articulo detalla muy bien la evolucion del vocablo.

453 Vale la pena reconocer el tratamiento de esta idea en la tiltima obra de Platén. En Leyes (V, 727e y
ss.) hay una reflexién sobre el valor del alma y del cuerpo frente a quienes piensan que el cuerpo es
lo mas bello no entendiendo el oro que estan perdiendo.
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parece que no eres tonto (¢abAog)...». Después sigue la explicacion
sobre el oro y el bronce, la belleza fisica y la belleza del alma, con lo que
Socrates le da a entender a Alcibiades que, de hecho, si es tonto por
siquiera pensar que €l podia ser amante de Socrates***. Lineas antes en
el didlogo Alcibiades explica que lo que €l buscaba era el intercambio
entre la belleza interior de Sdcrates por la propia belleza juvenil.

De tal forma que Alcibiades logra darse cuenta de la ironia que
Sdcrates aplica con él para hacerlo reflexionar, llevarlo a la ostension, de
la realidad. Sea por su juventud o inocencia, Alcibiades realmente
pensaba que Sdcrates lo aceptaria como su amante, bajo el intercambio
de dos bienes, la belleza exterior del primero (propia de su juventud) y
la belleza interior del segundo (propia de la vejez). Probablemente partio
de la premisa cultural de la época, donde era muy comun ese tipo de
relaciones entre jovenes bellos y viejos sabios. ;Como pudo Alcibiades
pensar que SoOcrates lo rechazaria? Bajo la creencia de Alcibiades vy,
probablemente, de la mayoria ateniense del siglo V, Sécrates aceptaria
tal propuesta sin meditarlo. Pero Socrates, nuevamente, brinda una
leccidon moral: la sabiduria s6lo puede intercambiarse por sabiduria. La
sabiduria es oro (xpUoeog), es una belleza verdadera (dAnBeiav kaAdv) y
no aparente como lo es la belleza fisica. Pero Alcibiades no lo entendio
todo.

Lineas mas adelante contintia él relatando lo que sucedié esa
noche con Socrates y deja ver que él tom¢ la ironia de éste bajo la
segunda acepcion, es decir, como burla. Pero Sécrates no solo se estaba
burlando de Alcibiades, sino que pretendia que éste aprendiera algo
nuevo, es decir, buscaba la ostension. Alcibiades termina ofendiéndose

tras el trato que dice Socrates tuvo hacia él cuando se fue a acostar a su

44 En su articulo, el profesor Vlastos (1991, pp. 32-37) busca defender también esta idea, es decir, que
Socrates es un ironista frente a las posturas de otros autores que consideran que Sdcrates es un
enganador.

312



lado: «jCon cudnta soberbia se burld (kateyéAaocev) de mi joven
hermosura y me afrenté*! Y pensar que yo creia, queridos jueces, que
eso era de algun valor»%¢. Sin embargo, su discurso parece lograr el
entendimiento que buscaba Sdcrates en €l. Hacia el final del mismo se le
nota mas calmado al aceptar la grandeza de Socrates. La ostension se
hace presente en el joven Alcibiades.

De esa manera, Socrates le dice a Alcibiades que no es tonto
(@adAog) para que se dé cuenta de que si lo estd haciendo al no entender
que la compania de Socrates no puede ser adquirida mediante su belleza
juvenil. El uso de la ironia no es de humor ni de burla, como piensa
inicialmente Alcibiades, sino de ostension, aunque estén incluidas en
esta ultima. Es posible notarlo en la misma oracion donde se ofende por
el trato que Socrates le da, pues tanto las palabras como los gestos de
Sdcrates provocan en Alcibiades la reflexion de si su «joven hermosura
(tfis £ufic dpag)» es «de algtin valor (ti elvar)». La afrenta de Socrates es
la actitud que muestra frente al joven y apuesto Alcibiades, quien se ve
confrontado en sus preconcepciones sobre la belleza, la hermosura y la
sabiduria. La ironia, ademas, se da también porque no sélo se da cuenta
Alcibiades que su belleza fisica no sirve para la sabiduria, sino porque
quien no tiene belleza fisica, i.e., Socrates, es poseedor de la sabiduria.
El mas bello quiere estar con el mas feo, y el mas feo rechaza al bello por
no ser realmente bello. La tnica belleza posible es la dada por la
sabiduria. Precisamente, las palabras finales de Alcibiades en este tema
asi lo confirman, pues reconoce que solo los discursos bellos, i.e.,

cargados de imagenes sagradas de virtud (aydApat' apetiig), que son los

455 E] vocablo griego utilizado aqui es kate@povnoev, que decido traducir como «afrentd», en lugar
de como «desprecid», que es la traduccion de Julia, por considerar que atiende mejor al contexto de
este pasaje que, en mi opinion, gira en torno al tema de la ironia y como ésta logra modificar poco a
poco una idea preconcebida.

456 219¢4-5: 1€ Kai KATeEPPOVNOEY Kal Kateyédaoey Tii§ Eufig dpag kai UPpLoev - kai Tept EKEWVO Ye Gunv
Tl glvay, o avdpeg Sucaotal:
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pronunciados por Socrates, son los que permiten alcanzar el ideal de la
paideia griega: llegar a ser bello-bueno (kaA® kayaB®d £oecBar).

Alcibiades parti6 de una premisa —la belleza fisica es
intercambiable con la belleza interior—, que le ofrecid a Socrates a
cambio de su sabiduria. Mediante un ejercicio de ironia, SOcrates le
llama tonto a Alcibiades —«...en verdad parece que no eres tonto
(pablog)...»— que permanece en el joven hermoso a manera de
confrontacion interna. La razon es la siguiente: (1) Socrates le dice a
Alcibiades que no parece ser tonto. Sin embargo, tras arrojar esta
afirmacion senala que (2) No lo considera tonto porque si dice verdad y
hay algo en él (Socrates) gracias a lo cual Alcibiades pudiera hacerse
mejor, entonces podra entender lo siguiente, que es, (3) percatarse de
que €l (Alcibiades) ve una extraordinaria belleza en Socrates que es muy
diferente de la que el joven posee. Hasta este momento, Alcibiades no
seria tonto si lograra distinguir entre (a) la belleza en él presente y (b) la
belleza presente en Socrates. En principio, ambas pueden ser
denominadas bellezas, pero json lo mismo? Alcibiades solo esta
pensando en la belleza, mas no en el valor de cada una. Por esta razon
Socrates prosigue con su discurso y le hace ver que (4) la belleza de
Alcibiades es de apariencia, mientras que la que él, Socrates, puede
ofrecer es la real, en un intercambio de bronce por oro.

Dado que Alcibiades si pretende dicho intercambio, la
«adulacion» inicial de Socrates de que el joven bello no era tonto sélo era
un ejercicio iroénico, pues resulta que si lo es. Lo es porque asume que
ambas bellezas son intercambiables, algo solo viable si existiera una
relacion auténtica de valor entre ambas. Luego, tras el gesto irdnico,
Socrates mismo disculpa a Alcibiades del error pues expresa que la

visioén de la inteligencia se logra cuando la visién del ojo comienza a

457 Ban. 222a6.
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decaer, es decir, alcanzar la comprension de esos conceptos es posible
hacia la vejez, pero muy improbable lograrlo en la juventud.
Precisamente, porque la inteligencia de Alcibiades ain no esta bien
afinada es que éste requiere de algo diferente para corregir premisas
falsas que, al parecer, de no ser por el ejercicio irénico, no se lograrian
enmendar. La ironia logra que Alcibiades gire para abandonar la
apariencia por la verdad.

La dialéctica, que consiste en dar razon del propio conocimiento?>®,
es auxiliada mediante la ironia. Precisamente se puede notar esto
cuando después de la ironia que Socrates hace sobre Alcibiades, éste
logra al final exponer por su propia cuenta la razén del rechazo del
maestro a sus favores juveniles. La ironia logra que la reflexiéon quede
en uno mismo sobre lo que se piensa. Dado que Sdcrates pensaba que el
verdadero conocimiento estd en uno mismo, €l fungia como partero de
éste o por via mayéutica o por via irdnica. Porque la ironia forma parte
del método elénctico (€Aeyxog) y como anota Padilla (2003, pp. 37-38):
«El €Xeyxog tiene que ser entendido como un proceso que entrana un
sometimiento a prueba, a examen, a didlogo y a reto entre los
interlocutores, y como aquel que busque cambiar su actual condicién a
otra mejor, esto es, educarlos o conducirlos hacia delante». La ironia
como ostension también se encarga de ponernos a prueba para que,
mediante el didlogo, otro didlogo, si acaso el interno, hallemos la
respuesta a la falsedad que celabamos. Asi, gracias a la ironia, Alcibiades
alcanza el nivel de autoconocimiento propio del método socratico-

platonico.

458 Rep. VII, 534b3-4: «Y llamas dialéctico al que alcanza la razén de la esencia (H kol SLoAekTIKOV KOAETG
TOV Adyov ¢kdotou AapBdvovta Tfig ovoiag;)».
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Soy consciente de que la tradicion platonista no suele incluir la
ironia como parte del €éAeyxo¢*’; sin embargo, dado que la ironia como
ostension consigue el mismo efecto buscado por Socrates, a saber, que la
persona obtenga un conocimiento de si nuevo, erradicando, en el mejor
de los casos, las premisas falsas sobre los que sustentaba su pensar vy,
por lo tanto, su actuar, es que considero que el llamado método elénctico
debe considerar también a la ironia. Por ello, la ironia también es una

herramienta que permite llegar a lo que el logos es.

4.1.3 KodokayaBia v &dpetn

La principal funcion de la educacion en la antigua Grecia era la
formacion en la virtud. La paideia pretendia que el ser humano
desarrollara su humanidad en el mas completo y pleno sentido del
término. Como lo escribe Nicol (2004, p. 83): «El proceso de formacion
del hombre es un proceso de individuacion». Por lo que agrega lineas
mas adelante, «la formacion en Grecia de la individualidad se
caracteriza por una expansion del hombre y de todas sus capacidades
vitales y fuerzas creadoras» (p. 84). Este proceso consiste en entender en
cada individuo la mejor manera de obtener de si lo que realmente es.

El primer educador, en sentido formal, de la antigua Grecia fue

Homero*?. Sus dos obras, Iliada y Odisea, sirvieron por siglos como

49 Quien mas cerca esta de considerar a la ironia dentro del elenco socratico es Sayre (2002, pp. 33-
64). Por otro lado, no puedo dejar de mencionar que Vlastos (1995b) en su articulo analiza lo que
Sdcrates quiere decir realmente cuando se pronuncia ignorante y encuentra dos razones: o a) porque
busca animar a su interlocutor para que juntos busquen la verdad o b) realmente se considera
ignorante y aspira, a lo mas, a una creencia verdadera. Sin embargo, en su articulo prueba que ambas
tesis son falsas al confrontarlas con los propios pasajes de ciertos dialogos, por lo que concluye que
realmente Sécrates, cuando se dice ignorante, esta siendo irénico. La propia definicién de ironia que
recoge Vlastos del Webster dice: Una pretension de ignorancia y de la voluntad de aprender de otro
buscando que la falsa concepcion del otro brille por un razonamiento habil, también llamada «ironia
socratica».

460 Cf. Platon, Rep. X, 606e1-607a3: «Por lo tanto, Glaucén, cuando encuentres a quienes alaban a
Homero diciendo que este poeta ha educado a la Hélade, y que con respecto a la administracion y
educacion de los asuntos humanos es digno de que se tome para estudiar, y que hay que disponer
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documentos donde los habitantes de la Hélade aprendian sobre nobleza,
trabajo, valentia e historia. Mediante el arte transmitian los valores
fundacionales para la construccion del hombre helénico. El potencial del
arte fue bien identificado por los griegos, quienes entendieron el poder
que éste tiene en la conversion espiritual de las personas. Una practica
que denominaron psicagogia!. Mds adelante en este mismo capitulo
retomaré este tema como parte de la propuesta de Platon. En cambio,
me dirijo ahora hacia el armazon de la areté griega. Antes, también
sefalaré al otro grande poeta griego, Hesiodo, y como entre él y Homero
moldearon el espiritu griego. En Los trabajos y los dias, el poeta beocio le
habla al campesino griego, que en aquella época no sufria de incultura,
sobre temas relacionados con la justicia y el valor del trabajo. Herddoto,
en su Historia (VII, 102), confirma la importancia del trabajo como un
valor arraigadamente griego, como una areté, algo que indudablemente
vino de la aportacion que realizé Hesiodo.

Este hombre griego iba transformando su espiritu, lo iba formando
hacia la mejor version de si mismo. Algo solo posible mediante la
educacion de la areté. El concepto de areté tuvo una evolucién desde
Homero hasta Platon cuyo interés es determinante para esta
investigacion. Como bien lo dice Jaeger (1995, p. 21), «la areté es el
atributo propio de la nobleza. (...) Sefiorio y aret¢ se hallaban
inseparablemente unidos». La areté como sindonimo de nobleza no llego6
arbitrariamente. En un principio encontramos la idea de areté asociada a
objetos y animales. El vocablo griego, &petn, proviene del adjetivo
&plotog, que significa «lo mejor». Inicialmente se asocid la areté a la

fuerza y destreza de los guerreros, también a lo heroico. No obstante,

toda nuestra vida de acuerdo con lo que prescribe dicho poeta, debemos amarlos y saludarlos como
a las mejores personas que sea posible encontrar, y convenir con ellos en que Homero es el mas
grande poeta y el primero de los tragicos».

41 Cf. Jaeger, 1995, p. 49.

317



también una espada bien afilada y bien hecha se le denominaba como
areté. Asi como el caballo brioso, veloz y 4gil era también un caballo con
areté*®?. Este vocablo, que luego se tradujo como virtud, originalmente
no guardaba ninguna idea de moralidad, sino mas bien de destreza.
Algo o alguien diestro en determinada cosa era algo o alguien con la
areté correspondiente. No sera sino hacia el final de la Iliada que esta
expresion tenga tintes morales o espirituales: «de este padre inferior en
mucho, naci6é un hijo mejor / en todas las virtudes (dpetag); en cuanto
los pies y combate, y en el juicio, entre los primeros de los micenios
estuvo»*463,

La areté sera la imagen del hombre tal y como debe ser, el ideal a
seguir y el objetivo a conquistar. Simultdneamente, dicha areté posee un
sentido performativo en donde si bien jamas se logra una perfeccion
absoluta, si es posible el perfeccionamiento del individuo que
constantemente ejercita la areté. Desde tiempos antiguos, la areté fue para
los griegos un atributo de la nobleza, por lo que ser asociado con esta
caracteristica era lo mas deseado. Asi es como se establece la relacion
entre apetn y dplotog anteriormente senialada. La excelencia brindada
por la areté deviene en alguien que es aristds, es decir, quien cabalmente
cumple con su propdsito o funcion. Aunado a ello, el otro adjetivo que
se desprende de areté es &ya®og. Este también significo noble, valiente o
habil antes de ganar el sentido moral de bueno.

Finalmente, la idea de paidea como formacion del hombre debe
encargarse de ofrecer la mejor imagen del hombre, es decir, tal y como
debe ser. Esta transformacion espiritual debia proyectar la imagen
anhelada en quien recibia dicha educacién, obteniendo un hombre bello
0 0 avBpwtog kaAog. El término kaAdv en este contexto no significa

belleza fisica o estética como es entendida hoy o como la entendio

462 Cf. JI. XXIII, 276 ss.
403 J]. XV, 641-643.
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Alcibiades, sino el ideal humano a alcanzar. Dicho ideal es 1o que ofrece,
precisamente, la areté. El hombre que ha sido educado bajo los
parametros aqui sefialados sera un hombre que ha adquirido una doble
condicion: por un lado, es un hombre bueno y, por el otro, bello. Bueno
bajo la directriz que marca el vocablo aristds, como aquello que cumple
cabalmente con su funcién o propdsito; bello porque es un hombre
digno de ser emulado, al ser un ideal moral a seguir, como Socrates.

Asi, tanto para la paideia griega como para el proyecto pedagogico
que Platon tiene en mente, lo que se pretende es alcanzar dicho ideal
para obtener al mejor hombre posible, al que sera kaAog y dyaddg. Esta
directriz tendrd el nombre de kaAokdyaBia y su resultado es el de un
KoaAokayaB0g. La paideia orientada hacia el crecimiento espiritual de la
persona, con la areté como fundamento, pretende la formacion de
hombres bellos-buenos. Para Platdn, la tinica capaz de alcanzar este tipo
de educacion es la filosofia**, como lo desarrolla a lo largo de Republica.

El ejemplo que Platon ofrece de alguien que ha conquistado la areté
es SOcrates. Su maestro, el hombre mas justo de Atenas, como lo escribe
en la Carta VII decreta la calidad moral que Sdcrates tenia para Platon.
Ejemplificaba, sin duda, el ideal helénico de paideia y areté. En los
didlogos muestra su estatura espiritual al incesantemente buscar la
verdad y la virtud. Al menos asi lo vio Platon. Por eso propone a
SOcrates para ser la voz de su propia filosofia, pues el propio Platon
buscaba imitar a su maestro. De lo mas importante de esta relacion es
comprender el mensaje de Platon. Si Socrates es el modelo de la areté,
entonces debemos emularlo y aprender de él.

En Apologia (38a5-6) sentencia que «una vida sin examen no

merece la pena de ser vivida por el hombre»*®. La vida examinada que

44 En la C.VII, 326a5 y ss., Platon aclara que sélo la filosofia verdadera (ti)v 6p61v @plocopiav) es
capaz de distinguir lo que es justo.

45 ¢ 8¢ Gvetétaotog Blog 00 BLwTdg GvBp®TW. La traduccidn es mia.
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propone Socrates es el examen mayéutico, desarrollado, junto con la
ironia, paginas anteriores. Platon parece decirnos no sdlo que el tnico
camino para lograr la xaAokdyaBia es la filosofia, sino como hacer
tilosofia. El elenco socratico es el modo de alcanzar el maximo nivel de
areté y poder ser denominado koAokdyaBog. A través del examen
mayéutico e irdnico el examinado puede rectificar las premisas bajo las
cuales procedia su razonamiento y su accion. Al hacerlo reordena sus
creencias obteniendo cierta armonia. De esta manera la metodologia
filosdfica toca base con la musica, pues la armonia pretendida es la del
alma, quien es la verdadera benefactora del elenco. El ciclo comienza a
cerrarse, pues si Platon considera que la tnica forma de paideia que
conduce hacia la excelencia humana es la filosofia y, como lo dice
SOcrates en Fedon (61a3-4), «wg @uooco@iag pév oVong peylotng
HovoKf|6»4%, entonces la musica es la pieza que hace falta para ajustar la
armonia del alma. Si la filosofia es quien conduce hacia la excelencia
humana y la filosofia es la mas alta musica, aquello que conduce hacia

la excelencia humana, parece indicarse aqui, es la musica.

4.1.4 Belleza y proporcioén: K0G110G V SULQWVia

Ya en el primer capitulo de esta tesis habia traido a la discusion el tema
que Platon expone en Timeo (87c), a saber, que lo bueno es bello y 1o bello
es proporcionado. Cuando Platon habla de proporcion utiliza

preferentemente los siguientes vocablos: cOppetpog, Adyov y dvaoyioto’.

466 «La filosofia es la mds alta musica». Pelosi (2010, p. 1) retoma este pasaje de Feddn para indicar que en él

se abren dos concepciones diferentes sobre lo que es la musica; por un lado, la sensual, la que cominmente
denominamos musica y, por otro, la musica que se identifica con la filosofia. El recupera esta idea desde un
poco antes en el didlogo, cuando Sdcrates vacila sobre qué era lo que querian decir sus suefios cuando se le
pedia que compusiera musica (“iSocrates, haz musica y aplicate a ello!”: 0 Twkpateg,” £¢n, “UOVGIKTV
ToleL kai épyadov.” 60e6-7). Mientras que él pensaba que se referian a hacer filosofia, ahora piensa que
querian decir que escribiera poemas y mitos, es decir, musica popular.

467 En Timeo (31c3) Platén utiliza el vocablo avaloylo para referirse a la proporcion geométrica. Como
Cornford (1937, p. 45) hace notar, «esa proporcion geométrica era la proporcion par excellence y,
primariamente, todas las demds proporciones se derivaban de ella». Por eso, dicha dvoloyia
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Estos términos se usan frecuentemente en las matematicas. Asimismo, a
lo largo de este trabajo ha quedado expuesto que para Platon la
geometria y los recursos matematicos estan presentes en su filosofia
moral. La formaciéon del individuo exige, desde Protdgoras,
conocimientos matematicos que permitan distinguir entre lo bueno y lo
malo. Esta presencia numérica permanecera hasta su tltima obra.

Es importante tener presente que la palabra Adyog estuvo
vinculada, tanto al pensamiento, la palabra y la razén, como a las
matematicas. Tedn de Esmirna recogio en su libro los cuatro usos que
Platon hace del A6yog en su obra. Segin Teon*®8, para Platon significa 1)
pensamiento mental sin palabras (Stdvoia &vev @B6yyov); 2) discursos
surgidos de la mente y expresados mediante la voz (¢pwviig pebpa amo
Swavoliag); 3) para la explicacion de los elementos del universo (t@v tod
0Aov otoelwv dmodoolg), y 4) como la razén de una proporcion
(vaAoylag). La proporcion es una razon geométrica que sirve para
calcular muchas operaciones. Como se ha dicho en otros capitulos de
esta tesis, la proporcion es un elemento que otorga belleza, pues todo lo
que tiene proporcién tiene belleza. Hablar de proporcion es hablar de
calculo y de orden, y también es hablar de razon. Razon tanto en el
sentido de pensamiento, como en el de ratio. Este Adyog griego que, como

Zellini (2018)*% anota, estuvo presente en el origen como explicacion a

significaba el mejor tipo de proporcion existente, algo que queda claro con las palabras que siguen a
dicho vocablo: eite 6ykwv eite Suvdpewv, que aluden a ciertos tipos de nimeros, i.e., a una proporcion
geomeétrica continua, como podria ser 2, 4y 8. El 2 es al 4 como el 4 es al 8, que podria expresarse de
la siguiente manera: 2:4::4:8. La relevancia de esta proporcién es que asi construye el Demiurgo el
AM. Esto también lo hace notar Brisson (1992, n. 133).

468 Cf. Mat., 73.11-14: xatda 8¢ ITAGTtwva TeTpax®ds Aéyetat Adyog, 1j Te Stdvola dvev pBOyyou kai to
HETA @WVTiG pedpa &mo Stavoiag kal 1) T@v Tod 6Aov otolyeiwv dmddooig kal O Tii§ dvaioyiag.

49 En especial, el primer capitulo de la primera parte. Para una comprension sobre la integracion y
separacion que el Adyog tuvo a propodsito de la palabra, el razonamiento y el niimero, remito al tercer
capitulo, también de la primera parte.
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partir de lo numérico, mantiene esta misma posicion en Platon, con los
desarrollos matematicos que ya se conocian.

Ya en el capitulo anterior se vio la division del alma expuesta por
Timeo en el mismo didlogo, considerando las relaciones geométricas
que parten de la diada pitagorica (1-2-4-8 y 1-3-9-27)40, también
conocida como la fetraktys platénica (1-2-3-4-8-9-27)*'. Esta division
geométrica del AM no so6lo pretende mostrarnos como se ordena ésta,
sino también, el estado de la armonia. Existe una relacion proporcional
entre los nimeros que Platon alli sugiere a partir de dicha diada que
configuran una escala mayor y el Bien. E1 AM es, después de Dios, la
estructura mas importante del universo. En ella se halla el modelo mas
cercano al hombre sobre lo que es el Bien, pues en su creacion quedo
engarzada la matematica y la ética. Comprender el AM es tener un
punto de referencia sobre como debe ser el comportamiento humano. La
division geométrica del AM en Timeo sirve como base para el modelo
tripartita expuesto en Repuiblica IV.

Alli Platon expone las divisiones del alma y las cualidades o dpetal
que debe tener para que sea justa, i.e,, cumpla con su funcién y sea
buena. Un alma justa es un alma que esta en armonia, entendiendo por
armonia afinacion o tension justa. Un alma en armonia puede tocar
cualquier acorde sin desentonar. Por ejemplo, tomemos al alma como si
fuera una guitarra que esta afinada en E, y queremos tocar el acorde de
EM,; para ello deben tocarse las notas*”? E2-B?-E3-G#3-B3-E*, considerando
primero la sexta cuerda de la guitarra y al altimo la primera, que es la

que otorga el sonido mas agudo. Una cuerda mal afinada —una parte

470 Sobre el debate que la interpretacion de este tema en Platén ha suscitado recomiendo el articulo
de Petrucci (2019), quien repasa los modelos geométricos propuestos por los neoplatonistas a
propésito del AM y su relacién musical.

471 Cf. Petrucci (2019, p. 67).

472 Los superindices indican el tipo de nota que se toca segin corresponda con la posicion en la
guitarra o, incluso, el piano.
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del alma— rompe la armonia del acorde. El alma que no tiene la tension
justa en alguna de sus partes rompe su propia armonia, generando una
disonancia que le provoca un estado de injusticia. La injusticia es falta
de orden y falta de concordia.

En la musica existe una relacion matemadtica basada en la
proporcion donde se asientan todas las posibles composiciones. No se
debe olvidar que Platon utiliza la palabra cvpg@wvia para referirse a la
concordia que debe existir entre las partes del alma. Armonia y sinfonia
son elementos del alma que busca la justicia. El vocablo sinfonia
(ovp@wvia) se traduce como concordia. La concordia o sinfonia del alma
sOlo es posible cuando cada parte tiene la armonia correspondiente. Para
estar en la afinacidon correcta, Platon asigna a la razon la virtud de la
sabiduria-prudencia; a la cdlera, la de la valentia, y a la de los apetitos,
la moderacion. La parte del alma mas dificil de afinar son los apetitos,
por lo intensos y abundantes que son. Mientras el alma sea incapaz de
moderacidon, permanecerd en un estado de injusticia, pues es
discordante. La concordia o sinfonia se convierte en un elemento
fundamental en la estructura, no solo matematico-musical del alma, sino
moral. Un alma buena es aquella capaz de concordia y armonia, que son
generadas mediante la correcta afinacion que proporcionan las dpetad.

Examinar como es nuestra alma sirve para conocer los tonos que
la afinan y los que la desafinan. ;Qué apetitos desafinan y provocan
discordia interna? Reconocerlos para luego ponerlos en consideracion
con el AM, que es la guia para la belleza y el bien del universo. Las
ecuaciones aritméticas que estan presentes en las notas musicales son el
puente que une lo divino con lo mortal, que establece el equilibrio y la
proporcion de la materia apelando a una estructura que esta mas alla de
la materia. El alma humana se proporciona mediante la musica porque

el alma humana, como lo narra Timeo, fue creada en la misma cratera
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donde se cre6 el AM, compartiendo los elementos, tanto ontologicos de
lo Mismo, lo Otro y el Ser, como de la tetraktys platonica.

Lo bueno es bello y 1o bello, proporcionado. El bien es inconcebible
sin la proporcidon. La proporcion en el alma, en sus partes, estd en
conocer cada una de las partes y proporcionadamente hacer lo que a
cada una corresponde. En la funciéon —£pyov— de las cosas estd la clave
para entender el bien del universo. La funcién es el deber para lo que
existe. Nada puede existir sin esta condicion intrinseca. Sin funcion
(épyov) no hay proposito (téAog) y sin propdsito no hay existencia ni ser
(t0 elvan). La importancia de entender la justicia como «que cada cosa
haga lo que tiene que hacer» es entender el ser en su totalidad. El bien
esta alli, inserto, oculto, pero manifiesto mediante su operacion. Al
comprenderlo, también comprendo al universo, pues accedo al orden
intrinseco que esta presente en cada objeto constituyente del mismo. El
koopog queda revelado cuando la intimidad de su A6yog queda expuesto
como sustancia —ovola—. Una sustancia matematizable, también,

gracias al Adyog.

4.2 De ritmos y melodias

El tercer libro de Republica contiene informacion importante sobre la
concepcion griega de la musica?’?. Explicaba hace unas lineas la
importancia que tuvieron Homero y Hesiodo en la educacion helénica.
Los mas de quince mil versos que componen la Iliada y los mas de doce
mil de la Odisea, y los poemas de Hesiodo, constaban de una métrica de
hexametros dactilicos. Estos se cantaban, considerandose musica. La

importancia de esta observacion es que, para Platon, como para la

473 Serfa injusto iniciar este apartado sin mencionar una de las obras mas importantes y completas
sobre el tratamiento de la musica en Platon. Moutsopoulus (1989, pp. 23-45) inicia su exploracion con
un desarrollo e investigacion sobre la importancia del sonido en el cuerpo.
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[lustracion griega, la musica era consecuencia de la poesia?’*. Era ella, la
poesia, quien marcaba el ritmo y la armonia*>. Como es evidente, no
todo ritmo y no cualquier armonia logran resultados similares. La
musica no es solo un mero placer auditivo; también, y mds importante
aun, es el poder que tiene para modificar un estado de animo*¢. Puede
acercarnos o alejarnos de la belleza. Por ello, Platén es selectivo con el
tipo de armonias que considera debe escuchar una persona, pues, segun
la armonia y ritmo que se escuche, modificara lo que considera bello y,
por lo tanto, bueno.

Ya desde antes, Platon habia anunciado la importancia de este
tema cuando indica que los discursos forman parte de la musica y
existen discursos falsos y discursos verdaderos, por lo que es
indispensable supervisar a los forjadores de mitos y determinar si han
hablado con la verdad o no*’. A lo largo del corpus platonicum
encontramos reiteradamente la distincion entre lo verdadero y lo falso,
entre el conocimiento y la opinion. Este eje de la filosofia de Platon afecta
también a la musica, pues de la misma manera que una creencia falsa
modifica y altera la concepcion sobre la realidad y a la accion humana
en su conjunto, el contenido musical también lo hara. Tanto en una
creencia como en la musica, el interlocutor sera el alma. En Alcibiades I

se hace notar lo delicado de este tema, pues albergar creencias falsas me

474 Para una mayor profundizacion de la evolucién del concepto de moinoig en la tradicion griega
remito al trabajo desarrollado por Lledo (2015), quien rastrea la concepcion que Heraclito tenia del
vocablo, pasando por los sofistas hasta llegar a Platon. Uno de los motivos que llevaron al profesor
Lledo a redactar este libro fue el de comprender las razones que tuvo Platén para desterrar a los
poetas. Como sefiala Botter (2018, pp. 19-20) en su articulo, la critica principal de Platén en contra de
la poesia era de caracter ético, pues la lexis del poeta afecta a la educacion humana, debido a su
excesiva variedad de palabras, musica y emociones.

475 Cf. Rep. 111, 398d y ss.

476 Cf. Rep. 11, 398e y ss. Vale la pena conocer el desarrollo que el propio Platén hace de este tema,
cuando reconoce que algunas armonias jonias y lidias son relajantes, mientras que las dorias y frigias
son mas apropiadas para los guerreros. Asimismo, considera que las lidias mixtas, lidias tensas y
otras similares deben ser suprimidas por considerarlas armonias «quejumbrosas (BpnvwoeLg)».

477 Cf. Rep. 11, 376e y ss.
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aleja del mandato délfico. La invitacion al cuidado de si mismo, junto
con el examen vital, aplican igualmente para la musica. Asi como debo
cuidar lo que acepto como una idea verdadera, debo reservarme con las
melodias que pretendo disfrutar?’s. Este proceso depurativo iniciard
formalmente en Repuiblica y continuard el resto de la vida de Platon hasta
Leyes.

En Republica Glaucon le dice a Socrates: «Las armonias que debes
dejarnos, pues, son las que mejor imitaran las voces de los infortunados
y de los afortunados, de los moderados y de los valientes»*°. La poesia
griega, ademas, era doblemente beneficiosa o perjudicial. Por un lado,
el contenido del verso puede afirmar una virtud o negarla, como el
temor a la muerte o la comprension de la muerte, permitiendo el
desarrollo de la valentia o de cobardia. En segundo lugar, debido a que
la poesia era cantada, las armonias que acompanan a dicho verso
pueden reforzar o no el desarrollo virtuoso de la persona. Aristoteles
brinda uno de los mejores testimonios de la importancia que en la época
se le daba al poeta cuando en Metafisica (IL, 3, 995a6-8) escribe: «Unos, en
efecto, no escuchan a los que hablan si no se habla matematicamente;
otros, si no es mediante ejemplos; éstos exigen que se aduzca el
testimonio de algtin poeta»*.

El verso con el que Platon ejemplifica esta idea es de la Odisea (XI
489-491)*1, extraido de un didlogo entre Aquiles y Odiseo, cuando el

primero sentencia:

478 «La filosofia hace uso de la musica para cuidar del alma, pero esto ocurre mientras (y debido a

que) el alma esta unida a un cuerpo» (Pelosi, 2010, p. 6).

479 Rep. 11, 399c¢1-4: Tatag 8¥o appoviag, Biatov, Ekovolov, SUGTUXOVVTWY, EVTUXOVVTWY, CWPPIVWY,
avdpelwv [appoviag] altves @Bdyyous ppoovtal KGAALGTA, TAUTAG AETTE.

480 o pgv oVV £&v 1) HaBNUATKGDS AéyT TIS 00K dTodéxovTal TdV Asydvtwy, ol §' &v p)
Tapadelypatik®dg, ol §& pdptupa aélobotv émayecOal TomTnyv.

481 Platén también hace uso de otros versos del mismo Homero y de otros poetas, pero basta el
expuesto para los fines de mi argumentacion.
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Preferiria, estando en la tierra, trabajar a sueldo para otro,
para un hombre sin suerte, que no tuviera muchos recursos,

mds que reinar entre todos los muertos, que han perecido.

Aporta otros ejemplos, tanto de Iliada como de Odisea, en donde
muestra que dichos versos son desafortunados y nada convenientes
para quien desee ser valiente. Platon comprende que un rasgo
determinante de la valentia es el no temor a la muerte. Sin embargo, si
el héroe y admirado Aquiles, el de la inflamada colera, prefiere ser
esclavo en vida que el rey de los muertos siembra una idea sobre la
muerte contraria a la virtud. Si Aquiles es un héroe para los griegos y
este héroe prefiere ser esclavo en vida que rey de los muertos, significa
que la muerte no es algo deseable.

Por un lado, es posible entender el razonamiento de Aquiles en el
pasaje compartido. La creencia popular indica que la muerte es aquello
de lo que debemos huir pues ésta nos aparta de la vida. Estd, también,
el tratamiento que Homero hace de la Yuxn, para quien es una sombra
sin entendimiento ni reflexion. Naturalmente, bajo ambas premisas, ser
rey de los muertos es algo indeseable, prefiriendo la esclavitud en vida.
Aquiles refuerza una creencia humana: la vida es preferible a la muerte.
El instinto de supervivencia asi lo indica. Todo animal huye
naturalmente del peligro y hara todo lo posible por evitar la muerte. El
hombre, al ser un animal, también posee este instinto y esta naturaleza.
¢Por qué estaria mal que huyera de la muerte? ;Cual es el dilema que
encuentra aqui Platén?

En primer lugar, si bien es cierto que el hombre es un animal,
también es claro que no es un animal cualquiera. Es un animal con
diferentes caracteristicas que los otros animales. El hombre es un animal
con A0yog. Esto quiere decir que el hombre es capaz de entendimiento,

327



de razonamiento, de reflexion, algo que no es propio de ningun otro
animal para Platén. El A6yog en Platén es lo que nos asemeja a la
divinidad. Asi lo considera porque mediante el A0yog podemos conocer
la realidad. Al hacerlo nos acercamos poco a poco al Bien, la Idea madre
de todo lo que existe*$2. Es entonces cuando la légica de la naturaleza
puede variar. Ni siquiera es que sea la propia naturaleza la que cambie,
sino el entendimiento que se tiene de la misma. Pues es posible detectar
las similitudes y diferencias entre los animales y los hombres. La
posesion del Adyog parece modificar toda la creencia sobre la muerte.
Como lo ha manifestado en Fedon, la filosofia es una preparacion
para la muerte*3. E] filosofo es quien menos miedo le tiene a la muerte;
ha encontrado, gracias a su reflexion y busqueda por la verdad y el Bien,
que su investigacion jamas podra culminar completamente en esta vida.
Serd el alma, separada del cuerpo, quien acceda a las Ideas y al
conocimiento deseado. Porque a diferencia de Homero, en Platon la
Yux1n no es una mera sombra, sino que posee A0Y0G, como ya se vio antes
en esta tesis. Este es el dato que brinda un giro a la sentencia de Aquiles,
pues el héroe no veia a las almas de los muertos como algo sustancial,
dado que, segun la creencia de la época, eran meras sombras. ;Quién,

siendo sombra, quisiera ser rey de las sombras que carecen de conciencia

482 En Timeo (46d5-6), Platdn deja claro que de «entre las cosas existentes, la Unica a la que le corresponde
poseer intelecto (...) es el alma: T®V yd&p Svtwv @ vodv péve ktdcodal Tpootikel, Aektéov Yruxiv». Aqui se
nota la idea de que el hombre se distingue de los animales por tener intelecto. Lo dice mas adelante cuando
sefiala que (47a7-b3) «A partir de estas cosas nos hemos provisto del género del saber filoséfico, y bien
mayor que éste no ha llegado ni llegara jamas a la especie mortal como regalo de los dioses: €€ v
¢moplodpeda @Aoco@iag yévog, ob uellov dyadov oUT' fABev olte et moTE T BVNTH Yével SwpnBev
€k Be®Vv. Aéyw 61 ToUTo OppATWY péyloTov dyabov ». Y continda (47b6-cl) para reforzar la finalidad de la
razén humana, asi como su condicién divina: «el dios inventd y nos obsequié la visidn a fin de que, tras mirar
las revoluciones del intelecto en el cielo, nos sirviéramos de ella para las circunvoluciones de nuestro
pensamiento que son afines a aquéllas, aunque las nuestras estan sometidas a perturbacion y las del
intelecto son imperturbables: Bedv MUV avevpelv SwproacBal te GYv, tva Tag év ovpavd tod vod
KaTISOVTEG TTEPLOSOVG Ypnoaineda Tl TAG TEPLPOPAG TAS THiG Tap' UV SLAVOT0EWS, CUYYEVETS EKElvaLg
o00a¢, ATAPAKTOLS TETAPAYUEVAG,».

483 Cf. Fd. 67e4-5: 0l 6pO&G PLAocoPODVTEG ATOOVOKEY HEAETHOL.
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y razonamiento? La huida de la muerte tiene una justificacion cultural
en el poema de Homero, pero Platéon encontro alli un problema.

Independientemente del contexto cultural y la evolucién sobre el
concepto de la Yuxn entre los griegos, el hecho era que los poemas
homeéricos eran utilizados como libros de texto en la paideia de las
juventudes atenienses. Recordemos las palabras ya citadas de
Aristoteles sobre la importancia que el griego le daba a la palabra del
poeta. Naturalmente producirian ideas sobre los jovenes, quienes, de no
recibir una instruccion adecuada que puntualizara los matices de los
versos de Homero, facilmente incorporaria conocimientos falsos o, en el
mejor de los casos, tergiversados. El contenido del verso debia,
necesariamente, ser revisado.

La afirmacion de Aquiles adolece de la profundidad del concepto
de la Yuyn, uno de los conceptos que Platon pretende estudiar y
desarrollar con hondura. Como quedo visto en el capitulo anterior, la
Yuxn posee facultades determinantes para el desarrollo humano. La
triparticion del alma obliga a Platon a buscar mecanismos que le
permitan un correcto funcionamiento de la misma. Estos mecanismos
seran las apetal que acompanaran a cada una de las partes. En el caso
de la célera o Bupdg la virtud encargada de su adecuado funcionamiento
sera la valentia o avépeia. Naturalmente la pregunta es: ;se puede ser
valiente teniéndole miedo a la muerte? Para Platon no. Porque no se
puede ser valiente si se tiene miedo a lo que sea. Sin embargo, es el
miedo a la muerte el mayor obstaculo, no solo para la valentia, sino para
el pleno desarrollo del hombre. Porque quien le tiene miedo a la muerte
no podra desarrollar una vida enfocada en el bien y la verdad.

Remito a Criton (45d5-8) para redondear esta idea: «A mi me
parece que, por el contrario, eliges lo mas facil. Hay que elegir lo que
elegiria un hombre noble y valiente (&vp ayaBog kat avépelog) mas aun
tras haber dicho durante toda la vida que hay que atender (émipeAeioBau)
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a la perfeccion [del alma]»*4. Lo que Critdn no sabe es que con este
discurso le dio pie a Sdcrates para hablar sobre el vivir bien y el vivir
justamente. Precisamente, porque de lo que se trata es de ser un avnp
dyaBog kai avdpelog, escaparse de la carcel no es una accion correcta,
pues no esjusta. ;Qué significa escaparse de la carcel? Huir de la muerte.
Al contrario de lo que propone Aquiles, SOcrates elabora un discurso
cargado de argumentos de por qué huir de la muerte es algo injusto. Y
no es posible ser justo si se carece de valentia. Criton, buscando
brindarle argumentos a Socrates para escaparse de la carcel, termina
dandole una premisa clave para defender su permanencia y su proximo
encuentro con la muerte.

Los versos homéricos presentados en Republica IIl promueven y
refuerzan el miedo en lugar de la virtud. La casta de los guardianes es
la que esta de por medio en esta encrucijada, pues si los encargados de
velar por la seguridad de la pdlis temen la muerte, no solo no seran
valientes, sino, ademas, no podran instruir a los mds jovenes. La razon
viene a continuacion: «Tales afirmaciones, ademas, son perniciosas para
quienes las escuchan»*. No dice para quienes las leen, sino para
quienes las escuchan. El oido es el sentido por medio del cual se perciben
los sonidos y la musica; también es el sentido gracias al cual podemos
entender la realidad. No solo el oido, sino también el lenguaje esta
ordenado hacia el mismo objetivo*. El oido nos fue concedido «en vista
de la armonia»*®”. La armonia, como ya se estudid en los capitulos

previos, es determinante tanto en la belleza de la musica como en la

484 g1 8¢ pot Sokels T pabupdtata aipelobat xpr 8, &mep &v dvnp dyabog kai avdpeiog EAotto, Tadta
aipelobat, pdokovta ye 61 dpetijc S1d tavtog tod Blov émueAelobat

485 Rep. 111, 391e4: Kal pnv toig ye dxovovoy BAafepd:

486 Cf. Tim. 47c.

487 Tim. 47d1: &xonv éveka appoviag éotl §00€v. «Platon considera la audicién como un don divino que
ejercita sobre el intelecto una influencia mucho mas importante que la vista» (Moutsopoulus, 1989,
p- 43).
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justicia del alma. Un alma o musica disarmonica carece de belleza y de
justicia.

La armonia, expresa Platon, es afin a los movimientos y
revoluciones de nuestra alma, captdndola mediante el intelecto y con la
finalidad, no de los placeres irracionales, sino de poner orden y
concordia en el alma cuando en «ésta se ha engendrado discordia»*®. La
armonia ayudara a girar el alma hacia el ser. En el tercer capitulo
describi el proceso geométrico de la creacion del Alma del mundo (AM),
cuyas progresiones armonicas quedan manifiestas en el didlogo
platonico. Asimismo, quedamos ante la presencia de la composicion del
alma del hombre. De esas ideas quiero rescatar el hecho de que el alma
humana fue mezclada-creada en la misma cratera en donde
anteriormente habia sido mezclada-creada el AM. Es decir, comparten
los ingredientes de su composicion. Estos ingredientes son, por un lado,
lo Mismo, el Otro y la Mezcla. Por otro lado, la estructura geométrica
que no solo describe la divisién entre lo Mismo y lo Otro, sino que
mediante las medias armonicas y aritméticas sabemos que el alma
humana también es capaz de armonia.

Ademas de la armonia, en caso de entrar en un estado de discordia
consigo mismo, las musas conceden al ser humano el ritmo para cumplir
los mismos fines que la armonia*®. El ritmo y la armonia serviran como
farmacos para corregir un estado disarmodnico, pero también servirdn
como profilacticos. Por estas razones, Platon insiste en lo que entra por
el oido, pues no cualquier musica puede y debe ser escuchada. Algunas
armonias y ritmos pueden causar el efecto opuesto del que pretendian
las musas. En lugar de templar al alma, podrian apasionarla y
provocarle deseos irracionales. ;Por qué la armonia y el ritmo podrian

provocar eso? Si una musica posee armonia, jacaso no por su misma

488 Cf. Tim. 47d5: ti)v yeyovulav €v UiV GvappooTov.
489 Cf. Tim. 47ed-e.

331



naturaleza generara armonia en el alma? ;Acaso Platon piensa que hay
armonias bellas y armonias feas? De ser cierto esto, parece haber una
contradiccion. Si lo bello se define como lo ordenado y lo feo como lo
desordenado, y, como ya se dijo, la armonia logra orden alli donde habia
desorden, ;cémo podria haber armonias que no lo hicieran? Si la
armonia es causa de orden, entonces la armonia jamds podria ser causa
de desorden. ;Qué es lo que causaria el desorden en el caso de la musica?

Platén piensa que el ritmo es el principal responsable de los
desdérdenes, aunque como ya se dijo antes, hay armonias que pueden
generar diferentes emociones. Es importante recordar que el concepto
de armonia en griego no significaba lo mismo que en nuestros dias.
Actualmente comprendemos por armonia el arte de formar y enlazar
acordes. En la Grecia clasica, armonia (appovia) era el sustantivo
derivado de apuottewv que significa juntar, normalmente usado en
navegacion para referirse a la junta o union entre los tablones de un
barco; posteriormente se utilizd metaforicamente para referirse a otras
partes del cosmos. De hecho, los pitagoricos fueron los primeros en
asociar ambos conceptos: appovia y k6opog estuvieron unidos mediante
la tetractys en donde se explicaba la creacion de la realidad y las
proporciones armonicas en la musica. Platén absorbid esta nocion de
armonia y le dio continuidad a lo largo de su propia filosofia. Como
sucedid en este periodo de la filosofia con otros vocablos, la armonia
también fue entendiéndose mejor y de diversas formas.

Cuando Platén habla de, por ejemplo, las «armonias
quejumbrosas*®» escribe Bpnvwdelg appoviay, en donde armonia no
significa lo mismo que cuando senala que «la moderacién se asemeja a
una especie de armonia»*! o cuando habla de la armonia en el pasaje

recién citado de Timeo. En cada uno de los casos el sustantivo utilizado

490 Rep. 111, 398e1.
91 Rep. IV, 431e8: dppovig Tvi 1) cw@poovn wpolwtal.
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es el mismo, appovia, pero la connotacion es distinta. En el pasaje de
Republica Il por armonia Platon entiende escala o modo musical, i.e., la
melodia, mientras que en los ejemplos de Repuiblica IV y Timeo se refiere
a la armonia como un ajuste, lo que denomino la «tension justa». El
primer sentido aqui explicado se acerca mas al utilizado hoy en dia,
mientras que el segundo es inexistente en el contexto actual. Sin
embargo, el segundo resulta relevante dado lo que se expone aqui.
Pensar la armonia como «tensidn justa» significa que el alma o lo
que deba entrar en armonia debe lograr un equilibrio entre la tensién y
la distancia entre los limites del objeto tensionado*?. Como lo expliqué
en el capitulo anterior, la tension de la 62 cuerda de una guitarra debe
ser tal que al tocarla dé la nota E*, en caso de tener la guitarra afinada**
en dicho tono. Significa que si giro media vuelta mas a la clavija de la 62
cuerda tendré F; un poco menos tensa y serd EH o D. Por otro lado,
Platon parece pensar en la melodia cuando advierte que algunas
armonias generan disturbios en la armonia del alma. Una escala menor
tiene la capacidad de provocarnos reflexion, de hacer introspeccion, que
puede generar calma o tristeza, dependiendo del estado de animo

previo a su escucha. Un ejemplo de esto es Nothing Else Matters, de

42 Remito al capitulo 2 de esta tesis en donde analicé los conceptos de kdopog y mépag como
determinantes en la concepcién pitagoérica de la armonia. Esta es resultado de lograr el equilibrio que
existe entre los limites de la diada. Para un analisis sobre la relacién matematica de la musica en el
pitagorismo recomiendo los articulos de Crocker (1963) y (1964). A su vez, es imperativo mencionar
a Burkert (1972), quien en el capitulo V explica el desarrollo de la armonia pitagorica dentro de los
parametros de la tetractys. Para un estudio sobre las relaciones musicales con la cultura de la época
sugiero el trabajo de Levin (2009).

4% La clasificacién universal de las notas musicales es como sigue: Do (C), Re (D), Mi (E), Fa (F), Sol
(G), La (A), Si (B).

44 «Trasladada a la musica, la templanza puede considerarse como el temperamento, incluso como
la afinacién» (Gonzalez Ochoa, 1994, p. 17). Esta idea de Gonzalez Ochoa, que forma parte de una
reflexion sobre el tratamiento que Platén hace de la templanza en Rep. IV, reafirma lo que he venido
desarrollando en este apartado de la tesis, pues la armonia que pretende Platon en el alma humana
es la de afinacion, la de tener un alma bien afinada.
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Metallica, que estd compuesta en Em*5; otro es la Misa en Em, de ].S.
Bach o Stairway to Heaven, de Led Zeppelin, escrita en Am.

La escala mayor tiende a provocar emociones de alegria o jabilo,
como Here Comes the Sun, de The Beatles (AM), o la Suite para Cello #1,
de J.S. Bach, escrita en GM; también se puede mencionar Wish You Were
Here, de Pink Floyd compuesta en la misma tonalidad que la pieza de
Bach. Tomando en cuenta las notas musicales con sus semitonos
tenemos 12 combinaciones para una escala mayor y 12 para una menor.
Cada wuna de ellas provoca una emocion en el escucha,
independientemente de la emocion que el escucha tenga previo a la
experiencia. Si ademads agregamos el ritmo, podemos reforzar, matizar
o desalentar dicha emocién. En la época de Platdn, la doctrina sobre la
audicion esta fundada sobre la creencia de que «los sonidos agudos
tienen un movimiento mas rapido que los sonidos graves, y eso podria
deberse al hecho de que, aparentemente, los sonidos mas agudos
componen un acorde mas fuerte que los graves y provocan, por
consecuencia, la impresion de ser escuchados primero» (Moutsopoulus,
1989, p. 45)*°.

Moutsopoulus conecta las relaciones entre el sonido y los efectos
que éste produce en el cuerpo. En Filebo (26a2-4) leemos lo siguiente: «Y
en lo agudo y lo grave, lo rapido y lo lento, que son ilimitados, ;no son
acaso esas mismas cosas las que dan lugar a, y a la vez producen, el
limite y constituyen todo tipo de musica del modo mas perfecto?»*”. En

Leyes (11, 665a1-3) retoma el tema especificando que «cuando se mezclan

45 En teoria musical el modo de expresar la tonalidad de la escala es agregando una “M” junto a la
nota para sefialar que se trata de una escala en tono mayor y una “m” si se trata de una menor.

46 Cf. Tim. 80a-b.

497 By 8¢ &l kai Bapel kal Tayel kai Ppasdel, &meipotg ovowy, &p' 0¥ TaTd [éyyryvopeva] Tadta: dua
TEPAG TE ATNPYACATO KAl HOUGLKIV CUUTIACAV TEAEWTATO GUVEGTHOOTO;
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lo agudo y lo grave de ella [la voz], se le aplicaria el nombre de
armonia»*%.

Un guardidan no deberia tener inmersion musical en piezas
compuestas en una escala menor, pues en lugar de incitarlo a la valentia
y la presteza para la defensa de la pdlis, lo llevaria a un estado
contemplativo, en el mejor de los casos, o a uno melancdlico, en el peor,
impidiendo que el guardidn cumpla con su funcion. De esta manera
surge la idea que desarrolla Platon en Repiiblica IV (444c-d) de la justicia
como el cumplimento de la funcién propia de cada uno con la armonia,
tanto de la ciudad como del hombre. Como escribe Boeri (2012, p. 214 n.
124) en su traduccion a Filebo: «La justicia platonica —a diferencia de la
justicia convencional defendida por Glaucén en Republica II, que se
aplica directamente a las acciones e indirectamente a las personas, como
decir la verdad, hacer sacrificio a los dioses, cuidar a los padres—
consiste en la no realizacion de acciones como mentir, robar o asesinar,
y se aplica directamente a las personas e indirectamente a las acciones,
y en tener un alma armoniosa».

Conectando con la pregunta dejada lineas atrds de si era posible
que la propia armonia generara disturbio en el alma desarmonizandola,
ahora es posible responder que si, al comprender que la armonia que es
capaz de lograr o lo uno o lo otro es lo que hoy se entiende por melodia
y que el propio Platén parece que ya también asi lo entendia, mientras
que la armonia como «tensidn justa» es el objetivo al que desea llegar
Platon.

Recupero la idea inicial de este apartado. Los versos de Homero
sobre la concepcién de Aquiles alrededor de la muerte no son

convenientes para los jovenes por alejarlos de la valentia®®. La

498 10D Te 6€0¢ dua kal Papéog ouykepavvupévwy, dppovia Gvopa TpooayopevoLto,

4 Halliwell (2000, pp. 94-95) sugiere estudiar con detenimiento el tema de la poesia y los poetas en
Platon, pues si bien es cierto que existe una condena y expulsion de los poetas en su republica, ésta
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pedagogia de Platon alrededor del tema de la musica no se limita solo a
sefialar qué versos deben y cudles no estar incluidos en la nueva
republica, sino que también expone la forma de instruir musicalmente a
un nino. No era menor la preocupacion de Platon alrededor de este
tema, pues consideraba que el ritmo y la armonia deben ajustarse al
texto y no viceversa®®. Un lenguaje correcto, conjugado con un ritmo y
armonia correctos formara un alma simple en tanto que goza de una
verdadera disposicion hacia el bien y la belleza®'. Esto es asi porque «la
musica es la mdas apta para introducirse en el alma y anidar alli. En
general, entonces, parece que la musica condiciona las emociones
creando un ambiente propicio para el conocimiento de la belleza»
(Lozano-Vasquez, 2012, p. 93).

En Protdgoras (326a6-b6) el sofista le explica a Socrates sobre como

educar en la virtud a los hombres:

Los citaristas se cuidan, de igual modo, de la sensatez y
procuran que los jovenes no obren ningin mal. Ademas de
esto, una vez que han aprendido a tocar la citara, les ensefian
los poemas de buenos poetas liricos, adaptandolos a la musica
de citara, y fuerzan a las almas de sus discipulos a hacerse
familiares los ritmos y las armonias, para que sean mas suaves
y mads ritmicas y mas armoniosas, y con ello, sean ttiles en su
hablar y obrar. Porque toda vida humana necesita del buen

ritmo y de la buena armonia.>®

debe ser entendida a la luz de las condiciones y caracteristicas de su época. Igualmente, Halliwell
considera falso el testimonio que se ha dado sobre la relacién entre Platén con los poetas, pues €l
mismo recurre en muchas ocasiones al mito y a la poesia de los mismos poetas que él condena en su
obra. En Lg. II, 669b-c, Platdn insiste en la importancia de la educacién musical en los jévenes, pues
podrian generarse enormes dafos de no proveer de la correcta.

500 Cf. Rep. 111, 400d y ss.

501 Cf. Rep. 111, 400e y ss.

502 ¢rel§ v KBapiletv pdBwaotv, EAAwY o TomT®V dyaddv Tomjpata §18&ckouct peAOTTOL®DVY, £ig T&
kiBaplopata évteivovreg, katl TOL‘)Q PLONOYG TE Kal Tag dppoviag avaykalovoty oikelobobal Tolg Puxais
T®V TaiSwy, va Nuepwtepol Te WO, Kal eVPLONGTEPOL Kal EVAPHOCTOTEPOL YLYVOLEVOL XPT)OLUOL DOV
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Parece que es Protadgoras a quien tiene en mente Platon cuando
escribe el tercer libro de Repuiblica, pues el sofista es quien muestra a
Sdcrates la fuerza pedagogica que tiene la musica en el desarrollo moral
de una persona. La musica es el elemento sugerido por Platén para la
construccion de su republica, logrando que cada parte de la pdlis viva en
armonia porque cada parte del alma de los individuos de dicha pdlis asi
lo hacen. Pues «alli donde el flujo de las obras bellas excita sus ojos o sus
oidos como una brisa fresca que trae salud desde lugares salubres, y
desde la tierna infancia los conduce insensiblemente hacia la afinidad,
la amistad y la armonia con la belleza racional»®®. Lineas mas adelante

refuerza la importancia de la musica en la educacion del joven.

La educacion musical es de suma importancia a causa de que
el ritmo y la armonia son lo que mads penetra en el interior del
alma y la afecta mas vigorosamente, trayendo consigo la
gracia, y crea gracia si la persona estd debidamente educada,
no si no lo estd. Ademads, aquel que ha sido educado
musicalmente como se debe es el que percibird mas
agudamente las deficiencias y la falta de belleza, tanto en las
obras de arte como en las naturales, ante las que su
repugnancia estara justificada; alabara las cosas hermosas,
regocijandose con ellas y, acogiéndolas en su alma, se nutrira

de ellas hasta convertirse en un hombre de bien.5

€lG TO Aéyewv Te kal TpdtTew” Tag yap o Blog Tol dvBpwmov evpubuiag te kal evappootiog Seltal. La
traduccién es de Garcia Gual con modificaciones mias.

503 Rep. 11, 401c7-d3: 6OTTHOEY Gv AVTOTG GO TOV KAAGDVY Epywv f| TTpOG Pty 1 TTpOG dkonv TL TPoaBAEAT,
woTep alpa @EPOVOA ATO XpNoTdVY TOTIWY Vylelay, kal e0BVG €k Taibwv AavBdvn gig OpoldTNTA TE Kal
@Wiav kat cup@wviay T® KaAd Adyw Gyovoa;

%4 Rep. 111, 401d5-al: ToUTWV EvEKa KUPLWOTATT €V LOUGLKT] TPO®T, 6Tt LdALoTa KartadVeTaL €iG TO €VTOg
Thig Yuxiic 6 te pub oS kal dpuovia, kal EéppwpevéoTata ATTETAL AVTHG PEPOVTA TIV EVOXTILOGUVN Y,
kol TOLET Vo Hova, £V TG 6pB&®S Tpa@f, £l 8¢ p, ToVVavTiov; kal 8Tt ad TV TapaAelTopévwy Kal pf
KAA®DGS SNpovpyn0évtwv 1j un KaA&S @UVTwy 0EUTaT AV alaBdvolto 0 £KET Tpa@Eils G £8¢eL, kal 6pB&S
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«El ritmo y la armonia son lo que mds penetra en el interior del
alma y la afecta mas vigorosamente (0Tt pdAota katadVeTa €ig TO £VTOG
ThG Puxfig 0 Te puOUOG Kal apuovia)»>. Esta conciencia sobre el poder de
la musica es lo que determina el caracter pedagdgico que ésta puede
tener, tanto para bien como para mal. La musica logra penetrar en la
parte irracional del alma para transformarla. El valor educativo que
tiene consiste en que puede lograr lo que la mera razén es incapaz de
hacer, que consiste en influir y corregir cualquier estado emocional
inconveniente conduciendo —girando— al alma hacia la virtud. Se
busca, como quedd desarrollado en este mismo capitulo, implementar
la paideia griega, aquella que pretende el desarrollo del hombre en un
KOAOKAYaBOG.

Para cerrar este apartado necesito hablar del plan pedagodgico
expuesto en Republica (VII, 530d y ss.) como parte de la formacion del
filésofo%. En éste, la armonia es el preludio a la dialéctica, el maximo
grado de conocimiento de la realidad. El conocimiento de los ritmos y
melodias que influyen en el alma es un requisito sin el cual no puede
emprenderse el nuevo estudio. Quien estudia armonia entrena su oido
en los movimientos mas perfectos del universo, reflexionando sobre los
numeros armonicos y como éstos ayudan en la busqueda de la Belleza y

del Bien. El estudio de la armonia, no tanto de la matematica de la

M Suoxepailvwv T pev KaAd £mavol kal yalpwv Kol katadexopevog eig v Yruxmv tpépolt’ av am'
aUTAV Kal ylyvolto Kadog te Kayabog.

505 Sobre el poder de la musica en el alma del hombre me remito al articulo de Lozano-Vasquez (2012,
p- 87) pues como bien detecta la autora: «La poesia “educa” lo irracional en la medida en que evita
representar comportamientos originados en la emocion y debilita la parte que excita con ellas.
Comprendida la musica como poesia —letra y melodia—, se concibe su efecto educativo como la
implantacion de un grupo de creencias que son relevantes para la virtud politica».

506 Pelosi (2010, p. 153) recupera en su trabajo los momentos de la Alegoria de la caverna en donde
Platén narra que los prisioneros escuchan voces para hacer notar la relevancia que el fildsofo le pone
al sonido como un elemento que forma epistemologicamente al hombre.
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musica, sino de la musica y su relacion con el alma, sirve para entrenar
al dialéctico en la capacidad para dar razén de su propio conocimiento.
Este hombre habra conquistado el ideal del noble griego, al ser una
persona bella y buena, capaz de transmitir dicha belleza y bondad a los
demas. Fl dialéctico sabra distinguir qué melodias son necesarias para
ordenar y poner al alma en armonia, cudles para la educacion de los
guardianes, cudles para el pueblo, cudles para generar templanza. La
armonia tiene «el poder de elevar lo mejor que hay en el alma hasta la
contemplacion del mejor de todos los entes»”. Como afirma en Timeo
(87c4-5): «Todo lo bueno es bello y lo bello no es desproporcionado»>%.
Hacia el final de este capitulo abordaré con mayor profundidad las
relaciones matemadticas y la armonia del alma, por lo que dejaré eso

pendiente.

4.3 Gimnasia y medicina
Un alma sana y equilibrada es incapaz de cualquier cosa con un cuerpo
desordenado. La educacion no puede limitarse solo al alma, a su
armonia, sino que es necesario que el cuerpo también reciba la
educacion propia para su armonia. La musica que sirve a la filosofia para
cuidar del alma es una musica que puede servir al alma precisamente
debido a que ésta esta unida a un cuerpo. Sin cuerpo, el tratamiento de
la musica que elabora Platon pierde fundamento. Parte del reto que tiene
entre manos Platon es el de lograr trabajar con un alma que vive en
comunidad con el cuerpo.

En el presente capitulo estoy ligando la relacion entre la musica y

el alma y, concretamente, en este apartado, la importancia de también

07 Rep. VII, 532c4-6: SujABopev tadtv €xel v Svvapy kal émavaywyrnv ol BeAtiotov év Yuxij mpog
™mv 100

aplotov év Toig ovot Bav.

508 v 61 1O AyaBov kaAdv, T6 8¢ KaAOv oUk AueTpov’
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educar el cuerpo. Por ello hay que entender que la musica es lo que pone
en armonia al alma; la gimnasia serd lo que logre el mismo efecto en el

cuerpo y la medicina quien lo cure en caso de desorden.

Cuando en el viviente el alma es demasiado fuerte para el
cuerpo y muy impetuosa, sacude internamente a todo el
cuerpo y lo colma de enfermedades. Y cuando se aplica
intensamente a algin estudio o investigacion lo consume. (...)
A la inversa, puede suceder que un cuerpo grande que
sobrepasa el alma esté unido a una inteligencia pequefia y
débil; dado que son dos los apetitos naturales para el hombre:
alimento para el cuerpo y sabiduria para lo mds divino que
hay en nosotros, prevalecen los movimientos de lo mas
poderoso y aumentan su propio poder, volviendo al alma
embotada, lenta para aprender y olvidadiza; y asi engendra la

ignorancia, que es la mas grave de las enfermedades®”.

La cohabitacion entre alma y cuerpo que todo hombre posee hace
necesario lograr armonia no solo en el alma o en el cuerpo, sino entre
ambos. Un alma demasiado fuerte con un cuerpo débil termina
enfermando a éste, mientras que un cuerpo colérico con un alma poco
cultivada produce el peor de los males: la ignorancia (auadia)>®. Lo
primero, consecuentemente, es tener armonia en el alma, porque sélo el
alma puede curar al cuerpo, mas el cuerpo no puede curar al alma. Bajo
la estructura jerdrquica establecida en Repuiblica IV queda manifiesta la

superioridad del alma sobre el cuerpo y del Aoywotikév sobre lo

509 Tjm, 87e6-88b5: Mg Stav Te v adT® Yuxh) KpelT Twv oVoa cmdpaTog TeplBVuwS {oxm, Staceiovoa Tdv
aVTo £€vd00ev vOowV EumipmAnat, kat 0tav el Tvag pabnoelg kat {ntroetg cuvtovwg iy, (...) cdUA Te
dtav ol péya kal VIépYPuyov olIKpE CLNELEG &oBeVET Te Slavoig yévnTal, SITT®V EMBUULEY 00OV
@UoeL kAt AvBpwToUG, S1a o PEV TPOoPTiG, SLd € TO BeldTaToV TGOV €V MUV PPOVIICEWS, ol TOD
kpeitTovog Kivioels kpatoboal kal to pev o@étepov av&ovaal, To 8¢ Thi§ Puxiic kKw@ov kai Suouabeg
auvijpov te molooat, TV peylotnv vocov dpabiav évamepyalovtal.

510 El vocablo griego aqui indica que la ignorancia estd vinculada a la incapacidad para aprender,
mientras que en las paginas anteriores (&yvoia) indica una falta de conocimiento.

340



emBupnTwcov. La excelencia que hay en el alma hara que el cuerpo sea lo
mejor posible®!. Una vez conseguida la armonia en el alma es necesario
voltear hacia el cuerpo y revisar lo que hace falta o sobra para que sea
un cuerpo bello, es decir, ordenado y proporcionado.

Cuando Platén se pregunta por el tipo de educacion que debe
brindarles a los guardianes sefiala que serd gimnasia para el cuerpo y
musica para el alma®?2 Entre las primeras condiciones que todo
guardidn debe obedecer para el ordenamiento del cuerpo es el de no
embriagarse (LEBLOBEVTL)®!S, alimentarse bien, ejercitarse
adecuadamente y tener buenos habitos de suefio’*. La consecuencia
inmediata de la carencia o desobediencia en cualquier de estas
condiciones es sufrir grandes y violentas enfermedades (peydia kat
o@odpa vooobow). Los guardianes, sin embargo, no pueden tener
debilidades como consecuencia de un mal régimen. La naturaleza del
guardidn es la de «estar siempre alertos y aguar al maximo ojos y
oidos»®>. Nuevamente la referencia a los dos sentidos que
posteriormente, primero en Republica VII, y luego en Timeo, considerara
los mas importantes: la vista y el oido. La astronomia estard a cargo de
la educacion de la vista y la armonia, como ya quedo visto, lo hara con
el oido. Un guardidn con mala vista o mal oido no podra estar alerta y,
por lo tanto, estara imposibilitado para cumplir con su funcion.

Lo que se compromete es la justicia de la pdlis misma. Si el
responsable de velar por la seguridad y paz de la ciudad es incapaz de
hacerlo, es decir, no puede cumplir con su funcion (¢pyov), pone en

riesgo a la justicia misma. En la reptiblica propuesta por Platon la justicia

511 Cf. Rep. 111, 403d.

512 Cf. Rep. 11, 376e.

513 Esta idea la retoma en Leyes 11, 673e y ss.

514 Cf. Rep. 111, 403e y ss.

515 Rep. IlI, 404a10-11: dypOmvoug Te &vdykn ivat kai 6Tt pdAlota OFD Opdv Kal AKOVELY.
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de la polis esta engarzada con la posibilidad de la justicia ciudadana.
Alguien que no cumple con su funcion, sea carpintero, herrero,
constructor de barcos o zapatero, esta siendo injusto, pues no esta
haciendo lo que le corresponde naturalmente hacer’®. Asi, si la
naturaleza del guardian es la de velar por la seguridad de la pdlis y para
ello necesita estar alerta y aguzar sus sentidos, cumplirad con su funcion
sOlo en la medida en que puede, auténticamente, estar alerta gracias a
que su vista y oidos estan bien educados. Por lo tanto, si el encargado de
la justicia politica no puede ser justo consigo mismo, tampoco puede
velar por la justicia de la ciudad. La relevancia de la educacion del
guardidn no es pueril, sino toral en la conservacion de la pélis. Por eso es
que Platon piensa que debe implantarse la gimnasia como recurso
pedagodgico corporal. La gimnasia que formara al cuerpo debe tener las
mismas caracteristicas que la musica descrita lineas antes, es decir,
simple’””. La razén es que la abundancia, piensa Platon, genera
intemperancia (dxoAaciav) y enfermedades (vooov), mientras que la
simpleza, moderacion (cw@pooivvn).

La gimnasia no solo debe ser simple, sino formar un cuerpo
preparado para la guerra. El régimen del guardian lo obtiene siguiendo
a Homero. El guerrero debe comer carne asada, evitar los dulces,
pasteles, la mesa siracusana y los platos sicilianos, es decir, platos
abundantes. Ademas, el guardidn no debe tener concubinas. Este
régimen lo compara con la melodia y los cantos en donde caben todas
las armonias y todos los ritmos. El guardian que mantenga este régimen
tendra salud en su cuerpo. Siguiendo el hilo de esta argumentacion es

posible afirmar que, para Platon, la vida buena es la vida simple,

516 «Para todos los ciudadanos de cada Estado bien ordenado hay asignada una funcién (£pyov) que
necesariamente deben cumplir» (Rep. lll, 406¢3-5). 6TL TAGL TOIG EVVOLOVUEVOLG EPYOV TL EKACTW £V Tf|
TIOAEL TpoCTETAKTAL, O dvaykalov épyalecbal.

517 Cf. Rep. 111, 404b.
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mientras que la buena vida es consecuencia de una vida llena de
abundancia. Este tema lo retomard hacia el final de su vida cuando en
Filebo (11d4-6) solicite «manifestar un estado y una disposicion del alma
que sean capaces de proporcionarnos una vida feliz a todos los seres
humanos»58. La reflexion de este dialogo tiene elementos interesantes
que retomaré hacia el final de esta tesis, pues en la busqueda por la vida
buena o vida feliz, Platon inserta tesis pitagdricas y cosmoldgicas
relevantes para los intereses de mi investigacion.

En Leyes (Il y VII), sin embargo, hablara de la importancia de la
gimnasia no solo para los guardianes, sino para todos, especialmente los
mas jovenes. En este didlogo, Platon define la gimnasia como «la
conduccion con arte de éste [el cuerpo] hasta tal estado [virtuoso]»°'°. La
gimnasia pedagogica se llevara a cabo de dos maneras. Por un lado,
mediante la danza y, por otro, en el entrenamiento de la lucha.

Uno de los obstaculos para la practica de la virtud es la excesiva
atencion al cuerpo. Este debe ser instruido mediante la gimnasia, pero
de una forma simple, como acabo de mencionar. Platon alcanza a
detectar que la atencion desmedida hacia el cuerpo genera
enfermedades, la mayoria de ellas inventadas®’. El lamento por la
constante enfermedad forma parte de la rutina de esta persona. Este
cuerpo enfermo requiere de mas virtud y menos atencion, pues es la
falta de la primera y el exceso del segundo lo que lo mantiene enfermo.
En cambio, gracias a la virtud tendra que superarlo y dirigir su atencion
hacia otro lado. La virtud, generada mediante un ejercicio racional,

brindara equilibrio a la atencion dada al cuerpo, equilibrandolo.

518 gkdtepog EEv Puyiic kai S1abeotv dmo@aivelv Tiva EmiyelprioeL TV Suvapévny GvOp®ToLS TaoL TOV

Biov evdaipova mapéxew.
519 1g. 1l, 673a9-10: TNV évteyvov Gywynv Tl TO To10TTOV AUTOD YUUVAGTIKTV TIPOCEITIWUEVY.

520 Pareciera como si en este pasaje Platon estuviera hablando de la hipocondria.
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La salud del cuerpo es asunto del duefio del cuerpo. Asi como
cuidamos de nuestra alma debemos cuidar de nuestro cuerpo,
entendiendo que lo mas importante es nuestra alma. Hay que evitar
cuidar mas del cuerpo que del alma o nos pasard como narra Sdcrates
en Alcibiades I°*!, cuando mediante el ejemplo del pie y del zapato le hace
ver a Alcibiades que debe cuidar el pie mas que el zapato, pues éste
existe gracias a aquél y no viceversa. Socrates busca dejar clara la
distincidn entre lo que es el si mismo (abtod) y lo de si mismo (T avtod).
De nada sirve un zapato si no hay pie que proteja. La técnica encargada
de cuidar del pie es la gimnasia®?2. Asi el cuerpo y el alma. La dieta y el
ejercicio forman parte del régimen descrito, pero también es importante
atender al cuerpo cuando verdaderamente se enferma. En estos casos, y
sOlo en estos, es que se debe consultar a un médico para que reestablezca
el equilibrio corpdreo. Sin embargo, Platon es critico en este tema;
incluso es excesivamente naturalista. Escribid: «en los casos en que los
cuerpos estan totalmente enfermos por dentro, no intentd [Asclepio]
prolongar la desdichada vida de los enfermos por medio de dietas»>%.
Para Platon, si el cuerpo puede naturalmente reorganizarse hacia la
salud, es senal de un buen cuerpo que merece seguir viviendo; en
cambio, si se desorganiza hasta la muerte a causa de una enfermedad,
no debemos intervenir en prolongar el sufrimiento. Consideraba
incorrecto usar la medicina en alguien enfermizo e intemperante
(dkdAaotov) por naturaleza, asi fuera mas rico que Midas®?*. La funcion

de la medicina es la de purgar o purificar el cuerpo para liberarlo de

521 Cf. 128a y ss.

52 Cf. Alc. I, 128d.

523 Rep. Ill, 407d5-7: elow 810 TAVTOG VEVOONKOTU COUATH OVK ETXELPETV SLAiTALS KATH OULKPOV
dmavtAoUvta kal émyéovta pakpov kal kakov Blov avOpmTw ToLElv.

524 Cf. Rep. 111, 408b.
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algin veneno, pero no la de curarlo como se entiende actualmente.
Servia de kaBapotg, no de @AappaKOV.

Es de llamar la atencién las sentencias que hace sobre la
enfermedad y la intemperancia. Podrian poner en jaque su sistema ético,
antropologico y metafisico. Por un lado, parece ser congruente con la
funcion y la justicia derivada de su cumplimiento. Pero, por otro, parece
sostener una tesis determinista que invalidaria el desarrollo del resto de
su filosofia, pues nadie podria ser mds o menos virtuoso de lo que ya
naturalmente es. Incluso, ;qué papel tendria la educacién cuando a
quien esta educando no puede cambiar, pues su naturaleza determiné
lo que es? ;Cual seria el propdsito de enunciar el camino propedéutico
para poder ser un filésofo rey?

Precisamente en este punto es en donde Platon parece, contrario a
lo que piensa Szlezak (1997, p. 227), quien considera que todos los
hombres pueden convertirse en filosofos, en que no todos los hombres
pueden y deben recibir la educacion propuesta. Esta observacion de
Szlézak es refutada por Lisi (2018, p. 235), quien, a mi juicio, apunta
acertadamente a que la formacién del filosofo rey, en Platon, es
exclusiva solo de unos pocos. El prisionero liberado de la caverna no es
cualquier prisionero, sino una persona con el potencial de cursar el
curriculo pedagogico que se requiere para lograr la contemplacion de la
Idea del Bien (1) Tob dyaBoD id¢a), pues el proceso de adaptacion es dificil
(LOY16)5?. No obstante, llama la atencion que en Leyes (VIL, 795d y ss.)
menciona, a proposito de la educacion del cuerpo, que todos deben ser
instruidos para adquirir la misma habilidad en pies y manos,
amalgamando éstas con sus habilidades naturales sin que las segundas

se vean afectadas.

525 Cf. Rep. VII, 517b8-c1.
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Debido a que el tema de este apartado no es el de la formacion del
rey filosofo, no desarrollaré todo lo que se desprende de ello. La razon
de haber traido esto a colacion aqui es mostrar que para Platon la
educacion no es igual para todos, y que a unos los considera sin remedio
pedagodgico, mientras que a otros les exige el cumplimiento de ciertas
normas. Especificamente, los guardianes y los gobernantes son los
sujetos de la educacion en la republica de Platon. Los comerciantes y el
resto del pueblo seran educados por los anteriores. Siguiendo el
esquema tripartita del alma propuesto en Republica IV cada parte debe
poseer una virtud para lograr el cabal cumplimiento de su funcion.
Asimismo, también queda alli claro que es la razén quien dirigira a la
cOlera para que entre ambas ordenen a los apetitos, pues éstos, por si
solos, son incapaces de razon alguna. Por naturaleza, asi debe ser y
pretender cualquier otra cosa es corromper a la propia alma. Mutatis
mutandi, en la ciudad es posible notar lo mismo: el gobernante instruira
a los guardianes para que entre ambos se logre la moderacion requerida
para los ciudadanos, para el pueblo®¢. En Leyes, como ya he
mencionado, si considera la educacion de todos desde la juventud.

Precisamente, es en este didlogo en donde aparece con mayor
claridad el desarrollo de cémo la gimnasia educara el cuerpo de una
persona. Como ya también quedo dicho lineas arriba, Platon entiende
por gimnasia la danza coral y la lucha. Ambas actividades forman parte
de la educacion en gimnasia que debe recibir un joven para la educacion
de su cuerpo. De hecho, la danza coral es considerada como un arte
completo al combinar musica y movimiento corporal®”. «El comienzo

de este juego®?® es que todo ser animado acostumbra naturalmente a

526 Cf. Rep. 111, 389d y ss.

527 Cf. Lg. II, 672e y ss.

528 [a pedagogia platonica de la juventud esta basada, principalmente, en el juego. Mediante éste es
que los jovenes aprenderan lo que es importante saber sobre la virtud, el Bien y la Belleza. Para
profundizar en este tema recomiendo la lectura del séptimo libro de Leyes. Para muestra basta un
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saltar, mientras que el ser humano, asi deciamos, al percibir el ritmo hizo
nacer y engendrd la danza. Cuando la melodia record¢é al ritmo y lo
despertd, ambos, uniéndose, dieron a luz el juego de la danza coral»>%.
Esta es el pivote que permite educar al alma y al cuerpo
simultaneamente. En ella se engarza el movimiento que penetra al alma
—la melodia— con el que fortalece al cuerpo —el ritmo—. Ambos
logran que tanto el alma como el cuerpo fortalezcan y amen lo que tienen
que amar y debiliten y rechacen lo que deben rechazar. En Repuiblica I1I,
403a7-8 sentencia que el verdadero amor consiste en amar moderada y
armoniosamente (Cw@POVWG TE Kal LOVOIK®G €pav) lo ordenado y bello
(kooplov te kal kaAoD), y dos lineas adelante —al0— agrega que dicho
amor no puede tener ningun tipo de afinidad con la locura y la
intemperancia (pavikov 008 oLYYEVEG akoAaaiag).

Los beneficios que la danza aporta al cuerpo son los siguientes>:
a) imitan el mensaje de la Musa, b) buen estado fisico, que deviene en
belleza, c) flexibilidad y d) correcto funcionamiento de cada parte. La
lucha servira para: a) buena postura, b) entrenamiento para el combate,
c) fuerza y salud y d) buena figura. Un cuerpo educado bajo este
régimen tendra salud y la necesidad del médico sera en situaciones muy
graves. La enfermedad del cuerpo se presentara cuando se adolezca de
moderacion. Ante la falta de esta virtud surgiran diversos problemas
que afectan al cuerpo, por no mencionar aqui lo ya dicho en el capitulo

anterior sobre la relevancia de la cw@pooVvn en la armonizacién del

botdn: «Si alguien llevara a cabo esto al pie de la letra [mantenimiento de leyes, costumbres y hébitos]
hasta que el nifio y la nifia hubieran alcanzado la edad de tres afios y no aplicara las cosas que dijimos
a salto de mata, los parvulos que estan recibiendo la educacion obtendrian un beneficio que no seria
pequetio. La forma de ser del alma de tres, cuatro, cinco y hasta de seis afios necesita de juegos» (VII,
793d6-e5).

529 [ g. I, 673¢9-d5: o TaITNG GpyT) P&V THG TSI TO Katd VoL T8av eiBicBat mav {PHov, To 8¢
avBpwmivov, wg Epapev, alobnow Aafov tod puBuod éyévvnoév te 6pymoLv kal £tekev, ToD 8& pédovg
UTIOHLLUVIOKOVTOG Kol €yelpovTog TOV pubpdyv, kowvwbEvt' GAANAoLS xopeiav kal oSy étekéTnv.

50 Cf. Lg. VII, 795d y ss.
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alma. La mayoria de dichos efectos tendran que ver con problemas de
salud que requerirdn la atencion de un médico; sin embargo, la causa de
todo es la ausencia de virtud.

La medicina, en realidad, es un ultimo recurso en el caso de la
aparicion de una enfermedad. Esta es resultado, si aparece en la
juventud, de un entrenamiento laxo del cuerpo y, si aparece en la vejez,
es propia de la desorganizacion natural de todo ser viviente. Lo toral en
todo esto es, en primer lugar, la educacion del alma y, en segundo, la del
cuerpo. Un cuerpo jamds podra ser un buen cuerpo si el alma con la que
hace comunidad no es una buena alma. Sin las virtudes propias que
debe poseer el alma el cuerpo no lograra disciplinarse nunca. La
adquisicion y ejecucion de la sabiduria y de la valentia, junto con la
moderacion son indispensables para tener un cuerpo sano. Por otro
lado, tener estas virtudes no garantiza la salud del cuerpo, pues aun hace
falta realizar los ejercicios, técnicas y dietas proscritas por la gimnasia.
Lo cierto es que, como ya lo cité, un alma fuerte y sabia es incapaz de
cumplir con su funcion dentro de un cuerpo débil. El cuidado del cuerpo
es, en ultima instancia, otra forma de cuidar al alma®3!.

La relevancia de la medicina en la filosofia Platon es mayor de la
que se le ha otorgado. Si, como afirma en Timeo (86d5e2), «casi toda la
critica a la incontinencia en los placeres, en la creencia de que los malos
lo son intencionalmente, es incorrecta, pues nadie es malo
voluntariamente (kak0g pev yap ekwv o08elg), sino que el malo se hace
tal por un mal estado del cuerpo o por una educacion inadecuada (8w
8¢ movnpav £&v Tiva tol cwpatog kat amaidevtov), ya que para todos son
estas cosas abominables y se vuelven tales de manera involuntaria»,
entonces es necesario atender a lo que conduce al mal. Segun este pasaje

hay que poner atencion a dos aspectos: a) el cuerpo y b) la educacion.

531 Cf. Rep. 111, 410b y ss.
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De ésta me he ocupado primordialmente a lo largo de este capitulo. Del
primero, sin embargo, no he dicho casi nada. Pero hay que hacerlo. El
cuerpo enferma y, seguin lo anotado arriba, es quien enferma al alma. El
cuidado y curacion del cuerpo impactard en el cuidado y curaciéon del
alma.

Para el cuerpo, Platon sugiere tres cosas®?: 1) gimnasia, 2)
movimientos oscilatorios (aiwpnoewv) y 3) farmacos (¢dppaxog). De la
primera he hablado a lo largo de este apartado; del segundo, he tocado
indirectamente el tema al hablar del poder que tiene la danza sobre el
cuerpo y el alma del hombre. Del tercero vale la pena mencionar que
Platon no lo recomienda excepto en casos de muchisima gravedad. Las
enfermedades deben ser resueltas por el propio cuerpo, pues éstas
tienen cierta correspondencia con la constitucion del cuerpo, es decir,
con los tridngulos de los que estamos hechos>®. El farmaco solo debe
administrarse en una situacion limite, pues su consumo afecta a todo el
viviente por igual. Asi como en Fedro (274b y ss.), la escritura brindada
por el rey Tot era considerada un farmaco que podia ser tanto un bien
como un mal, con una especial inclinacion hacia el mal por la pérdida
de la memoria que este invento traeria a los hombres, parece que ahora
en Timeo Platén retoma el mismo paradigma para juzgar todo
medicamento que pueda ser ingerido por el enfermo. Me resulta
inevitable pensar en el ensayo de Derrida (1997, p. 93 y ss.) a propdsito

de este vocablo griego, el @dappakov.

52 Cf. Tim., 89a y ss.

5% Resulta interesante la afirmacién que hace Platén en Timeo (89c1-4) cuando dicta las razones por
las que no se deben administrar farmacos al enfermo. «En efecto, los tridngulos de cada uno ya desde
el principio mismo tienen por su constitucion la capacidad de durar hasta un cierto punto, mas all4
de cuyo limite la vida no podria prolongarse». Es una tesis determinista que obliga al lector a
replantearse, nuevamente, la viabilidad de la pedagogia platonica y su propuesta de ascension hacia
el Bien. Sin embargo, no entraré en detalles sobre esta polémica, pues no estoy examinando la idea
platdnica sobre la determinacion y el destino, sino sobre como corregir el mal. Entiendo la conexién
que existe entre ambos temas, y por eso mismo hago la anotacién aqui.
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Buscar eliminar enfermedades mediante farmacos puede causar el
efecto opuesto al deseado. Cuando alguien consume o a alguien se le
administra un medicamento generalmente piensa quien lo toma o quien
lo da que esta haciendo un bien. El medicamento se considera como el
remedio para la enfermedad. Aqui viene lo interesante de la reflexion de
Platon. La palabra griega se traduce, precisamente, como remedio, pero
también como veneno. Pareciera que hay un problema de fondo bastante
serio. Decir que el farmaco serd el remedio para el mal que aqueja al
paciente resulta tautoldgico, pues equivaldria a afirmar que el remedio
es el remedio. En primera instancia, mas allda de un principio de
identidad, no estoy aportando nada al problema de la enfermedad, pues
matematicamente si el remedio es el remedio, entonces no hay remedio,
pues se anula el remedio al ser é]l mismo el remedio. Por otro lado, si el
remedio puede ser un veneno, también el remedio imposibilita su
funcién como cura de la enfermedad, pues en lugar de obtener el
beneficio esperado se consiguié una mayor enfermedad.

La medicina propuesta por Platon realmente no consiste en la
administracion de farmacos, sino en una guia pedagdgica que permita
al cuerpo adquirir la proporcion adecuada para mantenerse bello y
bueno, facilitando a su vez, la adquisicion de la virtud que hard del alma

algo bello-bueno, alcanzando el ideal de nobleza griego.

4.4 El alma como cierta armonia
En Fedon existe un pasaje en donde Platon sentencia que el alma no
puede ser armonia (92b-e). Vale la pena poner en claro el contexto.
Recién ha terminado Sdcrates de exponer el argumento que pretende
establecer la afinidad del alma con las Ideas. Es decir, de acuerdo con
Socrates, el poder mostrar que el alma comparte semejanzas con las
Ideas prueba la inmortalidad de aquélla. Simias, no obstante, piensa que
no se ha probado nada, pues si es cierta dicha semejanza o afinidad,
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entonces ambas comparten algun elemento mortal, para lo cual emplea
la analogia de la lira, donde por un lado tenemos a la lira y por el otro la
armonia (appovia)®4. El argumento de Simias (85e3-86d4) parte de la
idea de que, asi como comparamos la semejanza entre el alma y las
Ideas, también podemos establecer una relacion entre la armonia, la lira
y las cuerdas.

Simias sugiere que digamos que la armonia es algo invisible e
incorpdreo (appovia dopatov kai dowpatov), bellisimo y divino
(TMdyxkaAov Tt kat B€ov). La armonia estd presente en la lira afinada
(proopévn). Por otro lado, aclara que tanto la lira como las cuerdas son
cuerpos (1 Avpa kat at xopdai cwpatd). Tanto la lira como las cuerdas
pertenecen al terreno de lo mortal. ;Qué pasaria, se pregunta Simias, si
alguien rompiera (xatagn) la lira o cortara (Siatéun) las cuerdas? ;Qué
pasaria con la armonia? ;Permaneceria la armonia o cesaria de existir?
Siguiendo la argumentacion anterior de Sdcrates, la armonia seguiria
existiendo, asi como el alma sigue existiendo cuando el cuerpo queda
destruido. Simias habla como si fuera Socrates: «habria que afirmar que
la armonia misma existe todavia en algun lugar»>®. E insiste Simias, en

que esto es tal y como Socrates argumento a favor del alma.

Puesto que nuestro cuerpo esta como tensado (évtetapévov) y
se mantiene en cohesion (cuveyouévov) por accion de lo
caliente y lo frio, lo seco y lo himedo, y otras cosas de ese tipo,
nuestra alma es una mezcla y una armonia de tales cosas
(kpdow elvat kal appoviay adT®dY ToUTwVY THY PuxTv Nudv), alli
donde ellas se mezclan unas con otras de modo bello y

proporcionado (kaA®g kol peTplwg)™.

53 Cf. Fd., 85e3-86b5.

53 Fd., 86b2-3.

536 Fd., 86b7-c2: Motep EVIETAUEVOL TOD OOUATOS UV KAl cuveyopévou UTO Beppod kai Yuxpos kat
Ipod Kkai UypoD kail ToLVTWVY TV®V, KpAoLy elval kai dppoviay adT@y ToUTmY THY Puxnv fHudyv,
émeldav tadta kKad®s kat peTpiws kpadi Tpog dAANAa.
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De acuerdo con los comentadores de este didlogo® v,
especificamente, sobre este pasaje, la mayoria coincide en sefialar que
aqui Platon aprovecha la presencia de sus interlocutores —Simias y
Cebes— para mostrar y, posteriormente, criticar la concepcion
pitagdrica del alma. Antes de llegar a eso, quiero detenerme en algunos
conceptos que surgieron del texto citado. Solo para que no se olvide, se
dice que nuestro cuerpo estd tensado (évtetapevov) y en cohesion
(ovveyopévov), siendo nuestra alma una mezcla (kp&ow) y una armonia
(appovia) de tales cosas, que se mezclan (kpadf)) de modo bello (KOA®DS) y
proporcionado (LETPlwG).

Es importante volver a mencionar que, para los griegos antiguos,
el concepto de armonia (&puovia) significa tension justa en el sentido de
afinacion. Una cuerda de guitarra, bajo este concepto, esta en armonia
cuando tiene la tension exacta para que dé la nota que debe dar. Como
ya lo he comentado en éste y el capitulo 3, si afino la guitarra en modo
E, entonces la sexta cuerda al aire debe dar la nota E, que significa que
la tensidn entre la cejuela y el puente debe ser tal que la nota arrojada
tras hacer vibrar la cuerda sea E. Si la tension es un poco mas de lo que
deberia, tendré la nota F, y si la tension es ligeramente menor, tendré
D#. Armonia, en la concepcidn platonica, es precisamente esto. El
concepto actual de armonia, entendida ésta como consonancia de
sonidos, es propio del concepto griego de ocuvpgpwvia, que significa
concordancia.

Lo valioso del pasaje de Simias es que acaba de definir la armonia
como évtelvw y ovvoyxwka. El estado de armonia consistird en una

tension y cohesion que deben ser mezcladas de modo bello y

537 Asi, por ejemplo, Burkert (1972, p. 272), Rowe (1993, p. 204), Gallop (1999, p. 91) y Vigo (2009, pp.
245-246, n. 108). Salles (2017), en cambio, utiliza este pasaje para conectar con la teoria pneumdtica de
los estoicos en un articulo sumamente enriquecedor.
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proporcionado. Tanto kaAdg como pétplog estan emparentados, pues lo
bello es proporcidn, como se vio tanto en el primero como en el segundo
capitulo de esta tesis. También se menciond en el primer capitulo que
todo lo bello es bueno (dyadg), por lo que un alma que posee armonia
es, no solo bella, sino buena.

De vuelta al argumento presentado por Simias, el pitagdrico®®
concluird que, debido a esta relacion entre las cuerdas y la lira, como
fundamento de la mezcla bella y proporcionada de tension y cohesidn,
si las cuerdas se aflojan o la lira se rompe, la armonia también perece.
Por lo que, si el alma es como la armonia aqui presentada, el alma es

mortal, pues depende de lo corporeo para existir.

Entonces, si el alma viene a ser una suerte (tuyxavel) de
armonia (appovia), es evidente que cuando nuestro cuerpo se
afloja o tensa desproporcionadamente (dpétpwg) por causa de
enfermedades y otros males, resulta forzoso que el alma
quede destruida de inmediato (trv pev Yuxmv dvaykn e000g
vTapyeL dmoAwAévat), por muy divina que sea, tal como ocurre
también con las demads especies de armonia, ya sean las
propias de los sonidos (@8dyyolg) o bien las propias de
cualquier otro tipo de obras realizadas por artesanos

(Snpovpy®v)>*.

Como lo trabajé al final del apartado recién terminado en donde

detallé los efectos que el cuerpo y las enfermedades tienen sobre el alma,

538 Sobre la importancia de los personajes elegidos por Platon en sus dialogos, remito a Sayre (2002,
pp. 1-32) y Szlézak (1991, pp. 36-37). A propodsito de la seleccion de Simias y Cebes como
interlocutores de Fedén me apoyo en Grube (1980, p. 294), Guthrie (1990, pp. 315-316), Eggers Lan
(2006, pp. 21-28) y Vigo (2009, pp. XXVIII-XXIX y 99-102).

539 Fd., 86¢2-7: £l 00V TUYXG&VEL 1) Yruxh oVoa dppovia Tig, Sfjlov 8t1, dtav xaAacdij T odua Nuev
ApETPWS fi EmTABT] VTIO VooV Kal dAAwY Kak®dV, TV pev Puxny avdykn e0BVG LTLapyeL dToAwALVaL,
kaimep ovoav Belotatny, MoTep kKal al dAAaL dppoviat of T' év Toilg @B6YYoLs Kal v ToTg TGOV
Snuovpy®dv €pyolg ol
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desde Fedon se puede ver que el tema ya esta presente. Aqui aparece
como un elemento que sirve para pensar si el alma puede ser inmortal a
partir de la analogia con la armonia y la lira. Las cuerdas desgastadas o
la lira rota semejan la enfermedad o la muerte en el cuerpo. Si
establecemos la relacion entre el alma y la armonia
(alma:armonia::cuerpo:cuerdas), ésta desaparece cuando las cuerdas
estan desgastadas o rotas. De la misma manera, el alma pereceria una
vez destruido el cuerpo. Incluso, la analogia compromete la presencia
del alma cuando el cuerpo padece enfermedades.

Volveré a este argumento; ahora quiero considerar las relaciones
que quedaron establecidas entre la armonia y sus componentes.
Anteriormente habia quedado dicho que la armonia era tension
(évteivw) y cohesidn (ovvoxwka) mezclados bella (kaAog) vy
proporcionadamente (petpionta). La enfermedad (vooog), en cambio,
provoca desproporcion (&petpog) rompiendo dicha tension y cohesion
que genera armonia. Esta dicho, pues, lo que provoca la desarmonia: la
enfermedad. Pero en el pasaje citado, agrega: y otros males (kai GAAwv
kak®v). La enfermedad, puede concluirse, es un mal, por lo que la
verdadera causa de la desarmonia es el mal. Una de las manifestaciones
del mal aqui mostradas es la enfermedad, pero también lo es el desgaste
y lo roto. El mal, puede decirse ahora, es una desarmonia, pues su
presencia causa desproporcion, que es una condicion, no solo para la
armonia, sino para el bien, como ya se vio en el primer capitulo de esta
tesis.

La proporcion (puétpiog) es resultado de una tension y cohesion
entre distintos elementos. En el caso de la lira, sera la tension y cohesion
entre las cuerdas para que al ser tocadas produzcan las notas correctas.
Sin embargo, en lo que acierta Simias, es que un alma no puede ser
armonia, porque de serlo, seria mortal. Tras una breve reflexion,
primero por parte de Equécrates y de Fedon sobre las objeciones de
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Simias y Cebes, y luego la advertencia de Socrates a propdsito de tener
cuidado con ser pioodAoyog, es decir, gente que odia los razonamientos,
responde a las objeciones. Nada podria ser mas malo, senala SOcrates,
que odiar los razonamientos (89d1-3); una sefial inequivoca de alguien
que aun no esta instruido. Esta sentencia la engarza con un recordatorio
hacia sus interlocutores: preocuparse mas por la verdad que por la
persona que esta hablando (91c). Establecida la reminiscencia sobre los
fundamentos del didlogo, i.e., que deben amarse los razonamientos y la
verdad por sobre todas las cosas, Socrates procede.

La respuesta a Simias es tajante:

En efecto, una armonia no es ciertamente algo como aquello a
lo que le estds comparando, sino que primero llegan a existir
la lira, las cuerdas y sus sonidos, que todavia carecen de
armonia, y como la ultima de todas estas cosas se compone
entonces la armonia, que es también lo que primero se

destruye.5

El alma no puede ser armonia, porque la armonia es resultado de
varios elementos que deben existir previamente. La analogia de Simias

parte de un falso analogado y Socrates le hace ver el error.

1. Simias concedio la preexistencia del alma tras el Argumento de
la Reminiscencia que expuso Socrates.
2. Si el alma preexiste significa que existe sin necesidad del

cuerpo.

40 Fd., 92b7-c2: 00 ydp 1) dppovia Y€ ool To1o0ToV £0TIV @ ATEKATELS, GAAX TTpdTEPOVY KAl 1) AVpa Kal atl
xopdal kal ol BOYyoL £TL dvappooTol Gvteg Yiyvovtal, TeAeuTalov §& TAVTWVY cuvioTatal 1) appovia
Kal Tp&dTOoV dméAAVTAL

541 Fd., 92b4-e3.
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3. Sise establece una relacion analdgica entre el alma y la armonia,
deberia también concederse que la armonia preexiste antes de
la lira y las cuerdas.

4. El argumento de Simias es que la armonia existe a partir de las
cuerdas y los sonidos que emite la lira, por lo que el desgaste
de las primeras o la destruccion del instrumento pondria fin a
la armonia.

5. Si 4 es verdadero, entonces 3 es falso.

6. SoOcrates admite la veracidad de 4, es decir, que la armonia so6lo
puede existir alli donde estan los elementos necesarios para la
armonia, i.e., las cuerdas, los sonidos y el instrumento.

7. Por lo tanto, el alma no puede ser comparada con la armonia, y
Simias cayo en su propia contradiccion.

8. Socrates concluye que el alma no es una armonia.

9. Como colofdn, lineas mas adelante, Socrates sugiere que el

alma puede estar en armonia.

Recuperando lo dicho hasta el momento, la armonia es el resultado
de una tension y cohesion mezcladas bella y proporcionadamente.
(Puede un alma tensarse y cohesionarse en una mezcla bella y
proporcionada? Si la respuesta es afirmativa, jcon qué se podria tensar
y cohesionar el alma para mezclarse bella y proporcionadamente? Ante
esta pregunta hallo dos respuestas: a) con el cuerpo y b) consigo misma.
El alma puede estar en armonia cuando logra una tensién y cohesién
bella y proporcionada con el cuerpo, pero también cuando logra lo
mismo entre si. En Feddn esta presente a), pero no b), que se desarrollara
apropiadamente en Repuiblica IV.

La armonia entre el alma y el cuerpo se obtiene gracias a las
relaciones de proporcion que genera la virtud. Un alma sensata (voidv)
es buena; una insensata (&vowdv), mala. La cercania entre lo aqui
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desarrollado, y lo analizado en el primer capitulo sobre la necesidad y
la persuasion de la inteligencia en Timeo me parece evidente. El alma
sensata sera un alma con armonia, mientras que la otra no la tendra. Es
decir, en Fedon, el cuerpo aporta la tension a partir de la cual el alma
tendra que saber cudl es la proporcion adecuada para tener sensatez, es
decir, virtud (apetr)). La virtud es la tensidn y cohesion que se mezcla
bella y proporcionadamente en el ser humano. Quien es virtuoso es
bello, pues es proporcionado, siendo también, bueno. La virtud, al
lograr que el cuerpo y el alma sean capaces de la mejor comunidad
(kowwvia) que entre ellos puede existir, logra un estado de armonia. Las
virtudes, parece estar afirmando aqui Platon, son requisito y razon de la
armonia en el alma. La virtud es armonia (&dpet appovia €in), concluye
Sdcrates (93e3).

En Fedon, las virtudes deben su existencia a la tension en que el
cuerpo constantemente pone al alma, hasta que ésta es capaz de tensar
y cohesionar bella y proporcionadamente lo corporeo con lo animico.
Sin cuerpo, no tenemos virtudes. En cambio, Repiiblica IV aporta nuevas
concepciones sobre el alma. Como ya desarrollé en el tercer capitulo, el
alma en este didlogo es tripartita, es decir, ya no es simple como lo era
en Fedon, sino compuesta de tres partes: la racional, la colérica y la
apetitiva. En este didlogo la tension ya no la coloca el cuerpo, lo
somatico, sino la propia alma con sus distintas partes. Cada parte tiene
una funcién que cumplir, que no necesariamente siempre realiza. La
secuencia vuelve a ser la misma: la virtud serd armonia y el vicio,
desarmonia. Es decir, que el alma es responsable de provocar la tension
y cohesidn bellas y proporcionadas entre las distintas partes de que esta
compuesta. Asimismo, si el alma estd en desarmonia es por su
incapacidad para realizar dicho proceso.

Como detecta muy bien Moravcsik (2001, p. 40), hay dos formas
de interpretar lo que sucedera con el alma como un estado de armonia
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en esta parte de la filosofia de Platon. Dicho estado genera una unidad
porque a) hay una funcién que gobierna a las demas partes del alma y
las mantiene bajo control o b) debido a una cooperacion entre todas las
partes. Es decir, qué tipo de agente es el que existe en la teoria de la
armonia interna del alma que hallamos en Repiblica IV. Como
Moravecsik, también considero que hay que buscar un agente que pueda
responsabilizarse por la cohesion de dichas partes asi como de la teoria
ética desprendida de dicha cohesion.

Es necesario recuperar nuevamente la analogia del arquero y de la
sed, que fue desarrollada en el capitulo anterior a propdsito de hablar
del alma y la justicia en ella. Como se vera aqui, la justicia y la armonia
tendran una estrecha y fuerte relacion en la explicacion ética alrededor
del alma. En Republica IV Platon nos invita a pensar en un arquero
(439b8-10) que para hacer funcionar el arco no puede atraer hacia si y
rechazar de si el arco con una sola mano. Son necesarias dos manos —o,
mejor dicho, dos fuerzas— para hacerlo. No puede ser la misma fuerza
la que atrae el arco y la que la repele. Con el arquero (to§6tov) Platon
ejemplifica el problema que surge cuando se tiene sed, pero no se desea
beber. El apetito (¢mBupia) tiene por objeto tinicamente la satisfaccion
de si mismo; si es de la sed, de la bebida en cuanto tal. Considerando el
Principio de no contradiccion (PNC), el apetito no puede ser aquello que
rechace o desee no beber. Si A desea x, A no puede ser quien rechace x,
pues esta en la naturaleza de A el buscar la satisfaccion inmediata de x.
Por lo tanto, cuando ante el deseo de x hay, simultdneamente, un
rechazo al propio deseo de x, es debido a que algo distinto de A lo esta
rechazando. Llamemos a esto distinto de A, R. Es posible concluir que
A desea x, pero R rechaza el deseo de x, es decir, R rechaza la solicitud
de A.

Ambas partes, A y R, que seran los apetitos y la razén, son
facultades humanas que conformaran el esquema tripartita del alma
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platonica. Es importante aclarar que no siempre R rechaza el deseo de la
solicitud de A. Ser4, si cumple adecuadamente con su funcion, i.e., opera
con co@la, cuando la solicitud de A atente contra el equilibrio del alma
y del cuerpo. Si, por ejemplo, para satisfacer la sed se desea beber de un
charco en la calle, es natural que R rechace la solicitud de A; cuando, en
cambio, se desea beber agua limpia, R concede la solicitud de A.

La tercera parte del alma surge a partir del caso de Leoncio, en
donde Platéon senala que la colera (Bupog) también es quien combate
contra los deseos. La funcionalidad que cada parte tiene determina el
funcionamiento adecuado del alma y, por lo tanto, de la persona.
Cuando la razén no gobierna, cuando la cdlera no se alia a la razon y
cuando los apetitos pretenden mandar, surge un estado de injusticia
interno que corrompe al alma. La tension entre las tres partes existe —
émBupia, Bupdg y Aoylotikdg—, pero sin la correcta guia, dicha tension
sera una desarmonia. Existe un conflicto permanente dentro del alma
que Platon detalla. Cada parte busca el bien y tensionara para asirse de
dicho bien. Pero no todas las partes entienden y distinguen el bien real
del bien aparente. Es decir, aqui se brinda una profundizacion a las
razones expuestas en el primer capitulo, a propdsito de intelectualismo
socratico mostrado en Protdgoras, de por qué puede darse una confusion
que deriva en conflicto.

Los apetitos buscan necesariamente la satisfaccion de si mismos,
es decir, el placer. Los apetitos parten de una equivalencia muy
elemental: placer = bueno y dolor = malo. Pero como ya se vio en el
primer capitulo, no todo placer es bueno ni todo dolor es malo. El
ejemplo alli brindado fue el del tabaquismo. Quien fuma considera que
hacerlo es placentero. Probablemente lo es, pero ese placer no es bueno
como tal, pues produce males en el cuerpo, en la salud. Las
enfermedades son causa de alteraciones animicas. El apetito deseo el
cigarro, el alcohol, quedarse dormido o un pastel de chocolate, teniendo
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diabetes, y sin la intervencion de algo que lo frenara, buscando saciar el
deseo. Cuando el apetito realiza esta accion deja de hacer lo suyo e
intenta esclavizar (katadovAwoacBat) y gobernar (&pxewv) aquellas
cosas que no corresponden a su clase y trastorna la vida de todos>?. La
tension que existe en el alma no es la justa, generando enfermedades®4.

La intervencién de la razon es determinante para la salud. No
obstante, la razon por si sola es insuficiente para alcanzar dicho
proposito. En el desarrollo de esta parte del didlogo, Platon es bastante
claro en la necesidad de las cualidades (apetai) que han de acompanar
a las distintas partes del alma para que sean capaces de cumplir con su
funcién. La ausencia de la sabiduria (co@ia) en la razdn hard imposible
que ésta pueda gobernar y ordenar al resto de las partes del alma. Sin
oco@la, la razén puede o i) justificar un apetito que de suyo no es bueno
—por ejemplo, me merezco este pastel de chocolate porque he sufrido
mucho al ser diabético— o ii) ser excesivamente mezquina en la forma
de tensar el apetito e impedir algo placentero no nocivo como comprar
el nuevo disco de tu grupo favorito. La tension proporcionada por la
razén en ambos casos abandona la nota que debe dar, ya sea porque
tenso de menos o tensé de mas.

La tension que debe generarse para que el alma alcance la armonia
en Republica IV debe partir del entendimiento de la triparticion del alma
y de su funcionamiento. Como ya estd desarrollado, a la razén le
corresponde gobernar y guiar; a la colera, ser aliada de la razdn, es decir,
obedecerla para combatir contra los enemigos externos o internos, y a
los apetitos, albergar los deseos y placeres. Los deseos y placeres son
fundamentales para la existencia. La razon sélo podra gobernar si tiene
sabiduria con prudencia; la colera podra aliarse a la razon y luchar

contra los enemigos si es valiente, y los apetitos albergaran

52 Cf. Rep. 1V, 442b1-3.
53 Cf. Rep. 1V, 444d.
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adecuadamente los placeres y deseos si existe moderacion. Un alma,
cuyas partes cumplen con su funcion, es un alma justa, pues cada parte
hace lo que le corresponde. Cada parte estd en la tensidn justa
obteniendo un estado de armonia en el alma. Es decir, el alma esta en
armonia cuando sus diferentes partes cumplen con su funcion.
Asimismo, Platon es muy claro, que, si no hay moderacion, el alma
pierde todo sentido de equilibrio y armonia. Donde los apetitos no
tienen moderacion, no hay nada; se pierde la armonia. Platon utiliza una
metafora musical aqui, pues dice que cuando no hay moderacion se
pierde la octava musical (dix Tao®v) que unifica lo mayor con lo menor.
Cuando se menciona esto en 432a2 pienso que ya se tenia en mente lo
que dira hacia el final del libro IV, cuando al mencionar lo que se debe

hacer con cada parte del alma dice:

Tal hombre ha de disponer bien lo que es suyo propio, en
sentido estricto, y se autogobernara (&p§avta avtov avtod),
poniéndose en orden (kooprcavta) a si mismo con amor
(@fAov yevopevov éaut®) y armonizando (cuvapudoavta) sus
tres especies simplemente como los tres términos de la escala
musical: el mds bajo, el mas alto y el medio. Y si llega a haber
otros términos intermedios, los unird a todos, y se generara

asi, a partir de la multiplicidad, la unidad absoluta, moderada

y armédnica (c®@pova kai ppoopévov) >4,

La moderacion es clave para la armonia del alma. Lineas antes
menciona que el moderado lo es gracias a la amistad y a la concordia

(@i kat ovppwvia) entre las partes que mandan y son mandadas, pues

54 443d2-e2: GAAX T® BVTLT& oikeTa €V Bépevoy kal EpEavta avTdv avTod kal kKoopioavta kal @ilov
yevopevoy £auTt® Kal cuvappdcavta tpla dvta, domep 6poug TPELS appoviag &TeXVAE, VEATNG T Kal
VTATNG Kal pHéomng, kat el GAAa ATt peTad TUYXAVEL BVTQ, TTAVTA TADTA CUVETCAVTA KOl TTAVTATIHGLY
Eva YEVOUEVOV €K TIOAADV, CO@POVA KL T|PLOTUEVOV.

361



actian en acuerdo. No puedo dejar de pensar en este momento en la
mencién que hace Platon en Feddn cuando sefialo que el alma y el cuerpo
son una comunidad (kowwvia). La buena relacion entre esta comunidad
dard como resultado el fruto de la virtud, mientras que la mala relacién,
es decir, una relacion sin sabiduria, producira los frutos podridos del
vicio. Nuevamente en Repuiblica IV estd presente la idea de la vida en
comunidad. La primera comunidad con la que todo ser humano ha de
convivir es la propia, la correspondiente a la razdén, la colera y los
apetitos. Es necesario buscar y fomentar una buena relacion entre las
distintas partes de la comunidad para que funcione correctamente.
Cuando esto se logra impera la justicia, es decir, la justicia es, por otro
lado, resultado de la amistad de las partes integrantes. Esta amistad
provoca un amor propio que ordena internamente las partes del alma.
El producto de este orden es que la multiplicidad se hizo unidad
mediante una armonia que produce sonidos consonantes, en lugar de
disonantes. Esta consonancia es, musicalmente, lo mas bello que puede
existir sonoramente. El acorde ya no suena por separado y desafinado,
sino como una sola armonia que al unisono integra a todas las notas de
las que esta compuesta. El alma humana esta en armonia, pues posee la

tension y cohesion de manera bella y ordenada.

4.5 Conclusiones

La inmersion que pretendi en este capitulo fue la de entender mejor el
proceso pedagogico que propone Platon. Debido a que desde el capitulo
anterior el tema de la educacion estuvo presente como aquello que
permite a la célera seguir a la razdn e incluso lo que permite al hombre
llegar a ser pleno y absolutamente sano (0AGkANpOG LYG TE TAVTEADG),
es que me propuse en éste desmenuzar lo que Platon entiende por

educacion y cual es la metodologia propuesta, si es que existe alguna.
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Seria un error entender hoy por paideia el tipo de educacion que se
recibe en las escuelas. Para los griegos, en especial para Platdn, la paideia
consistia en una formacion que transformaba el espiritu de la persona.
La psicagogia de la que hablé en las primeras paginas de este capitulo
indica el talante de la educacion griega. Se pretendia una conversion
espiritual, entiéndase del alma, que lograra una metamorfosis completa
convirtiendo a la persona en la maxima referencia de la virtud. Nobleza
y persona quedarian engarzadas bajo un mismo andamiaje: la bondad y
la belleza. Esta unidad moral eleva al hombre sobre su condicion
material permitiéndole acceder a nuevos tipos de conocimiento y
saberes, gracias a los cuales la temporalidad de la cambiante realidad
deja de ser un obstaculo en la busqueda por la felicidad. El hombre bello-
bueno ha aprendido a girar el ojo del alma hacia las Ideas, hallando en
su eternidad la respuesta a lo mas deseado: el Bien. Por eso, la paideia no
puede ser una técnica consistente en la insercion de datos que
automaticamente esculpirdn en una persona de bien a quien los posea.
Aprender es recordar. La anamnesis nos recuerda que la educacion no
puede consistir en la acumulacion de datos vertidos desde afuera hacia
nuestro intelecto, pues el conocimiento radica en recordar lo que ya
sabemos que hemos olvidado. La paideia sera, por eso, una reordenacion
de las propias creencias para que logremos recordar —traer a la luz— lo
que esta en nosotros que habiamos olvidado.

La complejidad de la educacion, como la entiende Platon, es que
nadie puede hacerte una mejor persona, pues la bondad y la belleza no
son atributos que se le adhieren al individuo como si de unas
calcomanias se tratara. La virtud es un desarrollo personal, que solo
puede darse cuando el individuo asi lo desea. Si los apetitos no estan
ordenados, el individuo no lograra ninguna virtud, pues aquello que
deberia desear la virtud pretende lo opuesto. Nuevamente, lo tinico que
puede lograrse desde afuera es conducir a la persona para que gire del
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vicio hacia la virtud. El riesgo es que, asi como todos podemos llegar a
ser SOcrates y abrazar la virtud, también todos podemos ser Calicles y
repudiar la virtud a pesar de la evidencia contra una creencia falsa y
viciosa. Platén, consciente de esto, utiliza el elenco socratico y lo hace
propio.

El elenco socratico consiste, como quedd desarrollado, en dos
técnicas que se corresponden: la mayéutica y la ironia. La mayéutica trae
a luz nuevos conocimientos, no desde afuera del individuo, sino desde
el individuo mismo. La grandeza de esta técnica es que permite que el
examinado dé con la fuente del error de su propio pensamiento. Previo
a un ejercicio mayéutico todo hombre padece la que llamé Ignorancia
del arrogante (IA), que consiste en creer que se sabe lo que no se sabe,
una auténtica auabia o incapacidad para aprender. La examinacion
mayeéutica, a través de su metodologia basada en la refutacion, busca
exorcizar dicha ignorancia para conducirnos, en realidad, hacia una
nueva ignorancia, la del sabio (IS). Mientras IA es un obstaculo para la
adquisicion de un nuevo saber —girar la vista y el alma hacia lo eterno
y verdadero—, IS es el principio para iniciar la busqueda por el saber.
Solo quien sabe que ignora puede superar esa ignorancia, algo vedado
para quien no sabe que ignora. Como se analiz6 en este capitulo, no
siempre un ejercicio mayeéutico concluye en IS, pues si la arrogancia es
alta el reconocimiento de la propia ignorancia es practicamente
imposible.

La ironia es otra de las herramientas utilizadas en este ejercicio
elénctico. Como lo expliqué, ésta tiene tres funciones: a) humor, b) burla
y ¢) ostension. Platon la utiliza en los tres momentos, aunque el que
interesa aqui es el de ostension. La ironia busca, a través del humor y la
burla, la reaccién que en ocasiones no se logra con la mayéutica. Cuando
el interlocutor es muy soberbio el recurso que queda a la mano es la
ironia. Ostension significa manifestacion de algo; la ironia como
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ostension es lograr que quien alberga ignorancia la manifieste para
entonces iniciar un auténtico examen de si mismo. Gracias a la ironia la
ignorancia se hace manifiesta permitiendo al sujeto la oportunidad de
corregirse.

Tanto la mayéutica como la ironia son procesos elementales para
la adquisicion de la dialéctica. No podemos dar razon de nuestro propio
conocimiento cuando la linea entre lo que conocemos e ignoramos es
difusa. Sin la posibilidad de ser dialécticos estamos condenados una
vida alejada del Bien, que en términos practicos significa no poder llevar
una vida buena. El vicio conduce a la injusticia y a la incapacidad para
poder distinguir lo que es que es de lo que no es que no es. El dialéctico
ha logrado girar toda su alma hacia la contemplacion del ser,
produciéndose asi un verdadero proceso psicagogico.

Ademas de la mayéutica y la ironia, es necesario otro elemento en
la paideia platonica. La musica tiene un lugar especial en la filosofia
pedagogica de Platon, pues entiende que ésta penetra en lugares donde
la razén no puede hacerlo. Ningun ejercicio mayéutico o ironico tiene
semejante alcance. La musica tiene un doble componente en los
didlogos. Por un lado, menciona la importancia de la armonia y, por el
otro, el ritmo. Cuando Platén menciona la armonia en los didlogos
puede estarla usando o como melodia o como tension justa. Conoce el
impacto emocional que las melodias tienen y por eso se muestra
cauteloso en cudles deben y cudles no permanecer y formar parte de la
paideia musical de la reptblica. Concede un lugar a las melodias jonias,
lidias, dorias y frigias; las primeras dos por inducir a la relajacion,
mientras que las siguientes dos resultan apropiadas para el combate.
Descarta, por considerarlas melodias quejumbrosas, las lidias mixtas,
lidias tensas y otras de esa indole. No hay lugar para melodias que
provoquen melancolia o tristeza o sean muy estridentes. La musica sirve
tanto para tensar el alma en un estado armonico como para remediar
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males anidados en el alma. Todo lo dicho sin olvidar que la poesia era
musica en la antigua Grecia.

Asi como tenemos la formacion del alma, aquello que la mantiene
en armonia, es necesario un arte que brinde las mismas consecuencias al
cuerpo. Este arte serd la gimnasia, que se divide en danza y lucha. La
danza fortalecerd el cuerpo al realizar ejercicios de estiramiento para que
cada uno de sus miembros esté siempre en la mejor forma posible.
Asimismo, lo mantendrd en una postura erguida y con salud. La lucha
servira para entrenar al guardidn en las diferentes técnicas para pelear,
sirviendo también para fortalecer el cuerpo. La razén por la que no solo
el alma debe ser formada sino también el cuerpo es que la paideia la
ejercemos sobre personas, todas, que tienen un alma unida al cuerpo. De
hecho, la musica requiere del cuerpo para lograr su cometido. Un cuerpo
sano permitird al alma dedicarse a la contemplacion de las verdades
eternas y un alma sana sera responsable de un cuerpo proporcionado y
fuerte. Por eso, para Platén, la medicina, si bien es un saber que tiene en
alta estima, la considera innecesaria en la mayoria de los casos, haciendo
que ésta se convierta en el pretexto para el vicio.

La educacién platonica, que es formar desde adentro, es posible
cuando se atiende a las técnicas antes mencionadas. Gracias a ellas —la
mayeéutica, la ironia, la musica y la gimnasia— la persona llegara a ser
la personificacion del ideal griego: kadokayaB6g6. Sin embargo, quien no
pueda realizar este giro hacia el Bien vivira en un estado de ignorancia
que, como senala Platon, es el peor de todos los males. Esto queda
reforzado con lo que desarrollé al final del capitulo, es decir, que el alma
cuya pedagogia ha sido correctamente implementada, logra una
armonia que la hace consonante entre si. Atendiendo al esquema
tripartita del alma que se propone en Repuiblica IV, cada parte —razodn,
cOlera y apetitos— deben cumplir la funcion que les corresponde. Me
permito utilizar aqui una metafora musical. Supongamos que la razéon
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da la nota B, la colera la nota E y los apetitos la nota G#. Cada uno por
separado solo representa una nota musical. Lo relevante es lo que
representan juntos, es decir, tocados al unisono. Si tomo una guitarra y
toco esas notas, junto con las cuerdas que quedan libres o al aire —que
son la sexta (E), la segunda (B) y la primera (E) — tengo un acorde que
tendria la siguiente tonalidad: 6=E, 5=B,4=E,3=G#, 2=By1=E.
Tocadas todas estas notas juntas obtengo el acorde de EM, es decir, las
notas tocadas al unisono generan un acorde que sélo suena bien cuando
cada una de las notas esta anotada correctamente, para lo cual cada
cuerda debe tener la tension y cohesion justas. Evidentemente, la base
para todo esto es una formacion matematica como la descrita en el
segundo capitulo.

Por eso, hacia el final de este libro de Republica>*, Platon senala que
el desorden (tapaynv) y el funcionamiento erratico (mAavnv) de las
partes del alma es lo que constituye la injusticia (&8wiav), la
inmoderacidn (akoAaciav), la cobardia (Seiriav), la ignorancia (apaBiav)
y, en resumen, todos los males del alma (cuAATBénv maoav kaxiav). Con
esto es posible engarzar lo dejado pendiente en el primer capitulo de
esta tesis, a saber, que el mal es consecuencia de una mala educacion.
Una mala educacion es responsable de una desarmonia en el alma.
Partiendo de la similitud que existe entre el alma humana (Ah) y el Alma
del Mundo (AM), la armonia es fundamental, pues que algo tenga
armonia denota orden y belleza, es decir, el Bien.

Mayéutica y dialéctica se unen y estan presentes cuando un alma
destella armonia. La mayéutica servira para ajustar la tension propia de
cada parte corrigiendo las creencias que anidan en el alma con
consecuencias fatales, especificamente, las del que cree que sabe lo que

no sabe (IA). Realizado el ajuste, la dialéctica se introduce mediante la

5451V, 444b6-8.
367



pedagogia matematica expresada en el libro VII de Republica que
culmina con la vonoig del filésofo. La buena educacion erradica el mal
psicologico y moral de la persona, y la previene del mismo. Quien recibe
una buena educacion, bajo estos parametros, ha aprendido a afinarse a
si mismo, pues es dueno de si mismo, y detecta la desarmonia de la

propia alma, siendo capaz de ajustarla.
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Conclusiones

Solo hay una pequefia parte del universo

de la que sabris con certeza que puede ser mejorada,
Yy esa parte eres til.

Aldous Huxley

El problema del mal esta inserto en la filosofia de Platon. La persistencia
por resolver el tema de la justicia muestra la conciencia que tenia sobre
el mal en todas sus manifestaciones. El mal moral, fisico y psicoldgico
son una reflexion constante en sus dialogos. A lo largo de esta tesis
busqué establecer las conexiones que existen entre estos tipos de males
y la propuesta que ofrece Platon para erradicarlos o prevenirlos.

Desde muy temprano en sus didlogos, Platébn se muestra
interesado por la educacion. Este tema permanecera en su obra y
pensamiento hasta el final. La educacion es la clave para que una
persona sea justa y buena. La huella de Socrates es innegable, quien
mediante el elenco buscd educar a Atenas. Platon jamdas abandonard esta
técnica pedagodgica, pues continuo utilizandola en casi todos sus
didlogos. En otros como Timeo utilizd la forma del ensayo para exponer
la cosmovision que tenia. Un tratado cientifico de lo que la Atenas del
periodo de Platon pensaba sobre matematica, fisica, geometria,
astronomia, armonia, anatomia, biologia y cosmologia. De modo que
Platon utiliza al menos dos métodos pedagdgicos: el elenco socratico,
que incluyen la mayéutica y la ironia, y la catedra directa como en el
didlogo citado o en las prescripciones que sugiere sobre musica y
gimnasia en Republica y Leyes.

Nadie obra mal intencionadamente fue una tesis que Socrates
establecio y que se convirtid en una de las premisas mas importantes de

su quehacer filosofico. Sin duda es controvertida y merece atencion. Por
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eso esta premisa esta acompafada de un par de componentes. 1) Nadie
obra mal intencionadamente porque a) el vicio es ignorancia y b) la virtud,
conocimiento. Lo que se sigue es que quien yerra o actiia mal lo hace por
ignorancia, pues al actuar realmente no sabe lo que es bueno y malo,
confundiendo lo malo con lo bueno y lo bueno con lo malo. La
ignorancia aludida es la que en la investigacion llamé del arrogante (IA),
que consiste en creer que sabes lo que no sabes. Cuando el sujeto X
realiza la accion Y, lo hace porque piensa que dicha accién es lo correcto,
probablemente sin haber considerado lo que debia considerarse antes de
realiziar Y.

Imaginemos, por ejemplo, a un médico que en una cirugia debe
decidir qué vaso sanguineo cortar para extirpar un tumor. Ha estudiado
casos similares, afios de teoria, libros y muchas presencias en quirofanos
le indican cudl es el corte correcto. Sin embargo, yerra y corta un
conducto equivocado. Ahora el paciente tendra alguna complicacion
que el cirujano debera resolver, muchas veces con una segunda o tercera
cirugia, en el mejor de los casos, para corregir el error. Claramente el
meédico no hizo mal intencionadamente —cortar otro conducto—, pero
si lo cometio. Ademas de soportar el malestar del paciente, el médico
deberd ocupar tiempo que probablemente ya tenia designado para otra
cirugia o un fin de semana de descanso, para corregir su error. Por
mucho que el médico sepa, la ignorancia esta presente y es inevitable.

Socrates piensa que esto responde a una serie de razones que se
integran en la IA. La IA representa en si misma un problema, pues quien
ignora no sabe que ignora. De modo que jcoémo puede corregir una
creencia quien ignora que ignora lo errado de dicha creencia? La
propuesta es el elenco socratico, es decir, la mayéutica y la ironia.
Mediante la mayéutica el sujeto X podra percatarse del error y buscar
corregirlo para no volver a cometer la accion Y que le perjudico. La
mayéutica es una metodologia que pretende ensefiar a quien la necesita
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a emplearla por si mismo. Ejercer la mayéutica significa aprender a
confrontar las propias creencias para verificar su validez o invalidez, su
objetividad o subjetividad antes de que las digamos o hagamos.
«También la musica, junto con las matemadticas, interviene como
comadrona que facilita ese ejercicio dialéctico» (Trias, 2014, p. 823)

Cuando expuse el tema de la ironia expliqué que ésta tiene tres
efectos: a) el humor, b) la burla y c) la ostension. a) no implica ni a b) ni
a c), aunque b) siimplica a a), perono a c) y ¢) implica a todas. El sentido
en el que sirve para corregir una creencia que dana a quien la posee es
el tercero, el de la ostension. La ironia busca mostrar, dar a conocer, a
quien se le estd aplicando, que su creencia es absurda. La reduccion al
absurdo que suele provocar la ironia es la responsable de que quien
ignora que ignora, pueda ahora conocer que ignora.

Entre las propuestas de Socrates para atacar el mal es apelar al uso
de las matematicas. El ateniense piensa que la mayor parte de las
ocasiones la razén principal por la que alguien escoge mal —sus
palabras, sus acciones o sus pensamientos— es porque no sabe bien
aritmética. Con esto quiere decir que no se ha entrenado al raciocinio lo
suficiente como para que éste no se deje confundir con placeres y
dolores, bienes y males, que estdn mas cercanos o mas lejanos. Cualquier
sujeto X que decide realizar una accion Y lo hara porque considera a Y
como un bien. Dicho bien puede ser la venganza, por ejemplo. X decide
Y porque Y le produce placer instantaneo y, por lo tanto, en ese
momento es un bien. Lo que X no se detiene a pensar es que, si bien Y
fue una fuente de placer, en realidad es una fuente de placer superficial
e ilusoria, porque tras la venganza viene el dolor, el remordimiento y el
arrepentimiento. Por otro lado, el perddn, es un bien que se sugiere en
una situacion donde se desea la venganza. El problema es que el perdon
es un bien no instantaneo y cuyo placer no resultara en el corto plazo.
De modo que, aunque X deberia escoger perdonar, decide vengarse
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porque la venganza le reporta un placer inmediato. Precisamente este
problema de lo inmediato frente a lo mediato es lo que Socrates piensa
que se resuelve matematicamente. Al afinar la percepcion entiendo que,
aunque algo esté a mayor distancia, no necesariamente es mas pequeno
o carente de valor, sino que sometido a las leyes aritméticas podré saber
si tal objeto es, en realidad, mas valioso que el que estd mas cercano.

La aritmética ayuda a la razon a determinar el valor real de las
cosas sustrayendo de las acciones, pensamientos y oraciones la falsedad
en la que se cae cuando se abraza la ilusion de la apariencia sobre la
contundencia de lo real. Toda creencia esta basada o en la realidad o en
la suposicion. Cuando la creencia basada en la suposicion se toma como
real surgen los problemas, el mal, el error y toda manifestacion de
desorden de la que somos capaces. Una suposicion puede conducir
hacia la verdad siempre y cuando se tome como una suposicion y no
como un hecho contundente. Aqui es donde entran la mayéutica y la
ironia como auxiliares en un método aritmético que permite a X
confrontar y corregir la creencia que lo llevo a determinada accion.
Cuando se comprende que la lejania de un objeto no determina su
bondad o maldad, su veracidad o falsedad, ni la cercania su irrefutable
verdad y bondad, entonces el sujeto comienza a vivir una vida digna de
ser vivida por el hombre.

Ante ello, Socrates le hereda a Platon la metodologia con la que
éste habra de trabajar el resto de su vida buscando entender por qué la
injusticia predomina sobre la justicia y como es posible obtener lo mejor
de la persona. El intelectualismo moral sugerido por Socrates es
incorporado por Platon en su filosofia, pero con matices. Por eso la
mayéutica es un recurso para erradicar cierto tipo de mal —el
psicologico—, pero no todo mal.

Reconozco en Platon un giro importante en la concepcion del mal
psicologico propuesta por Socrates. Un giro que es congruente con el
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sistema filoséfico elaborado por Platon. Socrates propone que Nadie obra
mal intencionadamente, pues el vicio es ignorancia y la virtud conocimiento.
Esta tesis socratica sera corregida por Platon hacia el final de su trabajo
tilosdfico, quien senala que Nadie obra mal intencionadamente, sino que el
malo se hace tal por un mal estado del cuerpo o por una educacion inadecuada.
La ignorancia no deja de ser un problema en la filosofia de Platon, pero
lo que hace es centrar su atencion en la causa de la ignorancia. Para
Platén, las personas son ignorantes y, por lo tanto, malas, no porque
realmente lo deseen asi, sino porque tienen un cuerpo defectuoso o
porque tuvieron una mala crianza.

Esta conclusion sobre la causa de la ignorancia hara que Platon se
focalice no sOlo en el elenco socratico, sino en nuevos recursos
pedagodgicos que le permitan extirpar y prevenir la ignorancia. Por un
lado, son los padres o tutores los responsables de la posibilidad de que
una persona pueda buscar y reconocer la verdad distinguiéndola de
opiniones y sombras que aparecen como verdaderas. Por otra, el estado
del cuerpo tiene un rol fundamental en como piensa la persona y, por lo
tanto, en las acciones que ejecuta. Asimismo, un alma enferma termina
por enfermar al cuerpo. Platon acierta el comprender el mecanismo
unitario de la persona humana, donde cuerpo y alma integran a la
persona. Esta comunidad, que queda explicita en el desarrollo que
realiza Platon en Fedon, cuando senala que el alma entra en comunidad
con el cuerpo, es una premisa determinante en el desarrollo de la paideia
que sugerira para el hombre.

La psicosomatosis y somatopsicosis son dos hallazgos de Platon
que explican las enfermedades tanto mentales como fisicas. Para Platon,
si el cuerpo esta enfermo inevitablemente enfermara al alma y viceversa,
por lo que debe buscarse una herramienta que logre la proporcion
adecuada entre la salud fisica y la salud psiquica. La proporcion es un
término que utiliza Platon para referirse tanto a lo racional como a lo
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matematico. Ademads de ser la responsable de lo bello, pues lo bello es
lo que tiene proporcidn. Asimismo, Platon sefiala en varios pasajes que
lo bueno es bello, por lo que aquello que logra la proporcion ademas de
bello es bueno. La proporcion es, por lo tanto, la aspiracion de la paideia
griega que apunta hacia la areté que formara hombres bellos-buenos, es
decir, un kaAokdayaBadg.

El mal fisico también resulta de la falta de proporcion. El cuerpo
enferma cuando los humores no guardan la proporcion
correspondiente. Este cuerpo enfermo, ya lo mencioné, enferma también
al alma y un alma enferma termina por realizar acciones inmorales. La
proporcion justa se logra mediante un plan enfocado en lo que ordena y
proporciona al cuerpo y lo que ordena y proporciona al alma. Son la
musica, las matematicas y la gimnasia las responsables de brindar la
proporcion a la persona. Como recientemente escribi, Socrates alcanzo a
ver, en su didlogo con Protagoras, la necesidad de los conocimientos
aritméticos para determinar la correccién en el juicio al escoger
determinados placeres o dolores, partiendo de una métrica sobre
percepciones y proporciones.

Por un lado, la influencia de Socrates y por otro, la de los
pitagdricos, forjaron en Platon el interés por las matematicas,
especificamente, como auxiliares y determinantes en el entendimiento
del cosmos, asi como en la relacion que guardan con los actos morales.
Las novedades pitagoricas pueden leerse en muchos de los pasajes de
los didlogos, utilizadas tanto para el desarrollo de la metafisica de
Platon, la cosmologia o la propia antropologia. El desarrollo geométrico-
musical que desarrolla en Timeo para explicar la composicion del Alma
del mundo (AM) es uno de los ejemplos que puedo brindar para mostrar
la importancia dada a esta disciplina por parte de Platon. El mundo esta

creado sobre una base matematica; son las matematicas las herramientas
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usadas por el demiurgo para implantar orden, estructura y racionalidad
al cosmos.

Desde Repuiblica tiene en mente la pedagogia matematica como
elemento indispensable en la formacién de los guardianes que han de
gobernar un Estado. Las distintas disciplinas matematicas sirven para
que la facultad racional gire de las apariencias y opiniones hacia la
realidad y la verdad. El entrenamiento en la aritmética, geometria,
estereometria, por nombrar algunas, logra que la persona focalice su
atencion en la verdad desprendida de los elementos que pueden distraer
su contemplacion y aprehension. Por eso el programa pedagodgico
consta de un progreso en el conocimiento de las matematicas. El objetivo
que tiene en mente Platon, es que las seis disciplinas sugeridas en
Republica VII (aritmética, geometria, estereometria, astronomia, armonia
y dialéctica) sirvan para que quien las estudie pueda pensar cada vez
mejor sin la necesidad de recurrir a la materia. Es un entrenamiento para
la mente, para que pueda culminar con la dialéctica, donde se ha
alcanzado el maximo saber, que consiste en poder dar razon del propio
conocimiento. Esto solo es posible cuando quien estudi6 las disciplinas
mencionadas pudo desprenderse tanto de la materia que puede ahora
contemplar las Ideas. El dialéctico es capaz de explicar la realidad desde
sus ultimos principios, que en Platon es el conocimiento de la Idea del
Bien.

Entre el programa pedagogico propuesto por Platon aparece la
armonia. Platon entiende la armonia como integracion y tension justa.
La armonia es que la tension de una cuerda sea tal que dé la nota que
debe dar y no un semitono menor o mayor. Debido a que, como ya
comenté, Platon concibe la construccion del AM como una progresion
geométrica dotada de una escala musical, no es ilogico pensar que lo
mismo sucede con el alma humana. Es por ello que debe considerarse la
armonia para la persona, asi como para el cosmos.
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En Repuiblica IV Platon expone la teoria tripartita del alma y sefiala
que ésta estd integrada por tres partes: la razon, la cdlera y los apetitos.
Cada una de ellas tiene una funcion que debe cumplir si el ser humano
desea alcanzar la felicidad. En la funcién —é€pyov en griego— estd
depositado el Bien, pues para Platon todo tiene una ordenacion
teleoldgica, por lo que en todo el cosmos las cosas de las que se compone
estan destinadas a cumplir al menos una funcién —algunas cumplen
mas, como el higado o los rifiones—. La funcién de la razén es dirigir, la
de la colera la de ser aliada de la razon y la de los apetitos la de conservar
la vida y reforzar el funcionamiento de las otras dos partes. Cuando
alguna de las partes no cumple su funcion corrompe al alma desviando
su posibilidad de alcanzar la felicidad. Para evitar esto Platon sefiala que
a cada parte le debe corresponder una cualidad —virtud — que le ayude
a cumplir con su funcion: a los apetitos les correspondera la moderacion,
a la colera la valentia, a la razon la prudencia con sabiduria y del
resultado de todo esto se obtiene la justicia, que surge como la cuarta
virtud.

Un alma justa obtiene como consecuencia armonia, pues cada
parte del alma guarda la tension justa que le permite cumplir con su
funcién y, por lo tanto, hacer lo que le corresponde hacer siempre y en
cada momento. Platon a esto le llama entrar en concordia, que es la
traduccion de la palabra sinfonia en griego —ovp@wvia—. La musica,
gracias a las melodias y ritmos, sirve para lograr o no dicha concordia.
De alli el cuidado que Platon le pone a la educacion musical. Algunas
melodias y ritmos son propios para la guerra, pero impropios para la
contemplacion. Otros son adecuados para los festivales, pero no para el
estudio. Algunos no son adecuados en ningin momento, pues
desordenan al alma, incitando a la corrupcién de sus elementos.

El otro recurso pedagogico al que recurre Platon es la gimnasia
para ordenar y armonizar el cuerpo. La gimnasia también incluye ritmos
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que el cuerpo debe aprender, ademas de la dieta asociada para cuidar al
cuerpo. Asi integra los tres componentes basicos para la educacion de la
persona: musica, matematicas y gimnasia. Cada una servira para
entrenar y afinar distintas partes de la persona. La gimnasia se
encargaria del cuerpo, la musica del alma y las matematicas de la razén.

El hombre resultante de esto seria un hombre virtuoso en el pleno
sentido griego. Para Platon esto significa que es capaz de la Idea del
Bien, de conocerla, explicar la realidad a partir de ella y comprender que
el cosmos estd hecho a partir de ella. Alcanzado esto, el hombre puede
erradicar de si cualquier tipo de mal, sea fisico, moral o psicoldgico, al
mismo tiempo que comprende que en el mundo perceptible lo
imperfecto es parte de su fundamento.

Laignorancia sera inevitable, como las enfermedades y los errores,
pero el hombre instruido y formado en la paideia podra detectarlos y
corregirlos a diferencia del hombre no instruido. El autoconocimiento
que dicho hombre lograra de si mismo es la clave en la conducta que
desarrolle. La sabiduria sera una guia imprescindible en dicho
autoconocimiento donde acudira a la mayéutica para su propio proceso
de pensamiento, logrando con ello la dialéctica propia del fildsofo.

La musica logra reunir los cuatro momentos por los que atraviesa
todo ser humano. Desde la conjetura hasta el conocimiento cientifico, la
musica presenta tanto iconos como las propias Ideas. Logra influencia
ya sea en lo afectivo, lo colérico o lo racional. Su propia naturaleza le
permite inocular al alma completa, pudiendo provocar tanto la
proteccion contra el mal como la liberacion del mal que hay en cada uno
de nosotros. Por un lado, la carga emotiva que toda composicion tiene
permite un acercamiento para ser aceptada por quien la escucha. Por
otro lado, la estructura matematica inherente es capaz de entrar en
contacto con la parte racional. De este modo, la musica abraza al ser
completo, unificandolo y preparandolo para ponerlo en contacto con el
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cosmos y asi guiar sin mostrar el camino que retine en equilibrio a la

diada infinita para alcanzar la sabiduria y divinidad en el Uno.
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