&% UNIVERSIDAD DEL NORTE SANTO TOMAS DE AQUINO
,:,.o'-s: FACULTAD DE HUMANIDADES

LICENCIATURA EN FILOSOFIA

TESIS DE LICENCIATURA:
“POESIA Y FILOSOFIiA EN LA REPUBLICA DE PLATON.
CONSIDERACIONES EN TORNO A LA EDUCACION DEL

HOMBRE”

Director de Tesis: Dr. José Maria Nieva
Alumno: Juan Pablo Figueroa Crivelli
Afo: 2020



Introduccion

En Republica 607b Platén afirma que existe “un antiguo desacuerdo” entre la
filosofia y la poesia tradicional. Esta discrepancia puede entenderse, desde un punto de
vista pedagdgico, por el papel que cumplia la poesia en la formacion cultural del hombre
griego. Los poetas —fundamentalmente Homero y Hesiodo— eran considerados como los
verdaderos educadores de la pélis y sus textos poseian un caracter configurador del ethos
helénico. Ademas, los textos poéticos al comienzo operaban como soportes de la oralidad,
esto es, instrumentos de los cuales se servian los poetas y rapsodas para aprenderlos de
memoria y recitarlos. Cabe destacar que en este momento de transformacion historico-
cultural, los escritos comienzan a tener mayor difusion en el mundo griego, ya que se
pasaba del lenguaje oral aprendido de memoria y basado en imagenes tradicionales, a una

nueva forma linglistica depurada de esas imagenes tradicionales.

Platdn dirige sus criticas contra esta tradicion poética, acerca de la cual asegura que
no puede seguir ocupando el monopolio de la educacion helénica. Ademas, el momento
historico en el que Platon empieza a escribir sus didlogos concuerda con un cambio que
empezaba a forjarse en las tecnologias de la comunicacion. La poesia no era considerada
como mera literatura, sino que consistia en el tnico vehiculo de transmision de la paideia
del pueblo. Ejercia un rol social y politico preponderante, puesto que la poesia homérica,
con sus mitos y hazafas de los héroes, constituian el espejo en el que el alma griega se
miraba. El hombre que anhelaba la areté debia “imitarla” a partir del espiritu reflejado en

la poesia.

Tomando en cuenta estos antecedentes, tenemos elementos para suponer que el
conflicto entre poesia y filosofia atraviesa gran parte de la obra platénica, pero Platén no
tratd la discusion en forma sistematica. Esto se debe a que, segun el contexto en el cual
surge la discusion acerca de la poesia, el tratamiento abordara perspectivas diferentes. Tal
es lo que caracteriza al pensamiento platdénico debido a su caracter asistematico y
autocritico. De esta manera, la Republica, mas que un tratado estrictamente politico, es
eminentemente pedagdgico, motivo por el cual Platon propone una reforma del sistema
educativo griego de su tiempo. Esta reforma supone revisar la herencia literaria

tradicional en vistas de un programa que tenga por meta la paideia del hombre que tendra



a cargo el gobierno de la pdlis. En efecto, el propdsito de Platon concuerda con el de la
Republica: garantizar la justicia en el alma, esto es, el equilibrio armonico de sus tres
partes, de modo que el tipo humano que encarne este modelo paidedtico, el filésofo, sera
aquel que tenga verdadero conocimiento de las cosas y posea un caracter normativo en la

praxis.

La hipdtesis de trabajo que se sostiene en esta tesis de investigacion es que, en
contraste con algunas teorias que sostienen un conflicto irrenunciable entre poesia y
filosofia, en la Republica Platon no solo afirma el &mbito de cada una de ellas, sino que
incluso abre una linea interpretativa que permite hablar de una “poesia filos6fica”, esto
es, una poesia depurada de sus imagenes miticas tradicionales, que admite una buena
mimesis y se encuentra, en este punto, revestida con el 16gos de la filosofia en cuanto

género discursivo que le permite ser educadora de los hombres.

Por consiguiente, nuestra investigacion se centra en los textos que conforman la
Republica, principalmente en los libros I, 111 y X, que es donde Platon lleva a cabo el
andlisis de la paideia de su tiempo Yy el tratamiento especifico de la poesia. De todos
modos, una lectura unitaria del texto es imprescindible para tener una mirada sindptica
del contexto educativo que nos proponemos investigar. Ademas, habra referencias a otros

dialogos platénicos con el objetivo de reforzar nuestra tesis y arrojar claridad a la misma.

La metodologia de trabajo empleada en esta tesis consiste en una lectura y
descripcion de los libros II, 111 y X de Republica, acompafnada por un analisis de los
mismos que permita sostener la hipétesis de trabajo propuesta. Hemos hecho referencia
a las criticas de grandes intérpretes de la filosofia platdnica, algunas de las cuales sirvieron
de apoyo para clarificar nuestra postura. La investigacion esta centrada en el examen y la
delimitacion conceptual en lo que se refiere al aspecto educacional propuesto en la
Republica, pero sin penetrar en detalle en los aspectos psicoldgicos, gnoseologicos o

estrictamente politicos que resuenan en ella.

Acerca de la fuente con la que se trabajé, hemos seguido, principalmente, la edicién
en espafiol de la Republica a cargo de la editorial Losada (Buenos Aires, 2007), con
introduccidn, traduccion y notas de M. Divenosa y C. Marsico, la cual nos parecio
particularmente enriquecedora por su aparato critico. lgualmente, hemos confrontado en
ciertos pasajes con la clasica edicion de la Republica a cargo de C. Eggers Lan de la
editorial Gredos (Madrid, 1982).



En cuanto a la estructura del trabajo, hemos esbozado, en primer lugar, un panorama
del contexto griego contra el cual Platon dirige sus criticas. En €l observamos que, para
la conciencia griega, la imagen vélida en la cual encontraban reflejado su propio ethos
era la poesia homérica. De alli la dimension que posee el ataque de Platén a la poesia de
su tiempo. Esta critica se inserta en el momento en que el proceso de alfabetizacion iba
arraigandose cada vez mas, de modo que la mentalidad homérica, predominantemente
oral, es sustituida por la mentalidad del 16gos filoséfico. Para ello, hemos trazado una
breve caracterizacion de la poesia épica de Homero y de la poesia rural de Hesiodo,
quienes son los blancos principales de la critica en los libros Il y 111, y fundamentalmente
Homero en el libro X. Por otra parte, analizamos las figuras de Parménides y Gorgias,
quienes resultan filos6ficamente relevantes para el pensamiento platonico; ademas,
comportan un rol importante dentro del cambio en las condiciones culturales y en la
critica de Platon a los poetas, en el sentido de como éstos esbozan nuevos modos de

entender la poesia como educadora.

En el segundo capitulo, analizamos la reforma de la antigua paideia griega, que se
basaba en la educacién “musica” y en la gimnasia. En primer lugar, se revisa la herencia
cultural tradicional, que se remonta a Homero y Hesiodo, y que supondra la exclusion de
los poetas que no se ajusten a las politicas culturales establecidas por Platon al momento
de fundamentar las bases de la pdlis ideal. Esto consiste en una revision tanto de la forma,
como del contenido de la poesia. En este punto, se analiza la nocion de mimesis, que sera
clave en el libro X, segun la cual sélo se admitiran imitaciones puras de hombres
razonables. Ademas, se realiza una critica religiosa y ético-politica acerca de la poesia.
Respecto a la educacion fisica, Platdn establece que el cuidado del cuerpo por medio de
la gimnasia y la medicina debe coadyuvar a mejorar el alma, que es la parte mas valiosa
del hombre. La armonia de la formacion “musical” y atlética contribuye a una educacion

sana, pues ambas forman la unidad de la paideia.

En el capitulo tres, nos adentramos en la critica platonica a la tradicion poética sobre
todo en su aspecto mimético. Retomamos la nocion de mimesis estudiada en el capitulo
anterior y hacemos un breve analisis de la inspiracién divina o enthousiasmos como otro
aspecto fundamental, de origen externo, acerca de la naturaleza de la poesia. Al analizar
detenidamente el libro X de la Republica podemos observar que la critica platdnica gira
en torno a tres ejes: ontoldgico, epistemoldgico y psicolégico. Desde la perspectiva

ontoldgica, el paradigma platdnico establece que el poeta-filésofo, debido a su relacion



con las Formas, estara capacitado para dar razén de todo aquello que conoce; a diferencia
del poeta tradicional que se limitaba a producir iméagenes aparentes de lo real y, por tanto,
se mantenia a una triple distancia del verdadero ser de las cosas. Los argumentos
ontoldgicos esgrimidos por Platon nos llevan a pensar, tanto al pintor como al poeta, como
“artesanos de imagenes”, pues el resultado de su mimesis es, efectivamente, una
apariencia (phantasma) o imagen (eidolon) de lo producido por el artesano. Lo esencial
es poner de relieve que se trata de apariencias (phaindémena) y no de la verdadera realidad,
cuyo modelo o arquetipo son las ideas. El plano epistemoldgico, estrechamente vinculado
al ontologico, establece que el “saber” del artista (el pintor del libro X o el poeta) se
mueve en el ambito de la mera opinidn; en consecuencia, no tiene episteme de las Formas.
Ambos producen sus obras sin necesidad de apelar al modelo o paradigma de la realidad
(=las Formas). Por lo tanto, sus obras, al ser imitacion de lo semejante, ocupan el lugar
méas bajo en la escala ontolégica y epistemoldgica, ya que no pueden ser fuente de
verdadero conocimiento. Desde un punto de vista psicolégico, Platon se sirve de un
esquema bipartito del alma donde se distingue, por un lado, la parte racional a la que le
atribuye un elemento calculador y de resistencia frente las afecciones del alma y, por otro,
una parte irracional con caracteristicas contrarias, puesto que se entrega a la ilusion del
objeto o accién imitados y se deja arrastrar por las emociones que se suscitan en ella.
Platén alude aqui a las emociones estéticas que experimentamos al momento de
contemplar una obra artistica, aunque se refiere puntualmente a la poesia tragica y comica.
Asi, advierte del peligro que suscita el dejarse arrastrar por los sentimientos de placer y
dolor al presenciar este tipo de representaciones. Lo peligroso es que el alma, al
experimentar dichas emociones, termine asimilandose a esa forma de ser y adoptando un
modo de conducta semejante. Esto conduciria a un olvido de si mismo por parte del
hombre, puesto que la mala imitacion conlleva un auto-extrafiamiento del sujeto. El punto
clave de ese capitulo es sefialar que la critica a la poesia es una critica a la conciencia

estética desde su problematica moral.

El cuarto capitulo centra su atencion, de un modo més detallado, en la relacién entre
poesia, educacion y filosofia, donde el objeto es demostrar que el paradigma poético
platonico se presenta decididamente contrario al paradigma tradicional, que era
concebido como una herramienta didactica para transmitir la cultura griega. Platon es
consciente de la belleza que suscita la poesia, pero afirma que debe purgarse su forma y

contenido debido a que es capaz de hechizar y engafiar a los jovenes, despertando



pasiones innobles en sus almas. Por tanto, la emergencia del nuevo paradigma platénico
con sus propias pautas, la “poesia filosofica”, es la respuesta de Platon en la Republica a
la poesia tradicional griega. La intencion de Platon es “depurar” la poesia recibida de la
herencia tradicional, sobre todo en su contenido y su forma, pero no la poesia como tal;
es decir, reemplazar el paradigma poético tradicional que no imita las Formas por una
nueva forma de discurso poético que se acerque lo mas posible a la contemplacion de lo
verdadero. Se admite, por tanto, un tipo de mimesis buena, y la razén principal para
mantenerla es que para Platon la imitacion es una actividad util para el desarrollo del
caracter moral, y juega un papel importante en la educacion de los jévenes, en particular
de los destinados a ser guardianes de una ciudad justa. Por consiguiente, el nuevo
paradigma poético propuesto por Platon, la “poesia filosofica” —esto es, el dialogo
platonico— se convierte en mimesis del verdadero dialogo, el cual tiene una funcion
propedéutica que invita a filosofar de manera verdadera. Ademas, si tenemos en cuenta
que para Platon la tarea principal de la filosofia es la de transformar el alma, el estilo
dialogal, que muestra la disputa y transformacion de los personajes, se constituye en la
mejor expresion de esta tarea. Por Gltimo, es necesario tener presente que el paradigma
propuesto por Platon muestra la superioridad del 16gos filoséfico frente al poético en torno

a la educacion del hombre.

Finalmente, en la conclusion sostenemos que Platon en la Republica abre una nueva
linea interpretativa segun la cual es posible un tipo de poesia “filoso6fica” que admite un
tipo de mimesis buena. Para Platdn son los filésofos los que, de acuerdo con su naturaleza
mas apta, se encargaran de apartar la mente de las apariencias de las cosas que estan
sujetas al devenir, y de dirigirlas hacia aquellas realidades que son maximamente
verdaderas y conforman su objeto de estudio. Se trata de las Formas de lo justo, lo bello
y lo bueno que deben imperar en una pélis bien gobernada y, fundamentalmente, en el
alma del hombre recto y ordenado. EI hombre que tenga su mirada dirigida a este
paradigma, que reside en el plano de las Formas, sera aquel que extraiga de dicho modelo
el caracter normativo que justifica su saber y su modo de obrar con sensatez. Aunque se
refiere a un paradigma propuesto en argumentos (en 16gois), Platén no ve la imposibilidad
de que exista realmente en algin momento, si bien es consciente de la dificultad de
llevarlo a cabo. Es decir, no resulta incompatible en el modelo platonico la confluencia
en un mismo hombre de poder politico y filosofia. Y precisamente la Republica representa

la unidad de paideia y politeia. La filosofia puede ocupar el lugar de la paideia de los



individuos, puesto que es la Unica que otorga normas Yy criterios de accion para vivir
rectamente, tanto en lo publico como en lo privado. En efecto, la filosofia no es para
Platon un conjunto de doctrinas sistematicamente ordenadas, sino esencialmente una
forma de vida. Una vida coherente de investigacion que implica el compromiso de buscar
la verdad; ahora bien, uno puede llegar a tener éxito o fracasar, pero la investigacion

significa mantenerse en la busqueda.



Capitulo uno

Confrontacion de la oralidad poética con la civilizacion de la

escritura

La civilizacion griega, en lo que se refiere a la formacion cultural del hombre, tiene
sus origenes en la poesia homérica. Al respecto, Gigon sefiala: “Para la conciencia de los
mismos griegos, la imagen originaria valida para todos los tiempos de su ser se encuentra
no en una tradicion de tipo religioso o politico, sino en el mundo de la épica homérica™®.
Es decir, el lenguaje del epos es el Unico que comprenden los pueblos helénicos; y los

poemas de Homero fundamentan la imagen de cada uno de ellos.

La cultura griega, con la poesia al frente, tuvo su fundamento en el ambito de la
oralidad. Solo en un segundo momento (aproximadamente en el siglo V11l a.C.) hace su
introduccidn la escritura alfabética y su utilizacion por parte de los hombres. Al comienzo,
la escritura fue utilizada casi en forma exclusiva para objetivos de indole practica, para
textos de leyes y decretos, para catalogaciones, para las indicaciones sobre las tumbas y
para datos grabados sobre los sepulcros, como también para disposiciones

testamentarias?.

En efecto, los primeros textos puestos por escrito fueron los poéticos, comenzando
por los de Homero. Pero en un comienzo estos textos escritos cumplian la funcion de ser
soportes de la oralidad, o sea, instrumentos de los cuales se servian los poetas y rapsodas
para aprenderlos de memoria y recitarlos. Cabe destacar que esta cultura oral se basaba
en la técnica de memorizacidn, segun la cual se obligaba a los nifios y jovenes a aprender
de memoria los poemas épicos que oficiaban como estandartes en la educacion de los

ciudadanos. Es ejemplar el siguiente fragmento del Banquete de Jenofonte:

—Pero ahora te toca a ti, Nicerato, contarnos en qué saber pones tu orgullo.

=Y él respondio: Mi padre, que se preocupaba de que llegara a ser un hombre de bien, me
obligo6 a aprender todos los versos de Homero, y aun ahora seria capaz de recitar enteras
de memoria la lliada y la Odisea.

—¢Y no te has dado cuenta, dijo Antistenes, de que también los rapsodos se saben todos
€S0S Versos?

1 0. GIGON, Los origenes de la filosofia griega. De Hesiodo a Parménides, Madrid, Gredos, 1980, p. 13.
2 G. REALE, Platén. En busqueda de la sabiduria secreta, Barcelona, Herder?, 2002, p. 29.



—¢COlmo no iba a darme cuenta, dijo él, cuando estoy asistiendo a sus recitales casi todos
los dias?

—¢,Conoces en ese caso tribu mas estupida que la de los rapsodos?
—iNo, por Zeus!, dijo Nicerato, yo al menos no creo que la haya.

—Porque es evidente, dijo Socrates, que no conocen su sentido profundo, mientras que tu
les has dado mucho dinero a Estesimbroto, a Anaximandro y a otros muchos, de manera
que no se te oculta ninguna de sus valiosas ensefianzas®.

Desde los tiempos de Homero la poesia fue hecha no para ser escrita sino para ser
cantada por aedos y rapsodas, y después la tragedia, la comedia y la oratoria también
siguieron la misma linea al tratarse de composiciones que esencialmente se memorizaban
para ser declamadas. La escritura se considerd una ayuda del lenguaje hablado pero no su
sustituto®. A medida que el proceso de alfabetizacion fue arraigandose cada vez mas
dentro de la propia estructura interna de los ciudadanos, comienzan a operar ciertos
cambios en la forma de conocimiento y transmision de los mensajes: se trata de un periodo
en el que empiezan a darse cambios en la forma de pensar, donde la escritura viene en
ayuda de la memoria. Se produce una reforma en el modo de expresar o decir el mundo,
ya que se pasaba del lenguaje oral aprendido de memoria y basado en imagenes
tradicionales, a una nueva forma linguistica depurada de esas imagenes tradicionales. Con
la llegada de la palabra escrita, la vista se sumé al oido, en cuanto medio para la
preservacion y repeticion del material a comunicar. Las palabras, en ese momento, podian
ya recordarse por medio de la vista, resultando ello en un considerable ahorro de energia
psicoldgica®. En este periodo de transformacion historico-cultural, los escritos comienzan
a tener mayor difusién en el mundo griego; a este pasaje contribuyen de manera
fundamental —ademéas de los poetas tragicos y cémicos— Platon y la sofistica,
manifestando cada uno de ellos elementos muy diversos, ya sea de continuidad ya sea de

ruptura con respecto a la tradicion que les precede®.

De esta manera, son los poetas quienes ocupan el puesto de educadores del pueblo y

el epos homérico, en el sentido originario que le dieron sus creadores, es la expresion del

3 JENOFONTE, Banquete IlI, 5-6. El texto se encuentra en: Ibid, Recuerdo de Sdcrates y dialogos.
Introducciones, traducciones y notas de Juan Zaragoza, Madrid, Gredos, 2007.

4 R. CANAS, “La poesia en Platén (parte I)”. Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, XXXIII, 80, (1995), 79-85.
5 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, Madrid, Antonio Machado Libros, 20022, p. 180.

8 Cf. Y. PERUGINI, “Memoria, oralidad y escritura: las mediaciones discursivas como réplica de Platén a
la sofistica” en: M. |. Santa Cruz, G. Marcos y S. Di Camillo (comp.), Diélogo con los griegos. Estudios
sobre Platon, Arist6teles y Plotino, Buenos Aires, Colihue, 2004, pp. 39-56.



proceso de autoformacion del hombre griego. Segln sostiene Gadamer, las criticas de
Platon contra el arte de la poesia podrian sonar extrafias al lector actual desprevenido, si
desconoce el rol de los poetas en la educacion griega: “que se solia recurrir a Homero
para justificar el conjunto del saber propio y el saber en todos los dominios (como recurre
a la Biblia el escritor cristiano posterior); que la audicion de la poesia a menudo tendia a
disiparse en un alegorizar fantastico o en una exégesis sutil; que en el dominio de la
palabra hablada en el mundo griego, la formulacién poética, como sentencia y maxima,
iba al oido y al alma sin ser delimitada y determinada en su eficacia por la intencién

>’ La idea de la educacion para los griegos, la paideia, “representaba

poética de conjunto
el sentido de todo humano esfuerzo. Era la justificacion Gltima de la existencia de la
comunidad y de la individualidad humana. EI conocimiento de si mismo, la clara
inteligencia de lo griego, se hallaba en la cima de su desarrollo”®. Y quienes encarnaban
el papel de representantes de la paideia, ademas de los poetas, fueron los musicos, los

filosofos, los retdricos y los oradores.

Escribe Havelock: “Los poetas en general y Homero en particular eran tenidos por
fuente de instruccidn en lo tocante a la ética y a los conocimientos administrativos, y eran,
por consiguiente, auténticas instituciones en el seno de la sociedad griega. Condicidn que,
por asi decirlo, recibia respaldo del Estado, porque de los poetas se obtenia una formacion
con la que contaban los mecanismos sociales y politicos para su mas eficaz
funcionamiento’®. Podemos afirmar con seguridad el monopolio que la poesia ejercia
sobre la literatura griega primitiva. Y es sobre la base de la tension oralidad-escritura que
Platén lanzara sus criticas no solo a la poesia, sino a la cultura griega en su conjunto:
“Diriase que Platon atacaba a los poetas menos por su poesia que por la ensefianza que
impartian, en lo cual consistia su papel aceptado. Los poetas habian sido los maestros de
Grecia. Ahi estaba la clave. La literatura griega habia sido poética porque la poesia
cumplia una funcién social, a saber, la de preservar la tradicion conforme a la cual los
griegos vivian e instruirlos en ella”°. Esto significa que dicha tradicion se ensefiaba y se

preservaba de manera oral a través de la poesia; y Platdén apunta justamente a esta forma

”H.-G. GADAMER, “Platén y los poetas”. Estudios de Filosofia, N°3, (1991), 87-108, p. 92.

8 W. JAEGER, Paideia: los ideales de la cultura griega (ed. en un tomo), traduccién de Joaquin Xirau
(libros 1y 11) y Wenceslao Roces (libros 111y 1V), México, Fondo de Cultura Econémica, 19832, 62 reimpr.,
p. 6.

9 E. HAVELOCK, Prefacio a Platon, p. 42.

10E. HAVELOCK, La musa aprende a escribir. Reflexiones sobre oralidad y escritura desde la Antigliedad
hasta el presente, Barcelona, Paidds, 2008, pp. 29-30.



didéctica de ensefianza y a la autoridad de los poetas mismos. Pareciera como si el filosofo
viera en esta manera de transmitir “‘conocimientos” una especie de deficiencia no solo en
cuanto al estilo, sino también al contenido. Platon va preparando el terreno para su prosa

“filosofica” precisamente en este pasaje de la cultura oral a la escritura propiamente
dicha'!,

Es preciso, por lo demas, tener en cuenta que el proceso de alfabetizacion en el
mundo griego se fue produciendo de manera lenta y gradual a partir de la segunda mitad
del siglo V a.C.; y hacia la primera mitad del siglo 1V a.C. se podria afirmar que la mayor
parte de la poblacién se encontraba alfabetizada. En este periodo se estaba pasando a
modos de pensar y expresarse completamente distintos de los del pasado, y Platon
interpreta un papel fundamental en este momento historico. Ademas, la introduccion de
esta nueva estructura del pensar hubiera sido imposible sin el advenimiento de la escritura
en cuanto tal; es decir, surge la necesidad de pasar de la representacion de imagenes, de
hechos y situaciones de la vida real que predominaban en la poesia homérica y también

en la tragedia, a un nuevo modo de pensar mediante el logos, como veremos.

Y resulta paradojica de algiin modo la postura platénica. EI mismo Platon se muestra
decididamente contrario al tipo de oralidad que dominaba la cultura griega sobre todo en
lo referido a la formacion del ciudadano, que era la “oralidad poético-mimética”; aunque
su critica se extenderda incluso hacia la oralidad retorica y la eristica. Ademas, por un lado,
afirma la superioridad de un tipo de oralidad que él creyé la Unica capaz de comunicar
los mensajes ultimos de la filosofia (“oralidad dialéctica”), arguyendo que se trata de un
tipo de oralidad axioldgica y ontolégicamente superior a la escritura; y, por otro lado,
critica la escritura en cuanto considera que introduce elementos que podian tornar ineficaz
y hasta perjudicar la comunicacién; y sin embargo, confiaba a la escritura su propio

pensamiento, presentandose él mismo como verdadero maestro en el arte de escribir*2,

En el libro X de la Republica lo primero que hace Platon en su critica a la poesia es
afirmar que “todas sus obras son la ruina de la inteligencia de los que escuchan sin tener

el remedio de conocerlas como realmente son”*3, El juicio de Platon apunta a censurar la

11 «“Se estaba preparando el terreno para una tecnologia de la palabra escrita, que adquiria la forma de un
nuevo tipo de sintaxis. Platon exigiria la reforma del lenguaje tradicional de la epopeya y de la tragedia,
sustituyéndolo por un lenguaje del analisis teérico” (E. HAVELOCK, La musa..., op. cit., pp.39 y sS).

12 Cf. G. REALE, Platon. En busqueda de la sabiduria secreta, p. 35y pp. 42-44. Cf. ademas PLATON,
Banquete, 223c-d.

13 PLATON, Republica X, 595b.
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poesia excluyéndola como tal en cuanto vehiculo de comunicacion!?; segun él, el poeta
solo logra expresar sus frases y palabras valiéndose de los recursos del verso, el ritmo y
la armonia®. Sus objeciones se centran en el plano educativo porque para Platon “la
poesia, en cuanto disciplina docente, no plantea solamente un peligro moral, sino también
intelectual. La poesia confunde los valores humanos, privando al hombre de carécter y

despojandolo de toda percepcion de la verdad™?®,

Lo que se critica, en definitiva, es la tradicion griega en cuanto tal; sobre todo en
materia moral y educativa. No sélo se buscara censurar el contenido, sino también,

fundamentalmente, la forma en que se transmiten dichos contenidos. Havelock sostiene:

“Lo que se esta juzgando es la tradicion griega y su sistema educativo. Las principales
autoridades que se citan en apoyo de este tipo de moral entre dos luces son los poetas. Sale
a relucir el nombre de Homero y el de Hesiodo, y se citan parrafos de ambos; también de
otros. Podria parecer que La Republica se plantea un problema que no es filoséfico en el
sentido especializado del término, sino mas bien social y cultural. Lo que pone en cuestion
es la tradicidn griega en si, sin olvidar los cimientos sobre los que se levanta. Para esta
tradicion es fundamental la condicion y calidad de la ensefianza griega. Sea cual sea, el
proceso por el que se forman las mentes y actitudes de los jovenes constituye la intringulis
del problema platdnico. Y en alguna parte de este punto central se halla, a su vez, la
presencia de los poetas. Los cuales son consubstanciales al problema. Surgen de inmediato,
ya al principio del tratado, como ‘enemigos’, y en calidad de tales se les obliga a
desempefiar su papel del libro X. Tan pronto como comprendemos que La RepuUblica
constituye un atague contra el sistema educativo griego, la légica de su organizacion total
se nos manifiesta claramente. Luego, las sucesivas criticas a la poesia empiezan a encajar
a la perfeccidn, cuando nos percatamos de que los poetas son fundamentales dentro del

sistema educativo™'’.

Lo que intentamos destacar aqui es que, si bien la Republica suele considerarse como
un tratado politico, las cuestiones meramente politicas no ocupan mas de un tercio de la
obra; el resto apunta a aquella reforma que Platdn propone en vista de su disconformidad
con el paradigma educativo que imperaba en su tiempo. De ahi la necesidad de presentar

una nueva paideia que conjugue tanto el aspecto educativo como el ético; es decir se trata

14 Cf. E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p.21.

5 PLATON, Republica X, 601a.

16 E. HAVELOCK, Prefacio a Platon, p. 21.

7 E. HAVELOCK, Prefacio a Platon, pp. 26-27. Cursivas nuestras.
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de demostrar a partir del modelo platonico un nuevo tipo de moral que constituya la mas
alta condicion humana. Tal condicion solo puede surgir en el modelo de organizacion

social y politica (politeia) que sugiere Platon.

Homero, Hesiodo y la configuracion del ethos griego

Corresponde mencionar los dos poetas que ejercieron un gran influjo en la literatura
griega primitiva y cuyos poemas oficiaban de alguna manera como “manuales” para la
educacion del pueblo. Ademas, constituyen los “blancos” a los cuales estan dirigidas las
criticas de Platon en la RepUblica. Se trata, por un lado, de Homero con todas sus
referencias a los ethe que transmitian las costumbres, tradiciones y las aretai de su época
y que se habian preservado de forma oral a través del tiempo; y, por otro lado, de Hesiodo

y su poesia rural en donde se exaltan, entre otras cosas, el valor del trabajo y la justicia.

Homero: ethe y aretai de la civilizacion griega

Platén cuenta que era una opinion muy difundida en su tiempo que Homero habia
sido el educador de toda Grecia®. Y aln a pesar de su fuerte critica hacia el poeta no le
resulta facil censurarlo y continta reconociendo su gran dominio e influjo. Homero es el
representante de la cultura griega primitiva porque ha alcanzado el méas alto grado de
universalidad humana respecto de su pueblo. La épica homérica comprendia, ademas de
la areté y la nobleza de la aristocracia, todo un conjunto de elementos en el que se
conservaban las disposiciones referidas tanto al derecho publico como privado, sus
conocimientos técnicos, como asi también aquello referido al ethos del pueblo griego, su

cultura, educacién y sentido histérico.

Y es menester resaltar que la transmisidn de esa tradicion se realizaba de manera oral,
esto es, se conservaba en la memoria e iba pasando de generacion en generacion. La
memoria social del pueblo constituia un requisito indispensable para garantizar el
funcionamiento de la civilizacion. Por consiguiente, “la Ginica tecnologia verbal capaz de
garantizar la conservacion y la estabilidad de lo transmitido consistia en la palabra ritmica

habilmente organizada segin modelos métricos y verbales lo suficientemente Unicos

18 pPLATON, Republica X, 606e. Aqui Platon se refiere a los “admiradores de Homero”.
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como para retener la forma. Tal es la génesis historica, la fons et orige, la causa originaria

del fendmeno que hoy denominamos ‘poesia’*°.

La poesia s6lo podia ejercer su efecto educador si conjugaba al mismo tiempo los
aspectos éticos y estéticos del hombre; es decir que la funcién normativa debe hallarse en
relacion reciproca con la forma artistica. Respecto a esto dice Jaeger: “s6lo puede ser
propiamente educadora una poesia cuyas raices penetren en las capas mas profundas del
ser humano y en la que aliente un ethos, un anhelo espiritual, una imagen de lo humano
capaz de convertirse en una constriccion y en un deber. La poesia griega, en sus formas
mas altas, no nos ofrece simplemente un fragmento cualquiera de la realidad, sino un
escorzo de la existencia elegido y considerado en relacion con un ideal determinado”?,
Es en la épica homérica donde se manifiesta la singularidad de la educacion helénica

como en ningun otro poema.

Homero no se limita puntualmente a presentar algun problema de indole pedagdgica
0 a escribir versos que puedan despertar en el alma del hombre algun efecto moral. Su
poesia va mucho mas alla. Esta inseparable y necesariamente unida con el mito —el
conocimiento de los grandes hechos del pasado— y de ahi se deriva la funcion social y
educadora del poeta. EI simple hecho de mantener, mediante el canto y la recitacion, los
nomoi y los ethe del pasado, es ya, de por si, una accion educadora?:. Es decir que la épica
es la raiz de toda educacion superior en Grecia; de ella procederan otras formas literarias
como los yambos, los himnos, los ditirambos, la comedia, la tragedia y, en ultima
instancia, la historia y la filosofia. La épica representaba un compendio de materia a

recordar, de tradiciones a mantener y de paideia que transmitir®,

Homero ha dejado su impronta sobre toda la cultura griega posterior. Y Platon
intentara no sélo reformar la poesia homerica, sino incluso desterrarla de ser posible, para
dar lugar a su propio sistema educativo basado en el analisis racional, y en el momento
en que estaba teniendo lugar el paso de la cultura oral a la escrita. De modo que no s6lo
propondra un cambio en el contenido del epos sino también en la forma en que habra de

expresarse.

19 E. HAVELOCK, Prefacio a Platon, p. 54.
20W. JAEGER, Paideia, p. 49.

21 Cf. W. JAEGER, Paideia, p. 53.

22 E, HAVELOCK, Prefacio a Platon, p. 59.
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Hesiodo: erga y diké en la vida campesina

El caso de Hesiodo es en cierta manera similar. Los griegos lo sitGan como su
segundo poeta después de Homero; incluso él mismo adopta las formas estilizadas por
aquél. Segun Havelock, Hesiodo fue el primero en reflejar el concepto que el aedo griego
tiene de si mismo y del papel que ha de desempefiar dentro de la sociedad; de qué cosas
debe hablar y el modo en que debe decirlas?®. Tal es lo que refleja el conocido “Himno a
las Musas™?* en los primeros versos de la Teogonia, donde las musas que cantan y bailan

en dichos versos son representativas de los mismos poetas.

La poesia de Hesiodo revela una esfera social completamente distinta del mundo de
la nobleza aristocrética y su cultura. En su conocida obra Los Trabajos y los Dias ofrece
un retrato vivaz de la vida campesina de la metropoli al final del siglo VI1II. Mientras que
Homero destaca el hecho de que la formacion del hombre tiene que ver con el cultivo de
las cualidades propias del hombre distinguido y de los héroes, Hesiodo revela la segunda

fuente de la cultura: el valor del trabajo?.

Deciamos mas arriba que Hesiodo se educd en el conocimiento de Homero, aunque
su propio desarrollo haya tenido lugar en un ambiente campesino y haya trabajado la
tierra. Su poema, esta dirigido a los hombres de su estado que se supone que entienden el
lenguaje ritmico que Homero emplea. De él toma versos enteros, frases y epitetos que
reproduce oralmente. Recordemos que la poesia oral era la herramienta para la ensefianza
de todo lo relativo a la cultura y la tradicion, “y su propdsito estribaba en la preservacion
de la identidad del grupo. Su eleccidn para tal desempefio se debié al hecho de que —a
falta de documentacion escrita— sus ritmos y formulas aportaban un mecanismo Unico

para la recordacion y para la utilizacion repetida”?®.

Hesiodo de algin modo contribuye a enriquecer el lenguaje campesino a través de la
utilizacion de las formulas del epos homérico con la intencidn de agradar a sus oyentes.
Pero también intercal6 en su pensamiento el empleo del mito. Para el pueblo hesiodico,
los mitos tenian un interés ilimitado que, en muchos casos, reflejaban la orientacion

espiritual propia del campesino. Al lado de los mitos el pueblo tenia su propia sabiduria

23 E. HAVELOCK, Prefacio a Platon, pp. 102 y ss.

24 Teogonia, vv. 1-103 en: HESIODO, Teogoniay otros textos, introduccion, traduccion y notas de A. Pérez
Jiménez y A. Martinez Diaz, Madrid, Gredos, 2006.

25 Cf. W. JAEGER, Paideia, p. 67.

26 E, HAVELOCK, Prefacio a Platon, p. 103.
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practica, que contenia conocimientos técnicos, consejos y normas sociales y morales
condensadas en breves expresiones, de manera que les permitan conservarlas en la

memoria y sean faciles de recordar.

Si bien no posee un ideal elevado como el de la cultura heroica y natural propia de la
ciudad, el poema de Hesiodo posee una ética normativa que se ajusta a los valores propios
de la vida del trabajo. Ademas, “la cultura feudal campesina no es todavia sinébnimo de
retraso espiritual ni es estimada mediante mdédulos ciudadanos. ‘Campesino’ no significa
todavia ‘inculto’. Incluso las ciudades de los tiempos antiguos, especialmente la
metropoli griega, son principalmente ciudades rurales y en su mayoria siguen siéndolo

después”?’.

Junto al ideal del trabajo, aparece en Hesiodo la idea de la justicia: “La idea del
derecho es, para €l, la raiz de la cual ha de surgir una sociedad mejor. La identificacion
de la voluntad de Zeus con la idea del derecho y la creacion de una nueva figura divina,
Diké, tan intimamente vinculada con Zeus, el dios mas alto, son la consecuencia
inmediata de la fuerza religiosa y la severidad moral con que sintieron la exigencia de la
proteccion del derecho la clase campesina naciente y los habitantes de la ciudad”?8. Esta
idea de la justicia que Hesiodo plantea en Los Trabajos y los Dias surge contra las
usurpaciones de su hermano Perses en donde condena la injusticia de los nobles y ensalza
el derecho. Esto dara lugar a que el poeta mencione las causas de las crecientes
desventuras a las que esta sometida la sociedad de su tiempo, sobre todo por el constante

progreso de la irreflexion, la impiedad religiosa y, fundamentalmente, de la hybris?®.

En resumidas cuentas, mediante la unién del derecho con el trabajo es posible
desarrollar la orientacion espiritual y la paideia de la vida del campesino; es decir, el
trabajo es ponderado como el Unico, aunque arduo camino, para alcanzar la areté.

Incluso el mismo Hesiodo afirma que es posible ensefiar esta areté:

Yo sé lo que te conviene, gran necio Perses, te lo diré: de la maldad puedes coger facilmente

cuanto quieras; llano es su camino y vive muy cerca. De la virtud, en cambio, el sudor

27W. JAEGER, Paideia, p. 69.

28 W. JAEGER, Paideia, p. 77.

29 Heraclito de Efeso afirma que “es necesario combatir la hybris mas que un incendio” (Frag. 43). En:
FILOSOFOS PRESOCRATICOS. Fragmentos |, edicion bilingie, introduccién, traduccion y notas de R.
Cornavaca, Buenos Aires, Losada, 2008.

30 Seguin Hesiodo, la justicia y el trabajo son los pilares sobre los que descansa la areté del hombre sencillo.
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pusieron delante los dioses inmortales; largo y empinado es el sendero hacia ella y aspero el

comienzo; pero cuando se llega a la cima, entonces resulta facil por duro que sea.

Es el mejor hombre en todos los sentidos el que por si mismo se da cuenta, [tras meditar, de
lo que luego vy al final serd mejor para él]. A su vez es bueno también aquel que hace caso a
quien bien le aconseja; pero el que ni por si mismo se da cuenta ni oyendo a otro lo graba

en su corazon, éste en cambio es un hombre indtil®.

Platon frente a la “tradicion poética” de Homero y Hesiodo

En definitiva, Homero fue considerado como el mayor educador de toda la Hélade
y, en menor grado, pero no menos importante, también lo fue Hesiodo. Y la aparicion de
cuatro textos que conocemos con los nombres de Iliada, Odisea, Teogonia y Los
Trabajos y los Dias, independientemente de la fecha en que hayan sido compuestos®?,
constituyeron las primeras composiciones que fueron puestas por escrito. Sobre todo la
Iliada y la Odisea oficiaron como material “historico” que sirvid para preservar y
transmitir una determinada paideia, en un momento en que la conservacion dependia de

la memoria viva y no podia confiarse sino a la repeticion de la palabra hablada®3.

Es a esta “tradicion poética” a la que Platon consagrara sus criticas precisamente
porque le parece reprobable, sobre todo en el momento histérico en que el filosofo escribe
y en el que estaba operando un cambio en las formas de comunicacion y siempre en vistas
del proyecto educativo que Platon tiene en mente en Republica. Segun Havelock, estos
poemas no le interesan al filosofo ateniense por su caracter literario: “Eran el unico
vehiculo verbal de la paideia del grupo y del modo de vida helénico [...] La poesia no
era ‘literatura’, sino necesidad politica y social. No era una forma de arte, no provenia de
la imaginacion personal; era una enciclopedia, sostenida en esfuerzo comun por los

‘mejores ciudadanos griegos’*.

Platén considera que tanto Homero como Hesiodo poseian el verdadero monopolio
de la educacion de la polis, que se expresaba a través de la técnica de la oralidad y, en

particular, con la técnica de la mimesis, sea en la composicidn, sea en la transmision de

31 HESIODO, Los Trabajos y los Dias, vv. 286 y ss.

32 Presumiblemente hacia fines del siglo VIII a.C. y principios del siglo VIl a.C.
3 Cf. E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, pp. 117 y ss.

34 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 125.
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mensajes, con todas las consecuencias que ello conlleva y que analizaremos mas

adelante.

De todo esto, es preciso recordar que Platon en la Republica® le propone a Adimanto
revisar la herencia literaria tradicional en funcion del nuevo paradigma educativo que se
desarrollara a lo largo de la obra. Tal es asi que en los primeros libros (11-111) se llevara
a cabo el andlisis de la paideia actual, sobre todo en lo relativo a los poetas, ya que, por
encima de cualquier otra cosa, la poesia es una herramienta didactica que sirve para
transmitir la tradicion®®. Ademas, “el lenguaje épico del poeta vendria a constituir una
especie de lenguaje de la cultura, marco de referencia y norma expresiva a que habian de

atenerse todos los miembros de la comunidad, cada uno segun le correspondiera™?’.

Parménides y Gorgias: antecesores de Platon en la relacion entre poesia

y logos filosofico en torno a la educacion

Siguiendo con el planteo acerca de las condiciones culturales que imperaban en el
momento en que Platon escribe la Republica, es decir, de que son los poetas quienes
llevan el titulo de educadores de la polis y de que la poesia es el Unico tipo de discurso,
oral o escrito, que oficia como instrumento para la ensefianza de los jovenes, conviene
detenernos un momento y analizar el caso de dos personalidades: por un lado,
Parmenides, quien escribié su obra empleando la forma poética apelando, incluso, a
imagenes homéricas y hesiddicas para poder darse a entender ante su auditorio; y por
otro, Gorgias, que fue consciente de la fuerza persuasiva de la poesia, 0 mas bien, del

16gos poético.

Parménides: la filosofia como educadora de la polis

Con Parménides aparece una nueva forma de pensamiento griego completamente

distinta de las especulaciones de los primeros filosofos naturales (physiélogoi). Los

35 PLATON, RepUblica 11, 376e-111, 412b.

36 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 54.

37 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 138. Mas adelante, pp. 139 y ss., el autor sostiene: “Los poemas
épicos de Homero integraban un corpus de escritura invisible, impresa en la mente de la comunidad.
Representaban el monopolio del lenguaje cultural ejercido por la técnica épica. Control que, para ser
efectivo, habia de venir asociado a la interpretacion funcional o representacion del texto”.
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fragmentos que se conservan de su obra constituyen una serie de proposiciones cuya
rigurosidad légica trasciende la historia de la filosofia de Occidente. Respecto a él,
observa Jaeger: “La fuerza con que Parménides expone a sus oyentes sus doctrinas
fundamentales no procede de una conviccion dogmatica, sino del triunfo de la necesidad

del pensamiento”®,

Parménides escribe en una época en la que los primeros filésofos escribian en prosa,
epigramas o breves sentencias que condensaban sus ideas; pero él opta por la forma y el
estilo tradicional de la poesia homérica. Si bien otros autores antes que él optaron por la
poesia, la suya es una poesia eminentemente filosofica y, desde el punto de vista de la
métrica, se inspira en el hexametro épico de Homero y Hesiodo®. Esto no es casual, dado
que el interés de Parménides es llegar a un auditorio mas amplio; tal es el motivo por el
cual emplea la forma poética apelando a imagenes alegdricas, facilmente reconocibles
para el oyente, de modo que su propdésito es meramente didactico. Por otro lado, es
necesario tener en cuenta que, en la época en la que Parménides compuso su poema, gran

parte de la poblacién ain no se encontraba alfabetizada.

En el conocido fragmento 1 Parmeénides hace referencia a la invocacion a la morada
de la diosa (que representa a la filosofia*®), la cual puede entenderse, andlogamente, a la
invocacion de las Musas por parte de los poetas tradicionales. Este uso didactico del
poema (con la inclusion de imagenes reconocibles por parte del puablico/oyente) se
presenta en la forma de una exposicion metddica donde el filosofo presentara su tesis.

Para justificar su reputacidbn como maestro, el poeta —segun Parménides— tiene que

38 W. JAEGER, Paideia, p. 172.

3% N. CORDEROQO, Siendo se es. La tesis de Parménides, Buenos Aires, Biblos, 2005, p. 29.

40 “parménides, convencido del hecho de haber encontrado una verdad esencial, béasica y fundamental,
quiere transmitir su hallazgo, y para ello presenta su Poema como un verdadero curso de filosofia, en el que
un profesor (en el texto una diosa anénima) explica a un alumno (en el texto, un joven entusiasmado pero
inexperto) como debe encararse la busqueda de la verdad” N. CORDERO, Siendo se es. La tesis de
Parménides, p. 29. Sostenemos que esta diosa andnima simboliza a la filosofia en cuanto representa el
punto de llegada al que es conducido el viajero, quien ha recorrido el camino de la oscuridad hacia la luz.
Esta luz no es otra que la morada de la diosa, el reino de la verdad (alétheia), que caracteriza a la philosophia
misma, en cuanto significa un amor a la busqueda del saber y que supone un camino que va de la ignorancia
al conocimiento. Por otra parte, “la verdad parmenidea no proviene del pasado; ella surgira de la reflexion
bien encaminada, metodoldgica, respetuosa de ciertos principios” (Siendo se es. La tesis de Parménides, p.
30). La imagen del camino es, en un sentido amplio, la de un “recorrido” como método de acceso a la
verdad. La diosa actua, entonces, como portavoz de Parménides, en cuanto él mismo ha visto esta verdad
luego de un largo aprendizaje; y es por ello que ejerce una accidn pedagogica sobre el viajero y se convierte,
en efecto, en educadora.
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demostrar que es capaz de escribir la verdad, no fabulas maliciosas, y para ello contaba

con la ayuda de la diosa*!.

Esta diosa a la que Parménides se refiere dijimos que simboliza a la filosofia; y ésta
le presenta al joven iniciado un “curso de filosofia”. Lo que nos interesa notar es que la
diosa representa un papel pedagogico, en el sentido de que sera la filosofia la educadora
de la pdlis, y no ya la poesia, aunque Parménides adopte este estilo como un medio para

llegar al publico. La diosa le ordena:

“Es necesario, entonces que te informes de todo; por un lado, del corazén imperturbable
de la verdad bien redondeada, y, por el otro, de las opiniones de los mortales, en las que

no hay verdadera conviccion” (Frag. 1.28-30)*

La diosa, entonces, ordena informarse tanto de la verdad como de las opiniones de
los hombres (aunque éstas ultimas se revelaran como falso conocimiento). Debe seguirse,
entonces, el camino del pensamiento*?, aunque esto deba alcanzarse a costa de un gran
esfuerzo. Por eso es que Parménides, en tanto maestro de filosofia, exige un impulso
voluntario y consciente por parte de quien quiere aprender®. Lo que no conocemos por
el pensamiento es meramente “opinion de los hombres™. Se habla de una conversion del
camino de la oscuridad hacia la luz que se supone como algo violento y dificil, pero
grande y liberador. Parménides “da a la exposicion de su pensamiento un impetu
grandioso y un pathos religioso que traspasa los limites de lo l6gico y le otorga una

emocion profundamente humana”*®.

41 Cf. W. K. C. GUTHRIE, Historia de la filosofia griega. La tradicién presocratica desde Parménides a
Demacrito, vol. II, version espaiiola de A. Medina Gonzalez, Madrid, Gredos, 2002, p. 20: “Otros poetas
tenian su Musa. Homero empieza invocando a la suya, y Hesiodo cuenta, con todo lujo de detalles, como
se le presentaron las Musas Y le ensefiaron su canto, cuando apacentaba su rebafio junto al Helicén, en su
Beocia natal. No se trataba de una metafora, sino que reflejaba una creencia genuina en una inspiracion
mediante la cual se le concede al poeta mayor intuicion de la verdad que a los demas hombres. Heraclito,
que escribe en prosa, habia afirmado solemnemente que estaba expresando una verdad eternamente
perdurable. Cuando, en los versos introductorios de su poema, Parménides anuncia que lo que tiene que
decir le ha sido revelado por una diosa, después de un viaje magico a través de las puertas del Dia y de la
Noche, esta haciendo una afirmacién similar, dentro del estilo poético tradicional”.

%2 Para el Poema de Parménides seguimos la traduccién hecha por N. CORDERO en: Siendo se es. La tesis
de Parménides, pp. 218-222.

43 Y bien, yo diré -y tU que escuchas, recibe mi relato— cuéles son los Ginicos caminos de investigacion que
hay para pensar: uno, por un lado, <para pensar> que “es”, y que no es posible no ser; es el camino de la
persuasion, pues acompafa a la verdad; otro, por otro lado, <para pensar> que “no es”, y que es necesario
no ser; te enuncio que este sendero es completamente incognoscible, pues no conoceras lo que no es (pues
es imposible) ni lo mencionaras” (Frag. 2.1-7).

4 N. CORDERQO, Siendo se es. La tesis de Parménides, p. 39.

% W. JAEGER, Paideia, p. 174.
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Parménides encarna la figura del “hombre sabio”, el fildsofo que asume un papel
educador en cuanto nos ayuda a conducirnos a la verdad juzgando “mediante el

razonamiento” (Frag. 7.5) y nos previene de apartarnos de la simple opinion“®.

Gorgias y el poder persuasivo del 16gos poético

Respecto a Gorgias, nos centramos en el Encomio de Helena donde desarrolla en una
pequefa seccion su doctrina del 16gos. Alli lleva a cabo una defensa de quienes censuran
a Helena por haberse marchado con Paris y haber desatado, en consecuencia, el
enfrentamiento entre griegos y troyanos. Segun Gorgias, cuatro son las causas por las
cuales pudo haber tenido lugar la partida de Helena a Troya; sin embargo, haremos
hincapié en aquella que nos resulta relevante: que fue persuadida por las palabras*’. Si

fue la palabra la que la persuadio y engafié su mente se debe a que

La palabra es un poderoso soberano que, con un cuerpo pequefiisimo y completamente
invisible, lleva a cabo obras sumamente divinas. Puede, por ejemplo, acabar con el miedo,

desterrar la afliccion, producir la alegria o intensificar la compasion®,

Gorgias atribuye al 16gos, en primer lugar, un caracter divino. Seguidamente, centra
su atencion sobre las experiencias emotivas producidas por la poesia y los recursos

artisticos:

La poesia toda yo la considero y defino como palabra con metro. A quienes la escuchan
suele invadirles un escalofrio de terror, una compasién desbordante de lagrimas, una
afliccion por amor a los dolientes; con ocasidn de venturas y desventuras de acciones y
personas extrafias, el alma experimenta, por medio de las palabras, una experiencia

propia®.

46 “Este sentimiento de su alta mision es lo que le condujo en el proemio de su poema a darnos la primera
encarnacion humana de la figura del filésofo, la figura del “hombre sabio”, conducido por las hermanas de
la luz, desde los senderos de los hombres, por el dificil camino que desemboca en la casa de la verdad”. W.
JAEGER, Paideia, p. 175.

47 “Presentaré las causas por las cuales era natural que aconteciera la partida de Helena a Troya. O bien por
una decision del azar y orden de los dioses y decreto de la necesidad divina actu6 como actud, o bien raptada
por la fuerza o persuadida por las palabras <o presa del amor>". GORGIAS, Encomio de Helena, vv. 5-6,
en: SOFISTAS, Obras. Introduccidn de E. Lujan, traduccidn y notas de A. Melero Bellido, Madrid, Gredos,
2007.

8 GORGIAS, Encomio de Helena, v.8.

49 GORGIAS, Encomio de Helena, v. 9. Cursivas nuestras.
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Al definir la poesia como palabra con metro, Gorgias sostiene que “el poder de la
poesia es, pues, el poder del 16gos, al cual se afiade la sugestion del metro, esto es, del
ritmo, de la musica, lo cual aumenta su efecto turbador”®’. Cabe recordar que en los
tiempos homéricos, la métrica, en la que consistia la recitacion del ethos del pueblo
griego, proporcionaba no sélo un momento de esparcimiento sino que coadyuvaba un

registro y recuerdo de lo que se decia®..

En lineas generales todo discurso resulta persuasivo, si es bien empleado, debido a
la fuerza divina que posee la palabra. Y esta capacidad persuasiva, capaz de despertar en
el alma las emociones, se ve aumentada por el empleo del metro. La poesia, en general,

despierta también otros efectos poderosos:

Los encantamientos inspirados, gracias a las palabras, aportan placer y apartan el dolor.
Efectivamente, al confundirse el poder del encantamiento con la opinion del alma, la
seduce, persuade y transforma mediante la fascinacion. De la fascinacion y de la magia se

han inventado dos artes, que inducen errores del alma y engafios de la opinion®.

Gorgias es consciente de que la poesia no comunica la verdad, sino que se mueve en
el &mbito de la opinién (ddxa), de lo verosimil. Es en la capacidad de provocar
probabilidad donde reside el poder del 16gos. Al ser una forma de “hechizo” o
“encantamiento” nadie podria resistirse a ese poder; muchos menos Helena, a quien

Gorgias intenta justificar:

(Qué razon, por tanto, impide que llegaran a Helena [...] encantamientos que actuaron de
modo semejante a como si hubiese sido raptada por la fuerza? Por tanto la fuerza de la
persuasion, en la que se origind su forma de pensar -y se origing, desde luego, por
necesidad— no admite reproche alguno, sino que tiene el poder mismo de la necesidad.
Pues la palabra que persuade al alma obliga, precisamente a esta alma a la que persuade, a
dejarse convencer por lo que se dice y a aprobar lo que se hace. En consecuencia, quien la
persuadio, en cuanto la sometid a la necesidad, es el culpable. Ella, en cambio, en cuanto

obligada por la necesidad de la palabra, goza erroneamente de mala fama®®,

0 E. BERTI, En el principio era la maravilla. Las grandes preguntas de la filosofia antigua, Madrid,
Gredos, 2009, p. 219.

51 Esta “técnica” de aprendizaje no consistia en otra cosa que un continuo proceso de memorizacion,
repeticion y recuerdo a partir de los patrones ritmicos empleados por los poetas y rapsodas, lo que conducia,
en definitiva, a una identificacion del poeta con su relato y de los oyentes con el poeta. Cf. E. HAVELOCK,
Prefacio a Platon, pp. 143-155.

52 GORGIAS, Encomio de Helena, v.10. Las dos artes a las que hace referencia Gorgias son la poesia y la
prosa artistica.

>3 GORGIAS, Encomio de Helena, vv. 12-13.
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Gorgias concluye su Encomio de Helena con un elogio del poder sugestivo de la
palabra con respecto a la disposicion animica del hombre, sosteniendo que guardan la
misma relacion que existe entre la prescripcion de farmacos con respecto a la naturaleza

del cuerpo,

Pues, al igual que unos farmacos extraen unos humores del cuerpo, y otros, otros; y asi
como algunos de ellos ponen fin a la enfermedad y otros, en cambio, a la vida, asi también
las palabras producen unas, afliccion; otras, placer; otras, miedo; otras predisponen a la
audacia a aquellos que las oyen, en tanto otras envenenan y embrujan sus almas por medio

de una persuasion maligna®.

En definitiva, Gorgias asigna al 16gos en general las mismas caracteristicas que
aplica a la poesia. La virtud del 16gos consiste en persuadir, induciendo al oyente a un

engafio o ilusion; lo mismo valdra, entonces, para la poesia y los demas recursos del arte.

Platon ante al poder persuasivo de la poesia y su utilizaciobn como

herramienta educativa

Al igual que Gorgias, Platon se mostrara igualmente sensible en lo tocante al poder
sugestivo de la poesia, solamente que no se resignard a afirmar que la poesia pueda
hechizar y engafar el alma®, sino que se mostrara resistente e incluso intentara rebatir
tal postura precisamente a través de la educacion cuando discuta en la Republica acerca

de cual sea la mejor constitucion social y politica para la ciudad®®.

Con respecto a Parmenides, Platon se mantendra en la misma linea segun la cual la
filosofia es quien debe ser la educadora de la pdlis; pero ya no adoptara el estilo de la

poesia épica tradicional sino una nueva “forma”, una suerte de “poesia filosofica” escrita,

> GORGIAS, Encomio de Helena, v. 14. Cf. E. BERTI, En el principio era la maravilla, p. 220.

%5 Es importante destacar que este poder sugestivo del logos era muy aprovechado tanto por Gorgias como
por los demas sofistas y retoricos de la época, en cuanto se valian de la palabra como herramienta para
persuadir al publico acerca de determinada cuestion. Ahora bien, el mismo Gorgias sefiala al final de su
Encomio de Helena que, ademas de haber concluido su defensa de la joven, no se trata de otra cosa mas
que un “juego de mi arte” (vv. 24-25). Cf. igualmente PLATON, Gorgias, 449a-b, donde el sofista se refiere
a si mismo como un maestro en el arte de la retérica y capaz también de hacer oradores a otros. Isdcrates
en su Elogio de Helena también critica a Gorgias diciendo que “a esta gente le hacia falta, alejandose de
esa charlataneria que finge convencer con palabras, [...] buscar la verdad [...]”, vv. 4-5. En: ISOCRATES,
Discursos, introduccion general de J. Signes Codofier, traduccion y notas de J. M. Guzméan Hermida,
Madrid, Gredos, 2007.

%6 Cf. E. BERTI, En el principio era la maravilla, p. 221.
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precisamente, en prosa. Ademas, también recaera sobre la figura del filésofo el papel de

educador.

Como hemos apuntado mas arriba, la cultura griega, desde los tiempos homéricos,
se basaba en la comunicacion oral. Aquello que se transmitia y se preservaba a través de
la voz no era otra cosa que el ethos helénico. Este conjunto de costumbres, leyes (tanto
publicas como privadas) y caracteres griegos pasaban de generacién en generacion por
boca de los poetas y rapsodas, que, a medida que repetian aquello que conservaban en su
memoria, iban ensanchando la tradicion. Y todo el “sistema educativo™ griego estaba

enteramente puesto al servicio de esa transmision oral®’.

Tomando en cuenta estos antecedentes que hemos planteado para comprender la
situacion de la paideia griega anterior a Platon, y en el momento en que estaba dandose
el paso de la cultura oral a la escrita, tenemos, entonces, elementos para interpretar que
Platon no concibe la poesia como un instrumento de formacion docente, sino que su
contenido y calidad debieran juzgarse segln criterios primordialmente estéticos®. Para
ello es imprescindible colocarnos en dicha postura platdnica, pues nosotros estamos
acostumbrados a concebir la poesia como una expresion artistica (y de las mas elevadas)
cuya unica finalidad es la de proporcionar deleite y que esta vinculada con las
dimensiones emotivas y afectivas del hombre>®. Antes de entrar de lleno en el analisis de
los libros referidos a la educacion en la Republica, es muy importante comprender que
el ataque de Platon se dirige contra algo que para él no es mero esparcimiento, sino
formacién docente; es decir, una herramienta educativa de la que hasta entonces habia

dependido la estabilidad normal de la cultura griega®.

La nueva organizacion social y politica que Platén propondra en la Politeia
demandara una revision tanto de los criterios pedagdgicos que hasta entonces habian
pregonado en la polis, como asi también del rol de los poetas como educadores, al punto

que el mismo Platon exigira su destierro en el libro X:

57 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, pp. 219 y ss.

%8 Cf. E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 152.

59 Cf. E. BERTI, Enel principio era la maravilla, p. 217: “En la poesia, la palabra pierde su funcion habitual
descriptiva y denotativa para concentrarse en el poder evocativo de los sonidos, para ampliar el &mbito de
lo cognoscible a través de la creacion de un mundo imaginario, cercano en mayor o menor medida al mundo
que existe realmente”.

80 Cf. E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 153: “En Ultima instancia, cabe afirmar que el placer se ponia
al servicio de la continuidad cultural, como cualquier otra herramienta”.
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Entonces, Glaucdn —dije—, cuando encuentres admiradores de Homero que dicen que este
poeta ha educado a Grecia, y que por el gobierno y la educacion de los asuntos humanos
merece que se lo tome como objeto de estudio y que los hombres vivan organizando toda
su vida de acuerdo con lo que este poeta dicta, es preciso ser amables y considerados
teniendo en cuenta que hacen lo mejor que pueden. Hay gque convenir que Homero es el
mas poético y el primero de los autores de tragedias, pero es necesario saber que hay que
admitir en la ciudad sélo los himnos a los dioses y los elogios de los hombres buenos. Si,
por el contrario, se admite a la Musa dulce en cantos y versos, pondras a reinar en la ciudad
al placer y al dolor en lugar de la ley y el raciocinio, que es considerado siempre lo mejor

para la comunidad®.

El conflicto entre la poesia y la filosofia se vuelve eje de la critica de Platon en torno
a la educacion del hombre; y es en funcion de la revision de la literatura tradicional que
procederemos a su examen centrandonos en los libros I1-111 y X de la mencionada
Republica para intentar arrojar luz sobre el modo que tiene Platon de concebir la
educacion del hombre, tanto intelectual como moral, pues sostenemos que ambos

aspectos son inseparables e imprescindibles para la vida buena.

1 PLATON, Replblica X, 606e-607a.
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Capitulo dos

La Republica: reforma del sistema educativo tradicional

La P6lis®? como marco o fondo de un sistema perfecto de educacion

La Republica es, tal vez, la obra més significativa y reconocida dentro del corpus
platénico. Sin embargo, no es, como suele interpretarse, un escrito estrictamente referido
a cuestiones politicas; como dijimos mas arriba, las discusiones sobre el estado no ocupan
mas de un tercio de la obra. El tratamiento que Platon hace acerca de determinados temas
como la triparticion del alma y sus funciones morales, los pasajes epistemoldgicos y
ontolégicos que refieren el acceso del filosofo al &mbito de las Formas, la funcion socio-
politica del filésofo en el gobierno de la ciudad, permiten ubicarla dentro de las obras que
corresponden al periodo de madurez. Ademas, es necesario tener en cuenta que se trata
de un dialogo cuya composicion ha abarcado un extenso periodo de tiempo, debido a su
gran envergadura, y que algunos criticos situan entre la fundacion de la Academia (387

a.C.) y el segundo viaje de Platén a Sicilia (367 a.C.)%.

Ahora bien, la Republica de Platén no es un tratado de derecho politico o legislativo
en el sentido actual de la palabra. Si bien el filosofo toma como punto de partida de sus
criticas a la sociedad ateniense actual o la de Esparta, las condiciones fisicas o
determinados aspectos de la vida del estado son dejados de lado por Platon para centrarse
en aquello que constituye la unidad interna de la Republica: la paideia. EI proposito

fundamental del dialogo, que se presenta en el libro I, es indagar acerca de la justicia y la

62 El término pdlis resulta muy problematico de traducir, puesto que no tiene un equivalente directo en
nuestra lengua moderna. Si bien algunos comentadores se inclinan por ciudad o Estado, se suele tomar
dicho término anacronicamente, lo cual nos lleva a pensar en el Estado moderno con todas sus
complejidades. Una traduccion mas aceptable podria ser la de “ciudad-estado” considerada como una
unidad auténoma y autosuficiente. Sobre dicha nocidon afirma W. K. C. GUTHRIE: “Usar esta palabra debe
recordarnos ocasionalmente que el ‘Estado’ objeto de discusion es la pdlis, la ciudad auténoma y sus
alrededores cultivados, cuya poblacidn se cuenta en unos cuantos miles de ciudadanos, y que la politeia —
la forma de gobierno o Estado— es la organizacion de su unidad compacta”, Historia de la Filosofia Griega,
vol. IV, Platon, el hombre y sus didlogos. Primera época, trad. de A. Medina y A. Vallejo Campos, Madrid,
Gredos, 1998, n. 26, p. 426. H. D. F. KITTO, Los griegos, Buenos Aires, Eudeba, 1982, pp. 87-108, habla
de las péleis como unidades politicas independientes y auténomas, y que los griegos concebian la polis
como una cosa activa, formativa, que educaba la mente y el carécter de los ciudadanos.

83 Para més detalle sobre la composicion y andlisis de la obra ver la “Introduccion” de M. Divenosa y C.
Maérsico en PLATON, Republica, Losada, 2007, pp. 7-95.
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injusticia®®. Precisamente la forma dialogal y el escenario dramatico donde transcurre el
mismo debe ponernos en alerta de que no estamos ante un tratado sistematicamente
acabado. Su caracter dialdgico explica las diversas interpretaciones a la que ha estado
sometido a lo largo del tiempo. Al respecto afirma A. Vallejo Campos: “Platon representa
un caso unico en la historia de la filosofia por la forma dramatica que ha elegido para la
transmision de su pensamiento, que no es en este caso un revestimiento meramente
literario del que pudiéramos prescindir, confiando en el sentido inequivocamente
platénico de las opiniones expuestas”®. Conviene traer a colacion la anécdota relatada
por Dibgenes Laercio segun la cual Platén, al dirigirse a presentar una tragedia para
competir en un festival en honor a Dioniso, se encontrd en el camino con Sdcrates, con el
cual mantuvo una conversacion y, después de ésta, se dice que Platon echo al fuego todas
sus composiciones poéticas®®. Esta imagen nos permite comprender que las
composiciones que Platon emple6 en la forma dramatica del dialogo tuvieron un gran
éxito literario, pero justamente el uso de esta forma en la que no aparece él mismo, crea

formidables problemas a la hora de su interpretacion®’.

En tal sentido, resulta excesivo a los limites estructurales de esta investigacion
abordar la cuestion de las divergencias hermenéuticas a la hora de hacer una lectura de
los escritos platdnicos y, concretamente, de la Republica. Pero si podemos sostener que,
a pesar de las diversas lineas de interpretacion realizadas, la Republica expresa el
“contenido utopico”® de un proyecto politico que se muestra en abierta contradiccion con
las normas politicas vigentes. Platén piensa en la posibilidad de llevar a cabo dicho
proyecto por medio del discurso filosofico; y tal proposito lleva como estandarte la teoria

educativa de Platon.

Dijimos que el plan trazado en la Republica desde el libro 1 (358b) es investigar
acerca de la justicia y la injusticia y sus consecuencias tanto para el hombre justo como

para el injusto. Esta investigacion del problema sobre lo que es justo desembocara en la

& PLATON, Republica I, 358b: “Realmente deseo escuchar como es cada una de las dos y qué poder tiene
cada una en si misma cuando habita en el alma sin preocuparnos por las retribuciones y los efectos que
surgen de ellas”.

% A. VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos. Para leer la Republica de Platén, Madrid, Trotta,
2018, p. 15.

5% DIOGENES LAERCIO, Vidas de los mas ilustres fildsofos griegos, Il1, 4. Introduccién, traduccién y
notas de José Ortiz y Sainz, Madrid, Gredos, 2017.

57 C. H. KAHN, Platén y el didlogo socratico. El uso filoséfico de una forma literaria, Madrid, Escolar y
Mayo, 2010, pp. 63 y ss.

% Cf. A. VALLEJO CAMPQOS, Adonde nos lleve el logos, pp. 17 y ss.
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teoria sobre las partes del alma o, mas bien, en las diferentes funciones morales que el
alma adopta. Guthrie afirma que, en definitiva, el objetivo tltimo es “analizar el caracter
humano a fin de descubrir en las almas individuales donde residen las semillas de la
justicia y la injusticia, de la virtud y del vicio. Si esto hay que percibirlo primero en las
‘letras mayusculas’ del Estado, lo natural es que ellos tengan que reflejar la naturaleza
humana tal y como realmente es”®. En la misma perspectiva apunta Jaeger: “En tltima
instancia, el estado de Platdn versa sobre el alma del hombre. Lo que nos dice acerca del
estado como tal y de su estructura, la llamada concepcion organica del estado, en la que
muchos ven la verdadera médula de la Republica platénica, no tiene méas funcién que
presentarnos ‘la imagen refleja ampliada’ del alma y de su estructura”’®. Jaeger considera,

incluso, que politeia y paideia se convierten en los puntos cardinales de la obra de Platén.

El filosofo ateniense se propone la construccion de un estado perfecto que, si bien es
consciente de que es muy dificil de llevar a la practica —si no imposible—, al menos deberia

asemejarse lo mejor que pueda:

—¢Acaso es posible llevar a la practica algo como se planea? ;O por naturaleza la accion
esta menos ajustada a la verdad que su expresion tedrica, aunque asi no parezca? ¢Estas de

acuerdo con esto 0 no?
—Estoy de acuerdo —dijo

—Por eso no me fuerces a demostrar que es necesario que absolutamente todo lo que
describimos en el argumento exista también en los hechos. Sin embargo, si podemos
describir como se fundaria una ciudad lo méas cercana posible de lo que dijimos, habra que
decir que hemos descubierto lo que pides, que es posible que exista. ;O no te conformarias

con encontrar esto?*

Ya en el Gorgias, Sdcrates decia ser uno de los pocos atenienses, si no el tnico, que
se dedica al verdadero arte de la politica y el Gnico que la practica en su tiempo2. Y un
poco mas adelante afirma que “el mejor género de vida —la vida filosofica— consiste en
vivir y morir practicando la justicia y todas las demas virtudes”’3. Tenemos entonces un

antecedente a la propia Republica donde se discuten estas inquietudes; sin embargo, sera

59 W. K. C. GUTHRIE, Historia de la Filosofia Griega, vol. IV, p. 431.
O W. JAEGER, Paideia, pp. 590-591.

71 PLATON, Republica V, 473a-h. Cursivas nuestras.

72 PLATON, Gorgias, 521d.

73 PLATON, Gorgias, 527e.
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en este didlogo donde se preparara el terreno para debatir acerca de como la idea del

estado perfecto surge de la investigacion acerca de lo que es justo.

Ahora bien, alrededor de los afios 387-386 a.C., cuando se funda la Academia,
comienza la actividad docente de Platon orientada a la vida politica’™. Es a partir de alli
cuando comienza la produccion literaria “a tiempo completo” de Platon. Crea, como
dijimos, un nuevo género literario (el logos socratico) acerca de la virtud y en materia de
educacion. De esta manera, sostenemos que el objetivo al que apuntaba el filésofo con la
aparicion de este nuevo géenero era despertar el estimulo intelectual de sus interlocutores,
tal como él mismo lo recibié de Sécrates. La pregunta ¢qué es la justicia? podria
reformularse como ¢qué hombres debemos buscar para ver lo que ellos entenderian por
justicia si van a usar tal concepto como una guia moral para una vida justa? ;De qué
modo deben los hombres ordenar sus vidas para vivir mejor?, lo cual implica a su vez la
pregunta ulterior: ;Qué se entiende por vivir bien?” Se trata, como muchas veces dird
Socrates, de ser buenos y no parecerlo; de que quien se proponga ser feliz busque lo que

es justo por si mismo y por lo que resulta de ello’®.

En tal sentido, Platon no se propone al comienzo de la Republica examinar la nocion
de justicia en cuanto simple obediencia a las leyes vigentes de un territorio o a la
disposicion de un nuevo orden legal, sino que “el concepto platonico de lo justo esta por
encima de todas las normas humanas y se remonta a su origen en el alma misma. Es en
la naturaleza mas intima de ésta donde debe tener su fundamento lo que el filosofo llama
lo justo”’’. Por consiguiente, las conversaciones con Trasimaco en el libro | y con
Glaucén y Adimanto en el libro 1, lo que hacen es poner de relieve el estado de la

cuestion de la justicia en el ambiente intelectual de la época’. Y para llevar a cabo la

74 En aquel momento, Platén tenia unos cuarenta afios cuando afirma en la Carta VII que tenia la idea de
dedicarse a la politica (324b), en parte también porque procedia de una familia aristocratica cuya
ascendencia llegaba a Solon. Incluso tuvo familiares y conocidos que detentaron el poder durante el régimen
de los Treinta, Critias y Carmides. Luego de la caida del régimen y motivado por la injusta condena de
Sécrates, “el hombre mas justo de su época”, Platon penso nuevamente en dedicarse a la actividad politica
y se sinti6 obligado a reconocer que sélo a través del ejercicio de la verdadera filosofia es posible distinguir
lo justo de lo que no lo es, tanto en lo publico como en lo privado. Por ello, sostiene que no cesaran los
males del género humano hasta que ocupen el poder los filésofos puros y auténticos o bien los que ejercen
el poder en las ciudades lleguen a ser filésofos verdaderos (Carta VII, 325a-326b). Esta Ultima idea se
encuentra también en Republica, 473d y 501e.

> R. L. NETTLESHIP, La educacién del hombre segtn Platén, Buenos Aires, Atlantida, 1945, p. 38.

76 Cf. PLATON, Republica I, 358a.

7W. JAEGER, Paideia, p. 594. “El fin es poner de relieve la esencia y la funcion de la justicia en el alma
del hombre”, p. 599.

78 Cf. A. VALLEJO CAMPOQS, Adonde nos lleve el logos, p. 25.
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fundacion del “estado ideal” sera preciso realizar una reforma de la antigua paideia, de
manera que el alma del hombre, por medio de la educacion, pueda alcanzar lo que es

justo y so6lo asi podra gobernar en la ciudad.

El didlogo mantenido por Socrates en el libro I tanto con Céfalo, Polemarco y
Trasimaco oficia como una suerte de preambulo’® —seguin el mismo filosofo sostiene—
para la indagacion que se llevara a cabo a partir del libro 11 en adelante. Recordemos que
el primer libro finaliza de manera aporética, es decir que no se halla una respuesta
acabada Yy satisfactoria acerca de lo que sea la justicia y la injusticia, y a partir de ahora
desaparecen los interlocutores recién mencionados y aparecen en escena Glaucén y

Adimanto, ambos hermanos de Platén.

Se plantean objeciones acerca de si la justicia es un bien considerado en si mismo y
de que no es cultivada voluntariamente, sino por las consecuencias que se derivan de ella.
Tras una primera discusion en torno a esta cuestion surge la investigacion acerca de la
justicia tanto en el individuo como en la polis. Se trata de establecer un paralelismo
estructural entre individuo y ciudad® de modo que, si se halla la justicia en el alma del
hombre, éste sera apto para tomar el mando de una ciudad y garantizar la justicia social.
El argumento parte, entonces, de la consideracion del estado como ampliacion del
individuo, y se estima que si se contemplara la ciudad en proceso de conformacion se

veria la justicia y la injusticia dentro de la misma.

En rigor, afirma Sdécrates que una ciudad nace porque ningun hombre es
autosuficiente, sino que necesita de otros para muchas cosas. Se establece el principio de
la division del trabajo, segun el cual se asignaran las tareas en esta ciudad ideal de
acuerdo con la funcion propia (érgon) de cada hombre; es decir que la naturaleza
particular de cada individuo estara llamada a contribuir al servicio y bienestar de toda la

comunidad, antes que a la suya propia®. Por consiguiente, cdonde descubrir la justicia y

79 PLATON, Republica 11, 357a.

8 PLATON, Republica II, 368e: “;La justicia, decimos, es propia de un solo hombre y también en cierto
modo de una ciudad entera?”; IT 369a: “Entonces, si ustedes quieren, investiguemos primero como Se da en
las ciudades. Luego analicemos también de este modo como se da en cada vardn, analizando si hay
semejanza de lo mayor con los rasgos de lo mas pequefio”.

81 PLATON, Republica 11, 369b-d. Este modelo de ciudad tratado aqui es llamado por Glaucon “ciudad de
cerdos”, en la que todos sus habitantes viven en paz y gozan de buena salud, transmitiéndoles a sus hijos el
mismo estilo de vida; cf. 372d. Ver ademéas R. L. NETTLESHIP, La educacion del hombre segun Platon,
p. 42: “Estos hechos primarios sugieren, como verdadero principio de la vida humana, que cada elemento
social realice aquello para lo cual es mas apto, aportando asi al comin bienestar lo mejor de que es capaz
y recibiendo al mismo tiempo de cada uno de los demas elementos aquello que mas necesita”.
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la injusticia en esta ciudad? Adimanto sostiene que indagando en las relaciones entre
estos hombres y en su modo de vida®. Se trata, en efecto, de una polis “sana” o “austera”
en la que los individuos que la habitan viven en un permanente estado de tranquilidad y
bienestar. Pero en la medida en que dicha ciudad empieza a crecer desmesuradamente y
aumenta el lujo y la molicie, surge la ciudad o polis “enferma”®®. Al incrementarse el
namero de cosas Yy objetos que no cumplen una funcion estrictamente necesaria para la
vida (como el oro, la plata, los poetas, la musica, etc.), y, al mismo tiempo, también el
namero de habitantes, se hace patente la necesidad de “tomar la region de los vecinos, si
vamos a tener suficiente tierra para pastorear y cultivar. Y a su vez ellos van a querer
tomar la nuestra, si se entregan a la posesion ilimitada de riqueza excediendo el limite de
las cosas necesarias” (I1.373d-)®*. La consecuencia inevitable de esta situacion de la
ciudad enferma no es otra que el origen de la guerra, el afan de expandirse
territorialmente con el fin de obtener méas recursos para la ciudad, es decir, aquello de
donde surgen los mayores males para la polis, tanto en lo publico como en lo privado.
Esto hara necesario la conformacion de un ejército de soldados que no podra estar
constituido por campesinos, zapateros o tejedores, debido a que, el combate militar es
considerado como una técnica (téchne) que requiere una dedicacion y formacion

especial:

—Entonces —dije yo—, cuanto mas importante es la funcién de los guardianes, tanto mas

tiempo libre tendran que los demés y necesitaran a su vez mas técnica y dedicacion.
—Eso creo yo —dijo él.

—Entonces, ¢acaso esta tarea no es propia de una naturaleza apta para esta actividad

especifica?®

8 p ATON, Republica 11, 371e-372a.

8 PLATON, Replblica II, 372¢: “No analizamos solamente, segiin me parece, como surge una ciudad, sino
mas bien una ciudad lujosa (...) Al analizar algo asi podriamos ver pronto de déonde surgen en las ciudades
la justicia y la injusticia. Me parece que la verdadera ciudad, la sana, es la que hemos descrito, pero si
quieren que nos pongamos a analizar también una ciudad enferma, no hay problema”.

8 A. VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 63, al comentar este pasaje sostiene que la ciudad
lujosa puede caracterizarse en general como una forma de comunidad que “sobrepasa los limites de las
cosas necesarias”: los deseos superfluos y las pasiones generadas de esta forma traen como consecuencia
la lucha por una “posesion ilimitada de riquezas” que lleva a estas ciudades a enfrentarse entre si. Se
destruye asi la armonia y la sana simplicidad de la ciudad originaria, que no vivia “por encima de sus
recursos” (372b) para no caer en la pobreza o en la guerra.

8 PLATON, Republica 11, 374e. Cursivas nuestras. Esta idea esta en consonancia con el principio de
especializacién, segun el cual cada uno ejerce aquella funcién o tarea para la cual esta naturalmente dotado.
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Socrates revela que se vuelve indispensable “seleccionar cudles y qué tipo de
naturalezas son aptas para la custodia de la ciudad” (I1.374e). Este planteo intenta
demostrar que aquellos que se dedicaran a la custodia de la ciudad (llamados por Platon
“guardianes”) brotaran de entre los mejores de la profesion de las armas, pero también
surgiran de esta clase aquellos que se encargaran del gobierno de la pélis. Los guardianes,
afirma Platon, deberan ser inteligentes y valientes y, ademas, deberan tener un alma a la
vez mansa e impulsiva®, lo cual hace destacar la importancia y rigurosidad con la que
Platon selecciona a los guerreros. Tras esta seleccion, el filosofo encara el problema de
la educacion, la paideia de los guardianes. Conviene recordar, segin comenta Jaeger en
este pasaje, que “la disquisicidn sobre la justicia constituye, sin duda, el tema central de
investigacion, puesto que toda la obra se desarrolla a base de ella y porque el problema
de la justicia se orienta hacia el problema de la norma como el punto decisivo. Sin
embargo, el problema que aparece como médula de toda investigacion, por la
importancia predominante que Platon le concede exterior e interiormente, es el problema
de la paideia, problema vinculado de modo indisoluble al conocimiento de las normas y
que en un estado que aspira a la realizacion de la norma suprema es ineludible que

constituya el problema cardinal”®’.

Segun Jaeger, el alcance que tiene la educacion de los “guardianes” con arreglo a un
sistema determinado legalmente por el estado es verdaderamente revolucionario®. Platon
hara hincapié puntualmente en el contenido de la educacién, pero cabe recordar que su
nueva politica cultural toma como marco de fondo la paideia de la antigua Grecia; esto
es, la formacion del cuerpo y del alma del hombre. Y su proyecto educativo entrara en
debate con la poesia tradicional que hasta ese momento oficiaba como “educadora” del

espiritu griego®°.

La reforma de la paideia tradicional, objeto de nuestra investigacion, que se remonta

a Homero y Hesiodo, supondra la exclusion de los poetas, lo que equivale a instaurar la

8 Esta naturaleza “impulsiva” (thymoeidés) del alma del guardian es presentada en el libro 1V como aquella
funcién del alma que caracteriza al estamento del guerrero.

87 W. JAEGER, Paideia, p. 602.

8 W. JAEGER, Paideia, pp. 602-603.

8 Cf. W. JAEGER, Paideia, p. 603: “Por tanto, este debate no es un problema filoséfico accesorio, como
el critico moderno suele pensar, sino que tiene para Platon una importancia primaria y absoluta”.
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censura y a prohibir la comedia y la tragedia, que, para cualquier ciudadano ateniense,

representaban lo mejor de la cultura griega del momento®.

La educacion de los “guardianes”: reforma de la antigua paideia

Platon observa que si los guardianes deben ser impulsivos deberan tener también una
naturaleza filosofica®. Este argumento provoca la extrafieza de Glaucon al afirmar que
los guardianes tendran que ser “filésofos por naturaleza™ (II.375¢) o “amantes del
aprender” (I1.376b) porque, para cumplir con su funcion, habran de saber “delimitar lo
propio de lo ajeno”, distinguiendo al amigo del enemigo. Por lo tanto, Sécrates formula
el siguiente interrogante: ;De qué manera los criaremos y educaremos? En 11.376e Platon
afirma que esta educacion no es otra mejor que la descubierta hace mucho tiempo®?, que

implica la gimnasia para el cuerpo y la “musica” para el alma.

Es menester sefialar que Platon piensa en el guardian perfecto como imagen del
hombre perfecto, que luego describira detalladamente como aquél cuyo caracter tiene
que ser un delicado equilibrio de los tres principales “tipos” de impulso que se dan en la

psyché: el fisico, el “fogoso” y el intelectual®.

Critica de la cultura “musica”

Platén propone comenzar la educacion de los guardianes por aquello que denomina

“musica” (mousiké)®. La palabra griega mousiké abarca, segln indica Jaeger, no sélo lo

% A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 12.

91 PLATON, Republica I, 376¢: “Filésofo, impulsivo, agil y fuerte por naturaleza sera para nosotros quien
vaya a ser un guardidn noble y bueno de la ciudad”. Aqui el término philésophos esta tomado en un sentido
amplio y més bien moral que intelectual. Serd méas adelante (V.473c-d) cuando se detalle su sentido técnico
al postular al filésofo para el gobierno de la ciudad.

92 Es decir, tal como la utilizaba la paideia de la antigua Grecia.

% W. K. C. GUTHRIE, Historia de la Filosofia Griega, vol. IV, p. 432. El autor sostiene que el buen
guardidn debe combinar “salud fisica, espiritu elevado y naturaleza filosofica”. No obstante, este cardcter
“fogoso”, como él mismo lo denomina, puede ser propenso a ser agresivo con unos y amable con otros; por
tanto, el criterio que permitiria armonizar esta parte del alma es justamente el conocimiento. G. M. A.
GRUBE, El pensamiento de Platon, trad. de T. Calvo Martinez, Madrid, Gredos, 2010, n. 16, p. 209, traduce
thymos por “sentimientos” cuando distingue esta parte intermedia del alma de las pasiones que pertenecen
al tipo més bajo. Mas adelante, al sefialar que la percepcion es inferior al conocimiento el autor refiere a la
confusion propia de las “emociones fuertes” en cuanto son estimuladas por el arte (p. 213). La traduccion
que seguimos en este trabajo denomina a esta parte del alma impulsiva.

% PLATON, Republica 11, 376e.
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referente al tono, al ritmo y a la armonia, sino también la palabra hablada, el 16gos®®. Se
trata, como describe A. Vallejo Campos, de “una educacion que moviliza energias del
caracter y de la formacion moral que se activan antes del desarrollo especifico de la
inteligencia, para que ‘cuando llegue la razén’ (403a), el sujeto sea capaz de darle la
bienvenida como lo que mejor se acomoda a la educaciéon previa que ha recibido”®.

Consiste en una educacién eminentemente estética y moral que sentaran las bases para la

ciencia y la dialéctica®’.

El interés se centra en los relatos (=poemas) que se cuentan a los nifios desde su
infancia temprana, cuando su caracter ain no esta desarrollado y es, por consiguiente,
maleable y facil de impresionar. Por lo tanto, se vuelve indispensable analizar el valor de
estos testimonios verbales que pueden ser verdaderos o falsos. De esta manera, conviene
comenzar por los “falsos” que son representados por los mitos. Si bien no son verdaderos
tomados en conjunto, encierran una parte de verdad®®; esto es, ofician como una
“mentira” que sirve de remedio®®. Para Vernant, el mito constituia un relato, no la
solucion a un problema. “Narraba la serie de acciones ordenadoras del rey o del dios,
tales como el rito las representaba mimicamente”'®. De ahi que Platon ponga especial

cuidado en quienes se encargaran de relatar los mitos:

% W. JAEGER, Paideia, pp. 603 y ss., se refiere con dicho término al cultivo del arte de las Musas. W.
OTTO sefiala al respecto: “De todas las antiguas divinidades las Musas son las unicas cuyo nombre
sobrevive en las lenguas europeas y que es necesario para designar el poderoso reino del tono. Nosotros lo
pronunciamos comunmente sin pensarlo siquiera, como lo que yace en la vulgar palabra “musica”, pero €l
puede y debe recordarnos que la magia del tono a través del nombre “musica” (mousiké) fue considerado
como un don de una deidad, inclusive como su propia voz sagrada”, en: Las Musas. El origen divino del
canto y del mito, Buenos Aires, Eudeba, 1981, p. 49.

% A. VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 66.

97 A. VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 66.

98 PLATON, Republica 1, 377a. Cabe destacar que Platon no rechaza de plano el empleo de los mitos, sino
al contrario, se sirve de ellos como complemento del logos sobre todo en aquellos asuntos en donde el
discurso racional no alcanza a penetrar completamente. Ver S. WATTS, “;Puede hablarse de poesia
filosofica en Platon?”. Eidos, N°20, (2014), 75-94, p. 80, quien afirma que, en el sentido platonico, el mito
viene a reforzar un argumento racional, convirtiéndose en una herramienta para conducir a la idea. Véase
ademas F. LISI, “El mito en Platon. Algunas reflexiones sobre un tema recurrente”. Areté. Revista de
Filosofia, vol. XXI, N°1, (2009), 35-49.

9 Ver R. CANAS, “La poesia en Platon (parte IT)”. Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, XXXVI, 88/89, (1998),
331-340, quien sostiene que frente a la “mentira pura” que corrompe al hombre al embaucarlo sobre la
naturaleza de las cosas, debe contraponerse una “mentira necesaria”, la cual es un remedio del que se valen
los regentes para la utilidad de la polis ideal. “Desde esta perspectiva, la palabra pseudds, “mentira”,
“falsedad”, lejos de guardar un sentido peyorativo, implica esencialmente una fabulacion poética que en un
sentido profundo es cierta. Estas “falsedades necesarias” cumplen la doble funcion de ser, por un lado, una
ficcidn, y por otro, de ilustrar una verdad que subyace simbdlicamente. Este pseudos satisface al mismo
tiempo la peculiaridad de transmitir un mensaje religioso y un contenido filos6fico” (p. 331).

100 3.-P. VERNANT, Mito y pensamiento en la Grecia antigua, Barcelona, Ariel, 2013, pp. 340 y ss.
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—Entonces, segun parece, en primer lugar debemos supervisar a los creadores de mitos,
seleccionar a quienes lo hagan bien y desechar a los que no. Asi, aconsejaremos a las
nodrizas y madres que cuenten a sus nifios los que hayan sido seleccionados y modelen
sus almas con los mitos mucho mas que los cuerpos con las manos. Asi, de los que ahora

se cuentan hay que descartar la mayoria'®.

En estos pasajes Platén pasa revista a la tradiciébn de relatos miticos, donde
propondré censurar y reformar los mitos que estaran al servicio de la educacion. Cuando
le hace decir a SGcrates que hay que eliminar la mayoria de los mitos, se refiere a aquellos
mitos o relatos “mayores”, ya que si se analizan éstos se podra ver en ellos el rasgo de
los menores. Se trata de los poemas de Homero, Hesiodo y los demas poetas, pues ellos,
“tras componer mitos falsos, se los contaban a los hombres, y los siguen contando”
(11.377d). La propuesta de educacion cultural que Platon tiene en mente comienza,
entonces, por los relatos, ya que los nifios reciben su primera educacion mediante la
narracion de leyendas, cuyo vehiculo mas frecuente en Grecia es la poesia'®. Esta
revision de la herencia literaria tradicional tiene como fin la figura de un nuevo tipo de
hombre: aquel cuya areté expresa el mas alto ideal de la kalokagathia'®®. Sin embargo,
dicha revision no tiene un fin exclusivamente pedagdgico, sino que esta intimamente
vinculado a un sentido moral. A Platon le interesa remarcar el efecto persuasivo de esas
narraciones consideradas “falsas”, que son los mitos, y ponerlas al servicio de una
educacion que tiene como objetivo principal la formacion del caracter moral que deberan
tener los futuros guardianes'®. Segun Jaeger, “en el fondo de este problema aparece el
profundo antagonismo de principios entre la poesia y la filosofia, que preside toda la

lucha platénica en torno a la educacion y se agudiza al llegar a este punto”%,

Cuando Platon sugiere comenzar por los relatos que narran mentiras, se esta

refiriendo a que no se deberia contarles a los nifios, por ejemplo, que Cronos vengoé a su

101 p ATON, Republica 11, 377c.

102, K. C. GUTHRIE, Historia de la Filosofia Griega, vol. IV, p. 433.

103 pLATON, Republica I11, 396b-c. Con este término Platon se refiere al hombre “verdaderamente noble
y bueno”. El concepto de kalokagathia estaba asociado, en la cultura aristocratica que describe Homero en
su épica, al concepto de areté, cuyas caracteristicas consisten en que es heroica y natural, es decir, de sangre,
se transmite de padres a hijos; ademas, estaba ligada al valor o heroismo en la lucha. Ya en el siglo V a.C.
con Sdcrates, el término esta intimamente vinculado a la areté en cuanto designa al hombre justo, al buen
ciudadano, aquel cuyas acciones expresan la excelencia de su virtud y que es resultado de un largo proceso
de formacién de la paideia griega. Esta postura socratica esta en las antipodas de la discusion que instaurara
la sofistica cuando plantea que la areté se puede ensefiar, y no transmitir.

104 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 69.

105 W. JAEGER, Paideia, p. 605.
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padre Urano castrandolo y que luego con la misma violencia devoraba a sus hijos'%. Es
preciso evitar el uso de estas imagenes porque lo que se capta a esa edad suele volverse
indeleble y permanente; por tal motivo, hay que hacer que escuchen primero los mas
bellos relatos miticos en relacion con la perfeccion®’. Inmediatamente Adimanto
pregunta a Socrates cuéles son los relatos que tienen afinidad con la perfeccion; a lo que
Sdécrates le recuerda que ellos, en ese momento, no son poetas sino fundadores de una
ciudad, y como tal, les corresponde conocer cuéles son las pautas segun las cuales los
poetas deben forjar sus mitos y fuera de las cuales no debe permitirseles que lo hagan,

pero ellos mismos no deben componer mitos!%,

Respecto de los dioses, hay que conferirles exactamente aquello que le corresponde
a la divinidad'%, ya sea que se la represente en versos épicos, en lirica o en tragedia. El
primer rasgo que se somete a analisis es acerca de que los dioses son realmente buenos y
nunca causa de lo malo!. Hay que decir, ademas, que la divinidad siempre actiia con
justicia y bondad, incluso cuando castigan a los hombres; y no se debe permitir que el
poeta diga que los que reciben castigos son desgraciados sino que resultan beneficiados.
Este argumento se apoya en la conviccidn de que la injusticia y el vicio son
“enfermedades del alma” y, en consecuencia, el castigo resulta beneficioso Yy
purificador!!!. El segundo rasgo que se pone a prueba es que la divinidad es sumamente
simple, esto es, no puede cambiar o alterarse adoptando otras formas porque en ese caso
tomaria la figura de algo peor. Ademas, todo cambio ya sea por efecto de algo externo o
por accion propia seria incompatible con la perfeccidn y excelencia divinas (11.381c); de

manera que los mitos y relatos que describen a los dioses como seres inmorales y crueles

106 HESJODO, Teogonia, w. 154-210 para el mito de la castracion de Urano. Para el relato de los hijos de
Rea y Cronos wv. 453 y ss.

107 p ATON, Replblica I1, 378e.

108 p| ATON, Replblica I, 379a y nota ad loc. La composicion de los mitos no queda restringido
Unicamente al &mbito de la infancia, sino también para los que son adultos (11.378d).

105 Dado que la educacion de los guardianes comienza por la narracion de mitos y relatos, éstos deberan
transmitir una imagen de la divinidad que sea adecuada a la formacion moral y politica que se pretende
establecer. Cf. al respecto A. VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 69, que habla de una
“teologia politica”, donde lo que se tiene en mente es, mas que mostrar al dios “como realmente es” (1L
379a), analizar el efecto educativo que tales mitos puedan causar “en relacidn con la perfeccion” (I1.378e).
110 p ATON, Repiblica II, 379¢: “La divinidad, dado que es buena, no podria ser la causa de todo, como
la multitud dice, sino que es causa de pocas cosas para los hombres, mientras que la mayoria no es
responsable, pues para nosotros muchos menos son los bienes que los males. Hay que responsabilizar de
los bienes a nadie més que a la divinidad, pero de las cosas malas es preciso buscar causas diferentes y no
la divinidad”. También I1.380b-c: “La divinidad no es causa de todo, sino de los bienes”.

111 Cf, PLATON, Gorgias, 476e-478e.
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adoptando formas terribles deben ser eliminados!!2. Otro rasgo que debe analizarse es
que los dioses no pueden mentir ni engafiar. Esto se debe a que la mentira es odiada tanto
por los dioses como por los hombres, porque nadie estd dispuesto voluntariamente a
engafiarse en lo mas importante de si y acerca de las cosas mas importantes!'®, Hay
algunas excepciones en que la mentira puede volverse “un remedio util” para los
hombres, ya sea para prevenirse contra los enemigos y también cuando un amigo en
estado de locura o insensatez intenta hacer algo malo*'*. Pero lo deménico o divino es

totalmente ajeno a la mentira:

—Entonces la divinidad es enteramente simple y verdadera en hechos y palabras, y no se
transforma ella misma ni engafia a los otros, ni con ilusiones, ni con relatos, ni con envios
de sefiales, ni en la vigilia ni en el suefio. (...) Cuando alguien diga este tipo de cosas sobre
los dioses, nos disgustaremos y no le daremos un coro, ni permitiremos que los maestros
usen sus obras en la educacion de los jovenes, si es que nuestros guardianes van a llegar a

ser piadosos y consagrados a los dioses en la medida en que le es posible a un hombre

()M,

Socrates aprueba la censura de Homero cuando éste afirma (lliada, 11, 1-34) que
Zeus engafid a Agamenon por medio de un suefio haciéndole creer que podia conquistar
Troya y a Esquilo cuando presenta a Tetis quejandose de las mentiras de Apolo (11.383a-
b). Los poetas cargan sus relatos con mentiras y falsedades, de modo que en el estado
ideal no podran utilizarse sus obras para la educacion de los jovenes y, en este caso, de
los futuros guardianes; ellos podran alcanzar la justicia Unicamente en la medida que
sigan las pautas educativas establecidas por el estado. A. Vallejo Campos sostiene: “La
fuerza de la poesia en la determinacion educativa del caracter de los guardianes justifica
la censura y, si por el momento los poetas no son todavia eliminados del estado ideal,
constatamos que la literatura y la cultura musical de la tradicion tendran que someterse a
no pocas mutilaciones y expurgaciones, destinadas a eliminar todo aquello que se revele
capaz de suscitar un efecto moral y politico incompatible con los fines del estado que se

quiera construir”'®. Esto conlleva una consecuencia que podriamos justificar como

112 p ATON, Repiblica 1, 380d-381e, sobre todo 381c: “Es imposible para un dios querer alterarse, sino
que segun parece, por ser bellisimo y excelente hasta donde sea posible, cada uno de ellos permanece
siempre simple en su propia figura”.

113 p ATON, Republica 11, 382a-c.

114 p ATON, Republica 11, 382d.

115 pATON, Republica 11, 382e-383c.

116 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 72.
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“radical” para la época en que Platon escribié la Republica: someter a critica v,
finalmente, desterrar del programa educativo de la ciudad ideal a quienes eran
considerados desde antafio como los verdaderos “maestros” de la paideia griega. Por otra
parte, es llamativo el ataque de Platon hacia las practicas “musicales” (que abarcaban
desde la recitacion de poesias hasta la ejecucion de la lira, el canto y las danzas corales)
que se ejercian desde tiempos remotos y que eran parte indispensable de la educacion de
los jovenes aristdcratas, lo cual es sinénimo de la cultura antigua que los poetas e incluso
los fildsofos letrados de la época clasica consideraran como herencia venerable!!’. Platon
“no se limita a censurar ocasionalmente la influencia negativa de la poesia sobre el
pensamiento del pueblo, sino que asume en su Republica el papel de un renovador de
todo el sistema de la paideia griega. La poesia y la musica habian sido consideradas
siempre como las bases de la formacidn del espiritu y englobaban también la educacion

religiosa y moral”!18,

Por consiguiente, esta vigencia de que goza la poesia y los poetas en la epoca de
Platén permite comprender la critica del filosofo, puesto que corresponde al modo de
sentir del mundo griego. Pero, por otra parte, el mismo Platon sometera a critica el
caracter normativo que tenia la palabra del poeta cuando ésta quede subyugada al
conocimiento filosofico. Ademas, cabe tener en cuenta que en los libros Il y 111 de la
Republica, cuando se plantea la discusion en torno a la cultura “musica” de los
guardianes, Platdn reconoce la poesia como un medio valioso de transmision de saberes,
pero lo hace mas que nada desde un punto de vista relativo a las normas de conducta;
seraen el libro X cuando proponga su destierro por considerarse un reflejo de otra imagen
refleja al examinarla desde el punto de vista del conocimiento filosé6fico. Sin embargo,
no creemos que sea su intencion extirpar la poesia de raiz o negarle cualidades estéticas.
Solo que dicha poesia, tal como era concebida en su tiempo, no puede tener cabida en el

proyecto de fundacion de una comunidad politica donde los filosofos ejerceran el mando.

Ahora bien, no consideramos que sea casual el hecho de que Platon haya tomado
como punto de partida de su critica “musical” el conflicto entre el punto de vista religioso

y el ideal de areté perseguido por él. Este ideal se funda en la premisa de la

7.5, AUSERON MARRUEDO, Mdsica en los fundamentos del L6gos, tesis doctoral, Madrid, Univ.
Complutense de Madrid, 2015, pp. 94 y ss. Disponible en: https://eprints.ucm.es/33909 [03-03-2020]
118 \W. JAEGER, Paideia, p. 606.
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autodeterminacion moral del propio yo sobre la base del conocimiento del bien!!®. Tal
tesis afirma que el hombre debe querer buscar y abrazar el bien por si mismo, lo cual
supone todo un proceso de educacion que ayudara a formar el carécter, y a rechazar la

mitica imagen del mundo segun la cual el destino del hombre depende de los dioses.

Platon, dijimos, es consciente y reconoce la autoridad de la tradicion poética; y la
formacion musical desempefia un papel esencial en la educacién de los guardianes, en
cuanto que la musica “introduce el ritmo y la armonia en el interior del alma”, concuerda

con las “formas de la virtud” y “debe terminar precisamente en el amor de lo bello”%,

En la Republica (I1.376¢) Platon evoca la educacién “descubierta hace mucho
tiempo”, y que implica dos aspectos: la gimnasia para el cuerpo y la “musica” para el
alma. Es decir que, desde sus origenes, la cultura y educacion griega incluyen, junto con
la actividad fisica, “un elemento espiritual, intelectual y artistico a la vez”: la mousikg, el
dominio de las Musas?*. Es un hecho que ésta Gltima era ensefiada en el sentido estricto
de la palabra masica, en cuanto aprendizaje de un instrumento y el canto. El joven que
tuviera aspiraciones de ocupar un cargo publico “debia preocuparse por aprender
especialmente un repertorio de poesias liricas, aparte de cierto conocimiento de los

poemas homéricos”1%2

, que desde antiguo se consideraban como “clasicos” en la paideia.
Sin embargo, hay que remarcar, como lo hace Marrou, que no se trata aun de una
“educacion de escribas”; el uso de la escritura se fue introduciendo poco a poco en el
ambito educativo durante el periodo clasico, hasta que llegd a formar parte de las
costumbres corrientes. Marrou afirma: “El joven frecuenta no dos, sino tres maestros: al
lado del paidotriba (maestro de gimnasia) y del citarista figura el grammatistés, ‘el que
ensena las letras’, que un dia se convertira, por sinécdoque en didaskalos, ‘el maestro por

excelencia’”!?, En el Protagoras, Platon ilustra el papel de los maestros de citara, los

cuales formaban parte de las costumbres mas antiguas:

Y, a su vez, los citaristas se cuidan, de igual modo, de la sensatez y procuran que los
jévenes no obren ningln mal. Ademas de esto, una vez que han aprendido a tocar la citara,

les ensefian los poemas de buenos poetas liricos, adaptandolos a la mdsica de citara, y

115 W, JAEGER, Paideia, p. 611. El autor sostiene mas adelante: “Dentro de un mundo asi concebido, la
paideia representa la verdadera obra de Dios en el sentido de la Apologia, en la que Sécrates abraza este
‘servicio divino’ y consagra a ¢l su vida”. Cf. Apologia de Sécrates, 29d y ss.

120 p ATON, RepUiblica 111, 401d, 402c y 403c.

121 H.-1. MARROU, Historia de la educacion en la antigtiedad, Buenos Aires, Eudeba, 19652, p. 49.

122 H.-1. MARROU, Historia de la educacion en la antigliedad, p. 50.

123 H.-1. MARROU, Historia de la educacion en la antigliedad, p. 51.
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fuerzan a las almas de sus discipulos a hacerse familiares los ritmos y las armonias, para

que sean mas suaves y mas euritmicos y mas equilibrados, y, con ello, sean Utiles en su

hablar y obrar. Porque toda vida humana necesita de la euritmia y del equilibrio™®,

Es necesario tener presente la situacion cultural en la cual esta inserto Platon, en la
que aun predominaba la cultura oral y, por ende, una mentalidad oral. Segun sostiene
Havelock en su estudio, “habia libros, y el alfabeto se venia empleando desde hacia mas
de tres siglos; pero la cuestion es: ;Cuantas personas lo utilizaban? ;A qué fines? Hasta
el momento en que escribe Platén, la introduccion del alfabeto ha supuesto muy pocos
cambios practicos en el sistema educativo o en la vida intelectual de los adultos”'%. En
este sentido, el poeta se servia de la composicion escrita para ayudar su proceso de
memorizacién y, ademas, porque su publico se predisponia siempre para oirlas y no para
leerlas. Por eso es que el poeta se presentaba siempre en calidad de recitador o actor, pero
no como escritor. Havelock afirma que si los atenienses aprendian a escribir lo hacian
recién en su adolescencia, y este nuevo conocimiento se superponia a una formacion oral

previal?,

Los nifios aprendian a leer y escribir luego de haberse introducido en “el canto y las
melodias”??’, y su “material de estudio” no eran otros que los poetas, comenzando por
Homero y Hesiodo. Platon proponia para el alma del griego una cuestion dificil: si debia
escindirse de la educacion su caracter artistico y poético en aras de la verdad racional; en
efecto, esto surge como consecuencia de la condena a los poetas en cuanto sus mitos son
engafos e ilusiones que muestran una imagen falsa de los dioses. El arte poético, dird
Platén, resulta pernicioso en cuanto contradice a la verdad a la que debe subordinarse

toda pedagogia, y en cuanto desvia al espiritu de su finalidad: la ciencia racional?2,

124 p| ATON, Protagoras, 326a-b.

125 E, HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 51.

126 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 52. Puede verse al respecto el estudio de W. ONG, Oralidad y
escritura. Tecnologias de la palabra, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2000, pp. 17-18, donde afirma
que “todos los textos escritos tienen que estar relacionados de alguna manera, directa o indirectamente, con
el mundo del sonido, el ambiente natural del lenguaje, para transmitir sus significados. ‘Leer’ un texto
quiere decir convertirlo en sonidos, en voz alta o en la imaginacion, silaba por silaba en la lectura lenta o a
grandes rasgos en la rapida, acostumbrada en las culturas altamente tecnoldgicas. La escritura nunca puede
prescindir de la oralidad (...) La expresion oral es capaz de existir, y casi siempre ha existido, sin ninguna
escritura en absoluto; empero, nunca ha habido escritura sin oralidad”. El autor sostiene que las culturas
orales producen, efectivamente, representaciones verbales de gran valor artistico y humano pero que, no
obstante, sin la escritura la conciencia humana no podria alcanzar su potencial mas pleno (p. 24).

127 pLATON, Republica 111, 398c.

128 H.-1. MARROU, Historia de la educacion en la antigiiedad, pp. 85-86.
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Al lado de la censura de los textos poéticos acerca de la divinidad Platon propone,
ademas, la correccion e incluso la recomposicion de aquellos textos que deben tratar
sobre la valentia, el autodominio y las demas virtudes del hombre; esto es, el examen no
solo del contenido sino también de la forma de los mitos y poemas que versan sobre los
dioses, semidioses y héroes. La revision acerca de qué es lo que habra que expurgar de
los relatos literarios se centra primeramente en los héroes, para luego establecer las
prescripciones que regularan el comportamiento de los hombres!?. De esta manera se
inicia el libro 111 de Republica en consonancia con el anterior y se establecen las pautas
para la crianza y educacion de los guardianes®®, aunque desde una perspectiva mas bien

moral.

Si los guardianes habran de ser valientes en la ciudad ideal, entonces hay que vigilar
a quienes se encargan de relatar los mitos sobre el Hades, presentandolo como un lugar
tenebroso, y las experiencias sobre la muerte. Estos relatos, dice Socrates, deben ser
suprimidos, “no porque no sean poéticos o placenteros para la mayoria, sino porque,
cuanto mas poéticos, menos deben ser escuchados por los nifios y hombres que deben ser
libres, temiendo més a la esclavitud que a la muerte”3L. Si se quiere que los guardianes
encarnen la cualidad tipicamente griega de la andreia, entonces hay que desechar los
relatos sobre las experiencias de la muerte; en primer lugar, “no son verdaderos”, porque
para Platon resulta claro que no hay razén para que el hombre justo tema la muerte y, por
otra parte, “no causan bien alguno”, porque, sea cual fuere el alcance o intencion que
pretenda darsele a la fuerza descriptiva, s6lo contribuyen a enervar el caracter, a hacer a
la persona excitable, y no hacen mas que perjudicar tanto a nifios como a jovenes*?. Se
deben evitar también las quejas y lamentos de hombres insignes, de modo tal que no se
vean afectados por la muerte de sus amigos o familiares, si habran de ser buenos
guardianes, sino que despreciaran este tipo de comportamiento!33. Por otra parte, “no
seran afectos a reirse, pues generalmente, cuando alguien se entrega a la risa violenta,
eso pide una respuesta también violenta”; es decir que “no es admisible que alguien
presente hombres nobles dominados por la risa, y muchos menos si son dioses”34. Y

también, efectivamente, deben tener la verdad “en la mayor estima” ya que, si bien se

125 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 75.

130 p ATON, Republica 111, 386a-392c.

131 p ATON, Repblica 111, 387b.

132 R, L. NETTLESHIP, La educacion del hombre segin Platén, pp. 96-97.
133 p ATON, Republica 111, 387d-388a.

134 pLATON, Republica 111, 388e-389a.
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dijo més arriba que los dioses no pueden mentir pero que la mentira puede ser empleada
por los hombres bajo la forma de un “remedio util”, ésta s6lo les corresponderia emplear
a los gobernantes de la ciudad; esto es, “mentir por causa de los enemigos o de los
ciudadanos en beneficio de la ciudad, pero ninguno de los demas debe adoptar esta
practica”!3, Si algln ciudadano es sorprendido diciendo una mentira debe ser castigado
porque “introduce una practica que puede arruinar y destruir una ciudad como si fuera
una nave”'%, Ademas, los jovenes guardianes deben escuchar y aprender relatos sobre la
moderacion (sophrosyne)*®’, sobre todo “obedecer a los que gobiernan y gobernar uno
mismo los placeres de la bebida, el sexo y la comida*®®. Los poetas deben cuidar en sus
relatos de no presentar a los hombres en conductas inmorales o violentas, y mucho menos
a los dioses y héroes. Tampoco se debe permitir que sean corruptibles ni apegados a las
riquezas, puesto que causan un dafio en el alma. Asimismo, es necesario demostrar que
estas cosas resultaran perniciosas para quien las escucha: “Tal es la razon —dice Socrates—
por la cual hay que detener este tipo de mitos, para que no nazca entre los jovenes una
gran cantidad de tendencias nefastas”**°. Lo mismo sucede en el caso de aquellos poetas
y productores de discursos que presentan a los injustos como hombres felices y al justo
como desdichado. Platon sostiene que hay que descartar este tipo de relatos, pero que
antes es menester descubrir si la justicia es algo conveniente, tal como se habia propuesto
al comienzo del dialogo®°. Platon reconoce que la imagen de la fealdad y debilidad
humanas o de los aparentes defectos de la divinidad que retratan los poetas solo capta la
apariencia de la realidad, dejando de lado su esencia; incluso asi, no le pasa por su mente
la idea de que la poesia, como fuerza educativa, pueda sustituirse por el conocimiento
abstracto de la filosofial#!. Para él, las imagenes musicales y poéticas que datan de hace

muchos siglos resultan insustituibles. Por consiguiente, se pone fin a la discusion relativa

135 pLATON, Republica 111, 389b-c.

136 pLATON, Republica 111, 389d.

137 Sj hien se esta tratando en este punto de la educacion de los futuros guardianes de la poélis, la moderacion
es una virtud que debe alcanzar a todos los estamentos sociales.

138 pATON, Republica 111, 389 y ss.

139 p ATON, Republica 111, 391e-392a.

140 Es decir, no puede saberse qué tipos de relatos sobre hombres justos se contaran a los nifios y futuros
guardianes hasta que no se haya dilucidado todavia la verdadera esencia de la justicia. Por tal motivo es
que Platon pospone su critica en este punto.

141 Cf. W. JAEGER, Paideia, p. 614.
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al contenido de los mitos y relatos que habran de contarse a los jovenes guardianes y se

aborda a continuacion el estilo o forma en que habran de ser narrados#2,

La investigacion sobre el estilo del lenguaje en la poesia permite comprender que
todo cuanto es contado por los relatores de mitos y los poetas es logrado por medio de la
narracion simple, de la imitativa o de una mezcla de ambas®*®. Para ilustrar este punto de
vista, Platén se sirve de ejemplos tomados de la Iliada. De lo que se trata es de analizar
queé tipos de expresiones poéticas tendran cabida en la ciudad que estan construyendo. Se
admite —como pretende Socrates— que la narracion se aplica tanto cuando se pronuncian
didlogos como cuando se presentan textos que ofician de nexo entre didlogos; pero si se
enuncia un diadlogo como si fuera otra persona la que habla, lo que hace el poeta es
asemejar lo mas posible su propia expresion a la del que anuncia que va a hablar***. Este
asemejarse uno mismo, ya sea por medio de la voz o de la apariencia, no es otra cosa que
imitar a aquel a quien uno se asemeja. Es necesario tener en cuenta que este concepto de
imitacion o mimesis que Platon toma como base, no se refiere a la imitacion de objetos
naturales o fabricados por el hombre, sino al hecho de que el poeta se asemeje, como

personaje, en aquellos casos en que habla a través de otro y no en primera persona.

Toda obra imitativa adquiere un sentido preciso cuando observamos que el actor que
interpretarad un papel debe introducirse en el ropaje del personaje, asemejarse a él lo mas
que pueda, con el fin de representarlo de manera adecuada. Y Platén sostiene, asimismo,
que el poeta, en el acto de creacion de un personaje, acta por imitacion suyal#®. Esto
supondra, por otro lado, una “identificacion emotiva” por parte del auditorio con lo que
esta narrando el poeta o recitando el rapsoda. Al respecto sefiala Reale: “Esta
‘identificacion emotiva’ con los contenidos de los mensajes poéticos por parte de los
oyentes tiene lugar de dos modos diferentes o, mejor dicho, en dos diferentes planos: en
primer lugar, en el plano del aprendizaje por parte del joven que esta siendo educado en
el ambito de aquella cultura; en segundo lugar, en el plano de la recreacion y de la

diversion del adulto, en diferentes momentos, que van desde el simposio en los

142 p ATON, Republica 111, 392c: “Hay que analizar lo referente al estilo, y asi nos quedara analizado
completamente lo que debe decirse y como debe decirse”

143 pATON, Republica I1I, 392d. Mas adelante, en I11.394c: “Hay un tipo de poesia y relato de mitos que
es totalmente imitativo, la tragedia y la comedia, y otro que reposa en la enunciacion del poeta. Ese lo
encontraras especialmente en los ditirambos. Y a su vez el que estd formado por estos dos, el que esta en la
poesia épica, lo encontraras también en muchas otras obras (...)”.

144 pATON, Republica 111, 393b-c.

145 G. REALE, Platon. En busqueda de la sabiduria secreta, p. 60.
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espectaculos ofrecidos por los rapsodas hasta la participacion en la ejecucion de las

tragedias™146.

De los tres tipos de expresiones poéticas se desprende que tanto los relatos directos
0 imitativos (tragedia y comedia), como los que suponen una mezcla de relato y discurso
directo (poemas homéricos), emplean la imitacion tanto en el contenido como en la
forma, lo cual puede resultar pernicioso tanto moral como intelectualmente; y esto se
debe a que “la ‘imitacion’ lleva exactamente a la ‘identificacion emotiva’ y, en
consecuencia, también a la asimilacion a los modos de ser y de pensar de los personajes

con los cuales poco a poco se nos identifica™*’.

Este aspecto resulta decisivo para la educacion de los “guardianes”. Ademas, si se
tiene en cuenta lo que se dijo anteriormente acerca del principio de especializacion, segin
el cual cada uno debe ocuparse de su propia profesion o actividad y no dedicarse a
ninguna otra, obliga a Platon a afirmar que la tendencia y capacidad de imitacion de otras
muchas cosas es incompatible con las cualidades de un buen “guardian”. El mismo dice

explicitamente:

Por lo tanto, dificilmente se dedicara a una de las ocupaciones que valen la pena y al mismo
tiempo imitara muchas cosas y sera habil para hacerlo, ya que los mismos hombres no
pueden imitar bien dos cosas aunque parezcan cercanas entre si, por ejemplo los que
componen tragedia y comedia (...) Ni tampoco pueden ser rapsodas y actores a la vez (...)
E incluso, Adimanto, me parece que la naturaleza humana esta articulada en partes aln
mas pequefas, de modo que es imposible que imite bien muchas cosas 0 que haga esas

mismas actividades de las cuales las imitaciones son reproducciones®®,

Por tanto, la funcion de los “guardianes” serd esencialmente velar por la libertad de
la ciudad y no hacer nada que no lleve a ello**°. Platon es plenamente consciente de que
la imitacién, sobre todo una imitacidn continuada, influye en el caracter del imitador. Por
eso quiere que los “guardianes” no se ocupen de representaciones dramaticas “mas que

para personificar las formas auténticas de la areté”°:

Y si las imitan, que imiten ya desde nifios lo que les corresponde: ser valientes, moderados,

piadosos, libres y todo este tipo de conductas, pero no deben emplear ni ser habiles para

146 G. REALE, Platon. En busqueda de la sabiduria secreta, p. 61.
147 G. REALE, Platon. En busqueda de la sabiduria secreta, p. 62.
148 p_ATON, Republica 111, 395a-b.

149 p_ATON, Republica 111, 395b-c.

150 W, JAEGER, Paideia, p. 616.
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imitar conductas serviles, ni ninguna de las actividades vergonzosas, para que a partir de

la imitacion no le tomen el gusto a esa forma de ser*>.,

Platon remarca el poder de sugestion que tienen las imitaciones y que, si se las realiza
desde la juventud en mas, se instalan en las costumbres y en la naturaleza, en lo que hace
al cuerpo, la voz y el pensamiento (111.395d), lo que puede poner en riesgo la integridad
del hombre. Sobre este argumento Jaeger sefiala lo siguiente: “Toda imitacion es un
cambio del alma; es, por tanto, el abandono pasajero de la forma animica propia y su
adaptacion a la esencia de lo que se trata de representar, lo mismo si se trata de algo
mejor que si es algo peor”'®2, Es importante subrayar el hecho de que el asemejarse a lo
imitado como a una segunda naturaleza aparece caracterizado por Platon desde un punto
de vista moral; y esto puede tener graves consecuencias en la educacion de los hombres

que no participen en el ideal de la kalokagathia®®2.

Por lo tanto —afirma Sdcrates—, hay una forma de estilo y narracion en la cual el que
es verdaderamente noble y bueno podria narrar cuando necesite relatar algo, y a su vez
otra forma bien diferente de la primera, de la que se valdria y en la cual compondria

siempre su narracion el hombre que es contrario al primero en naturaleza y educacion®®*:

Me parece —afirma Sdcrates—, que un hombre mesurado, cuando llega en la narracién a
una expresién o a una accién propia de un hombre bueno, estara dispuesto a expresarlas
como si fuera ese hombre y a no avergonzarse de ese tipo de imitacién, mas adn si imita
al que obra bien con firmeza y sensatez, pero estara menos dispuesto y con menos ganas
de imitar al que sufre enfermedades, pasiones amorosas, ebriedad o alguna otra desgracia.
Cuando sea indigno de €l mismo en algun aspecto, no querrd parecerse seriamente a
alguien peor, a no ser que fuera durante algin momento, siempre y cuando el personaje
haga algo provechoso. De lo contrario sentira verglienza, ya que no s6lo no estara
habituado a imitar a ese tipo de gente, sino que ademas le sera desagradable amoldarse y
adaptarse a las pautas de los peores, porque las desprecia en su mente como si fuera un

placer de nifios™,

Ciertamente, la imitacién puede tener una influencia positiva en el alma en la medida

en que representa a personajes que obran virtuosamente y con sabiduria, aunque los

151 pATON, Republica 111, 395c.

152 W. JAEGER, Paideia, p. 616, n. 91 ad loc.

153 Ver supra, nota 103.

154 PLATON, Republica 111, 396¢. Cursiva nuestra.
155 PLATON, Republica 111, 396c-¢.
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discursos de este tipo se limiten a una Unica armonia, pues las variantes son pocas, y
también a un ritmo igualmente constante®®; en cambio, los discursos del segundo tipo —
los que corresponden al epos homérico y a la tragedia— provocan identificaciones
emotivas totalmente distintas y, ademas, emplearan todas las armonias y todos los ritmos,
si van a adecuar sus relatos a este estilo por la multiplicidad de variantes que tiene®®’. Sin
embargo, éste Ultimo tipo de poesia es la que resulta mas agradable y placentera para los
nifios y maestros y para la multitud en general. Y esto es precisamente lo que hay que
eliminar a criterio de Platon, puesto que “no armoniza con nuestra organizacion politica,
porque entre nosotros no hay un hombre doble ni multiple, dado que cada uno hace una
sola cosa”®®, Esta normativa que establece el principio de especializacion por parte de
cada ciudadano significa que los guardianes no solo no podran ejercer otro oficio que no
sea el suyo, sino que tampoco podran imitar la conducta de ningin personaje que
desempefie una funcién distinta de aquella para la cual han sido especificamente

formados®®®. Por consiguiente

Si un hombre que puede por su sabiduria adoptar maltiples formas e imitar todas las cosas
llegara hasta nuestra ciudad dispuesto a mostrarnos sus obras, nos prosternariamos ante él
como ante un ser sagrado, asombroso y encantador, pero diriamos que no existe un hombre
asi en nuestra ciudad ni es licito que lo haya y lo enviariamos a otra ciudad, tras ponerle
perfume en la cabeza y coronarlo con lana. Nosotros nos valdriamos, con la utilidad como
meta, de un poeta y relator de mitos mas austero y menos agradable, que imitara para
nosotros del estilo de hombre razonable y que contara sus relatos de acuerdo con las pautas

que establecimos desde el principio, cuando intentabamos educar a los soldados*®.

En definitiva, sélo se admitira en la polis una poesia mas austera y menos placentera.
Platén no pone énfasis tanto en la perfeccion técnica para la composicion de las obras,
sino que su interés es mas bien pedagogico. En la poesia épica el elemento dramatico de

los relatos de estilo directo debe limitarse lo mas posible®:,

Luego de haber completado lo referente a los poemas y mitos, acerca de qué hay que

decir y como decirlos, viene el examen de lo relativo a la masica, esto es, lo que tiene

156 pPLATON, Republica 111, 397b.

157 PLATON, Republica 111, 397c.

158 PLATON, Republica 111, 397d-e. Socrates les recuerda a sus interlocutores el principio politico
fundamental de la RepUblica, establecido en 11.370a-b, segln el cual cada ciudadano debe desempefiar una
sola funcion que serd aquella que mejor se corresponda con su disposicidn natural.

159 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p.78.

160 p ATON, Republica 111, 398a-b.

161 \W. JAEGER, Paideia, p. 617.
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que ver con el estilo del canto y las melodias (111.398c). A ellas se une como elemento
no lingliistico el ritmo. Segun Jaeger “Platon establece como ley suprema que debe
presidir esta cooperacion de la trinidad del logos, la armonia y el ritmo, la norma de que
el tono y la cadencia deben hallarse supeditados a la palabra”®2. Esto significa que las
pautas establecidas para la composicion de poesias son las mismas que deben aplicarse
para la musica. Se aceptaran unicamente aquellas armonias que puedan “imitar
dignamente los sonidos y modulaciones de un hombre valiente que participe en una
accion bélica y en cualquier acontecimiento violento™ (I11.399a) o para “imitar al hombre
que toma parte en una accion pacifica y no violenta sino voluntaria, comportandose
siempre mesurada y moderadamente (111.399b-c). Lo mismo sucede respecto a los ritmos:
se observaran cuales son los ritmos de la vida ordenada y valiente!®® que, junto a la
armonia, deben seguir al relato. En efecto, la buena calidad del relato, con su armonia,
elegancia y buen ritmo dependen —afirma Socrates— del caracter del alma; pero de aquel
ethos verdaderamente bueno y noble provisto de inteligencia®®*. Estos rasgos son los que
deben buscar por todos los medios los jovenes y futuros guardianes, si van a cumplir
adecuadamente su funcion. Los hombres que gobernardn en la ciudad no pueden ser
educados mas que en la imitacion de aquellos comportamientos que conduzcan al ideal
moral que deben encarnar®®®. En cambio, el lenguaje vulgar, la falta de ritmo y armonia

provocan una corrupcion en el alma. Por eso es que Socrates se pregunta:

¢Entonces serda que solamente debemos controlar a nuestros poetas y obligarlos a
componer la imagen del caracter bueno en sus poemas 0 ho componer entre nosotros, o
también es necesario controlar a los demas artistas e impedir la representacién del caracter
vil, desenfrenado, servil y vulgar, tanto en imagenes de seres vivos, en edificaciones, como
en cualquier otra cosa hecha artesanalmente? Al que no sea capaz de hacerlo, se le debe
prohibir que produzca su arte entre nosotros, para que nuestros guardianes no se alimenten
de las imagenes del vicio como de hierba venenosa, cosechandola dia a dia de a poco de
muchos lugares e ingiriéndola sin percibir que albergan un gran mal en sus propias

almas®®.

Platon alude en este texto a las influencias que puedan llegar a tener las otras artes

(ademas de la poesia) en la paideia de los guardianes; se refiere a la pintura, el arte de

162 \\/. JAEGER, Paideia, p. 618. Cf. PLATON, Republica 11, 398d.
163 pATON, Republica 111, 400a, 400c.

164 pATON, Republica 111, 400d-e.

165 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 79.

166 P ATON, Republica 111, 401b-c.
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tejer, el arte decorativo, la arquitectura y la escultura. Si bien son formas de expresion
del espiritu, Platon las nombras para completar el cuadro, aunque no constituyan los
verdaderos pilares de la educacion®’. Jaeger sostiene que Platon “no concibe el proceso
de formacion espiritual del individuo como algo aislado (...) sino dentro de un mundo
circundante adecuado a su ser y a su destino. El estado es necesario para que pueda existir
una educacidn; necesario no s6lo como autoridad legislativa, sino también como el medio
ambiente, como la atmosfera que respira el individuo™®8. Es decir que el hombre, desde
su infancia, debe “respirar” el aire de una ciudad purificada, de una pdlis sana. Por tal

razon

la educacion musical es fundamental, porque el ritmo y la armonia se introducen de modo
extremo en el interior del alma y la toman con la mayor fuerza, confiriéndole elegancia, y
la hacen elegante siempre que se la eduque bien, pero si no, sucede lo contrario. Ademas,
el que es educado como se debe sentiria con mas precision los defectos en las artesanias
mal hechas o en las cosas naturales que no son bellas. Asi, disgustandose con todo derecho,
elogiaria y se regocijaria con las cosas bellas, y albergandolas en su alma se alimentaria
con ellas y se volveria noble y bueno, mientras que rechazaria con todo derecho las cosas
vergonzosas Y las odiaria incluso desde joven, antes de ser capaz de alcanzar la razon. Por
eso, cuando le llegara la razon, el que fue asi educado la recibiria con gozo, comprendiendo

que le es totalmente familiar®.

Por consiguiente, la cultura “musica” tiene una primacia sobre las demas formas y
expresiones artisticas dentro de la tradicion de la paideia griega. Desde el punto de vista
educativo, la cultura musical es una forma de mimesis o imitacion que esta al servicio de
la formacion del caracter™. Aqui entran no sélo el ritmo y la armonia propios de la
musica, sino también la poesia, cuyo objetivo es “componer la imagen del carécter
bueno” (I11.401b). Un hombre educado en la cultura musical, que aprehende en su alma
lo bello y bueno de los ritmos y de las armonias, estardA mayormente capacitado para
gozar de la belleza de las formas (pues las capta como algo afin a si mismo) y despreciar
y odiar, por otra parte, lo vulgar e inarmonico. De esta manera, la educacion “musical”
de los guardianes que propone Platon adquiere un nuevo sentido, ya que supone una fase

previa para los conocimientos supremos que la educacion filosofica de la clase de los

167 W. JAEGER, Paideia, p. 622.

168 \W. JAEGER, Paideia, pp. 622-623.

169 p ATON, Republica 111, 401d-402a.

170 A, VVALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 83.
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regentes pondra de relieve mas adelante!’*. Se trata, en el fondo, de educar el caracter del
hombre a través de un largo y penoso proceso al que Socrates compara con la ensefianza
de la lecturay la escritura; y es justamente la poesia, laarmonia y el ritmo, en una palabra:
la “musica”, la que contribuye en mayor medida a este proceso de formacion espiritual,
puesto que tiene como fin el amor a lo bello!’2. Entonces, un hombre serd “musico”
cuando conozca las formas de la moderacién, de la valentia, de la liberalidad, de la
grandeza de espiritu, tanto en lo grande como en lo pequefio, como asi también en sus

imagenes y manifestaciones!’.

La educacion fisica: el cuidado del cuerpo por medio de la gimnasia y
la medicina

Después de la musica, los jovenes deben ser educados en la gimnasia’

, lo que
constituye la otra cara de la paideia. El cuidado del cuerpo reviste una gran importancia
en la formacion de los “guardianes”, por lo cual debe practicarse desde la infancia. Si
bien Platon sostiene que la educacion debe comenzar por la mousikeé, se debe a que ésta
predispone al cuerpo a perfeccionarse, ya que un cuerpo apto no es capaz por si mismo
de hacer buena el alma'’®. La paideia platonica se apoya sobre esta estructura: formar
espiritualmente al hombre en su plenitud, encomendandole luego el cuidado de velar
individualmente por su cuerpo’®. Platon establece mediante pautas generales, “para no
entrar en largos argumentos”, lo que concierne al examen del cuerpo. En primer lugar,
un guardian debe cuidarse de las bebidas y la alimentacion tal como lo hacen los atletas,
aungue Platén critica a estos por el hecho de pasar muchas horas durmiendo y porque,
cuando son sometidos a cambios bruscos en su dieta 0 a cambios climaticos, se vuelven
demasiado sensibles. Los “guardianes” deben poder adaptarse a todos los cambios de
comida, bebida y clima, sin que su salud corra peligro; sobre todo porque “como perros

guardianes, deben ver y escuchar al maximo”, es decir, deben estar en constante

vigilancia de los ciudadanos y de la pdlis. Por lo tanto, se aboga por una gymnastiké mas

71 W, JAEGER, Paideia, p. 623.

172 pATON, Republica 111, 403c.

173 PLATON, Republica 111, 402c. Cf. W. JAEGER, Paideia, p. 624.
174 pPLATON, Republica 111, 403c.

175 PLATON, Republica 111, 403d.

176 \W. JAEGER, Paideia, p. 625.
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simple y razonable, especialmente orientada a la guerral’’, semejante a la educacion
musical antes descripta. Asi como la simplicidad en la musica engendra la moderacion
(sophrosyne) en el alma, la simplicidad en la gimnasia engendra la salud en el cuerpo
(111.404e).

A juicio de Sécrates, y en consonancia con el proceso de purgacién de la ciudad
lujosa 0 enferma, es necesario eliminar todos aquellos excesos que puedan despertar
nuestras pasiones y conducirnos a un estilo de vida inmoderado. Para Platén, un signo
inequivoco del estado enfermo en que le tocd vivir y la “mayor prueba” de que se estaba
proporcionando a la pélis una “educaciéon mala y deleznable” es la proliferacion de

médicos y logdgrafos habiles en la vida publical’®.

La principal critica respecto de la medicina se funda en el hecho de que los hombres,
debido a su pereza o dieta, contraen enfermedades que les impiden, en cierta manera, ser
atiles a la sociedad. En toda ciudad bien legislada —afirma Platon— “cada ciudadano tiene
fijada una funcién que le es obligatorio cumplir, y nadie tendra tiempo libre durante toda
la vida para estar enfermo preocupandose exclusivamente por sus tratamientos médicos”
(111.406¢). Se trata, por una parte, como observa Vallejo Campos, de evitar prescripciones
que sean debidas al mal “estilo de vida” seguido y, por otra, de impedir largos
tratamientos médicos que sean incompatibles con la funcion social que toda persona debe
tener en “un estado bien ordenado”’®, Esto aplica a las distintas clases sociales; en efecto,
un carpintero que se enfermase y el tratamiento le llevara un periodo de tiempo
prolongado, no podria ejercer su funcion como corresponde. No tendria otra opcion que
“hacer a un lado la enfermedad” y continuar con su trabajo o, en tlltima instancia, echarse
a morir. Incluso en el caso de aquellos que llevan una vida acomodada, el entregarse en
exceso al cuidado del cuerpo resulta “incompatible con el estudio que sea, y con las

reflexiones y meditaciones sobre uno mismo” (II1.407c), porque siempre esta la

177 pLATON, Republica 111, 404b. Platén toma como ejemplo el relato homérico de los héroes que, estando
en campafa durante la guerra, se valen de una alimentacion simple y austera, debido a que la variedad en
la dieta produce el desenfreno y la enfermedad en los cuerpos, tal como la variedad de ritmos y armonias
en la educacién musical provocaba el desenfreno en el alma.

178 pLATON, Republica 111, 405a. A. VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 86: “Sécrates en
toda esta seccion enjuicia muy negativamente la hipertrofia de determinadas practicas médicas y el exceso
en el desarrollo de la vida judicial como un sintoma de la patologia social que sufre el estado lujoso. De ahi
que vea necesario ‘legislar en la ciudad’ tanto respecto a la medicina como a la justicia”.

179 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 87.
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posibilidad de sufrir algiin dolor de cabeza o veértigo y, en tal sentido, responsabilizar a

la filosofia por ello.

Platon no pretende menoscabar el papel del médico dentro de la polis, sino que lo
concibe de distinta manera cuando se encuentra purificando la ciudad de sus vicios y
excesos. En la Republica no toma como modelo la ciencia médica de su tiempo sino la
era heroica de la medicina, tal como la relata Homero. Para él, el dios Asclepio fue el
verdadero politico de la salubridad®. Segin Platon, Asclepio inventé el arte de la
medicina para los que tienen un cuerpo sano por naturaleza y su dieta y contraen alguna
enfermedad pasajera, y con el fin de eliminar este dafio. Pero en el caso de aquellos cuyos
cuerpos resultan totalmente incurables no intenté hacerles mas largas y miserables sus
vidas ni purgandolos ni evacuandolos de a poco con dietas, para que engendrasen hijos
que serian naturalmente igual a ellos, sino que creia que no hay que cuidar a quien no
puede vivir normalmente, porque no seria ventajoso para €l ni para la ciudad®®!.
Entonces, ¢cuales seran los buenos médicos que seran necesarios establecer en la polis?
Glaucon sostiene que serian “los que han tenido trato tanto con mas personas sanas y mas
enfermas”; y lo mismo valdra para el caso de los jueces de la ciudad, puesto que serian
“aquellos que han tenido trato con todas las naturalezas” (I11.408c-d). Aqui Platon realiza
una distincion, pues se trata de “dos asuntos distintos”; por una parte, aquel que se
dedique a la medicina debera aprender desde la nifiez a tratar con numerosos cuerpos
enfermos, lo mas graves posibles, pero, por otra parte, no sucede lo mismo en el caso del
juez dado que éste “gobierna el alma con el alma, por lo cual no es posible que haya sido
educada y que haya tratado desde la juventud con almas malvadas, ni que haya atravesado
cometiendo injusticia por todas las cosas injustas, de modo que pueda inferir por si misma
la injusticia de los demas™*82. Por el contrario, es necesario que su alma sea inexperta y
“no se haya mezclado con los malos caracteres” de joven, si es que va a ser “bella y buena
para juzgar sensatamente acerca de lo justo” (I11.409a-b). Es necesario que quien vaya a
ser un buen juez no sea joven sino un anciano que haya “aprendido con dificultad la
injusticia tal cual es, no porque la haya experimentado como una cualidad propia

instalada dentro de su alma, sino que, al haberse ocupado de ella como una cualidad ajena

180 \\/. JAEGER, Paideia, p. 627. Cf. PLATON, Republica Ill, 407e.
181 pATON, Republica 111, 407c-e.
182 p ATON, Republica 111, 409a.
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en almas ajenas durante mucho tiempo, perciba coémo es por naturaleza el mal, valiéndose

del conocimiento y no de la experiencia propia™!®3.

En definitiva, tanto la medicina como la justicia estan concebidas para cuidar los
cuerpos y las almas de los ciudadanos de buena naturaleza, y a los que no son asi
corporalmente los dejardn morir y a los que tienen almas perversas e incorregibles los
condenaran a muerte®. De este modo, un hombre educado en la masica, si sigue estos
lineamientos al atenerse a la gimnasia, sélo necesitara de la medicina en casos de
emergencia. La finalidad de la gimnasia y de los ejercicios forzosos no es tanto alcanzar
la fuerza corporal sino desarrollar el aspecto impulsivo de su naturaleza. Entonces, Platon
sostiene que la gimnasia no tiene por mision educar exclusivamente el cuerpo y la
“musica” el alma, sino que ambas se establecieron en vistas del alma'®. Pero lo hacen
en distinto sentido, pues una educacion puramente gimnastica cultiva con exceso la
dureza y el salvajismo del hombre, y una educacion “musica” excesiva hace al hombre
demasiado delicado y blando*®®. Por eso es preciso que ambos aspectos estén en mutua

armonia. Y el alma del hombre que los posee en armonia es sensata y valiente. Asi pues,

dado que existen estos dos rasgos naturales, segun parece, yo diria que la divinidad ha
dado a los hombres dos técnicas, la musica y la gimnasia, que se aplican a lo impulsivo y
a lo filoséfico, no al alma y al cuerpo, a no ser de modo accesorio, sino a esos dos rasgos,
para que ambos armonicen, tensandose y relajandose hasta donde sea conveniente (...) Por
lo tanto, podriamos decir con pleno derecho que guien combine de la forma mas bella
posible la gimnasia con la musica y las refiera al alma con la mayor proporcién es el musico

més perfecto y armonioso (...)*.

La armonia de la formacién musical y atlética es la educacion sana; ambas forman
la unidad inseparable de la paideia!®. Y la ciudad necesitara de alguien asi que la
controle siempre, si la organizacién politica (politeia) se va a preservar (111.412b). Asi,

surgiran de entre los guardianes aquellos mas sensatos y capaces para cuidar y

183 pATON, Republica 111, 409b.

184 pATON, Republica 111, 409e-410a.

185 pATON, Republica 111, 410b-c.

186 \\/, JAEGER, Paideia, p. 628. PLATON, Republica I11, 410d. Platon afirma que el aspecto impulsivo si
se lo educa correctamente se vuelve valiente, de lo contrario deviene brutal y obstinado. Y la naturaleza
filosdfica, si se relaja de mas, también puede volverse mas blanda de lo debido, pero bien educada es ddcil
y ordenada. Cf. Il1, 411a-d.

187p ATON, Republica 111, 411e-412a.

188 \W. JAEGER, Paideia, p. 628, n. 158 ad loc. R. L. NETTLESHIP, La educacién del hombre segln
Platon, pp. 80 y ss.: “El problema, pues, de la educacion consiste en coordinar estos dos elementos
(complementarios, pero propensos a entrar en conflicto) de la naturaleza humana”.
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preocuparse por el bien de la pélis. La garantia de que los futuros gobernantes habran de
comportarse exclusivamente en beneficio del bien comun, de modo que puedan salvarse
a si mismos y a la ciudad (I11.417a), viene dada fundamentalmente por la buena
educacion recibida (111.416b-¢)!%. Sélo mediante la educacion —es decir, de la formacion
del hombre— es posible alcanzar la finalidad perseguida por quien haya de velar por el
bien de la pdlis, y cuando aquélla es verdaderamente eficaz, huelgan las leyes; en
definitiva, la buena paideia exime a la “ciudad-estado” de la necesidad de estar
constantemente creando y modificando leyes, como ocurria en la Atenas de los tiempos
de Platon'®,

Si bien este tipo de formacién esta previsto para aquellos que Platén denomina
“guardianes”, de entre estoS surgird un hombre o una minoria cuya naturaleza filosofica
sera la mas apta para ejercer el mando de la ciudad-estado. Asi, una vez que la
organizacion politica (politeia) toma impulso, va creciendo como en espiral, “pues si
conserva la ensefianza y la educacion propicias, crea buenas naturalezas, y a su vez las
naturalezas propicias, habiendo recibido una educacion asi, engendraran hijos todavia
mejores que sus antecesores”®’. El hombre que encarne verdaderamente el espiritu
filosofico sera aquel que conozca en plenitud lo bueno y noble de la condicion humana;

y, por tanto, aquel que represente completamente el espiritu de la paideia en la ciudad.

189 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 92.
190 W, JAEGER, Paideia, pp. 632-633.
191 p ATON, Republica 1V, 424a.
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Capitulo tres

Platon contra la tradicion poética

Antecedente: critica de la poesia mimética en el libro 111

El tratamiento sobre la poesia realizado en los libros 11y 111 estaba enmarcado dentro
de la propuesta educativa que Platon propone para los “guardianes” de la ciudad. Esta
consistia en una reforma de la antigua paideia a partir de la cual se proyecta la nueva
“politica cultural”?®? de la pélis. Ademas, cabe tener presente que para el filosofo

ateniense la poesia estaba intimamente vinculada a la educacion.

Este primer procedimiento sobre la poesia consiste primordialmente en revisar la
herencia literaria de la tradicion (Homero, Hesiodo y los poetas tragicos y comicos). El
fin inmediato que se busca es introducir un nuevo tipo de poesia que esté en consonancia
con el tipo de areté que se persigue. El programa educacional que se presenta apunta a
formar ciudadanos desarrollando la plenitud de su propia naturaleza, de manera que se
conviertan en hombres aptos tanto para el gobierno de su propia alma, como el de la
ciudad. Para tal fin, Platon propone una serie de pautas a las que deberan ajustarse los
poetas que quieran ensefiar en la ciudad: a) sobre los dioses no podran contarse falsedades,
presentandolos como seres crueles, vengativos 0 mendaces; sino que habra que referirse
a ellos en buenos términos —de modo que coincidan con su verdadera naturaleza—
(11.379a-111.386a); b) deberan evitarse aquellos relatos que describan la muerte como un
suceso temible o que presenten al Hades como un lugar terrorifico adonde iran a parar las
almas (111.386a-387c); ¢) no podra hablarse sobre los hombres nobles o los héroes tragicos
como victimas de algun arrebato emocional, de modo que den rienda suelta a sus innobles
pasiones (111.386¢-389¢), sino que siempre deben ser presentados como hombres de

animo moderado.

Ahora bien, la critica a que se somete la poesia en el libro 111 tiene que ver mas que
nada con la forma en la que se expresan los relatos de los poetas. Recordemos que Platon
distingue tres tipos de l6goi poéticos: a) indirecto o simple, meramente narrativo b)

directo o imitativo, al cual pertenece la tragedia y la comedia y ¢) mixto, al cual pertenece

192 p ATON, Republica 11, 376¢-111, 398b.
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la épica homérica, donde la imitacidn prevalece aln mas que la narracion. Esta distincién
parte del presupuesto segun el cual el hombre tiende a identificarse con aquellos
caracteres a los que se ve expuesto durante su proceso de formacion (por ejemplo, en las
representaciones de comedias y tragedias en el teatro); también lo podemos observar
sobre todo en los nifios®®, quienes sienten fascinacion acerca de los contenidos que les
son relatados por los poetas y narradores de mitos. Después de exponer las pautas en el
contenido de los relatos y las formas en que pueden ser expresados, Platén opta por la
poesia simple o narrativa, siendo consciente de que se esté eligiendo un tipo de relato

“mas austero” y, por tanto, menos atractivo desde un punto de vista estético.

¢Qué sucede con los tipos de poesia imitativa 0 mixta? Justamente debido a la
imitacion, tanto en la forma como en el contenido, estos tipos de relato provocan graves

dafos, tanto moral como intelectualmente:

—Cuando se enuncia un dialogo como si fuera otra persona la que habla, ¢acaso no diremos
que el poeta asemeja lo mas posible su propia expresion a la del que anuncia que va a

hablar?
—Lo diremos, claro.

—Entonces, asemejarse uno mismo, en la voz o en la apariencia, ¢es imitar a aquel a quien

uno se asemeja?

—Por supuesto'®.

En estos pasajes del libro 111 la razon que anima la ponderacion de una poesia simple
0 austera esta basada en el mencionado principio de especializacion, segun el cual cada
ciudadano realizara aquella funcion para la que esté mejor dotado segun su propia
naturaleza. En consecuencia, resultara perjudicial que un hombre se la pase imitando
diversos modelos de conducta u oficios porque nunca podra alcanzar su normal
realizacion. Sin embargo, la critica en este libro admite un tipo de mimesis que puede
llegar a tener buen efecto; esta consistira en la identificacion con aquellos personajes que
realicen tareas loables, virtuosas y que obren con valentia y moderacion. Este tipo de
relatos se limitardn a “una Unica armonia, pues las variantes son pocas, y a un ritmo

igualmente constante” (I11.397b); por el contrario, el epos homérico y la tragedia

193 pLATON, Republica 111, 377a-b: “Sin duda en ese momento se modela mejor y se incorpora mejor el
modelo que se le quiere inculcar a cada uno”.
194 pATON, Repblica 111, 393b-c.
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emplearan, para tener éxito, “todas las armonias y todos los ritmos, si van a hacer su relato
adecuandose a este estilo por la multiplicidad de variantes que tiene” (I11.397c). Este
ultimo estilo de poesia es la que despierta la mayor simpatia emotiva por parte del publico
que asiste a la representacion de esta; pero, a la vez, se trueca para Platon precisamente
en un vicio'®. Si bien el ataque de Platon apunta principalmente al poeta o recitador que
compone de acuerdo con esta forma, tampoco queda fuera de su critica la interpretacion

del actor, que se convierte en un mero portavoz del poeta.

Inmediatamente se pondra el foco en los jovenes guardianes de la pdlis, en cuanto a
su situacion mimética. Si bien deben aspirar a convertirse en “artesanos perfectos de la
libertad” (I11.395c¢), esto se llevara a efecto “por la practica y por la ejecucién, es decir
por una educacibn en que se les enseflara a ‘imitar’ modelos previos de
comportamiento®®, De modo que mimesis se trueca ahora en término aplicado a la
situacion de aprendizaje, del estudiante que absorbe sus lecciones y que repite —que
‘imita’, por consiguiente— lo que se le dice que debe dominar (...) La tarea que se les
asigna no serd estrictamente técnica: también requerira caracter, y capacidad de juicio
ético”®’. En definitiva, el tratamiento de la mimesis en el libro Il excluye la poesia
imitativa porque puede resultar perniciosa para el caracter del hombre, ademas de causar
estragos en el intelecto. Sin embargo, un tipo de mimesis es admitida: “la imitacién pura
del hombre razonable” (I11.397d). No obstante, al retomar la critica a la poesia mimética

en el libro X, Platon condenara todo tipo de mimesis.

Platon es consciente de las consecuencias que puede suscitar la presencia
desmesurada de los distintos tipos de manifestaciones poéticas en la ciudad-estado, en
cuanto constituian el vehiculo a través del cual se transmitian los saberes y las tradiciones
del pueblo griego, y que muchas veces resultaban perjudiciales. Para Platon, los poetas,
desde Hesiodo y Homero hasta los tragicos y comicos, “constituyen el vehiculo de la
cultura en todas sus dimensiones, ejerciendo, de hecho, un verdadero monopolio en el
sistema educativo griego, donde la mentalidad de los ciudadanos se modela en un amplio

y complejo espacio poético nutrido de personajes, relatos e imagenes que son transmitidos

195 E, HAVELOCK, Prefacio a Platdn, p. 37.

196 P ATON, Republica 111, 395¢-d: “Si imitan, que imiten ya de nifios lo que les corresponde: ser valientes,
moderados, piadosos, libres y todo este tipo de conductas, pero no deben emplear ni ser habiles para imitar
conductas serviles, ni ninguna de las actividades vergonzosas, para que a partir de la imitacién no le tomen
el gusto a esa forma de ser”.

197 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 38.
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oralmente en numerosas manifestaciones, tanto puablicas como privadas, y que se

extienden a lo largo de toda la vida del ciudadano™%,

Ahora bien, el conflicto que Platdn observa entre la poesia y la filosofia no es algo
propio de su tiempo, sino que, como sefiala Scrates en el libro X de la Republica, “existe
un antiguo desacuerdo entre ambas” (X.607b). Mucho antes de que Platon escribiera,
pensadores como Heréclito y Jendfanes se expresaron en detrimento de los poetas,
particularmente Homero y Hesiodo, considerados como verdaderos educadores para el
pueblo heleno. Asi, por una parte, Heréclito cuando dice “Homero... es merecedor de ser
expulsado de las competencias y apaleado, y del mismo modo Arquiloco” (Frag. 42), o
cuando dice “maestro de la mayoria es Hesiodo. Creen que €l sabia muchisimas cosas, él,
que precisamente no conocia el dia y la noche; pues es una sola cosa” (Frag. 57); por su
parte, Jendfanes cuando critica la concepcion antropomorfica de los dioses por parte de
los poetas dice “Homero y Hesiodo atribuyeron a los dioses todo cuanto entre los hombres
es digno de censura y vituperio: robar, cometer adulterio y engafiarse unos a otros” (Frag.
11)'%. El hecho de que tanto Heraclito y Jendfanes, como asi también Empédocles o
Parménides, entre otros, hayan utilizado recursos poéticos?®® —escritura en verso,
utilizacion de imagenes miticas y el uso de metaforas— como herramientas para dirigir su
“ataque” contra la poesia explica, seglin sefiala Socrates en la RepUblica, el modo en que
la poesia lanzaba sus criticas contra la filosofia, al llamarla, entre otras cosas, “perra

gritona que ladra a su amo” (X.607b).

Si bien en el libro 111 se habla de la poesia imitativa como aquella que més agrada a
los oyentes por la belleza empleada en su composicion, Platén no toma en consideracion
los criterios estéticos para la valoracion de la poesia. Es preferible, como él mismo sefiala,
una poesia mas austera y menos agradable, pero que sea mas provechosa para la pélis,
precisamente porque estara compuesta segun las pautas establecidas por ellos mismos a

la hora de fundamentar la organizacién politica de la ciudad.

Al momento de indagar sobre la naturaleza de la poesia, Platon destaca, ademas de

la naturaleza imitativa o mimética, otro aspecto fundamental de origen externo: la

198 J, AGUIRRE, Platon y la poesia. 16n, introduccién, traduccién y comentarios de Javier Aguirre, Madrid,
Plaza y Valdés, 2013, p. 18.

199 Para los fragmentos de Jendfanes y Heraclito seguimos la traduccion de Ramén Cornavaca en:
FILOSOFOS PRESOCRATICOS. Fragmentos I, edicion bilingie, op. cit.

200 Cf. G. REALE, Platon. En busqueda de la sabiduria secreta, p. 82: “En forma poética, los filésofos
irrumpian en los modos tradicionales de hacer poesia y, con los antiguos medios de la oralidad poético-
mimética, creaban otra forma de oralidad”.
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inspiracion divina o enthousiasmos?®t. El tema de la inspiracion y la imitacion son
ampliamente tratados a lo largo de la obra de Platon, pero sin que hayan adquirido un
sentido unitario debido al carécter asisteméatico del pensamiento platénico. Asi, por
ejemplo, en la Apologia cuando Sécrates detalla frente a los jueces sus intentos por refutar
al oraculo de Delfos, que habia expresado que era el hombre més sabio, se entrevistd con
quienes pasaban por ser los mas capaces entre los ciudadanos: los politicos, poetas y
artesanos. Respecto de los poetas, SOcrates sostiene que a medida que iba indagando sobre
las razones por las cuales componian sus versos rapidamente se dio cuenta que “no hacian
por sabiduria lo que hacian, sino por ciertas dotes naturales y en estado de inspiracién
como los adivinos y los que recitan oraculos. En efecto, también éstos dicen muchas cosas
hermosas, pero no saben nada de lo que dicen”2%2. También en las Leyes encontramos un
pasaje donde el Ateniense recuerda una antigua leyenda segun la cual “un poeta, cuando
se sienta en el tripode de la musa, no es duefio de si, sino que, como una fuente, de buena
gana deja fluir lo que le cae”?%, Socrates asocia la inspiracion del poeta con su falta de
conocimiento, idea que es ampliamente desarrollada en el lon?®* y que resulta
fundamental a la hora de estudiar la valoracion de la actividad poética. Ademas, para
Platén el poeta inspirado se convierte en un personaje pasivo, un mero receptor y, por
tanto, se ve desprovisto de responsabilidad en su relato?®; lo cual, paraddjicamente,
aparece en abierta contradiccion con la imagen que los poetas tenian en la vida de la polis.

Asi concebida, la poesia viene a ser un medio de comunidn con lo divino.

En el caso del lon Platén entiende el mecanismo del acto poético como carente de
conocimiento acerca de lo que se dice; implica, ademas, la anulacion de la consciencia y
la aparicion de un enthousiasmos: “al ser el hombre un recipiente de limitada cabida, la
inhabitacion en él de lo divino excluye la presencia simultdnea de su nous. El poeta
endiosado esta en cierto modo ‘fuera de si’, al menos fuera de su estado de normalidad

psiquica, y como al profeta y al adivino, el dios le anula la voluntad y le nubla la

201 J, AGUIRRE, Platén y la poesia. 16n, p. 21. Si bien el tema de la inspiracién poética no es objeto de
critica en la Republica, texto al cual se cifie nuestra investigacion, consideramos necesario mencionar este
aspecto para tener un panorama mas amplio acerca de la indagacion de la naturaleza poética por parte de
Platén.

202 p ATON, Apologia de Sécrates, 22c.

203 p ATON, Leyes IV, 719c.

204 p_ATON, 16n, 533c-535a, donde Socrates afirma que no es por una téchne por la que el poeta habla de
cosas bellas, sino por una predisposicion divina (theia dynamis).

205 J, AGUIRRE, Platén y la poesia. 16n, p. 23. Cf. también Mendn, 99¢-d, donde se atribuye la fuente de
la “recta opinion” (orthé ddxa) en la inspiracion; y Fedro, 245a, donde la inspiracion poética es una especie
de “locura” o “mania” que tiene su origen en las musas.
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conciencia para servirse de él como de un medium”2%. El “entusiasmo”, entonces, arrastra
consigo al individuo y provoca en él la sensacion de estar infuso de un poder superior,

divino?®’,

Retomando la nocion de mimesis en el libro I11 de la Republica, podemos afirmar,
por un lado, que la Gnica poesia imitativa que puede admitirse en la polis es la referida a
la educacion moral de los “guardianes”, esto es, aquella que emule las palabras y acciones
del hombre virtuoso; y, por otro lado, estard vinculada al principio de especializacion,

segun el cual cada individuo realizara aquella funcion mas adecuada a su naturaleza?®®,

Critica a la poesia mimética en el libro X de la Republica (595a-608b)

a. Critica de la poesia segun sus presupuestos ontolégicos (595a-598d)

La critica mas radical a la poesia es la que Platon lleva a cabo en el libro X de la
Republica. Nuestra tesis es que es posible ver aqui una suerte de complemento de los
libros 11 y 111, donde se puede advertir una relectura por parte de Platon sobre la tradicion
literaria griega y la posibilidad de vincular la creacion poética al discurso (l6gos)
filosofico. Respecto a la educacion de los “regentes”, basada en un saber puramente
filosofico, desempefian un papel muy importante la poesia y la cultura “musica” en
general, razon por la cual Platon considera no haber dicho todavia su ultima palabra
respecto de la mision educativa de la poesia desde el punto de vista de la filosofia, esto
es, desde el puro conocimiento de la verdad?®®. Este nuevo tratamiento toma en cuenta lo
dicho en los libros intermedios, particularmente el libro 1V, donde se habla de la
naturaleza del alma y de sus partes. Igualmente, el anlisis de la creacidn artistica se lleva
a cabo segun lo establecido en los libros centrales, V, VIy VII, donde hizo su aparicion
la llamada Teoria de las Formas y el curriculum del filésofo. Con base en dicha Teoria,

Platon pretende elaborar una teoria “en lineas generales”?!% de la mimesis, incluyendo,

206 |, GIL, Los antiguos y la “inspiracion”’ poética, Madrid, Guadarrama, 1967, p. 44.

207 M. PERSSON NILSSON, Historia de la religion griega, Buenos Aires, Eudeba, 1968, p. 256: “Este es
el significado literal de la palabra griega ‘entusiasmo’, el estado en el cual ‘el dios esta en el hombre’”.

208 1os “guardianes” de la ciudad-estado deberan formarse para ser individuos con un caracter moderado y
valiente, de modo que no podrian imitar modelos que impliquen una inferioridad moral o acciones viles y
desmesuradas.

209\W. JAEGER, Paideia, p. 764.

210 p ATON, Republica X, 595c. En el libro 111, el tratamiento de la mimesis se reducia al aspecto segin el

cual un actor o poeta realizan la personificacion de un personaje, encarndndose en éste.
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ahora, la pintura, que consistird en la elaboracion de copias o imagenes respecto de un

modelo.

Al principio del libro X Socrates afirma, respecto al tratamiento de la poesia, que “no
se debe admitir de ningin modo cuanto de imitativo haya en ella” (X.595a). Sin embargo,
en el libro 11171t no se habia propuesto una eliminacion tan contundente de la poesia
imitativa, sino que se habian establecido ciertos pardmetros segun los cuales debe
componer y expresar el poeta; éstos apuntaban a “imitar” las acciones puras del hombre
razonable (111.397d). En el libro X se busca desterrar a los poetas y la poesia en cuanto
no puede ser fuente de conocimiento, ya que se contemplara al poeta?*? como incapaz de
dar cuenta o razén de aquello que imita, sumado al impacto “emotivo” que produce en el
alma del espectador o auditorio. Este ultimo aspecto, que compromete la estabilidad
psicologica del individuo, viene dado luego de la reflexion sobre las partes del alma
llevado a cabo en el libro 1V (435b y ss.), ofreciendo al planteo de la poesia una nueva

perspectiva, ademas del status ontolégico llevado a cabo en los libros V al VII.

Cuando Socrates afirma que no se debe admitir “de ningiin modo” la poesia imitativa
es porque considera que todas sus obras son la ruina de la inteligencia de los que escuchan
sin tener el remedio de conocerlas como realmente son (X.595b). La labor poética
aparece, en principio, como opuesta a la inteligencia (dianoia); es por consiguiente una
corruptora del pensamiento®3. Platén se propone explicar este motivo, aunque un cierto
“respeto y afecto” que siente por Homero desde nifio le disuade de hablar (X.595b-c). En
efecto, era un lugar comdn considerar a Homero como el principal maestro y lider de
todos los poetas tragicos (X.595c). Se plantea, de inmediato, el siguiente interrogante:
¢qué es la imitacion? El examen se basa en el fundamento ontoldgico proporcionado por
la teoria de las Formas llevado a cabo en los libros VI y VII, segun el cual corresponde
“establecer una tinica Forma para cada multiplicidad de cosas a la que aplicamos el mismo
nombre” (X.596a).

211 Cf, PLATON, Republica 111, 396d-e, 397d, 398b, 401b-402c.

212 Platén se vale del ejemplo del pintor al que luego equipara la figura del poeta, pero el sentido en este
contexto es el del “artista” (poietés), en general.

23 E, LLEDO INIGO, EI concepto “poiesis” en la filosofia griega, Madrid, Instituto “Luis Vives” de
Filosofia, 1961, p. 97. El autor sostiene que “no es sélo una razén fundamentalmente pedagogica lo que
impulsa a Platén a expresar esta opinion, sino que es un presupuesto ontoldgico el que le mueve,
precisamente porque los que oyen a los poetas no tienen como defensa un saber, que les dé un conocimiento
real de las cosas que les refieren”.
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Sobre la base de dicho fundamento ontoldgico se busca garantizar los aspectos éticos
y politicos que se fueron planteando en los primeros libros y que se orientan a la
plausibilidad de la organizacion politica llevada a cabo. La clave de la cuestion radica en
la posibilidad de que sea el filésofo quien gobierne la pélis. Para ello Platon parte de los
presupuestos tradicionales segun los cuales el conocimiento se orienta hacia los objetos
reales, mientras que la ignorancia, por su parte, carece de inteleccion alguna de objetos.
Platon intentard demostrar que existe un “ser intermedio” entre la pura inteleccion y la
ignorancia, un objeto de naturaleza intermedia entre lo existente y lo inexistente, que tiene
caracteres opuestos y, por lo tanto, es una mezcla de cosas que son y que no son en cuanto
a un rasgo determinado?!*. De esta manera, aquel rasgo inmutable que no es pasible de
contradicciones internas y que representa el verdadero ser de las cosas es la Forma o Idea
(eidos; idéa), objeto de inteleccion, mientras que los entes sensibles, en cuanto
representan una mezcla de ser y no ser, son objeto de opinion (doxa). Este argumento le
permite a Platon superar el dualismo tradicional desde Parmeénides entre los extremos
conocimiento e ignorancia, al establecer el saber como aquel que se orienta a las Formas,
relegando a opinion los demas. Por esta razon, solo el filosofo capta la estructura de lo
real mas alla de lo sensible, mientras que el “amante de la opinion” (philodoxos) se pierde

en las maltiples manifestaciones de lo sensible.

Hablamos mas arriba de “teoria” de las Formas o Ideas, pero cabe sefalar que no
puede hablarse de teoria como un conjunto de principios especulativos completamente
acabados, ya que Platon jamas presenta una vision unificada de dicha “teoria” sino que
es continuamente revisada e incluso sometida a criticas en los dialogos tardios. Si
podemos afirmar que la primera formulacion de las Formas en los dialogos tempranos se
aplica a valores y rasgos cualitativos, esto es, a partir de la pregunta “;Qué es X?” se
pretende conocer la definicion de un rasgo X y su interés practico?!®. Es decir, se indaga

aquello que es “lo mismo en todos los casos” (Laques 191e, 192b); segun Kahn, “en estas

214 Ver el estudio introductorio de C. Mérsico y M. Divenosa de la presente edicion de la Republica, pp. 68
Yy Ss.

215 La pregunta “;Qué es X?” apunta a responder qué es algo (su definicién), es decir, se inquiere la
naturaleza o esencia (ousia) de algo, pero no se refiere en estos contextos a una esencia trascendente, sino
solo remite a aquello comun, idéntico o permanente en todos los casos. Cf., por ejemplo, Mendn 72c¢: “Lo
mismo sucede con las virtudes. Aunque sean muchas y de todo tipo, todas tienen una Unica y misma forma,
por obra de la cual son virtudes y es hacia ella hacia donde hay que dirigir con atencién su mirada quien
responda a la pregunta y muestre en qué consiste la virtud”; Eutifron 5d: “;Es que lo pio en si mismo no es
una sola cosa en si en toda accidn, y por su parte lo impio no es todo lo contrario de lo pio, pero igual a si
mismo, y tiene un solo caracter conforme a la impiedad, todo lo que vaya a ser impio?”; Hipias Mayor
286c¢-d: “;Podrias tu decir que es lo bello [en si mismo]?”; Laques 191e: “Intenta definir primero el valor:
qué es lo idéntico en todos los casos”.
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frases, el uso idiomatico de la preposicion ‘en’ no consiste en localizar la esencia, sino
en generalizar su aplicacion”?'®, Mas tarde, en los dialogos del periodo de madurez Platdn
argumenta a favor de la existencia de determinadas Formas sefialando que todo hombre
reconoce detras de una multitud de cosas similares un rasgo comun. Asi, por ejemplo, no
sOlo advierte que el fundamento de un acto piadoso es la piedad (Eutifrén 5d, 6d-e), sino
que también postula como fundamento de un objeto la Forma de ese objeto, llegando a
introducir ejemplos polémicos para la critica como lo son las Formas de objetos
fabricados por el hombre, tal como la Forma de lanzadera en el Crétilo (389b) o la misma

Forma de cama en Republica (X.596¢), que analizaremos mas adelante.

En Republica V.476a se dice de las Formas que “cada una de ellas es unica, pero al
aparecer por todos lados en combinacion con acciones, cuerpos y entre ellas mismas,
parece que cada una es multiple”. En la captacion de ellas reside el criterio para distinguir
al filosofo de los amantes de las audiciones y espectaculos, cuyo estado mental
corresponde a la opinion (doxa). Cada una de ellas es definida como “lo que es en si y
por si misma”, destacando su caracter inmutable, eterno, inteligible. Platon establece que
la realidad que nosotros conocemos mediante la experiencia de los sentidos en nuestro
estado actual de “seres encarnados” contiene imagenes sensibles de realidades eternas
que son sus arquetipos (paradeigmata) eternos e inteligibles?'’. Al ser definidas como “lo
que siempre es” (Republica VI, 507b), Platén indica que lo real en sentido estricto se
encuentra en el plano de las Formas y no en lo sensible, es decir, distingue la
inmutabilidad de las Formas frente a la inconstancia del devenir. EI fundamento
ontologico que opera de base es que las Formas o Ideas representan el “verdadero ser” y
“lo maximamente inteligible”, mientras que las cosas del &mbito sensible lo “aparente” o

“mudable”, en el sentido de “engafoso”; un estado intermedio entre el ser y el no-ser.

Eso que Platon denomina “lo méaximamente real”, “lo que existe plenamente”
(Republica V, 477a), y que remite a las Formas o Ideas, en el sentido de lo que siempre

es y nunca esté sujeto al devenir, es lo que le confiere “realidad”, “ser” o “verdad” a lo

216 C, KAHN, Platén y el didlogo socratico, pp. 341-345, esp. 342. El autor discute la tesis de D. ROSS,
segln la cual “en el Menon todavia se insiste en la inmanencia de las Ideas en los particulares”, en: Teoria
de las Ideas de Platon, Madrid, Catedra, 20015, p. 34. Lo que Kahn arguye en contra de Ross es que hablar
de “universales inmanentes” resulta engafioso en términos de problemas filosoficos en Platon. Lo que si
podria tomarse como “término técnico” en estos didlogos es el concepto de ousia o “esencia” expresada
mediante la pregunta ¢ qué es X?, donde Sécrates indaga por aquello que permanece idéntico en todos los
sujetos nombrados correctamente por la misma palabra o descritos por el mismo predicado.

217 D. MELLING, Introduccién a Platén, Madrid, Alianza, 1991, p. 151.

61



que deriva de ello en el &mbito sensible?!8. En el contraste “apariencia-realidad” podemos
afirmar que para Platon lo real son las Formas o ldeas (eidé; idéai). Segn Boeri, para
Platon “un eidos es algo muchos més real que un particular sensible, pero es o existe ‘mas
alla’ o ‘al margen’ del particular sensible”, tal como sostiene en el Fedon, donde las
Formas estan “mas alld de o al margen de las cosas que participan en ellas” (74a). Se
trata, dice Boeri, de algo “sin mezcla, puro, inteligible, indisoluble, inmortal y tnico en
su género (Fedon 66a; 67b-e; 80b) que, aunque no esta mezclado con lo sensible, le otorga

‘realidad’”?%°,

Por otra parte, Platdn menciona que las Formas son aquello hacia donde debe dirigir
la mirada el filosofo para poder dar razon (lI6gon didénai) de lo que se le pregunta; por
tanto, solo se captan por el pensamiento y el razonamiento, no pueden aprehenderse
mediante la percepcion sensible. Nos interesa acentuar, ademas, la conexion que las Ideas
tienen con su aspecto practico y normativo “que hace que la vida sea digna de ser vivida,
y no tanto el aspecto de solucion logica de una serie de problemas estrictamente
filosoficos??°. Boeri sefiala que, aunque las Formas no sean realizables tal como se
formulan en el plano discursivo, tienen alguna conexion con la esfera de lo practico o con
la de lo fenoménico en general??*; esto es, desempefian un papel relevante como estructura

normativa que pueda guiar un curso de accion.

Deciamos mas arriba que Platon vuelve sobre el tema de la poesia en el libro X de
la Republica poniendo énfasis en su aspecto mimético (595a). Este reexamen fundamenta
la critica hacia el poeta-artista imitador (mimetés) destacando la necesidad de que exista
un compositor de poemas con conocimiento que se circunscriba a un modelo perfecto.

Cuando Socrates pregunta qué se entiende por imitacion, sugiere analizar la cuestion

218 M. BOERI, Apariencia y realidad en el pensamiento griego. Investigaciones sobre aspectos
epistemoldgicos, éticos y de teoria de la accion en algunas teorias de la Antigiiedad, Buenos Aires, Colihue,
2007, p. 19.

215 M. BOERI, Apariencia y realidad en el pensamiento griego, p. 20.

220 C, KAHN, Platén y el didlogo socrético, p. 338. El autor sefiala que la doctrina de las Formas que
“culmina en la vision del Bien estd profundamente arraigada en la vida moral de Socrates y en la busqueda
del conocimiento beneficioso que es bueno para nosotros porque es o produce virtud”. La Forma del Bien,
que en la Republica VI, 505a constituye “el objeto de estudio mas importante” (mégiston méthema)
constituye el rasgo esencial comin a todo lo bueno y es el objeto Gltimo de conocimiento que opera, ademas,
como fundamento metafisico de todo lo real. Es el modelo o paradigma que toda persona debe ver o captar
si desea actuar con sensatez, tanto en lo privado como en lo publico (Republica VI, 517d). La Forma del
Bien es, en el ambito de lo cognoscible, lo Gltimo en ser visto 0 aprehendido y sélo podria alcanzarse -si es
posible- con mucho esfuerzo (Republica VI, 517b-c). Aun asi, debido a su caracter regulativo, esta forma
constituye un ideal al que siempre hay que aspirar, sobre todo porque su inteleccién conlleva un cambio en
la disposicién animica del hombre.

221 M. BOERI, Apariencia y realidad en el pensamiento griego, p. 64. Cf. también pp. 80 y ss.
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segun “el método usual”, por el cual se suele establecer una tnica Forma para cada
multiplicidad de cosas a las que se aplica el mismo nombre (X.596a). Se propone, a modo
de ejemplo, la Forma de mesa???; segtin esto, se acostumbra a decir que “el artesano hace,
uno las camas y otro las mesas que nosotros usamos, mirando a la Forma de cada objeto
(...) Pero ninguno de los artesanos fabrica la Forma misma (en este caso, de mesa o de
cama)” (X.596b). La novedad del presente analisis de la imitacion “viene determinada
por el contexto de la poiesis, en el que se sitla, como es natural, la obra del artista, que es
contemplada como una imitacion del objeto producido por el artesano. De ahi que se
mencione preferentemente, en primer lugar, la obra del pintor, cuya obra es interpretada
a la luz de un modelo figurativo o naturalista, como si se tratara de un espejo capaz de
reproducir el universo en su integridad y cada una de las cosas que contiene”??%. El pintor
plasma en sus obras distintos objetos como si tomara un espejo vy, girandolo hacia todas
partes, reflejara todo un universo de cosas; la cuestion es que las representa como
apariencias, y de ningin modo como cosas en verdad reales (X.596e). El analisis parte
del imitador (aqui, el pintor), el artesano y luego la Forma misma; seguidamente, respecto
del “fabricante de camas”, decimos que no hace la Forma misma, eso que la cama es en
si misma, sino una cama particular??*. En definitiva, lo que el artesano produce es algo

semejante a lo real, pero que no lo es.

222 Este pasaje (X.596b y ss.) instala el problema de las Formas de objetos fabricados por el hombre. Puede
verse también Cratilo 389h, donde se menciona la Forma de lanzadera. Este resulta un pasaje problematico
porque lo que hace Platdn en el libro X es generalizar la doctrina de las Formas para aplicarla a cualquier
pluralidad que se identifique sin mas con un mismo nombre, incluyendo tanto las especies naturales como
las artificiales. Segun Kahn, “se trata de la exposicion mas inclusiva de toda la teoria en el Corpus”, Platén
y el didlogo socratico, p. 367. Una generalizacion similar puede leerse en la Carta VII, 342d donde se
menciona el quinto elemento (o Forma) de todos los cuerpos “tanto si esta fabricado artificialmente como
si es natural”. Pero esta universalizacion de las Formas resulta sorpresiva en cuanto que no es una
caracterizacion a la que Platon nos tiene acostumbrados desde los primeros dialogos. Guthrie opina que,
con el ejemplo de la Forma de mesa, Platén se esta limitando a ilustrar el aspecto segun el cual los
guardianes-fil6sofos deben proceder con las Formas morales, las virtudes. Ademas, sostiene que los escritos
platénicos sobre la existencia de Formas de objetos manufacturados no proporcionan sobre la cuestion
pruebas definitivas y libres de ambigiiedad (Historia de la Filosofia Griega, vol. 1V, p. 526 y nota ad loc.).
Por otra parte, hay motivos para sospechar que, si se conciben las Formas como modelos de perfeccion,
como instancias perfectas, resulta dificil aceptar que haya Formas de cosas que, esencialmente, estan sujetas
al devenir, como las Formas de sustancias u objetos. Cf. Parménides 130b-d, donde Parménides cuestiona
al joven Sdcrates si debe admitirse una tnica Forma de cosas “tales como pelo, barro y basura, y cualquier
otra de lo mas despreciable y sin ninguna importancia”, a lo que Sécrates responde que “figurarse que hay
de ellas una Forma seria en extremo absurdo”, seglin se dijo que la Forma es perfeccion absoluta. En estos
pasajes del Parménides el problema de la extension del mundo eidético queda sin resolver.

223 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 299.

224 PLATON, Republica X, 597a y nota ad loc: “La atribucion de existencia se aplica con propiedad al
plano de las Formas y solo derivadamente al plano de los individuos concretos, de alli que se pase de una
inferencia sobre el status de un objeto particular a la realidad de la Forma que oficia de modelo”.
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¢COmo se entiende esta cuestion? Cuando Platon se propone investigar quién es este
tipo de imitador (X.597b), afirma que las camas son tres: a) aquella que existe por
naturaleza, esto es, hecha por la divinidad; b) otra que fabrica el artesano, y c) la que hace
el pintor. La divinidad es concebida como un “creador natural” (X.597d), puesto que cred
la cama que existe por naturaleza. El artesano que produce la cama particular también es
llamado “artesano” o “fabricante de camas”, pero referido al ambito de lo sensible. El
problema radica en el modo de designar al pintor; seria mas adecuado llamarlo “imitador”
de lo que aquellos son artesanos (X.597e), en cuanto elabora un producto alejado en tres
grados de la verdadera realidad. De esta manera, de las tres camas, Platon sostiene que
solo aquella que fue “creada por la divinidad” es la tGnica verdaderamente real, pues
constituye la “esencia de la cama”, que oficia de modelo de todas las demas; la que es
producida por el artesano o carpintero tiene una naturaleza menos verdadera, porque es
una copia de la Forma de cama y, por ultimo, la que pinta el pintor es una mera apariencia
0 imagen. En consecuencia, Platon “concibe la imitacidon como una fabricacion de copias,
mejor dicho, de copias de copias, la cual se aleja doblemente de la verdadera realidad para
convertirse en creacion de apariencias y falsedades”?%. La pintura, al ser una imitacion
de apariencias, “esta lejos de lo verdadero y, segun parece, por eso realiza todas las cosas,
porque capta un poco de cada cosa y esa parte es una imagen” (X.598b), creando, en
algunos casos, la sensacion de que conlleva un saber. Precisamente porque el pintor no
puede captar la realidad y apoderarse de ella, que es en lo que consiste la verdad del ente,
tiene que limitarse a su puro aspecto aparencial®?®. El presupuesto ontoldgico que subyace
a este argumento de la distincion entre los tres tipos de cama permite concebir al imitador
como “un artesano de imagenes”, pues ¢l resultado de su mimesis es, efectivamente, una

“apariencia” o imagen que imita lo producido por el artesano®?’.

Por otra parte, es necesario destacar que, segun el filésofo, el imitador no pretende

reflejar el verdadero ser de las cosas, sino que busca producir una apariencia de estas. Es

225 E, BERTI, En el principio era la maravilla, p. 227.

226 £ LLEDO INIGO, EI concepto “poiesis” en la filosofia griega, p. 101: “Cabria aqui preguntarse por
qué el pintor no puede tener como modelo la idea suprema que el artesano tiene (...) Platon se mueve en
un riguroso orden ontoldgico, en una concepcion, segln la cual el ente creado por el artesano es el Gltimo
y Unico que puede tener caracteristicas y validez de tal, con respecto a la idea ejemplar. Lo real es el ente
cuya presencia no es engafio y cuyo aparecer descansa en el ser”.

227 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 300: “Su estatuto ontoldgico, desde luego, es el
mas bajo de la ontologia escalar que Platon describe en la obra, porque le corresponde el mismo nivel de
realidad en el que se hallan las sombras y las imagenes proyectadas por las cosas en el mundo sensible. La
diferencia es que las imagenes propias del arte imitativo son producidas por el artista y no por las cosas
mismas, como ocurre cuando se trata de un espejo (X.596d) o de una superficie que las refleja (VI11.516a,
532c), pero ambas pertenecen a este mismo nivel ontolégico”.
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decir, “el imitador no pretende reproducir el objeto miSmo con sus proporciones reales,
sino solamente su apariencia, para lo cual tendrd que pintarlo en perspectiva,
empequefiecerlo o modificar cualquiera de sus propiedades reales (tamafio, color, etc.),
de modo que sea semejante a su apariencia”??8, La finalidad perseguida es persuadir o
engafiar a nifios y hombres insensatos (X.598c), como asi también a una “mayoria
ignorante” (X.602b). En suma, cabe recordar que el fondo sobre el que se proyecta la
representacion propia del arte mimético es la teoria de las Formas, la cual le permite a
Platon mantener el contraste entre apariencia y realidad. Estas constituyen el ideal
normativo que sirven de referencia al artesano cuando fabrica un objeto; el imitador, en
cambio, fabrica una imagen o apariencia engafiosa del objeto que el artesano produce a
imagen y semejanza de la “cama en si”, pero €sta no la puede fabricar ningun artesano
(X.596b)?2°. En consecuencia, por ocupar un lugar devaluado ontoldgicamente, la
imitacion (mimesis) estd lejos de lo verdaderamente real y por eso es capaz de

“representar” todas las cosas, ya que siempre capta un aspecto o imagen de ellas (X.598b).

b. Critica epistemoldgica de la poesia (598d-602b)

De las imagenes producidas por el pintor que constituyen una apariencia de lo real
se procede en el analisis con el tratamiento de la poesia y la tragedia. Platon alega que
este mismo mecanismo de imitacion se aplica también a Homero y los autores de

tragedias y otros imitadores, naturalmente alejados de lo verdaderamente real:

¢Hay que analizar después de esto la tragedia y a su guia, Homero, dado que escuchamos
de algunos que los poetas tragicos conocen todas las técnicas, todos los asuntos humanos
relativos a la perfeccion y el vicio y también los divinos? Sin duda es necesario que el buen
poeta, si va a componer bien respecto de aquello que trata, lo haga con conocimiento 0 no
sera capaz de componer sus obras. ES preciso, por cierto, analizar si estos hombres se
engafian al encontrarse con imitadores de este tipo, y al ver sus obras no perciben que estan

alejadas tres grados de lo real y que son faciles de hacer sin conocer la verdad (pues crean

228 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 301.

225 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 302. El autor sostiene que el contraste entre
apariencia y realidad respecto al tema de la mimesis en el libro X de la Republica se refiere al hecho de que
las Formas existen con la mayor perfeccién posible en un &mbito superior inteligible, y, por tanto,
constituyen el verdadero ser de las cosas u objetos que, en el plano sensible, constituyen una “semejanza
de lo real”. La imitacion, por ocupar un lugar devaluado ontologicamente, seria, entonces, una “semejanza

G

de semejanza”, “algo semejante a lo real, que no es real” (X.597a).
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apariencias, pero no realidades) o si dicen algo cierto y en verdad los buenos poetas

conocen aquello que a la mayoria le parece que dicen bien®®,

Platon toma en consideracion, a partir de ahora, el caracter cognoscitivo que debe
emplear el poeta al momento de componer o recitar sus obras. Podemos observar, ademas,
el nexo entre el fundamento ontolégico y el epistemoldgico, segn el cual el imitador crea
falsedades alejadas del verdadero ser de las cosas, pero sin conocer como son en realidad
estas (X.599a). Dado que el alcance de la mimesis es potencialmente universal —pues
puede crear apariencias engafiosas de cualquier oficio u objeto—, se comprende que el
poeta “no necesita conocer la verdad de lo que a la mayoria le parece que dicen bien”
(X.599a). Platon dirige su ataque directamente contra el pretendido saber omnisciente que
ostentaban los poetas en la cultura griega. El filosofo sostiene que si el poeta conociera
en verdad las cosas que hace en lugar de imitarlas, habria dado muestras de ello y no
resultaria objeto de critica. En efecto, la critica a Homero parte con una objecion desde el
punto de vista de la paideia; desde la utilidad que el poeta pueda ofrecer a la polis, o desde
la realidad tecnica de los saberes que canta, la figura de Homero pierde la importancia
que hasta entonces habia tenido?!. Asi, “acerca de los asuntos mas importantes y bellos
de los que Homero intenta hablar, acerca de las guerras, las estrategias y el gobierno de
las ciudades, y también acerca de la educacion del hombre” (X.599¢-d), no podriamos,
segun Platon, encontrar un solo ejemplo de una pélis que se haya visto beneficiada por su
intervencién, como Lacedemonia por Licurgo (X.599d); tampoco ninguna ciudad resultd
provechosa en materia de leyes como lItalia y Sicilia por Carondas y Grecia por Solon
(X.599¢); ni mucho menos hubo guerras que hayan resultado victoriosas bajo el mando
de Homero, ni tampoco ningun invento, técnica o artefacto creado por él (X.600a). Pero
si no se dice nada de él en el &mbito publico, menos en el privado, aunque en la antigiedad
se haya considerado a Homero “guia de la educacion” de algunos que lo amaban por sus
ensefianzas, ademas de no haber transmitido un “estilo de vida homérico”’?®?, como

Pitagoras y los pitagdricos (X.600a-b).

Como consecuencia, el juicio de Platon es que Homero y todos los poetas son

“imitadores de imagenes de la perfeccion y las demas cosas que crean, pero no captan la

230 p ATON, Republica X, 598d-599a.

21E, LLEDO INIGO, EI concepto “poiesis” en la filosofia griega, p. 102.

232 Cf. PLATON, Republica X, 600c: “Y si en verdad Homero hubiese sido capaz de educar a los hombres
y hacerlos mejores, dado que en este &mbito podia no imitar sino conocer, entonces ¢no crees, Glaucon,
que hubiese hecho muchos discipulos y hubiese sido honrado y amado por ellos?”.
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verdad” (X.600e); como el pintor, el poeta “pinta ornamentos por medio de palabras y
frases en cada una de las técnicas, sin saber hacer otra cosa que imitar” (X.601a). El
problema es que aquellos que sélo contemplan por medio de las palabras, juzgan como
bellos los discursos o recitaciones que emplean el “verso, ritmo y armonia”, que
condicionan el lenguaje poético y obran de tal manera, que el oyente encuentra bello lo
que escucha??; pero desprovistos de los ornamentos de la “musica”, las obras de los
poetas se vuelven palabras vacias?“. El lenguaje poético aparece para Platon revestido de
“formas y colores” (X.601a). El poeta se sirve de las palabras como de instrumentos; no
obstante, el uso que hace de ellas no esta orientado al “comprender”, sino que imita, 0
mejor, “representa”. Tal es la verdadera razon por la cual el poeta —el creador de
imagenes, el imitador— no conoce nada de lo real, sino de lo aparente?®®. De ahi, en efecto,
el papel devaluado que Platon concede a la poesia, la cual aparece, desde el punto de vista
de las artes destinadas a la produccién de un instrumento cualquiera, a una triple distancia
de la verdad. Platon refuerza su argumentacion en este punto afirmando que hay que
distinguir tres artes o técnicas: la que usa un instrumento, la que lo fabrica y la que lo
imita (X.601d). De este modo, es necesario que el que usa una cosa sea un completo
experto en ella, y que pueda informar al fabricante sobre los aspectos positivos o
negativos del instrumento que él usa®®. Entonces, el fabricante tendra sobre el mismo
objeto una “creencia u opinion correcta” (orthé doxa) acerca de su buena calidad y
defectos, debido a su relacion con el que sabe, pero el que la usa tendra “conocimiento”

(episteme). Respecto al imitador, se dice:

—¢ Tendrd conocimiento en virtud del uso de los objetos que pinta, ya sean 0 no bellos y
adecuados, o tendra una opinidn correcta por estar en relacion necesaria con el que sabe y

éste le indica cdmo se debe pintar?

23E, LLEDO INIGO, El concepto “poiesis” en la filosofia griega, p. 104: “No interesa aquello de que se
habla, ya sea del arte de hacer mesas o de estrategia; la medida, el ritmo y la armonia crean una atmoésfera
especial, en la cual el que oye, contempla simplemente las palabras en si mismas, no con relacion a la
verdad que manifiestan, sino a la belleza que expresan”.

234 Un argumento semejante puede verse en Gorgias, 502b-d, donde Sécrates le dice a Calicles que el
propdsito de “esa poesia grave y admirable”, que es la tragedia, se dirige al placer y a dar gusto a los
espectadores; lo cual no es otra cosa que adulacion. Ademas, si se quita de toda clase de poesia la melodia,
el ritmo y la medida, quedan solo palabras. Y al pronunciarse estas palabras ante un auditorio, la actividad
poética es, en cierto modo, una forma de oratoria popular de tipo retorico, puesto que los poetas se
comportan como oradores en el teatro al dirigirse a una multitud compuesta de nifios, mujeres y de hombres
libres y esclavos.

235 PLATON, Republica X, 601b-c.

236 PLATON, Republica X, 601d-e: “Por ejemplo, el flautista informa al fabricante de flautas respecto de
las flautas que le sirven para tocar y le indicara como es preciso hacerlas, y entonces el fabricante lo
obedecerad”.
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—Ninguna de las dos cosas.

—En consecuencia, el imitador ni sabra ni opinara correctamente respecto de los aspectos

positivos o dafiinos de las cosas que imita®’.

Por lo tanto, el poeta se limitar4 a imitar eso que le parece bello a una mayoria
ignorante (X.602b). Lo que Platon intenta demostrar aqui es que la poesia ni siquiera
puede pertenecer al &mbito de la opinidn recta, dado que, al ser imitacion de lo semejante,
ocupa el lugar mas bajo en la escala ontoldgica y epistemoldgica, ya que no puede ser
fuente de verdadero conocimiento. La critica platonica apunta nuevamente al aspecto
“educativo”, que es uno de los motivos fundamentales que injustifican el lugar del poeta
en la Republica®®. Al respecto Havelock escribe: “La poesia no es ya que carezca de
funcionalidad, sino que es antifuncional. Carece por entero del conocimiento preciso que
un artesano, por ejemplo, puede aplicar en el desempefio de su oficio; y menos ain posee
capacidad para definir con precision las metas y propdsitos que guian al buen educador
en su tarea de formacion intelectual”?*°. Esta claro que la poesia no dejara de ser materia
de deleite artistico, sobre todo cuando esta revestida con los ornamentos del ritmo y la
armonia?*; pero el punto decisivo para Platon se encuentra en la relacion que la poesia
tiene desde antiguo como valor propedeutico frente al conocimiento del verdadero ser.
Segtn ¢l, Homero y todos los poetas no hicieron otra cosa que representar “imagenes
aparentes” de la areté humana, sin conocer lo real, razon por la cual juzga licito

rechazarlos como educadores de hombres?*!.

El 16gos del poeta es, en efecto, “doble”: considerado como “Maestro de verdad”, es
también un maestro del engafio, pues posee la capacidad de persuadir y engafiar. M.
Detienne afirma: “Es tal la seduccion de la palabra que puede hacerse pasar por la
realidad; el 16gos puede imponer al espiritu humano objetos que se asemejan a la realidad

hasta el punto de confundirse y que no son, sin embargo, mas que una vana imagen”2%,

237 PLATON, Republica X, 602a.

28 £ LLEDO INIGO, EI concepto “poiesis” en la filosofia griega, p. 106.

239 E, HAVELOCK, Prefacio a Platdn, p. 39.

240 Recordemos que Gorgias define la poesia como “palabra con metro” (Encomio de Helena, v. 9 ss.): “A
quienes la escuchan suele invadirles un escalofrio de terror, una compasion desbordante de lagrimas, una
afliccion por amor a los dolientes; con ocasion de venturas y desventuras de acciones y personas extrafas,
el alma experimenta, por medio de las palabras, una experiencia propia”. Al definirla como “palabra con
metro”, Gorgias canaliza la virtud de la palabra (I6gos) como persuasion (peitho) que induce a una ilusion
0 engafio (apaté).

241 W, JAEGER, Paideia, p. 768; Cf. Republica X, 600e.

242 M. DETIENNE, Los maestros de verdad en la Grecia arcaica, México, Sexto Piso, 2004, pp. 103-136,
esp. 133-135.
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Desde una perspectiva epistemologica el poeta no puede dar razén de aquello que dice;
se limita simplemente a endulzar las palabras valiéndose de todos los elementos de la
cultura “musica”, con el propodsito de provocar gozo y placer en su auditorio. Pero, tal
como sostiene Platon, sdlo se mueve en el &ambito de la mera opinion, no es capaz de
ofrecer un conocimiento real de las cosas. Este ataque se dirige también al hecho de que
los poetas eran considerados como los educadores de la polis, tanto que incluso los
sofistas los consideraban como sus pares dentro del contexto educativo griego. El hecho
de hablar acerca de los mas variados y bellos asuntos como las leyes, las guerras, la
educacion, etc., era posible a través de un impresionante mecanismo de memorizacion
debido a la mentalidad oral que predominaba en su tiempo. Y esa memoria “ritmica”, en
la que se basaba toda cultura oral, era capaz de albergar toda una paideia coherente en la
que se comprendian todos los conjuntos de hechos y sucesos susceptibles de ser

transmitidos?*3.

Por consiguiente, lo que el poeta o pintor producen no es otra cosa que un ser
degradado, pues se encuentra a una triple distancia del verdadero ser de las cosas. Su
objetivo, por tanto, es la emocion estética, pero no producir cosas reales o ejercer oficios
que debe escenificar en aras de la verosimilitud representativa*; tiene por finalidad crear
apariencias en las cuales podamos regocijarnos por medio de las emociones que despierta

en nuestra alma. De esta manera Platdn sostiene que,

En efecto, segin parece, estamos basicamente de acuerdo en gue por un lado el imitador
no sabe nada relevante respecto de aquello que imita, sino que la imitacion es un juego y

no algo serio, y por otro los que se dedican a la poesia tragica en versos yambicos o épicos

son todos imitadores en maxima medida®.

Segun A. Nehamas?*, el hecho de que la imitacién sea una “juego” (paidid) no es
razon suficiente para desterrarla de la pdlis, dado que esta actitud entraria en conflicto
con lo establecido en el libro 1V (424e-425a), acerca de que el juego debe tener un caracter

normativo en los nifios?*’, y sdlo debe prohibirse si va contra la ley, destruyendo el buen

243 Cf. E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 169.

244 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 306.

245 PLATON, Republica X, 602b. Cursivas nuestras.

246 A, NEHAMAS, “Sobre la imitacion y la poesia en RepUblica X”, en: Lecturas sobre Platon y Aristoteles
VI (ficha de catedra), Buenos Aires, UBA-FFyL, mayo 2003, 5-33, p. 11.

247 R. CANAS, “La poesia en Platon (parte I1)”, p. 336: “El valor del juego para Platon es tan importante
como el mundo de las cosas serias. Tiene una funcion altamente pedagogica, y a menudo aplica el término
paidid a su propia obra y al quehacer del verdadero filosofo”. Cf. Republica, V11.536e-537a, donde Platon
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caracter —que es el principal argumento de Platon contra la poesia en el libro X: el de

introducir el desorden en el alma.

c. Critica psicologica de la poesia (602c-605c)

Un tercer estadio en la critica realizada por Platon acerca de la imitacion (mimesis)
nos lleva a analizar la parte del alma a la que ésta se dirige. De acuerdo con lo establecido
hasta ahora, el imitador (mimetés) se sirve de toda clase de artilugios para generar en su
auditorio la ilusion de estar ante una imagen verosimil del objeto imitado. Platén
considera que el efecto de la poesia depende de una “confusion evidente en nuestra alma”
(X.602d), y presenta una serie de ilusiones Opticas como, por ejemplo, cuando algo nos
parece curvo o recto segun que lo veamos en el agua o fuera de ella, o concavo y convexo
por el error de la vista en relacion con los colores. A esta debilidad del alma que hace
posible el engafio o confusion, contrapone el elemento calculador (to logistikon, X.602e),
que es capaz de desarticular esas apariencias con su capacidad para “calcular, medir o
pesar” (X.602d). La parte del alma que se vale de la medida y el razonamiento (X.603a)
sera, precisamente, la mejor y, por el contrario, lo opuesto a ella, que carece de capacidad
de calculo y es irracional, es la parte inferior que hay en nosotros porque se entrega a las
ilusiones producidas por la imitacion®*®. En consecuencia, para Platon, “la imitacion,
dado que es un elemento inferior asociado a algo inferior, engendra productos inferiores”
(X.603b), y esto se aplica tanto a la mimesis dirigida a lo visible (pintura) como a lo

audible (poesia).

El andlisis concentra su atencion ahora en la imitacion poética, particularmente la
tragedia, que imita a hombres que llevan a cabo “acciones forzosas o voluntarias”, y que
creen que por esa actuacion han obrado bien o mal, y asi en todos los casos se entristecen
0 regocijan (X.603c). Su comportamiento ante estos hechos dependera de la parte del
alma involucrada en estas respuestas emocionales. Por esta razon, “Socrates prefiere
considerar ahora especialmente la poesia imitativa, ya que en ella se puede comprobar,

mas claramente que en el caso de la pintura, la reaccion emocional suscitada en el

sostiene que a los nifios no se les deberia hacer que adopten por la fuerza el hbito de estudio, pues en el
alma ningun conocimiento adquirido por la fuerza resulta durable, sino que deben aprender jugando.

248 pLATON, Republica X, 603a-b: “La pintura (y la imitacion en general) realiza su obra estando lejos de
la verdad, se asocia con lo que en nosotros esté lejos de la sensatez y es compafiera y amiga de lo que no es
razonable ni verdadero”.
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espectador”?*®. Para ello, Platon se sirve de un esquema bipartito del alma donde se
distingue, por un lado, la parte racional a la que le atribuye un elemento calculador y de
resistencia frente las afecciones del alma y, por otro, una parte irracional con
caracteristicas contrarias, puesto que se entrega a la ilusion del objeto o accién imitados
y se deja arrastrar por las emociones que se suscitan en ella. Dicho esquema no entra en
conflicto con la triparticion del alma llevada a cabo en el libro 1V, sino que, con el
proposito de analizar los efectos que la poesia causa en el alma, a Platon le basta con una
biparticion entre una parte racional y otra pasional. Se trata de un esquema mas simple y
funcional que permite subrayar de manera mas taxativa los peligros de alimentar la parte

inferior del alma.

Cuando el alma se encuentra ante situaciones adversas o de infortunio lo que le
ordena persistir es la razon, que sigue lo que la ley prescribe. Por tanto, la parte que sigue
los mandatos de la parte racional es la “mejor”, mientras que la que se regocija dejandose
llevar por las emociones o pasiones es lo “inferior” en nosotros. Se trata, segiin Platon le
hace decir a Socrates, de “conservar la calma en las desgracias y no indignarse”, debido
a que “ninguna de las cosas humanas es merecedora de gran atencion” (X.604b-c). Un
hombre razonable serd aquel que cuando le toque sufrir una desgracia, como ser la pérdida
de un hijo o alguna cosa que aprecie mucho, soportara esa pena mejor que los demas. De
hecho, la pena se vuelve un obstaculo para que nos llegue lo mas rapido posible aquello
que necesitamos en estas circunstancias: la reflexion sobre lo sucedido (X.604c¢). “No hay
que hacer —dice Platbn— como nifios que tras tropezar, mientras se toman la parte
golpeada, pierden el tiempo en gritos, sino que hay que acostumbrar al alma para que se
cure lo méas rapido posible y restablezca su parte caida y enferma, destruyendo la
lamentacion con el remedio” (X.604c-d). Lo que Platon sostiene en esta parte es que la
parte afin a las emociones resulta fortalecida por la poesia imitativa; en cambio, un
hombre sensato, cuando se encuentre ante un acontecimiento doloroso o adverso, tomara
un curso de accion establecido por su razonamiento, aunque ello implique una violenta
oposicion a la reaccion inmediata de sus pasiones®®. Es evidente que de las dos partes del

alma establecidas

Una parte se adapta a la imitacién variada y colorida, la parte irritable, mientras que el

caracter sensato y calmo que es siempre similar a si mismo no es fécil de imitar, ni cuando

249 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 308.
250 A VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 310. Cf. PLATON, Republica X, 604b-d.
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es imitado es facil de comprender, especialmente para una multitud variada reunida en el

teatro en ocasién de una fiesta. Sin duda les resulta la imitaciéon de un estado humano

desconocido®.

Al caer fuera del dominio de la razon (l6gos), la emocion poética no puede ser
regulada ni controlada. Por tanto, el hombre que se deja llevar por tales emociones
contradice el ideal del polites que Platdn busca en la Republica, aquel que sigue el
dictamen de la razon y la ley (I16gos kai némos, X.604b). Ahora bien ¢por qué resulta
dificil de imitar este caracter (éthos) sensato y calmo? En primer lugar, porque el poeta
imitador no esta naturalmente relacionado con esta parte del alma, ni tampoco le interesa
hacerlo; ademas, el imitador (mimetés) se relaciona con el caracter irritable y variopinto
porque es facil de imitar (X.605a). Este caréacter irritable y complicado puede despertar
el pathos de la tragedia e influir apasionada y contradictoriamente en el publico, a quien
no mueve con el poder del 16gos, sino con el arrebato de la pasion?®2. Si el poeta realmente
entendiese sobre la areté humana y se interesara por la educacion en si misma, pondria
en ello todo su esfuerzo y seriedad, en lugar de hacer hincapié en un tipo de discurso

elogioso, revestido con los ornamentos propios del discurso poético.

Puesto que el poeta hace cosas inferiores en relacion con la verdad y que se asocia
con la parte inferior del alma y no con la mejor, Platon juzga “no admitirlo en una ciudad
bien gobernada, porque excita a esta parte del almay la alimenta y al fortalecerla destruye
la parte racional” (X.605b). Tanto el poeta como el pintor aparentan un saber que produce
distorsiones desde el punto de vista de lo real. No representan algo tal como es bello en
si mismo, sino tal como parece bello a la muchedumbre, que nada sabe. Esto sucede
porque ninguno de ellos toma el plano de las Formas como modelos o arquetipos para su
produccidn, sino que se limitan a imitar objetos y acciones en el plano de lo sensible,
contribuyendo a mantener el orden ilusorio y suscitar las pasiones del alma. Platon

también sostiene que

El poeta imitador instala en la propia alma una mala organizacion politica, favoreciendo a
la parte irracional que no discierne las cosas mayores ni las menores y considera a las
mismas cosas unas veces grandes y otras pequefias. ES un inventor de imagenes, pero

alejadisimo de lo verdadero®2,

251 pPLATON, Republica X, 604d-e.
22 £, LLEDO INIGO, EI concepto “poiesis” en la filosofia griega, p. 108.
253 pPLATON, Republica X, 605b-c. Cursivas nuestras.
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Enel libro X de la Republica, la comprension (gignoskein) y la mimesis (en el sentido
amplio de la representacion artistica) son de hecho presentadas como dos actividades que
se excluyen mutuamente: lo demuestra el esquema tripartito segun el usuario, el artesano
y el artista mimético (la relacion entre estos elementos refleja el modo en que se
estructuran los planos del modelo, el particular y su representacion artistica; Cf.
Republica X.601d). Pero existe otra razdn por la que Platon no quiere conceder a la
imaginacion artistica la capacidad de ampliar o enriquecer el discernimiento del publico;
y es una razon conectada con el tema central de la Republica: la constante preocupacion
de preservar la unidad del alma por medio de la educacion?*. La desconfianza de Platdn
radica en el hecho de que tanto la poesia tragica y comica, como asi también la épica,
subrayan el caracter maltiple y versatil de sus personajes. De esta manera, sostiene
Halliwell, “la heterogeneidad psicologica” es la antitesis del autocontrol (Sophrosyne):
porque la sophrosyne es una virtud que presupone integracion y armonia, en cambio la
“heterogeneidad” o poikilia, favorece las condiciones por las cuales un hombre se vuelve

una pluralidad de individuos®®.

Como la poesia apela a las partes inferiores del alma, no puede producir
conocimiento real de lo que representa, aun cuando pretende hacerlo. Aun cuando la
poesia describiera caracteres virtuosos, no haria otra cosa mas que crear un modo segln
el cual actuaria alguien que pareciera virtuoso, pero que de ningin modo podria serlo®.
Este aspecto relacionado con el plano cognoscitivo o epistemoldgico tiene, sin embargo,
su correlato moral. La efectividad de la poesia no reside en su relacion con la parte
racional, sino con las partes irascible y concupiscible, y eso la define, a criterio de Platon,
como un elemento desestabilizador y nocivo para el alma. Lejos de ser pardmetro de
sabiduria, “para Platon la poesia asi concebida es dafiina y debe ser excluida por completo
de la pdlis a riesgo de poner en peligro el ordenamiento entero, en tanto éste esta
sustentado en una firme concepcion de la educacion y la promocion de la parte superior

del alma”?®’.

2545, HALLIWELL, L estetica della mimesis. Testi antichi e problemi moderni, Palermo, Aesthetica, 2009,
p. 88.

255 S, HALLIWELL, L estetica della mimesis, p. 90.

256 A. NEHAMAS, “Sobre la imitacion y la poesia en Republica X, p. 21.

257 C. MARSICO, “Poesia y origen del discurso filosofico en la Republica de Platén”. Pomoerium, 3,
(1998), 51-60.
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d. Consecuencias morales de la mimesis: “la acusacion mas grande
contra la poesia” (605¢-608b)

En la seccion anterior se habia llegado a la conclusion de que la actividad “creadora”
del poeta imitativo consiste simplemente en “fabricar imagenes” (X.605¢c) de lo aparente,
manteniéndose a una triple distancia de lo verdadero, y deleitdndose, alimentando y
excitando la parte irracional del alma (X.605b). Sin embargo, Sdcrates afirma que aln no
se ha presentado “la acusacion mas grande contra la poesia” (X.605¢), que es el “poder
corruptor que tiene sobre los hombres rectos” (X.605c), salvo pequefias excepciones. Se
refiere al poder que tiene la poesia para debilitar la parte racional del alma, a través del
simulacro de imagenes e ilusiones que nos ofrece el poeta o el pintor en sus obras. Esto
provoca que se instale en la propia alma de cada hombre una “mala organizacion politica”
(X.605b), como hemos visto, favoreciendo la parte irracional, tal como seria el caso si se
entregara el gobierno de una ciudad a los miserables haciéndolos poderosos en detrimento
de los mejores (X.605b).

Platon analiza los efectos morales que producen las emociones suscitadas por la
poesia imitativa, y para ello se sirve de “Homero o algin otro de los poetas tragicos”
(X.605c-d). Cuando estos imitan a los héroes sumidos en el dolor, lamentandose o
regocijandose por diferentes motivos, dice Sdcrates, “nos alegramos y, dejandonos llevar
por ellos, los seguimos, experimentando lo mismo, a la vez que los admiramos seriamente
como a un buen poeta que nos conmueve en tal alto grado” (X.605d). Lo que preocupa a
Socrates es la identificacién emotiva por parte del espectador producida por la técnica del
poeta imitador, que logra que “nos dejemos llevar por ellos”, admirando la labor poética.
De esta manera, el actor que representa una obra en el teatro no solo logra la asimilacion
emotiva con el personaje representado, sino que busca extender esa identificacion a su
auditorio; quiere gque el espectador se regocije y experimente un placer estético. Por
ejemplo, en la tragedia atica era muy comdn experimentar un sentimiento de “compasion”
ante la personificacion de un hombre lamentandose o sufriendo una terrible desgracia. El
problema con este tipo de emocidn, segun Platon, es que, asi como nos conmueve una
representacion teatral que pone en escena una situacion de dolor o angustia, nos
enorgulleceriamos de lo contrario si nos sobreviniera un dolor personal, es decir, si
podemos “mantener la tranquilidad y permanecer firmes” (X.605d-e) ante situaciones
similares. De esta forma explica Platon la fuerza psicolégica que tiene este impacto

emocional sobre el espectador:
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Si consideras que algunas veces la parte reprimida por la fuerza en las desgracias
personales, la que estd hambrienta de lagrimas y desmedidos lamentos hasta el hartazgo,
porque su naturaleza consiste en desear estas cosas, precisamente es la parte saciada y
deleitada por los poetas, mientras que en cambio la parte que es mejor en nosotros por
naturaleza, dado que no estd educada adecuadamente ni con argumentos ni con habitos,
relaja la custodia de la parte adicta a los lamentos, ya que contempla sufrimientos ajenos,
y nada vergonzoso hay para si mismo en elogiar y tener compasion por otro hombre
considerado noble que se lamenta de modo inoportuno. Por el contrario, esto le produce
una ventaja, el placer, y no podria admitir ser privado de él al despreciar el poema entero.
Unos pocos, creo, comparten el darse cuenta de que necesariamente se acrecientan los
padecimientos propios con los ajenos, pues tras haber alimentado en fuerza la compasion

referida a otros, no es facil reprimirla cuando se refiere a nuestros propios padecimientos®®,

La parte que es “mejor” en nosotros es la razon, pero sino esta correctamente educada
y no es ella la que rige el dominio del alma, puede sucumbir al poder encantador de la
poesia. Esto sucede cuando baja la guardia sobre la parte quejumbrosa del alma, que es
de naturaleza irracional. EI mismo argumento se aplica para lo comico; en efecto, uno
podria disfrutar muchisimo de las imitaciones comicas Yy ridiculas, pero se avergonzaria
de hacerlo por si mismo. Si el deseo de hacer reir que era reprimido por medio de la razon
se relaja, uno se deja arrastrar en las conversaciones hasta volverse un bufon (X.606c).
Enel libro 111 interesaba la imitacion desde la perspectiva de los guardianes, considerando
el efecto que esta practica mimética puede tener en la naturaleza y costumbres de quienes
se encargan de velar por el bien de la ciudad®®. En el libro X, cuando Platén retoma el
examen de la poesia, lo que ahora le preocupa fundamentalmente es el influjo de la poesia
mimética en el espectador o auditorio y “la medida en que el patetismo tragico o el
caracter irrisorio de la comedia pueden suscitar reacciones emocionales”?%°, como los
placeres sexuales o la ira (X.606d), pertenecientes a las partes irascible y concupiscible
del almay que, en un hombre moderado, serian reprimidos por el razonamiento (X.606c¢).
En rigor, todos los deseos tanto penosos como agradables que hay en el alma y que
acompafian a cualquiera de nuestras acciones, la imitacion poética se encarga de
alimentarlos con su riego, cuando es necesario debilitarlos. Es necesario que las acciones

que despiertan en nosotros reacciones emocionales de la parte inferior del alma sean

258 PLATON, Republica X, 606a-b.

259 PLATON, Republica 111, 395d. Cf. ademas 395c; 401b-c, donde se admite la imitacion de un éthos
bueno, virtuoso, que imite las acciones puras de un hombre razonable.

260 A VVALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 311.
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gobernadas por el elemento racional, que debe mantener a raya los apetitos y evitar el

desorden del alma.

La critica decisiva acerca de la imitacion radica en el encanto que provoca en el alma
del hombre. Y tanto la tragedia como la comedia son consideradas como un tipo de arte
que desvirtta el verdadero conocimiento; mas que nada, porque no solo hechiza o engafia
a la multitud ignorante, sino porque es capaz incluso de dafiar a los mejores. El problema
es que la poesia es algo mas que arte imitativo: “lo expresado en el poema refleja el
espiritu ético de la comunidad —los frescos homéricos sobre la virtud heroica no solo
deleitan, sino que son el espejo en el que el alma griega se mira. La dificultad surge, por
tanto, cuando el poeta olvida su responsabilidad en la forja de la areté para intentar
obtener el beneficio de la adulacién™?®t. Tal como vimos, el influjo de la poesia resulta
pernicioso para la tarea educativa y la conservacion de una polis verdaderamente justa.
Gadamer sostiene que el poeta, cuando imita, se amolda a una forma ajena, esto es, le
imita por fuera; y tal imitar se realiza en un “olvido de si mismo”. Y todo olvidarse en
imitacion culmina, por eso, en “auto-extrafiamiento?%?, La paideia que la poesia se
arrogaba para si como su vehiculo de transmisidn va dejando su lugar para regodearse en
el aplauso del publico. El poeta se convierte, segun Platon, en alguien al que hay que
desenmascarar puesto que sus obras constituyen un elemento nocivo para la estructura
comunitaria de la polis ideal®®®. La critica platonica de la poesia, mas que de lo falso y
engafoso del arte mimético, es una critica a la conciencia estética en su problematica
moral?®4. La vivencia que un sujeto espectador experimenta en la imitacion engafiosa
implica la corrupcion del alma. La mimesis, con el placer estético que le es propio,
produce una transferencia de los padecimientos ajenos a los propios (X.606b), llevando
al espectador a experimentar emociones que en otra situacion hubiera reprimido por ser

contrarias a su dignidad moral®®.

261 . ORDONEZ ROIG, “El lugar de la tragedia y la comedia en el Estado platénico”. Daimon. Revista
Internacional de Filosofia, N°55, (2012), 143-156. Pag. 146: “El éxito o fracaso de una obra se mide seglin
el grado de identificacion emocional que el actor o el rapsoda han logrado transmitir al auditorio”.

262 H,-G. GADAMER, Platon y los poetas, p. 103: “Incluso quien, sin imitar él mismo, presencia
Unicamente tal imitacion, se entrega no obstante a lo imitado en el modo de la simpatia, es decir se olvida
de si en el vivir lo mismo con el otro al que observa”.

263 Cf, Republica X, 605a-h.

264 H,-G. GADAMER, Platén y los poetas, p. 103.

265 Una lectura contraria a este punto de vista ofrece Aristoteles en su Poética, donde la compasién, junto
con el temor, seran las afecciones que propiciaran la purificacion (katharsis) de las pasiones a través de la
tragedia (Poética, V1.1449b25).

76



Alrededor de estas consideraciones a partir de las cuales gira la critica al paradigma
poetico tradicional, Platon propone en la Republica una postura negativa acerca de la
funcién que desempefia la poesia en la polis ideal. No se trata de desterrar sin méas a los
poetas y sus obras, sino de una “depuracion” de su contenido como “material educativo”
de los nifios y jovenes, y su posterior supervision y censura por parte de los guardianes
filosofos. Platon establece en el libro 111 una poesia mas austera y saludable2® cuyo retrato
positivo de la conducta de los hombres y de la divinidad produzca un mejoramiento en
las almas de quienes la oyen, para infundir en ellos el modo de vida del hombre bueno y
razonable. A la luz de las dimensiones ontoldgicas, epistemoldgicas y psicoldgicas vistas
en el libro X de la Republica, Platon condena la poesia al exilio, fundamentalmente a
Homero y los poetas tragicos y comicos, admitiendo en la p6lis unicamente “los himnos

a los dioses y los encomios de hombres buenos™:

Entonces, Glaucon —dije—, cuando encuentres admiradores de Homero que dicen que este
poeta ha educado a Grecia, y que por el gobierno y la educacién de los asuntos humanos
merece que se lo tome como objeto de estudio y que los hombres vivan organizando toda
su vida de acuerdo con lo que este poeta dicta, es preciso ser amables y considerados
teniendo en cuenta que hacen lo mejor que pueden. Hay que convenir que Homero es el
mas poético y el primero de los autores de tragedias, pero es necesario saber que hay que
admitir en la ciudad sélo los himnos a los dioses y los elogios a los hombres buenos. Si,
por el contrario, se admite a la Musa dulce en cantos y versos, pondras a reinar en la ciudad
al placer y al dolor en lugar de la ley y el raciocinio (ndmos kai 16gos), que es considerado

siempre mejor para la comunidad®’,

Aunque Platon siente un profundo respeto por Homero y es consciente de la
fascinacion que ejerce la poesia imitativa en los hombres, no duda en justificar su
destierro de la ciudad, “pues el argumento (16gos) nos lo impuso” (X.607b). Frente al
dilema de quiénes ostentaran el lugar privilegiado como educadores de la polis, la
solucion que parece vislumbrarse en la Replblica es contundente: o bien los poetas
tradicionales terminan por aceptar y adaptarse sin reparos a las pautas de estilo y
contenido fijadas por Platén en su nuevo paradigma poético, o bien ceden su lugar de

guias del saber al guardian imitador, en cuya figura convergen las funciones censoras y

266 PLATON, Republica 111, 398b.
267 PLATON, Republica X, 606e-607a. Cursivas nuestras.
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compositiva en materia educativa?®. En este punto de tension entre la poesia tradicional
y la filosofia se advierte el hecho de que ambas reclamaban para si un &mbito coman: el
de la paideia. De alli que Platon sefiale, a modo de defensa, que el desacuerdo entre poesia
y filosofia es antiguo (X.607b), y de ningin modo una consecuencia del analisis llevado
a cabo en la Republica. Por otro lado, a pesar de la “disculpa” que hace Socrates, la
postura actual no estd muy lejos de lo expresado en el libro Il cuando se propuso la
imitacién pura del hombre razonable (I111.397d). De todas maneras, se admite la
posibilidad de “rehabilitar” la poesia y a los amantes de la poesia en cuanto que digan
sobre ella “en prosa” que no solo produce deleite, sino que también es Util para las
organizaciones politicas y para la vida humana (X.607d). Pero si tal empresa no tiene
éxito habra que “renunciar a ella como hacen a veces los enamorados, si consideran que
su amor no es provechoso” (X.607¢); Socrates concluye que “habra que repetir este
argumento como un conjuro, para cuidarnos de caer de nuevo en ese amor infantil y
propio de la multitud” (X.608a). EI hombre sensato sera consciente de que la poesia no
capta la verdad con seriedad y, por lo tanto, el que la escucha debe tener cuidado y temer

por “la organizacion politica que hay en éI” (X.608a-b).

En consonancia con lo establecido en estos ultimos pasajes de la Republica podemos
suponer que la censura y condena de la poesia tradicional, que ocupaba un lugar
hegemonico como formadora de nifios y jovenes, es reemplazada por un nuevo paradigma
poético platénico en el cual se excluyen los poetas tradicionales (Homero, Hesiodo y los
tragicos y cdmicos) y no la poesia en cuanto tal. Dicho proyecto es presentado como un
modelo de organizacion politica que gira en torno a la unidad del alma por medio de la
paideia. No se trata simplemente de excluir de la polis ideal cualquier tipo de poeta o de
desterrar toda clase de mimesis. “A pesar de la ambigiiedad y de los multiples usos que
denota este término a lo largo de su obra, Platén deja siempre en pie la posibilidad de una

buena mimesis como base de sustentacion para un nuevo tipo de poesia”?®®. Dada la

268 I SOARES, “Eshozo de una discrepancia. Platén y la poesia tradicional”. Kléos N. 7/8 (2003/4), 71-
93, p. 78. En Republica I, 394e y 395¢ se discutia acerca de la conveniencia de que los guardianes imitasen
ono: “Ahora, Adimanto, observa si es necesario o no que nuestros guardianes sean capaces de imitar” [...]
“Y si imitan, que imiten ya desde nifios lo que les corresponde: ser valientes, moderados, valientes,
piadosos, libres y todo este tipo de conductas, pero no deben emplear ni ser habiles para imitar conductas
serviles, ni ninguna de las actividades vergonzosas, para que a partir de la imitacion no le tomen el gusto a
esa forma de ser”.

269 .. SOARES, “Esbozo de una discrepancia. Platon y la poesia tradicional”, p. 73. Por buena mimesis,
Platon se refiere a aquellas que imitan las perfecciones del hombre razonable y virtuoso, que encarna el
ideal de la kalokagathia. En Republica VI, 500b-c, Platon hace referencia al hombre que tiene
verdaderamente el pensamiento orientado hacia las realidades (=las Formas) y no tiene, por tanto, tiempo
de mirar hacia abajo, hacia las cuestiones de los hombres, sino que “mira y contempla las cosas estables
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relacion que existe entre “imitar algo” y “asemejarse a ello” (VI.500c), lo que Platon hace
notar es que la imitacién no es algo malo en si misma, puesto que constituye un dato de
la naturaleza humana. Lo repudiable, en todo caso, es la imitacion de modelos
imperfectos, que puedan poner en peligro la integridad moral del sujeto; en cambio, la
imitacion de algo mejor es encomiable, en tanto el filosofo “es un artista que tiene en
vistas un modelo divino, esto es, en cuanto convive con lo divino y ordenado, se vuelve

ordenado y divino tanto como le es posible a un hombre”?°,

El paradigma poético tradicional implica una mimesis de caracteres y conductas
malas tanto del orden humano como del divino; asi también, se encarga de producir
“imagenes del vicio” que resultan perjudiciales para los nifios y jovenes, valiéndose para
ello de los ornamentos del lenguaje. En contraste, el nuevo paradigma poético esbozado
por Platon en la Republica apunta mas bien a una mimesis del caracter y costumbres del
hombre de bien, o de los tipos de areté que €l encarna, a fin de fomentar en las almas de
los nifios y jovenes valores como la prudencia, la justicia, la valentia y la piedad?’:. Se

trata de un paradigma que aspire a lograr el ideal de la kalokagathia.

En efecto, la critica negativa que Platon propone ya desde los libros Il y 111 de la
Republica contiene, en germen, un mensaje positivo: el proyecto de una nueva forma
poética capaz de asimilar la justicia en el alma del ciudadano y, por extension, de la
comunidad entera. Como dijimos mas arriba, no se trata de desterrar la poesia como tal,
sino ciertos contenidos y formas que resulten dafiinos para los hombres y permitan la
intromision de la injusticia en la pdlis. Vimos, ademas, que en el libro X Platén deja
abierta la posibilidad de “repatriar” a los poetas exiliados y que continten ejerciendo su
tarea, pero sera preciso convencerlos de atenerse a ciertas reglas de composicion, puesto
que sus obras contindan forjando en el alma del hombre huellas decisivas. Ahora bien,
muchos criticos han sefialado esta serie de pautas y reglas a las que deben observar los
poetas a la hora de componer como una actitud “cerrada” o en extremo “moralista” por
parte del mismo Platon. “Pero ese juicio —afirma Reale— no se sostiene si se tiene en
cuenta la funcion de la poesia, que en el mundo antiguo era completamente diferente
respecto de la actual, es decir, si se tiene en cuenta el hecho de que la poesia era un

instrumento educativo y formativo de primer orden, y no un entretenimiento espiritual de

que son siempre iguales y no cometen ni sufren injusticia” y, al hacerlo, las “imita” y se “asemeja lo mas
posible a ellas”.
270 PLATON, Republica VI, 500d.

271 1. SOARES, “Esbozo de una discrepancia. Platon y la poesia tradicional”, pp. 74-75.
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carécter predominantemente estético [...] La reforma de los mitos y de la poesia que los
expresa no tenia como fin eliminar los mitos y la poesia, sino liberarlos y purificarlos de
los «graves engafios» de los cuales eran portadores y de los deletéreos efectos morales

que provocaban imprimiéndose en el &nimo de los jovenes y de los hombres [...]7?".

La dificultad estriba en que, aunque se admitiese el lugar de los poetas en la pdlis
ideal, la poesia implica mimesis, imitacion, ya sea en la composicion como en la
comunicacion. Por tanto, ¢es valido suponer el destierro de toda forma mimética?
¢Admite, acaso, Platon un tipo de mimesis “buena”? Si es asi, ;cudl es su contenido? En

el libro 111 Platon habia puntualizado acerca de los poetas lo siguiente:

Me parece que un hombre mesurado, cuando llega en la narracién a una expresion o a una
accion propia de un hombre bueno, estara dispuesto a expresarlas como si fuera ese
hombre y a no avergonzarse de ese tipo de imitacion, mas aun si imita al que obra bien
con firmeza y sensatez, pero estara menos dispuesto y con menos ganas de imitar al que
sufre enfermedades, pasiones amorosas, ebriedad o alguna otra desgracia. Cuando sea
indigno de él mismo en algin aspecto, no querra parecerse seriamente a alguien peor, a no
ser que fuera durante un momento, siempre y cuando el personaje haga algo provechoso.
De lo contrario sentird vergiienza, ya que no sélo no estara habituado a imitar a ese tipo de
gente, sino que ademas le sera desagradable amoldarse y adaptarse a las pautas de los

peores®’®,

En este discurso Platon sugiere la posibilidad de un tipo de imitacion de un “hombre
bueno o razonable”, cuyos caracteres estan marcados por la valia y la sensatez. Asimismo,
en el libro X, se afirma que “en nuestra ciudad no se aceptara otra forma poética que los
himnos a los dioses y los encomios de los hombres virtuosos” (X.607a). Hay que dejar
de lado, entonces, las representaciones que muestren un éthos maltiple y variado, puesto

que son desordenadas Y tienen por fin excitar la parte inferior del alma.

Luego del examen de las pautas que deben seguir los poetas para componer y
representar sus obras en los libros Il y 111, sobre todo desde el aspecto religioso y ético-
politico, se abre la posibilidad de una poesia mimética expresada a través de un tipo de
discurso “mas austero y menos agradable” al que nos tienen acostumbrado Homero y los
tragicos. Estos se limitaran a imitar lo verdadero, es decir, realizaran imitaciones de

caracter axiologico que representen las virtudes del “hombre bello y bueno” (kalds kali

272 G, REALE, Platon. En busqueda de la sabiduria secreta, pp. 158-159.
273 PLATON, Republica 111, 396¢-e. Cursivas nuestras.
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agathos). Sin embargo, cuando se vuelve a examinar esta cuestion en el libro X, Platon
encara el problema desde tres Opticas diferentes pero intimamente vinculadas: se trata de
la critica que se plantea a partir de las dimensiones ontoldgica, epistemolégica y

psicoldgica, con las consecuencias éticas y paidéuticas para el hombre.

La dicotomia apariencia-realidad es el marco interpretativo en el que Platon presenta
su argumentacién. Tanto el pintor como el poeta son imitadores, y la belleza por ellos
producida no tiene un fundamento real, sino que la alcanzan en la medida en que se alejan
de lo verdadero (alethés). Sus imitaciones, por tanto, no son semejanzas o copias fieles,
dado que lo que ellos imitan es la estructura externa de algo. Ambos producen sus obras
sin necesidad de apelar al modelo o paradigma de la realidad (=las Formas); “copian” lo
terrenal, aquello que las multitudes de hombres ignorantes y crédulos persiguen para su
propio deleite o utilidad practica inmediata, pero de ningin modo dirigen su mirada a lo
alto, hacia aquel ambito superior inteligible que es fundamento de todo lo real y verdadero
que existe. El resultado de su “creacion” es una imagen “fantastica”, y al ser pura
apariencia, esto es, una deformacion de lo real, produce un engafio. Por este motivo afirma
Platon que sus obras se encuentran a una “triple distancia de lo verdadero”?’*. Pero la
imagen fantastica “no solo se aleja numéricamente de su original por el mero hecho de
ser otro, sino que, ademas, encuentra su fundamento intencional en un consciente y
buscado alejamiento de su original, no ya numérica o naturalmente, sino
teleol6gicamente: su fin deliberado es ser deformacion del original”?’®. Los argumentos
ontoldgicos esgrimidos por Platon nos llevan a pensar, tanto al pintor como al poeta, como
“artesanos de imagenes”, pues el resultado de su mimesis es, efectivamente, una
apariencia (phantasma) o imagen (eidolon) de lo producido por el artesano. Lo esencial
es poner de relieve que se trata de apariencias (phaindmena) y no de la verdadera realidad,
cuyo modelo o arquetipo son las ideas. Ademas, no se trata de imitar, como hace el
artesano, la realidad o el verdadero ser de las cosas para reproducirla del modo mas fiel

posible, sino de generar una apariencia de estas?’®.

Por otra parte, al no tener como modelo las formas o ideas, sino las cosas sujetas al
devenir en el &mbito sensible, el poeta no produce sus obras con un conocimiento fundado

de ellas. Siretomamos el ejemplo de la Forma de cama de Republica X, el artesano fabrica

274 Cf. Republica X, 597e.

275 E. LUDUENA, “Arte, sofistica y filosofia en Platon”. Dialogo con los griegos, 57-75, p. 61.

276 Cf. Republica X, 596¢, 598b, 599a. También A. VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, pp.
300-301.
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una cama particular atendiendo a la Forma misma de cama, que representa “lo que la
cama es en si misma”. Su “saber” se mueve en el &mbito de la mera opinidn, puesto que,
en este ejemplo, solo la divinidad tiene episteme de cama. Y tanto el pintor como el poeta
producen una imagen engafiosa de la cama, sin tener conocimiento u opinidn acerca de
ella, sino simplemente fabricando una “apariencia” o “simulacro” de lo real. En
consecuencia, opera a una triple distancia del verdadero ser de las cosas y, por tanto, su
objeto de cognicion se mueve en el plano de la opinion correspondiente a la eikasia (lo
conjetural, ilusorio), es decir, no puede tener sino una concepcion falsa de lo que produce.
Lo que Platén tiene en mente es, como dijimos mas arriba, que la poesia ni siquiera puede
pertenecer al ambito de la opinidn recta, dado que, al ser imitacion de lo semejante, ocupa
el lugar mas bajo en la escala ontolédgica y epistemoldgica, ya que no puede ser fuente de
verdadero conocimiento. Y en esto radica la novedad de la critica platonica, puesto que
se enfrenta al lugar que ostentaban los poetas como educadores de Grecia. El objetivo de
estos es suscitar una emocion estética que potencie la actividad de la parte irracional del
alma, al mismo tiempo que debilite la parte racional. No son capaces siquiera de distinguir
entre el modelo y su copia, cuestion sumamente importante para Platon quien hizo de la
relacion y distincion entre realidad-apariencia la preocupacion fundamental de su

pensamiento.

Desde una dimension psicologica Platon sostiene que la imitacion, “dado que es un
elemento inferior asociado a algo inferior, engendra productos inferiores” (X.603b).
Como el objeto de la poesia es generar una apariencia de lo bello, suscitando una emocion
de la parte inferior del alma que se regocija en el placer de esa experiencia estética,
produce algo que aparece bello para la mayoria dejando de lado el elemento calculador
(to logistikon) del alma. Ademas, para el poeta es mas facil imitar un caracter variado y
multiple que uno sensato. De esta manera, al estimular las pasiones de la parte irracional,
Platén concibe la poesia como un elemento nocivo y capaz de quebrantar la armonia o
unidad del alma. Por esta razon es que la poesia, tal como era concebida tradicionalmente,
no puede ocupar un lugar en la paideia de los jovenes y adultos. Al imitar aquellas
emociones que son contrarias a la dignidad moral del hombre, pues se alejan del ideal de
la sophrosyne, tanto el poeta, como el rapsoda o el actor, terminan por asemejarse a
aquello que imitan; pero también el publico que asiste a estas representaciones, en la
medida en que hace suyas estas afecciones ajenas, termina asimilandose y

experimentando dichas emociones y, en consecuencia, adoptando un modo de obrar que
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comunmente uno reprimiria por ser contrario al buen sentido. Los poetas crean imagenes
de la virtud pero sin captar la verdad de aquello que dicen, valiéndose de su masica y de
los ornamentos del discurso. Sin embargo, no representan algo tal como es bello en si
mismo, sino tal como parece bello a los muchos, que nada saben. “Por tanto —sostiene
Gadamer—, como el pintor que toma la medida directriz de su reproduccién no de las
medidas reales de las cosas sino de la apariencia que ofrecen en la perspectiva de la
multitud, asi también la representacion poética de la existencia humana es apartada de las
medidas reales de su esencia hacia las formas aparentes de la eticidad, tal como aparecen
bellas a la multitud ante la que el poeta representa”®’’. Como el poeta-imitador esta
despreocupado de la belleza y perfeccion verdaderas, produce “fantasmas de virtud”
sirviendose Unicamente del “metro, el ritmo y la armonia” (I11.398d, X.601a),
concentrandose en seducir la parte mas baja e irracional del alma. “Pero si bien una cosa
es producir fantasmas de virtud, puras imitaciones sin fundamento epistémico y otra
diferente es poseer el arte de vestir esos simulacros con gracia, sabiendo adornarlos para
encantar a la multitud, el poeta, como el pintor, ‘imitara precisamente lo que parezca

hermoso a la multitud y a los ignorantes’”27®,

A partir de estos tres enfoques o angulos segun los cuales se aborda la critica a la
poesia en el libro X de la Republica (ontolédgico, epistemologico y psicolégico), nuestra
tesis es que los tres se encuentran estrechamente vinculados al punto que no podria
entenderse un aspecto de la critica sin los demas. Sin embargo, podemos sefialar que la
perspectiva ontolégica supone una cierta prioridad, debido a que en ella discurre la
distincion platdnica entre apariencia y realidad. Recordemos que para Platén la verdadera
realidad se encuentra en el plano de las Formas, aquel &mbito inteligible superior que
otorga el ser y la inteligibilidad a las cosas del &mbito sensible, donde las cosas no son,
propiamente hablando, sino que su ser consiste en una mezcla de ser y no-ser, pues estan
sujetas al devenir. Ademas, las cosas que conocemos en el plano sensible constituyen una
“copia” de aquellas Formas que son su verdadero ser. Por lo tanto, el poeta, al estar tres
veces alejado de lo real, produce una “copia de copia”, esto es, fabrica imagenes o
simulacros de las cosas o acciones que existen en el devenir, las cuales a su vez deben su
“ser” a la Forma a la cual imitan. El poeta no “crea” sus obras dirigiendo su mirada a las

Formas, sino que imita apariencias de lo sensible y, por consiguiente, busca

277 H.-G. GADAMER, Platén y los poetas, p. 101.
278 E. LUDUENA, “Arte, sofistica y filosofia en Platon”, p. 65. Cf. PLATON, Republica X, 602b.
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deliberadamente el engafio y despertar emociones en la parte irracional del alma. Quiere
que el espectador también se identifiqgue emocionalmente, esto es, que experimente las
mismas sensaciones de angustia o placer que él. Y dicha asimilacion puede influir,
gradualmente, en el caracter (éthos) del hombre, llevandolo a adoptar habitos y
costumbres que resulten perjudiciales para el alma desde un punto de vista moral. El
poeta, segun Platon, no tiene un “saber” en el sentido filoséfico, ni tampoco tiene opinion
recta, sino que imita la vida tal como la mayoria la considera bella?”®. No habla a la parte
superior del alma, aquella que tiene la capacidad de medir sin la cual no es posible evitar
el engafio y la apariencia, sino a los instintos y las pasiones. Havelock sostiene que, en el
caso de los actos humanos, “la representacion poética sdlo se hace efectiva cuando los
oyentes se identifican personalmente con ella, para memorizarla”, de modo que “también
resulta inhibida la facultad pensante del publico, que se hace incapaz de controlar y medir

sus reacciones personales”?,

Segtin Platon, “los poetas, desde Homero, no han hecho méas que representar las
imagenes reflejas (eidola) de la areté humana, pero sin tocar la verdad, razon por la cual
no podian ser sinceros educadores de hombres™?3, Platon reprocha al poeta imitativo el
“instalar una mala organizacion politica en el alma de cada uno” (X.605b), al intimar con
lo que en él hay de irracional haciéndolo incapaz de discernir lo verdadero de lo falso.
Tales imitaciones, que son imagenes degradadas de lo efectivamente real, que
corresponde al plano de las Ideas, fortalecen las tendencias irracionales, de modo que
colaboran para que sea esta parte la que tome las riendas del alma y el sujeto se convierta

en alguien carente de autodominio?®2,

En Replblica X Platon critica a los poetas que ignoran las Formas o ldeas puesto que
toman como modelo de sus representaciones los seres que existen en el mundo corpéreo;
en ese caso, lo producido por ellos tiene escaso valor dado que se encuentra tres veces
alejado de lo verdaderamente real. En consecuencia, cabe pensar en la posibilidad de que
exista un poeta que “sea a la vez filésofo y no componga sus obras copiando cosas

concretas sino que, asi como el gobernante filosofo gobernaba con las Ideas como guias

279 PLATON, Republica X, 602a-b.

280 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 225.

281 \\/, JAEGER, Paideia, p. 768. Cf. PLATON, Republica X, 600e.

282, C, MARSICO, Instrucciones para llenar un tonel. Fricciones entre filosofia y tradicion poética en el
pensamiento de Platén [en linea] (2006). Disponible en: https://www.academia.edu/476201 [Consultado
el: 03/02/2020]
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(520b-d), el poeta componga sus obras mirando a las Ideas, paradigmas Gltimos y no a las

cosas concretas”?82,

Por tal motivo es que el nuevo paradigma poético platonico se alza contra la poesia
tradicional como paideia. Los efectos que la educacion musical debe forjar son: infundir
un espiritu de orden y desarrollar un verdadero amor a la belleza?*. Por esta razon es que
el arte debe tener una funcion definida en la formacion del carécter. Y para Platon son los
filosofos los que, de acuerdo con su naturaleza mas apta, se encargaran de apartar la mente
de aquellos elementos que puedan corromperla ocultandose bajo la apariencia de una
forma de educacion, y al mismo tiempo orientarla hacia la captacion de lo real. De esta
manera, la cultura de la oralidad poético-mimética que predominaba desde Homero es
sustituida por “una nueva forma de cultura, que revoluciona los contenidos basados en la
doxa, proponiendo los nuevos contenidos basados en la episteme. Asi, la mentalidad de

la poesia homérica es sustituida por una nueva mentalidad: la del 16gos filosofico”?°.

Los argumentos mas recurrentes de los académicos acerca de la inclusion de la poesia
en la filosofia platénica se basan, fundamentalmente, en la imposibilidad de ser fuente
genuina de conocimiento ademas de apelar a lo irracional en el hombre. Muchas de estas
interpretaciones se apoyan en las palabras de Socrates en Republica X, 605a-c, lo cual ha
ocasionado que la discrepancia entre poesia y filosofia sea irreconciliable. Pero en base a
los argumentos que hemos ido esbozando, y si nuestra lectura de Republica es correcta,
esa “antigua disputa” no parece tener el caracter de irreconciliable. Mas bien, sostenemos
que la intencién de Platon es “depurar” la poesia recibida de la herencia tradicional, sobre
todo en su contenido y su forma, pero no la poesia como tal; es decir, reemplazar el
paradigma poético tradicional que no imita las Formas por una nueva forma de discurso
poético que se acerque lo mas posible a la contemplacion de lo verdadero?®, esto es, la

posibilidad de establecer una “poesia filosofica™.

283 C, MARSICO, “Poesia y origen del discurso filoséfico en la Republica de Platén”, p. 55: “De este modo,
el verdadero poeta no realizaria una mimesis de la cosa sino de la Idea”.

284 R, L. NETTLESHIP, La educacién del hombre segin Platén, p. 131.

285 G. REALE, Platén. En blsqueda de la sabiduria secreta, p. 69.

286 Cf. S. WATTS, “;Puede hablarse de poesia filosofica en Platon?”, p. 77. Ver también C. MARSICO,
“Poesia y origen del discurso filoséfico en la Reptiblica de Platon”, p. 56, quien sostiene que “el telon de
fondo de este ataque a la poesia es la nueva disputa por ganar para el discurso filosofico un lugar entre las
formas de decir a las que se considera fuente de sabiduria. Platon, antiguo compositor de tragedias, acaba
de fundar una nueva y promisoria forma de expresion que pretende monopolizar a partir de entonces la
relacion con la sabiduria. Es preciso, entonces, llevar a cabo una critica radical de la tradicion literaria.
Homero y sus herederos inmediatos, los tragicos, deben dar paso al sucesor legitimo de los dicentes del
saber: el discurso filosofico”.
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Capitulo cuatro

Poesia, educacion y filosofia

La superioridad del 16gos filoséfico frente al poético y su primacia en la

educaciéon del hombre

La critica de Platon a la tradicion poética se consuma no solo desde un punto de vista
estetico o literario. El filosofo apunta contra algo que no era mero esparcimiento sino
fuente de informacion. Al respecto observa Havelock: “Era el unico vehiculo verbal de la
paideia del grupo y del modo de vida helénico (...) La poesia no era ‘literatura’, sino
necesidad politica y social. No era una forma de arte, no provenia de la imaginacion
personal; era una enciclopedia, sostenida en esfuerzo comutn por los ‘mejores ciudadanos
griegos’?®’. Este caracter enciclopédico que ostentaba la poesia, fundamentalmente
Homero y Hesiodo, le otorgaba un caracter normativo y pedagogico respecto a la
educacion de los nifios y jovenes. Cabe recordar que incluso en materia de leyes se
apelaba a la autoridad de Homero. Tales influencias tenian los poetas en la organizacion

social y politica de una polis.

Bajo esta perspectiva, Platon propone un nuevo modelo educativo que se presenta
abiertamente contrario a la poesia tradicional, que era concebida, por encima de cualquier
otra cosa, como una herramienta didactica que sirve para transmitir la tradicion. Platon
considera que tanto Homero como Hesiodo poseian el verdadero monopolio de la
educacion de la polis, que se expresaba a través de la técnica de la oralidad y, en particular,
con la técnica de la mimesis, sea en la composicién, sea en la transmision de mensajes,

con las consecuencias que eso conlleva.

La relacion que Platén guarda con la poesia tradicional puede entenderse desde un
“antiguo desacuerdo” entre filosofia y poesia (X.607b). Pero tal discrepancia se entiende
si analizamos el rol que cumplian los poetas como educadores de la polis y el modo que
tiene Platén de encarar la poesia a lo largo de su obra, el cual no posee un caracter
univoco, sino que siempre atiende al contexto en el cual se lleva a cabo. Por tal motivo,

no puede comprenderse sin mas el vinculo de Platén con los poetas y la poesia como tal,

287 E, HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 125.
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como un simple gesto de exclusion de la pdlis ideal que esboza en la Replblica. Si bien
implica en parte tal gesto, abre también la posibilidad de una nueva linea interpretativa
en la que Platén propone la configuracion de un nuevo paradigma poético, en la que deja
en pie la posibilidad de una buena mimesis como base de sustentacion para un nuevo tipo

de poesia?®®,

El objetivo de Platon es relegar la poesia tradicional del lugar hegemonico que
ocupaba en materia educativa. Platon es consciente de la belleza que suscita la poesia,
pero afirma que debe purgarse su forma y contenido debido a que es capaz de hechizar y
engafiar a los jovenes, despertando pasiones innobles en sus almas. Por tanto, la
emergencia del nuevo paradigma platdnico con sus propias pautas, la “poesia filosdfica”,

es la respuesta de Platén en la Republica a la poesia tradicional griega.

En consecuencia, hemos constatado que Platon asume en la Repdblica una actitud
negativa respecto de la poesia tradicional, sobre la cual se fundamenta la paideia vigente
de los nifios y jovenes. Asi pues, en vistas del proyecto de una nueva politeia, debe
recusarse por falso y perjudicial los contenidos de las obras poéticas y la forma en que se
289

comunicaban a su auditorio. Esta recusacion tenia como eje una critica religiosa=*”, ético-

2% " ontoldgico-epistemoldgica y psicoldgica®®?. Como bien sefiala Havelock:

politica
“Podria parecer que La Republica se plantea un problema que no es filosofico en el
sentido especializado del término, sino mas bien social y cultural. Lo que pone en cuestion
es la tradicion griega en si (...) Tan pronto como comprendemos que La Republica
constituye un ataque contra el sistema educativo griego, la l6gica de su organizacion total
se nos manifiesta claramente”2%2, El autor sostiene que, aunque el proyecto politico pueda
parecer utdpico, en modo alguno lo son los objetivos educacionales: “Asi, en el libro II,
una vez propuesto el problema —un problema que afecta a la construccion de la justicia
en el alma del individuo—, se acude al procedimiento de describir la sociedad politica en

general, para hacerla luego corresponder con el individuo en particular”2%,

La gran influencia normativa y educativa que poseia la poesia tradicional constituye

uno de los principales obstaculos al momento de fundar la pélis ideal, que ya desde los

288 |, SOARES, “Esbozo de una discrepancia. Platén y la poesia tradicional”, p. 73.
289 p_ATON, Republica 11, 375e-383c.

29 p|_ ATON, Republica 111, 386a-398b.

291 pATON, Republica X, 595a-608b.

292 E, HAVELOCK, Prefacio a Platén, pp. 26-27.

293 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 27.
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libros Il y Il proyecta las pautas del nuevo paradigma poético platonico. En el libro X
asistimos a la expulsion de los poetas tradicionales dentro del cuadro filoséfico-politico

de la Republica, pero de ningin modo de la poesia en cuanto tal.

Para Platon no se trata de que en la polis ideal de Republica no haya lugar para la
poesia como tal o el arte en general, como suele interpretarse cominmente?®*. No se trata
de que no haya ningun tipo de poesia o de mimesis, sino que s6lo se admitira la poesia
compuesta segun ciertas reglas de contenido (lo que hay que decir) y forma (como hay
que decirlo); ademas, el nuevo paradigma platénico apunta mas bien a una mimesis que
refleje el caracter y costumbres del hombre bueno y bello, y de los tipos de areté que él
encarna, con miras a fomentar en las almas de los nifios y jévenes las formas de virtudes
como la valentia, la piedad, la moderacion y la justicia. Un tipo de mimesis como ésta (es
decir, una buena mimesis), sostiene Platon, busca producir un mejoramiento en las almas

de sus destinatarios, logrando infundir en éstos un tipo de vida ordenada y feliz2%.

Ahora bien, ¢cuéles son los lineamientos principales que debera seguir el modelo de
poeta que respete las pautas del nuevo paradigma propuesto por Platon? Desde el aspecto
religioso, el poeta deberd “imitar” la divinidad como esencialmente buena, es decir que
sobre los dioses no podran contarse falsedades, ni presentarlos como seres crueles,
mendaces 0 vengativos, puesto que su esencia es simple, inmutable y veraz; tampoco se
deben componer relatos tenebrosos acerca del Hades; ni mucho menos representar a los
hombres, dioses y héroes arrebatados por algin acceso emocional, como por ejemplo,
entregados a los lamentos, a las quejas o a la risa descontrolada. Desde una Gptica ético-
politica, el poeta debera imitar los habitos y costumbres del hombre de bien; por lo tanto,
debera contentarse con un tipo de poesia mas austero y menos agradable que atienda, méas
que a su caracter estético, a lo util o provechoso en funcion de un mejoramiento tanto de
la ciudad como de la vida humana. En términos ontologico-epistemolégicos, el poeta
tendra conocimiento de la distincion entre realidad y apariencia, a partir de la cual

realizard una mimesis con conocimiento de los caracteres virtuosos, esto es, tendra

29 por ejemplo, puede leerse la opinién de I. MURDOCH, El fuego y el sol. Por qué Platén desterrd a los
artistas, México, Fondo de Cultura Econoémica, 1982, p. 38, 63 y 156, quien afirma que ‘“Platoén quiere
excluir el arte de la belleza, porque la belleza le parece un asunto demasiado serio como para ser requisado
por el arte (...) La belleza como agente espiritual, en Platén, excluye el arte (...) Platon nunca le hizo
justicia a la capacidad tnica que tiene el arte de comunicar la verdad”. Una lectura similar realiza M.
ZAMBRANO, Filosofiay poesia, México, Fondo de Cultura Econdmica®, 2016, p. 43: “Tiene razén Platon,
pues poeta y poesia son inmorales, estdn fuera de la justicia. Frente a la unidad descubierta por el
pensamiento, la poesia se aferra a la dispersion. Frente al ser, trata de fijar inicamente las apariencias”.

295 1. SOARES, “Esbozo de una discrepancia. Platon y la poesia tradicional”, p. 75.
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episteme de las Ideas, las cuales con su caracter regulativo y normativo garantizaran la
buena utilizacién de las obras poéticas con fines pedagdgicos. En términos psicoldgicos,
el poeta realizard una mimesis de la parte racional del alma, que es aquella encargada de
regular y moderar los impulsos y apetitos irracionales ligados a los deseos, con el fin de
promover el autocontrol o sophrosyne®®. El analisis de estas dimensiones (religiosa,
ético-politica, ontoldgico-epistemoldgica y psicolégica) conciernen, en definitiva, al
contenido de lo que debe expresar el nuevo paradigma poético. Con respecto a la forma
de decirlo, tal como vimos mas arriba, el poeta adoptara un estilo mas austero y menos
deleitable que el meramente imitativo, como es el caso de la tragedia y la comedia; este
es el tipo de narracion mixta, es decir, simple e imitativa, pero donde la imitacién ocupara
una pequefia parte respecto de la narracién, y siempre que el personaje realice algo
provechoso. Este tipo de narracion concuerda con lo establecido en el libro X donde se

admiten Unicamente los himnos a los dioses y las alabanzas de hombres virtuosos.

Platén no condena la poesia y el arte en cuanto tal. A pesar del afecto que siente por
Homero, estd determinado a depurar esa poesia que agrada “a la multitud” (X.608a). Sabe
que si se admite a la Musa “dulce en cantos y versos” se pondra a reinar en la polis el
placer y el dolor, en lugar de la razon y la ley que es siempre lo mejor. Y sobre los relatos

de Homero y los demas poetas, Platon advierte que hay que borrarlos

No porgue no sean poéticos Yy placenteros de escuchar para la multitud, sino porque, cuanto

mas poéticos, tanto menos deben ser escuchados por los nifios y los hombres que deben ser

libres, temiendo mas a la esclavitud que a la muerte®’.

Toda representacion imitativa es desaprobada por Platon en tanto en ella se
manifiesta otra cosa que el éthos ideal. Incluso el motivo de la depuracion de la tradicion
mitica es en esencia el mismo: recusar lo falso no sélo porque es falso sino por mor de la
educacion?®, Las representaciones falsas que realizan los poetas resultan moralmente
perjudiciales para quienes las escuchan, esto es, para la “multitud”, los “muchos” (polloi);
por tanto, debe existir una distincién con respecto a los guardianes fildsofos quienes
tendran conocimiento del verdadero ser de las cosas y s6lo se valdran de la “mentira” o

“falsedad” como un remedio (pharmakon), es decir cuando sirva de beneficio a la pdlis?°.

2% Cf. L. SOARES, “Esbozo de una discrepancia. Platon y la poesia tradicional”, p. 76.
297 pPLATON, Republica 111, 387b.

2% H.-G. GADAMER, “Platén y los poetas™, p. 90.

299 p_ATON, Republica 111, 389b. Cf. 11, 382c.
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De esta manera, so6lo el filosofo tendra la capacidad de “resistir” a los peligros de las
imitaciones artisticas. Esto lo indica Platon en el libro X (605c) cuando dice que “la
acusacion mas grave” contra el arte poético es que puede incluso dafiar a los justos, con
la excepcidn de unos pocos. M. Lossau argumenta sobre este pasaje que no todo género
0 producto artistico puede hacerse accesible a cualquiera, sino a un namero muy reducido:
a la élite del espiritu. “La facultad de la mencionada élite de resistir a los peligros de los
productos artisticos, se expresa metaforicamente. La élite posee el pharmakon, y esto es
to eidénai, el saber de qué son verdaderamente estos productos artisticos, es decir, que

ontolégicamente estan situados en el mas infimo peldafio’3%,

El paradigma poético tradicional no tiene como objeto de cognicion las Ideas, sino
que, al producir un “simulacro” o “imagen” del &mbito sensible, se encuentra a una triple
distancia del verdadero ser. Su producto es una imitacion de lo aparente y no constituye,
en efecto, un verdadero conocimiento. Ocupa el escalon més bajo en la realidad jerarquica
de Platon. Segun esto, “la imitacion poética no puede ser una copia fiel de la naturaleza.
Esta permanece confusa e imperfecta, porque se refiere a un objeto con el cual sélo esta
parcialmente familiarizada”®?. De hecho, si un pintor o un poeta tuviera conocimiento
verdadero de las cosas que el imita, se dedicaria mas bien a las cosas reales que a las
imitaciones de ellas®®?. De esta manera, el poeta reconoceria las deficiencias de su arte y

valoraria sus obras como lo que son: imagenes (eidola) de apariencias.

A pesar de sus méritos didacticos, Platon no pone en cuestion el género poético en si
mismo, sino aquellas obras cuyo contenido es moralmente dudoso o perjudicial. Es por
eso que los relatos que habran de ser empleados en la educacion deben ser seleccionados
con cuidado. Ademas, segun Sdcrates, exponer obras poéticas a los nifios y jovenes ayuda
a moldear su alma y a templar sus deseos®®. Por consiguiente, una educacion que incluya

la poesia es fundamental, porque

El ritmo y la armonia se introducen de modo extremo en el interior del alma y la toman con

la mayor fuerza, confiriéndole elegancia, y la hacen elegante siempre que se la eduqgue bien,

300 M. LOSSAU, “;Platon enemigo del arte?”. Minerva, N°6, (1992), 117-139, p. 137. “El artista Platon ha
sabido gozar evidentemente del arte. En su obra ha fundamentado, por medio de estrictos criterios, que él,
y con él otros hombres congeniales, poseian la legitimacion de hacerlo asi. El estaba en posesion del
pharmakon, que le salvaguardaba de una contemplacién impropia del arte: él tenia antes los ojos lo bello
mismo, auto to kaldn, en el cielo de las ideas” (p. 139).

301 W, J. VERDENIUS, “Mimesis: La doctrina platonica sobre la imitacion artistica y su significado para
nosotros”. Estudios de Filosofia, N°14, (1996), 11-40, p. 18.

302 Cf, PLATON, Republica X, 599b.

303 Cf. PLATON, Republica 11, 377c y 111, 403a.
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pero si no, sucede lo contrario. Y lo es ademas porque el que es educado como se debe
sentiria con mas precision los defectos en las artesanias mal hechas o en las cosas naturales
que no son bellas. Asi, disgustandose con todo derecho, elogiaria y se regocijaria con las
cosas bellas, y albergandolas en su alma se alimentaria con ellas y se volveria noble y
bueno, mientras que rechazaria con todo derecho las cosas vergonzosas y las odiaria incluso

desde joven, antes de ser capaz de alcanzar la razon. Por eso, cuando le llegara la razon, el

que fue asi educado la recibiria con gozo, comprendiendo que le es totalmente familiar®®,

El peligro que suscita la poesia imitativa es que es capaz de debilitar o relajar la
armonia que debe existir en el alma humana. Para Platon, segun la tesis de Gadamer,
“Paideia no es la formacion tradicional del nifio con miras a la habilidad musical y a la
destreza corporal, tampoco la elevacion entusidstica del &nimo juvenil segin los
arquetipos del mito y de la poesia, o la educacion en tal ‘espejo de la vida humana’ para
la prudencia politica y de la vida, sino la formacién del hombre para una armonia
‘interior’ de su alma, una armonia de lo ‘severo’ y de lo ‘indulgente’, de la fortaleza de

la voluntad y de lo filosofico™3%,

La naturaleza de las artes imitativas, segiin vimos, consiste en “copiar” o “imitar”
hombres en todo tipo de conductas, placenteras o dolorosas, voluntarias o forzadas, y en
toda suerte de emociones, de forma indiscriminada®®. Por lo tanto, la critica decisiva a la
poesia mimética gira en torno a las implicancias éticas de imitar a otro y amoldarse a él;
lo cual deriva en un olvido de si mismo, un “extrafiamiento” por parte del sujeto que
imita. En tal sentido, el modelo educativo de Platon pretende dar al alma como
fundamento el orden y la ley que rige dentro de ella misma. Esta fuerza ordenadora y
normativa del alma, que es encarnada por la filosofia, se enfrenta al elemento mimético
que hay en ella y del que brota la poesia como algo sencillamente superior, exigiéndole

que se someta a los preceptos de la razén (16gos)3’.

Platon debié haber comprendido muy bien ambos puntos de vista; no debemos

olvidar, segln relata Didgenes Laercio®®, que Platon en su juventud compuso obras

304 pATON, Republica 111, 401d-402a.

305 H,-G. GADAMER, “Platén y los poetas”, p. 96. “Pero con aquella armonia piensa Platon la afinacion
de una disonancia situada en la naturaleza del hombre. Formacion es la unificacion de eso inconciliable, de
la escision de lo salvaje y lo pacifico en el hombre (...) Se requiere la Paideia justamente para armonizar
la escision de aquellas en la unidad del Ethos” (pp. 96-97). Cf. PLATON, Republica 11.375c y 111.410c.
306 G, M. A. GRUBE, EI pensamiento de Platén, pp. 291y ss.

307 W, JAEGER, Paideia, p. 765.

308 DIOGENES LAERCIO, Vidas de los mas ilustres fil6sofos griegos, Ill, 4.
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poeticas, ademas de que toda su obra pertenece a un tipo de género literario semejante a
la tragedia &tica, y al hecho de que conoce muy bien los poemas de Homero, Hesiodo, los
tragicos y comicos, puesto que los cita a lo largo del corpus. Guthrie afirma que la actitud
ambivalente de Platon respecto a los poetas puede explicarse en gran medida por el
conflicto interior entre la devocion adquirida por la demanda socratica de “dar razén” de
lo que se dice y el resurgir de un sentimiento natural en él, que concedia a la poesia un
valor en si misma, independientemente de los contenidos racionales o morales que ésta
pudiera tener3®. Por tal motivo se percibe a lo largo de la Republica una mezcla de
desaprobacién y afecto hacia ellos. Platon siempre fue consciente de la enorme influencia
que tenian los poetas y el arte en general en la vida de los hombres, como asi también fue

profundamente sensible a su belleza. Asi lo habia demostrado en el libro I11:

¢Entonces sera que solamente debemos controlar a nuestros poetas y obligarlos a componer
la imagen del caracter bueno en sus poemas 0 no componer entre nosotros, o también es
necesario controlar a los demas artistas e impedir la representacion del caracter vil,
desenfrenado, servil y vulgar, tanto en imagenes de seres vivos, en edificaciones, como en
cualquier otra cosa hecha artesanalmente? Al que no sea capaz de hacerlo, se le debe
prohibir que produzca su arte entre nosotros, para gue nuestros guardianes no se alimenten
de imagenes del vicio como de hierba venenosa, cosechandola dia a dia de a poco de
muchos lugares e ingiriéndola sin percibir que albergan un gran mal en sus propias almas.
Hay que buscar otros artesanos naturalmente capaces para seguir el rastro de la naturaleza
de lo bello y lo elegante, para que los jovenes, como quien vive en un solar saludable, se
sirvan de todo aquello que influya en su vista y oido con obras bellas, como una brisa lleva
salud desde los lugares benignos, y los lleve desde la infancia imperceptiblemente hacia la

semejanza, la amistad y la coherencia con el lenguaje bello®™.

La principal critica a la poesia imitativa en el libro 11l se funda en el principio de
especializacion, segun el cual cada hombre es naturalmente apto para realizar una funcion
especifica®'l; en cambio, el poeta se regocija imitando no uno, sino varios personajes y
modos de ser, quebrantando asi su unidad interior. Esto puede poner en peligro a las almas
individuales y, por extension, a toda la polis, pues el efecto de la mimesis arremete contra

el elemento estructurador de los Estados buenos y del alma: la justicia®!2. En el libro X,

309 W, K. C. GUTHRIE, Historia de la Filosofia Griega, vol. 1V, p. 93. También p. 206.

310 p ATON, Republica 111, 401b-d.

311 Cf. PLATON, Republica 11, 369d-370c y 374b; 111 394e-395b; 1V 423c-d y 443c-e.

312 C, PAJARO, “De Platén para los poetas: critica, censura y destierro”. Eidos, N°20, (2014), 109-144, p.
117. El autor afirma que el problema central de la critica a la poesia mimética en Republica Il es la
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el eje de la discusion apunta a si la poesia puede producir verdadero conocimiento; Platon
condena el arte desde un fundamento ontolégico-epistemoldgico y psicologico que lo
lleva a expulsar a Homero y los poetas tragicos, esto es, a la poesia imitativa propia de la
tradicion literaria griega. Pero, insistimos, no hay una condena total de la poesia en si
misma, sino que Platon, al igual que el oraculo de Delfos que “ni dice ni oculta, sino que
da indicios™®3, abre la posibilidad de un nuevo tipo de poesia depurada de sus contenidos
y estilos tradicionales, una “poesia filosofica” que s6lo admite la mimesis del caracter
bueno y virtuoso tanto de los dioses como de los hombres y cuyo modelo son las Formas.
La principal raz6n para mantener un tipo de mimesis buena en la p6lis ideal es que para
Platon “la imitacion es una actividad 1til para el desarrollo del caracter moral, y juega un
papel importante en la educacion de los jovenes, en particular de los destinados a ser
guardianes de una ciudad justa”!*. Esta imitacion de hombres virtuosos, moderados y
valientes los introducira y acostumbrara a los tipos de conductas deseables, a la vez que

su caracter se ira forjando con el ejemplo.

Una cuestion importante que nos parece necesario hacer hincapié es si los poetas
pueden ser educadores de los futuros guardianes; pues si partimos del supuesto de que los
nifios y los jovenes guardianes se sirven de la poesia mimética durante su etapa de
aprendizaje, entonces su modo de obrar en el futuro sera igualmente mimético, ya que su

aprendizaje fue mimético. Platon lo dice en Republica IlI:

¢No has visto que las imitaciones, si se las realiza desde la juventud en mas, se instalan en

las costumbres y en la naturaleza, en lo que hace al cuerpo, la voz y el pensamiento?®®

En consecuencia, vimos que el unico modo admisible de mimesis en la formacion de
los guardianes es acerca del tipo de hombres en los cuales se verian reflejados ellos

mismos para ser “buenos” guardianes de la pdlis. Luego,

Si imitan, que imiten ya desde nifios lo que les corresponde: ser valientes, moderados,

piadosos, libres y todo este tipo de conductas [...]**°

necesidad de censurarla y desterrarla de la formacién de los guardianes por sus efectos opuestos a la
disposicion de un buen caracter para el gobierno (cf. p. 119).

313 HERACLITO, Frag. 93.

314 F. MARULANDA, “Filosofia contra poesia: Reflexiones en torno a una disputa antigua”. Signos
Filosoficos, vol. XIV, N°28, (2012), 113-142, p. 121.

315 PLATON, Republica 111, 395d.

316 PLATON, Republica 111, 395c.
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Por lo tanto, acerca de si los guardianes deben ser miméticos, esta claro que cuando
lleguen a la edad adulta tendran que ser “artesanos perfectos de la libertad de la polis”
(111.395¢). Este oficio no se concibe como una condicion innata de los guardianes, por ser
un oficio aprendido por la préctica y la ejecucion, lo cual implica una educacion que en
algin momento ensefie a “imitar” modelos aceptados de comportamiento®!’. El peligro
que subyace a estas cuestiones es que imitar a una persona es una manera de habituarse a
ser esa persona, y la imitacion de personas o acciones malas lleva al habito de ser una

persona mala®'8,

Para Platon la verdadera realidad es esencialmente racional; en cambio, juzga que la
poesia —segun el paradigma tradicional- es una suerte de pantalla que distorsiona lo real
y se regocija con las apariencias, en la medida en que acomete contra la parte irracional
del alma. En la época que Platon escribe la poesia ya no era capaz de dar cuenta de las
cosas divinas y humanas con relacion a la virtud. Ese papel esta reservado, ahora, a la
filosofia. Platon considera que el discurso filosofico es el que debe emplearse como
expresion de lo verdadero. De esta manera, frente a la poesia tradicional se erige el 16gos
del filosofo como el Unico capaz de contemplar lo maximamente real y, en consecuencia,

el tnico que puede educar al hombre para vivir una vida buena, tanto como le sea posible.

El nuevo paradigma poético platonico remite a la posibilidad de una poesia mimética
purificada, con forma dialdgica escrita. La intencidon de Platon gira en torno a crear o
producir un nuevo éthos a través de una nueva concepcion de la poesia. Por esta razon, el
didlogo platonico “es un paradigma de literatura al servicio de la educacion, orientado a
un conocimiento filosofico de la verdad’3!°. Por otro lado, al afirmar que los poetas no
poseen un conocimiento verdadero de lo que dicen —pues crean una imagen de lo
aparente—, Platon no tiene reparos en poner en cuestion el papel de ellos como educadores
de la polis; ademas de cuestionar su funcion como guias morales. La intencion de Platon
en la Republica es, precisamente, hacer posible que los hombres vivan una vida ordenada
por la parte racional del alma, comprometida en la basqueda del conocimiento y en la que

puedan acceder, aunque sea parcialmente, a la areté. Y una vida asi, s6lo podria llevarse

317 E, HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 38: “De modo que mimesis se trueca ahora en término aplicado
a la situacién de aprendizaje, del estudiante que absorbe sus lecciones y repite —que ‘imita’, por
consiguiente— lo que se le dice que debe dominar”.

318 C, PAJARO, “De Platén para los poetas: critica, censura y destierro”, p. 126.

319y, SECCHI, “La poética platonica. (Poesia filosofica, divina y cosmogonica)”, en R. CORNAVACA
[et. al.], Estudios Platonicos: Alma del Mundo, Destino y Libertad en Platén y algunos platonistas medios,
Cordoba, Del Copista, 2003, pp. 133-152.
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a cabo bajo el influjo de la filosofia y no de la poesia. Por consiguiente, los poetas
tradicionales, considerados desde antiguo como “padres y guias del saber”3?°, son
desterrados para dar lugar a un nuevo tipo de “poeta-filosofo”, el cual “imitara” las
Formas relacionadas con el aspecto ético o moral del hombre, mientras que Homero y los
demas trégicos fijaban su atencion en las apariencias externas del cardcter o de la
conducta. La acusacién de Sdcrates contra la poesia en el libro X es que, en el conflicto
entre emocion y razon, la poesia es partidaria de la emocién, y por lo tanto hace que el
autocontrol sea mas dificil®?. El autocontrol o sophrosyne no atrae al publico, por eso la
poesia tragica (o comica) debe representar emociones desenfrenadas. Platon esta
firmemente convencido de que la poesia haria menos dafio si las personas se dieran cuenta
de lo peligrosa que es por sus efectos morales. Con base en ello propone su cambio de

paradigma en funcion de la nueva paideia del hombre.

La sustitucion del paradigma poético tradicional por el de sello platonico constituye
un hecho de gran importancia en el momento en que Platon escribe, puesto que se estaba
llevando a cabo el pasaje de la cultura oral a la escrita; y Platon esta convencido de que
el tipo de poeta que seguira las reglas de composicion propuestas en la Republica es el
poeta-filosofo. Sabemos que Platon nunca fue insensible a la belleza del arte,
particularmente de la poesia, y por eso creemos que adopto el estilo dialogal propio de la
tragedia, pero rechazando su aspecto pasional y emocional y resignificandola a la luz de
la filosofia. Ademas, el filosofo consideraba que la forma dialdgica propia de las
conversaciones que Sécrates tenia con sus discipulos era la Unica manera de llegar a
vislumbrar la verdad, puesto que es la que mas se asemeja a la oralidad entre los

interlocutores y es, en definitiva, la mejor manera de comunicar los mensajes.

Si hay un tipo humano capaz de ostentar el papel de educador de la pdlis es, para
Platén, el filosofo, el Unico que tiene episteme de las Ideas y puede acceder a un tipo de
vida humana guiada por la virtud. Por consiguiente, Platon reafirma la superioridad de
una “poesia filosofica”, de la oralidad dialéctica, por encima de cualquier discurso oral o
escrito porque esta forma dialogica es la que permite “dar razon” (diddnai l6gon) de lo
que se dice. Por tal motivo, sostenemos que Platon “escribi6” didlogos: porque aun siendo

un escrito, es el que mas se asemeja a la voz y a la temporalidad inmediata de la vida;

320 p ATON, Lisis, 214a.
3211, M. CROMBIE, Analisis de las doctrinas de Platon 1. EI hombre y la sociedad, Madrid, Alianza, 1979,
p. 157.
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ademas de que reproduce, a su modo, la oralidad, y muestra el modo de proceder del
filosofo-dialéctico. Pero es el didlogo vivo el que hace surgir el saber en el alma, esto es,
en esa actividad cooperativa entre maestro y discipulo donde se produce el conocimiento
desde dentro. Lo importante, entonces, para Platdn, es la actividad filosofica en si misma,
una actividad esencialmente interna, cuya estructura fundamental es el dialogo, y que
podria exteriorizarse oralmente o por escrito con la misma validez, aunque siempre con

limitaciones®%2.

Sin embargo, Platon es consciente de que las tradiciones dialogales de su tiempo —la
poesia y la tragedia, fundamentalmente— eran consideradas como modelos de paideia y
de guias morales. De alli vio la necesidad de reproducir ese estilo oral en sus escritos pero
con una nueva significacion pedagogica, lo cual confirma la similitud entre el diadlogo
platonico y la tragedia. Al respecto sostiene G. Von Der Walde: “Los didlogos platonicos
constituyen un tipo de mimesis de la manera como procede la razdn para conocer y
comprender y al invitarnos a participar activamente nos conducen a la mimesis emulativa
y racional defendida en la Republica®?%, La mimesis que representan los dialogos de
Platén es, como vimos mas arriba, la de representar el didlogo vivo, es decir, aquel
intercambio dialogal por medio del cual puede despuntar la verdad. Y si hablamos de
“poesia filosofica” es porque Platon, al igual que los poetas de la tradicion literaria griega,
utiliza recursos y metaforas propias del mito y la poesia. No obstante, ello puede suponer
una relacion paradojica entre ambos generos discursivos. Moralmente, por su incapacidad
de “dar razon” de lo que dicen, los poetas no pueden ser maestros y guias €ticos de la
polis; pero filos6ficamente la poesia alcanza ambitos que ningun discurso racional o
conceptual logra aprehender3®*. El empleo de recursos poéticos o miticos ofician de
instrumentos de persuasion y no de argumentacion, y, por tanto, Platén le otorga al mito
el status de opinion verdadera, mientras que el discurso filos6fico debe aspirar a un 16gos

verdadero.

322 Cf. Y. PERUGINI, “Memoria, oralidad y escritura: las mediaciones discursivas como réplica de Platon
a la sofistica”, p. 55.

323 G. VON DER WALDE, “;Qué tipo de mimesis es el dialogo platénico?”. En J. Rojas (Ed.), Il Jornadas
Filoldgicas in memoriam Jorge Paramo Pomareda, (2004), 137-150, p. 148. Bogota: Universidad Nacional
de Colombia/Universidad de los Andes.

324 G. VON DER WALDE, “;Qué tipo de mimesis es el didlogo platonico?”, p. 148. Seglin la autora, Platon
parece aceptar que los recursos poéticos son aptos para abrir el alma hacia la unidad y la totalidad, pero no
cree que la poesia o los mitos expresen la verdad. EI uso de estos recursos es meramente propedéutico;
como metéforas, son guias e imagenes, pero no explicaciones de la verdadera realidad (cf. p. 149).

96



Consiguientemente, el nuevo paradigma poético propuesto por Platén, la “poesia
filosofica” —esto es, el didlogo platonico— se convierte en mimesis del verdadero dialogo,
el cual tiene una funcion propedéutica que invita a filosofar de manera verdadera. Por
otra parte, al ser el conocimiento un estado disposicional del alma, la discusion dialégica
debe apuntar a operar un cambio que, basado en la educacién, vaya de una disposicién
hacia otra mejor?®. Ademas, si tenemos en cuenta que para Platon la tarea principal de la
filosofia es la de transformar el alma, el estilo dialogal, que muestra la disputa y

transformacion de los personajes, se constituye en la mejor expresion de esta tarea3?®,

La mentalidad poética a la que Platon dirige sus criticas es sustituida por este nuevo
género discursivo dialéctico que constituye una novedad al momento de escribir la
Republica. Si era imposible que la poesia siguiese siendo vehiculo de ensefianza, ¢qué
iba a ser de la tradicion heroica y aristocratica, que solo mediante la poesia alcanzaba a
expresarse?®?’ Frente a esta tradicion surge el nuevo tipo humano, el philésophos, que
dirige su atencion no ya a lo concreto o aparencial, sino a lo inteligible, a la cognicion de
entidades que son siempre de la misma manera, inmutables e imperecederas, es decir, las
Formas. Y para ello empleara, ademas, un nuevo tipo de lenguaje desprovisto de las
imagenes poéticas establecidas desde la época de Homero. El fildsofo platdnico sera aquel
que haga frente al éthos de su propia cultura, que identifica la mentalidad poética con la

“opinién”, condicion mental de los muchos. Asi lo expresa el mismo Platon:

¢Entonces hay que denominar filésofos a los que se deleitan con cada cosa que €s en si y

no amantes de la opinién?

325 M. BOERI, Apariencia y realidad en el pensamiento griego, p. 101. El autor sostiene que “la discusion
dialégica constituye, hasta cierto punto, un proceso de educacion o formacion del alma individual que
contribuye a distinguir las condiciones diferentes en que uno se encuentra. Cualquiera sea la actitud que
uno adopta hacia otro interlocutor en la conversacion se encuentra estrechamente relacionada con la
condicion en que se encuentra el alma individual (...) Platon parece estar interesado en indicar que el tipo
de discurso que uno suele practicar se vincula con el modo en que uno se encuentra dispuesto: si el propio
caracter es malo su discurso sera sofistico y uno se vera intimamente involucrado con el discurso agdnico
y con la controversia, asi como con las practicas que le son propias: bromear e intentar hacer caer en el
error a su interlocutor lo mas que pueda. En cambio, si el propio caracter es virtuoso y uno esta seriamente
interesado en alcanzar la verdad, uno pasaré su tiempo en la dialéctica y en la practica de lo que caracteriza
al discurso dialéctico: uno no solo tendra seriedad al tratar el asunto en discusién, sino que corregird con
gentileza a la persona con la que estd hablando y le mostrard sus errores. En todo caso (...) procurara
mantener un dialogo con espiritu de colaboracion” (p. 124). Cf. ademas Teeteto 167a; Gorgias 515b-c;
Protagoras 318b.

326 G. VON DER WALDE, “;Es posible la filosofia?: La disputa entre filosofia y poesia en Platon”.
Universitas Philosophica, N°29-30, Bogotd, (1997-8), 105-127, p. 112.

327 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 263.
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Quede acordado, entonces, respecto de la naturaleza de los filésofos, que siempre aman el
estudio que podria mostrarles aquella realidad que existe siempre y no esta deformada por

la generacion y la corrupcion.

¢Es posible, de algiin modo, que la multitud sostenga o considere que existe lo bello en si

y no las multiples cosas bellas, o cada cosa en si y no la multitud de cosas particulares? De

ningun modo -dijo. Por lo tanto -dije yo-, es imposible que la multitud sea fil6sofa®%,

Platon siempre fue consciente de que el vulgo o la muchedumbre no esta en
condiciones de filosofar. De igual manera, de entre aquellos guardianes seleccionados
para velar por el cuidado de la polis, sdlo las mejores naturalezas seran seleccionadas para
gobernar, esto es, aquella “€lite espiritual” que puede estar representada por un hombre o
unos pocos. Platon intuye que el papel del filosofo en la sociedad es concebido de manera
utopica: en primer lugar, la polis no quiere utilizarlos; segundo, ella los corrompe, y, por
tltimo, los filésofos “ficticios” ocupan su lugar®?. Aln con este panorama desfavorable
para el filosofo, Sdcrates ataca de todas formas a aquellos que eran considerados maestros
en la Grecia clésica: los sofistas, politicos y, fundamentalmente, los poetas; estos no
pueden ser maestros o educadores en sentido auténtico, puesto que no poseen un
conocimiento cierto. Prometen saberes diversos, virtud y excelencia, pero son incapaces
de decir qué es la virtud. Incluso prometen buena reputacion politica, pero ¢qué son estas
cosas para un hombre que no saber qué hacer con ellas?®* La felicidad a la que
naturalmente tienden los hombres debe buscarse, segun Platon, por medio de una buena
educacion acerca de las virtudes (aretai), pero principalmente en el conocimiento de si

mismo3!, es decir, no en las cosas externas, sino en el interior de la propia alma.

Ahora bien, debido a que el filosofo tendra por objeto de conocimiento aquellas
realidades inmutables del orden divino, Unicamente podra ordenar los asuntos humanos
de acuerdo con esas normas elevadas. Pero al mismo tiempo cabe sefialar que por la
misma razon despreciara las cosas del mundo de los hombres, y sera reacio a participar
de ellas. Incluso, aunque se vea obligado a gobernar, ese tipo de “vida mejor” representa

una ventaja para él, porque, tal como dice Platon:

328 p ATON, Republica V, 480a; VI, 485a-b y 493e-494a.

329 W, K. C. GUTHRIE, Historia de la Filosofia Griega, vol. 1V, pp. 478 y ss.
30 G, M. A. GRUBE, EI pensamiento de Platén, p. 353.

331 P ATON, Alcibiades, 130e; cf. Apologia de Sécrates, 38a.
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Si puedes encontrar un modo de vida mejor que el poder para los que van a detentar el
poder, te es posible estructurar una ciudad bien administrada, pues sélo en ella gobernaran
los que en verdad son ricos, no en oro, sino en esa riqueza gque necesita el hombre feliz: una
vida buena y sensata. Por el contrario, si los mendigos y hambrientos de bienes privados se
arrojan sobre el ambito publico, porque creen que es preciso arrebatar de alli lo bueno, no
podras, pues el gobierno se vuelve objeto de disputa y esta guerra entre allegados, es decir
interna, los destruye a ellos y al resto de la ciudad™®.

El hecho de que el filésofo se vea obligado a tomar parte de la vida publica puede
entenderse en el sentido de que, debido a su educacién, sienta un rechazo por las cosas
del mundo sensible, que no son mas que apariencias de la verdadera realidad que reside

en el plano de las Formas, y a la cual esta emparentada el alma del filésofo-gobernante.

Sin embargo, no hay que dejar de tener presente que el proyecto platonico que
sustituye al paradigma poético tradicional, sobre todo en la educacion del hombre, se
construye filoséficamente por medio del 16gos con miras a un paradigma®3®. Esto quiere
decir que se trata de un principio normativo de caracter ético y politico que proporciona
pautas o reglas de accion para que, al dirigir la mirada hacia ellos, se nos mostrara la
felicidad y su contrario (V.472c). No obstante, Platon es perfectamente consciente de que

su validez es independiente de su existencia:

¢Acaso es posible llevar a la practica algo como se planea? ¢ O por naturaleza la accion esta
menos ajustada a la verdad que su expresion teodrica, aunque asi no parezca? (...) Por eso
no me fuerces a demostrar gque es necesario que absolutamente todo lo que describimos en
el argumento exista también en los hechos. Sin embargo, si podemos descubrir como se
fundaria una ciudad lo mas cercana posible de lo que dijimos, habréa que decir que hemos

descubierto lo que pides, que es posible que exista®*.

En el parrafo citado, Platon parece dudar si plasmar en los hechos esta organizacion
politica (politeia) o desecharla por completo. De todos modos, esto no impide, a nuestro
criterio, que dicho paradigma oficie de modelo para orientar la conducta en la préctica, lo
cual permitiria sostener el proyecto platonico, aunque algunos nieguen su realizacién en

los hechos. Segiin A. Vallejo Campos, “la finalidad del paradigma no radica en que

332 p ATON, Replblica VI, 520e-521a.

333 P ATON, Repliblica V, 472c. Ver ademas A. VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 131
y nota ad loc, donde el autor afirma que la construccién en palabras de la ciudad ideal no significa que
carezca de elementos literarios. De ahi que tome elementos pertenecientes al mito, los cuales se integran al
orden discursivo del 16gos. Cf. Republica VI, 501e.

334 P ATON, Republica V, 473a-b. Cursivas nuestras.
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podamos demostrar que las realidades que imaginamos de acuerdo con él, como el
hombre perfectamente justo o el buen estado, ‘puedan llegar a existir’. El caracter
normativo de la propuesta utopica platonica esta por encima incluso de la demostracion
de su posibilidad o realizabilidad completa, porque la imposibilidad de llevarlo a la
practica en su totalidad no le resta validez3%®. Podemos afirmar, pues, que dirigiendo la
mirada a dicho paradigma se podran extraer de él normas o criterios “sobre lo bello, justo
y bueno”*®, no porque puedan plasmarse en la realidad totalmente, sino para lograr una

aproximacion lo mas ajustada posible a la polis que se pretende fundar®”.

Lo esencial en este punto es que toda la critica y reforma de la paideia tradicional
llevada a cabo en la Republica, fundamentalmente de la poesia, estd dirigida a una
cuestion clave en el pensamiento politico de Platon y que resulta paradojica o contraria a
las costumbres y opiniones establecidas: la posibilidad del gobierno de los filosofos.
Platén le hace decir a Socrates, a costa de ser objeto de risa 0 desprecio, que a menos que
los filosofos gobiernen en la ciudad o los gobernantes se vuelvan filosofos, no cesaran los
males para las ciudades ni tampoco para el género humano%®. La posibilidad de llevar a
cabo dicho proyecto, del cual depende la felicidad tanto en el &mbito privado como
publico, radica en la “coincidencia en el mismo hombre del poder politico y la filosofia”
(\V.473d). El conocimiento de las Formas, al no estar mezcladas con el &mbito de las
apariencias de la realidad sensible, le permite al filosofo adoptar un punto de vista
normativo a traves del cual pueda establecer un modelo o criterio de accion y ocupar el

lugar de verdadero educador de los ciudadanos de la polis.

Consiguientemente, el filosofo gobernara “dirigiendo su mirada a la organizacion
politica que tiene en si mismo” (IX.591e) y huird, tanto en lo privado como en lo publico,
de todo aquello que contribuya a la ignorancia o corrupcion moral del alma. Por lo tanto,
a no ser que sobrevenga un “designio divino” (IX.591e), el fil6sofo rehusara gobernar en
su patria. Se comprende, entonces, que la validez del paradigma propuesto por Platon sea

independiente de su realizacion en los hechos: el filésofo solo aceptard gobernar segun

35 A, VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 132: “El paradigma se propone para contemplarlo
como criterio de accion y para que se adopte un ideal humano o una praxis politica que se acerque lo méas
posible a las prescripciones que viene a establecer: ‘quien sea mdas semejante’ al modelo propuesto
alcanzar ‘el destino mas semejante’ a la felicidad y al bienestar que se desprenden de é1”. Cf. PLATON,
Republica V, 472d-e.

33 PLATON, Republica VI, 484d.

337 Cf. PLATON, Republica V, 473a-h.

338 P ATON, Replblica V, 473d. Cf. Carta VII, 326a-b.

100



ese modelo politico, el cual oficia Unicamente como guia. Se trata, como afirma Platén,
de una ciudad “postulada en argumentos” (en 16gois), dado que no cree que exista “en

ningun lugar de la tierra” (IX.591e):

[Esta ciudad] esta erigida como modelo (paradeigma) en el cielo, para quien quiera verla

y, al verla, la funde en su interior. Y no importa si existe o existira en algun lugar. Sin duda

nuestro hombre actuara sélo en ella y en ninguna otra®®.

Segun nuestro juicio, Platon no excluye al filosofo de actuar en politica, sino que,
mas bien, tendrd participacion en la vida puablica de acuerdo con los lineamientos
establecidos en el paradigma propuesto en l6gois, pero, reconociendo las dificultades,
solo lo haria cuando tuviera lugar un “designio divino” (I1X.592a). Si bien Platon es
perfectamente consciente de la dificultad de plasmar este paradigma en la realidad factica,
a pesar de ello lo propone, no porque no pueda realizarse completamente, sino para

“fundar una ciudad lo mas cercana posible de lo que dijimos” (V.473a)3*.

El filosofo sera entonces aquel que tenga su pensamiento verdaderamente dirigido a
aquellas realidades que permanecen siempre inmutables y de cuya episteme extrae el
caracter normativo que justifica su obrar moral. De este modo, al imitarlas, se vuelve lo
maés parecido posible a ellas (\V1.500c). Platon piensa, en este aspecto, en el filésofo como

un artista que se sirve de un modelo divino:

En efecto, el filésofo que convive con lo divino y ordenado se vuelve ordenado y divino en
cuanto es posible para un hombre (...) Por consiguiente, si algin designio hiciera que el
filésofo se dedicase a trasladar lo que ve alli a las costumbres de los hombres tanto en
privado como en publico en lugar de modelarse s6lo a si mismo, ¢crees acaso que llegaria
a ser un mal artesano de la moderacion, la justicia y toda la perfeccién civica? —Ni en lo

mas minimo3*.

339 P ATON, Republica 1X, 592b.

340 Cf. A. VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 295, donde, a juicio del autor, “se trata de un
paradigma normativo, que, aunque no exista como tal en el mundo inteligible, esta basado en valores y
conceptos que solo pueden pertenecer al mundo de las ideas. El paradigma tiene que tener a la vista, como
hemos dicho, esa triada del bien, lo bello y lo justo, que son los valores inspiradores del estado ideal, pero
estos no pueden residir en otro lugar que en la eternidad inmutable del mundo inteligible”. W. K. C.
GUTHRIE, Historia de la Filosofia Griega, vol. 1V, p. 438, n. 51, y p. 446, por su parte, define el esquema
del estado ideal platénico como un “ejercicio puramente teorético” y que ‘“no hay que tomar en serio
ninguna de las propuestas politicas de la Republica”. C. Marsico y M. Divenosa interpretan la “fundacion
de la ciudad ideal” en el sentido de que no se requiere que posea existencia concreta, sino que sirve como
modelo que justifica el valor del gobierno de los filésofos.

341 pPLATON, Republica VI, 500d. Cf. Teeteto, 176a-b, donde Platon se refiere a la bienaventuranza del
hombre como un “asemejarse a lo divino”.
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En definitiva, con la introduccién del paradigma poético platénico en lugar del
paradigma poético tradicional, Platon concibe a la filosofia como un tipo de discurso
superior al poético, esto es, como un tipo de literatura depurada. Se trata de un nuevo
género discursivo, una “poesia filosofica”, que adquiere conciencia de que su modelo o
paradigma reside en el plano de las Formas y no en sus apariencias sensibles. Y Platon
toma conciencia de que su obra, por el hecho de reflejar la discusién dialéctica como
aquella que manifiesta el mejor modo de alcanzar la verdad, constituye un ejemplo del
nuevo tipo de poesia donde lo bello, lo bueno y lo justo no entran en conflicto, sino que,
tal como el &mbito de las Formas, se encuentran en perfecta armonia. Platon da, de este
modo, un paso decisivo frente a la concepcion griega de la poesia como representante de
la paideia vigente. Finalmente, la discusién entre poesia y filosofia se torna
necesariamente mas acuciante en el momento en que, como consecuencia del analisis
llevado a cabo en la Republica, la filosofia cobra conciencia de si misma como paideia y

reivindica para si, a su vez, la primacia de la educacion®*.

342 \W. JAEGER, Paideia, p. 765.
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Conclusion

El objetivo que nos propusimos al inicio de esta investigacion fue analizar el plan
educacional llevado a cabo en la Republica, fundamentalmente en los libros 11, 111y X,
donde Platon lleva a cabo una revision de las formas tradicionales de la poesia que no
concuerdan con los fines éticos perseguidos por él. Tal es asi, que en el libro X procede
a desterrar toda forma de poesia tradicional, sobre todo en su aspecto mimético, pero deja
abierta la posibilidad de un nuevo género discursivo que se fundamenta en la filosofia, al

punto que podemos afirmar la posibilidad de una poesia filoséfica.

El camino recorrido a lo largo de esta investigacion acerca del tratamiento que Platon
hace de la poesia en la Republica, ha arrojado como resultado dos razones por las cuales
el filosofo ateniense censura la poesia griega tradicional. En primer lugar, porque los
poetas no poseen un verdadero conocimiento de aquello que expresan en sus
composiciones. A diferencia del filésofo, que tiene por objeto de cognicién el plano de
las Formas, el poeta se sirve de los elementos fenoménicos tal como se le aparecen a su
sensibilidad, los cuales constituyen un simulacro de apariencias al estar sujetos al devenir;
por ende, su estado cognitivo no pasa de ser una mera opinion. Por otra parte, Platon
condena la poesia desde un punto de vista pedagdgico y ético cuando rechaza la mitologia
homérica y hesiodica por inmoral, y la tragedia atica por excitar las pasiones innobles de
la parte irracional del alma en detrimento de la razon. De esta forma, el poeta tradicional

se regocija introduciendo ante su auditorio el placer y el dolor, en lugar de la razén y la
ley.

La educacién “musica”, indispensable en cuanto ayuda a modelar y formar el
caracter, es fuertemente criticada y censurada. A pesar de que formaba parte del acervo
cultural griego, Platon no duda en sustituir dicho modelo de paideia tradicional por el
nuevo de raigambre filosofica. De esta manera, Homero, Hesiodo y los deméas poetas
tragicos y comicos de la época clasica son “expulsados” de la polis ideal que el filosofo
tiene en mente. Pero es necesario remarcar nuevamente que Platon nunca condena la

poesia como tal, sino que realiza una depuracién de la literatura de su tiempo. Lo que se
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busca es terminar con la “antigua disputa”*® entre poesia y filosofia en torno a la

educacion del hombre, dado que, para Platon, no tiene un carécter irreconciliable.

De esta manera, sostenemos que Platén en la Republica abre una nueva linea
interpretativa segun la cual es posible un tipo de poesia depurada de las imagenes miticas
de la tradicion, tanto en su contenido como en su forma, esto es, una poesia “filos6fica”
que admite un tipo de mimesis buena. Para Platon son los filésofos los que, de acuerdo
con su naturaleza méas apta, se encargaran de apartar la mente de las apariencias de las
cosas que estan sujetas al devenir, y de dirigirlas hacia aquellas realidades que son
maximamente verdaderas y conforman su objeto de estudio. Se trata de las Formas de lo
justo, lo bello y lo bueno que deben imperar en una polis bien gobernada v,
fundamentalmente, en el alma del hombre recto y ordenado. EI hombre que tenga su
mirada dirigida a este paradigma, que reside en el plano de las Formas, sera aquel que
extraiga de dicho modelo el caracter normativo que justifica su saber y su modo de obrar
con sensatez. Aunque se refiere a un paradigma propuesto en argumentos (en légois),
Platén no ve la imposibilidad de que exista realmente en algin momento, si bien es
consciente de la dificultad de llevarlo a cabo. Es decir, no resulta incompatible en el
modelo platénico la confluencia en un mismo hombre de poder politico y filosofia. Y

precisamente la Republica representa la unidad de paideia y politeia.

Asi pues, en vistas del nuevo paradigma poético propuesto por Platén, las obras de
los poetas tradicionales deben ser recusadas por falsas y perjudiciales en cuanto a su
contenido, pero también por la forma en la que se comunicaban ante su auditorio o
publico. Esta recusacion, como vimos, tenia como eje una critica religiosa®**, ético-
politica®*®, ontolégico-epistemoldgica y psicoldgica®*. Asimismo, la unidad interna de
esta reestructuracion de la poesia es fundamentalmente pedagogica: habia que recusar lo
falso no por lo falso en si mismo, sino por mor de la educacién. Aungue el proyecto
politico pueda parecer utopico, en modo alguno lo son los objetivos educacionales de
Platén. De hecho, a la luz de esta perspectiva, la Republica es un tratado pedagdgico méas
que filosofico en el sentido especializado del término. “En ultima instancia”, segun afirma
Jaeger, “el estado de Platon versa sobre el alma del hombre. Lo que nos dice acerca del

estado como tal y de su estructura, la llamada concepcion organica del estado, en la que

343 PLATON, Republica X, 607b.

344 PLATON, Republica 11, 375e-383c.
345 pLATON, Republica 111, 386a-398b.
346 PLATON, Replblica X, 595a-608h.
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muchos ven la verdadera médula de la Repulblica platonica, no tiene méas funcion que

presentarnos ‘la imagen refleja ampliada’ del alma y de su estructura™*'.

El modelo platonico establece que el poeta-fildsofo, debido a su relacion con las
Formas, estara capacitado para dar razén de todo aquello que conoce; a diferencia del
poeta tradicional que se limitaba a producir iméagenes aparentes de lo real y, por tanto, se
mantenia a una triple distancia del verdadero ser de las cosas. El eje principal sobre el
cual se articula la critica a la poesia es la nocion de mimesis. Desde la poesia homérica
con sus representaciones inmorales acerca de los dioses, hasta la poesia tragica con sus
retratos de hombres sumidos en el dolor o el placer, la nocion de mimesis juega un papel
central en la poesia tradicional. EI buen poeta era aquel que lograba, no s6lo identificarse
emocionalmente con el personaje representado, sino también “trasladar” esas emociones
a su auditorio. EI mayor peligro, segun Platon, estriba en que el pablico termine
asimilandose a los personajes representados y adoptando, en consecuencia, un habito o
modo de actuar similar, lo cual conduciria a un olvido de si mismo, una alienacion por
parte del hombre que asiste a estos espectaculos y se deleita con ellos. En esto radica la
clave de la critica a la poesia: es una critica a la conciencia estética en su problematica

moral®*8.

A pesar del potencial de la poesia como herramienta educativa, su contenido no
siempre es moralmente edificante3*®. Esto es lo que motiva a Platon a mantener a los
guardianes que se encargaran de velar por el cuidado de la polis alejados de las
representaciones artisticas, sobre todo poéticas, en la medida en que el estar expuestos a
dichas representaciones podria debilitar la parte racional del alma, permitiendo que
sentimientos de compasion, dolor o placer hagan su entrada y tomen el control del
elemento racional (to logistikon) que debe garantizar la unidad del alma. A nuestro juicio,
la rigida psicologia en la que esta basada la censura de Platon a la poesia demuestra una
cierta debilidad en su critica, porque si el poeta-fildsofo, aquel que contempla las Formas
inteligibles, que tiene un conocimiento verdadero de las cosas y posee una naturaleza apta
para gobernarse a si mismo y la pdlis, entonces jcémo podria verse facilmente “afectado”
por las representaciones particulares del arte? ¢No tiene en su poder el elemento

calculador que impide la disonancia en el alma? Platon establecio en el libro X de la

347 W. JAEGER, Paideia, pp. 590-591.
348 H.-G. GADAMER, Platén y los poetas, p. 103.
349 F. MARULANDA, “Filosofia contra poesia: reflexiones en torno a una disputa antigua”, p. 118.
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Republica que la “mayor acusacion contra la poesia®® consiste en su capacidad para
corromper incluso a las buenas naturalezas, con excepcion de unos pocos. Esos pocos,
los fil6sofos, podrian soportar las representaciones artisticas, como la pintura o la poesia,
sin que eso estimule lo irracional que hay en ellos, y podrian, ademas, asistir a las
representaciones de las emociones tragicas en escena sin que ello impulse a que las

asimilen por si mismos.

Tal vez pueda parecer una postura demasiado “fria” por parte de Platon, por el hecho
de mantener a los guardianes de la pélis estrictamente alejados de las imagenes artisticas.
Pero la realidad es que la felicidad del individuo radica, no en la contemplacion estética,
sino en la contemplacion del &mbito superior inteligible, de modo que, tras haber captado
lo real, pueda alcanzar la justicia en el alma, esto es, la unidad armonica de sus partes; v,
con base en dicha consonancia o afinidad del alma, pueda obrar rectamente, pues ambos
aspectos estan intimamente vinculados. En lugar de deleitarse imitando las imagenes de
la apariencia sensible, el poeta-filosofo dirigird su mirada hacia lo alto y asi, por medio
de la discusion dialégica, en la que se basa la verdadera educacion, debe apuntar a operar

un cambio que vaya de una disposicion hacia otra mejor.

La paideia, en definitiva, es ese rompimiento de las cadenas del prisionero de la
caverna que le impide contemplar lo real. La educacion consiste en una técnica, segun la
define Platon, que le permite al hombre reorientar su alma desde lo cambiante hacia lo
que existe plenamente y, en definitiva, al Bien. Por tanto, el proceso educativo consiste
en una auténtica conversion en la que estad implicada no solo la razon, sino también la
totalidad del alma, y asi la razon, al estar adecuadamente orientada, puede volver a lo (til
y provechoso en lugar de lo perjudicial®?. Pero el fildsofo debe descender nuevamente al
interior de la caverna luego de haber contemplado los criterios y normas del paradigma
establecidos por el 16gos. Debe descender para iluminar ese ambito de sombras con los
criterios que ha alcanzado acerca de “lo bello, lo justo y lo bueno” (VIL.520c¢). El nuevo
tipo de discurso filos6fico que se erige frente al poético tradicional sera, entonces, aquel
que contenga los elementos que ensefien a dirigir la mirada hacia lo verdaderamente real,
y no el hecho de “implantar” conocimientos en el alma del hombre, tal como se ufanaban

los poetas, sofistas y retoricos, quienes ostentaban el titulo de educadores de la polis:

3% PLATON, Republica X, 605c.
351 Cf. A. VALLEJO CAMPOS, Adonde nos lleve el logos, p. 209. PLATON, Republica VII, 518d-519a.
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—La educacion no es como algunos, en medio de proclamaciones, dicen que es. Afirman
que cuando no esta presente el conocimiento en el alma ellos lo pueden instalar, como si
pusieran la vista en 0jos ciegos.

—Asi dicen.

—El argumento actual muestra la capacidad que existe en el alma de cada uno y el 6rgano
con el cual cada uno comprende. Del mismo modo que un 0jo no es capaz de volverse de
lo oscuro hacia lo luminoso de otra manera que no sea girando el cuerpo entero, asi este
organo debe desprenderse de lo cambiante con el alma entera, hasta que resulte capaz de
permanecer contemplando lo que es y lo mas brillante de lo que es. Eso precisamente
decimos que es el Bien. (O no?

—Si.

—En este sentido, la educacion seria una técnica de reorientacion del alma del modo méas
facil y mas eficaz para alterar la orientacion previa, no una técnica para crear en él la vision,
porque ya la tiene; pero si no estd correctamente orientada y no ve lo que seria preciso,

puede provocar una modificacion®?,

Platdn dirige su critica contra aquellos que afirmaban que eran capaces de alcanzar y
transmitir sabiduria (sophia). Sin embargo, el mismo Platén sostiene que la sabiduria es
algo que esta vedado a los hombres. El autentico filésofo sera aquel que tenga el saber
como meta, nunca como objeto poseido. La filosofia como tal se transforma en un amor
a la busqueda, pero una busqueda que permanece siempre abierta. El filosofo platonico
es aquel que tiene como meta el Bien perfecto, aquel conocimiento del cual toma los

criterios normativos que le permitan llevar una vida feliz.

Segun vimos anteriormente, el conflicto entre poesia y filosofia en torno a la
educacion del hombre atraviesa no solo la Republica misma, sino también otras obras del
corpus platénico. Pero es necesario remarcar que la postura de Platon nunca es la misma
en esta tematica, sobre todo si tenemos en cuenta el caracter asistematico y autocritico de
su pensamiento. Lo que ha motivado esta investigacion es el modo como Platon concebia
la poesia y su papel educativo frente a como podemos entenderla hoy. La paideia en la
época en que Platon escribe la Republica se basaba fundamentalmente en la ensefianza de
los poetas, porque la poesia era el inico modo de hacer publico cualquier conocimiento
cuya preservacion fuese considerada importante, dandole concrecion y visibilidad®®3,

Pero Platon juzga, de acuerdo con los aspectos coyunturales de su tiempo, que tal poesia

352 P ATON, Republica VII, 518b-d.
353 E. HAVELOCK, Prefacio a Platén, p. 265.
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no podia seguir ostentando el titulo de educadora de la polis. Por tal motivo introduce
modificaciones radicales en su forma y contenido, de modo que no puedan afectar la
psicologia del hombre libre. Es como si Platon nos estuviera diciendo que hay cierta
literatura que no se debe leer, o cierta musica que no se debe escuchar, porque ello
romperia la unidad arménica del alma, introduciendo el desorden y la injusticia. Aunque
dicha censura pueda tener tintes autoritarios, consideramos que Platon no estd muy
alejado de la verdad al privilegiar la buena disposicion animica frente a determinados
contenidos, melodias y ritmos que s6lo buscan desestabilizar el equilibro entre las partes
del alma, de modo que la parte racional ceda ante los impulsos irracionales de las partes

inferiores.

Distinta es la concepcion que tenemos hoy ante la poesia. Si bien no se suele
considerar a los poetas como maestros o educadores, se les concede un lugar como genios
artisticos e incluso sus obras son objeto de estudio. Las obras poéticas, como tales, no
persiguen una utilidad inmediata, sino que su fin es suscitar deleite. Asi lo afirma E. Berti:
“La ausencia de una utilidad inmediata, la capacidad de provocar placer, el vinculo con
la dimension afectiva y emotiva del hombre son las principales caracteristicas de la
expresion artistica, y no sélo para los autores de textos poéticos, sino también para el
publico que se deleita cautivado por los mismos. En la poesia, la palabra pierde su habitual
funcion descriptiva y denotativa para concentrarse en el poder evocativo de los sonidos,
para ampliar el &mbito de lo cognoscible a través de la creacion de un mundo imaginario,
cercano en mayor o menor medida al mundo que existe realmente”3>4. Por su parte, Platon
considera que el 16gos del filésofo es el Unico capaz de aprehender la verdad, pero ¢cuél
verdad? ¢Puede el hombre, a través de sus propias fuerzas intelectuales, captar lo real?
¢Si es asi, por qué Platon cuando su pensamiento alcanza cumbres elevadas apela al
lenguaje poético o mitico para aludir a determinadas cuestiones? ¢Y no habiamos
establecido que el dialogo platdnico es un “ejemplo” del nuevo paradigma platonico, esto

es, un tipo de “poesia filosofica”? jHasta donde puede ser educadora la filosofia?

El nuevo género discursivo permite, de algin modo, que el 16gos filosofico y el mito
se complementen para garantizar la transmision del conocimiento. De esta forma, la
filosofia, que ayuda al hombre a escapar del olvido irracional, es la “justicia basada en la

sensatez” (X.621c), y solo ella puede garantizar la felicidad. La filosofia puede ocupar el

354 E. BERTI, En el principio era la maravilla, p. 217.
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lugar de la paideia de los individuos, puesto que es la Unica que otorga normas y criterios
de accién para vivir rectamente, tanto en lo publico como en lo privado. En efecto, la
filosofia no es para Platon un conjunto de doctrinas sistematicamente ordenadas, sino
esencialmente una forma de vida. Una vida coherente de investigacion que implica el
compromiso de buscar la verdad; ahora bien, uno puede llegar a tener éxito o fracasar,
pero la investigacion significa mantenerse en la blsqueda®®. Se trata, como dijimos mas
arriba, de una busqueda amorosa, un amor a la pregunta que genere nuevos espacios de
discusion y que posibilite un cambio en nuestra disposicién animica que nos permita no
s6lo vivir, sino vivir bien®®. Afirmamos, entonces, que para Platon la filosofia, 0 mas
bien, el didlogo platénico es esencialmente pedagdgico, porque marca los pasos que va
dando y no tiene por objeto transmitir sophia como los poetas o sofistas®®’. El dialogo
platonico surge justamente donde se desarrolla el pensamiento: en la vida publica. Por
consiguiente, la filosofia platonica refleja el pensamiento y el entrecruzamiento de las
ideas, es decir, es un camino hacia la verdad, un pensar discutiendo, un dialogo que

implica una busqueda conjunta de la verdad o simplemente personal®,

Por altimo, queremos hacer referencia a la situacion que Sécrates experimento en sus
ultimos dias en prision antes de ser ejecutado. La anécdota se encuentra en Fedon 60d-
61b donde relata que muchas veces, en suefios, habia escuchado una voz que lo exhortaba
a “hacer musica”, esforzandose en ello. SoOcrates se reconoce a si mismo como un
admirador de la tradicion poética, sobre todo de Homero, por quien siente un afecto y
respeto desde nifio (X.595b) y al que considera como “el principal maestro y lider de
todos los poetas tragicos” (X.595¢). Durante su encarcelamiento se dedicd a poner en
verso las fabulas de Esopo y compuso un himno al dios Apolo; y la razon por la cual lo
hace es para experimentar qué significaba el suefio que lo animaba a componer “musica”,
ya que tenia la conviccion de que la filosofia era “la musica suprema” (Fedon, 61a) y que
él ya la practicaba. Pero como vimos a lo largo de esta investigacion Platon, por medio
de Socrates, aportd una nueva “forma” de educacion, basada en la filosofia, trascendiendo
el paradigma poético anterior. La misién del filosofo Sdcrates no consistia sino en

interrogar a sus contemporaneos acerca de lo bello, lo bueno y lo justo y de como llevar

355 C. H. KAHN, Platén y el dialogo socratico, p. 386.

356 PLATON, Criton, 48b.

357 Cf. nota 352.

358 Cabe recordar que en Teeteto, 189e-190a, Platon define a la filosofia como un “didlogo silencioso del
alma consigo misma”.
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una vida feliz. “Filosofar” implica, entonces, un camino de ascenso del alma hacia el
ambito inteligible (VI11.517b). La exhortacién del propio Socrates que interpela a sus

jueces en la Apologia nos permite reflejar el impulso que mueve al hombre a filosofar:

¢No te avergiienzas de preocuparte de como tendras las mayores riquezas y la mayor fama
y los mayores honores, y, en cambio no te preocupas ni interesas por la inteligencia, la

verdad y por como tu alma va a ser lo mejor posible?**

Acerca de la educacion del hombre y sobre cuél es el mejor modo de vida posible, la

“musica suprema” se trueca, ahora, en filosofia.

359 PLATON, Apologia de Sdcrates, 29d-e.
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