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Introduccidn:

dualismo y dialéctica de lo sagrado

1. En las siguientes péginas, presentaremos el sentimiento religioso
bajo la forma bésica de acercamientos y alejamientos reciprocos entre
dos partes, el creyente y la divinidad, el hombre y el agente sobrenatural.
Utilizamos la palabra sentimiento! en un sentido especifico, es decir, para
destacar el elemento intelectual y la relativa estabilidad que caracteriza
a estas experiencias internas en contraposicién a estados mentales mds
volatiles. Las emociones pueden ser mds o menos conscientes, pueden
tener un contenido doxdstico y ser cognitivamente relevantes, pero, a
diferencia de los sentimientos, no son especulativas y no son duraderas.
El sentimiento es algo asi como la construccién de un discurso, un texto,
incluso una historia. El sentimiento religioso, en general, implica la cons-
truccién de “historias” que tienen como contenido la relacién del sujeto
con lo divino o con algin agente divino. Sin este hecho tan elemental
como la creacién de una relacién interpersonal entre los dos términos
mencionados, consideramos que dificilmente pueda haber sentimiento
religioso. Ya Des Places enfatizaba “distance et proximité” como los “deux
poles de la vie religieuse”.? Nuestro objetivo es recuperar esta importante
intuicién y profundizar en ella. Donde distancia y proximidad entre

! Nos parece que sigue faltando una aproximacion satisfactoria al andlisis del senti-
miento religioso en los textos de Plat6n, aunque algunos estudios sobre las emociones en
Platén, como las recientes aportaciones de Laura Candiotto (2019; Candiotto, Renaut
2018), van en una direccién muy cercana a la que tenemos en mente.

2 Des Places, 1969: 245.
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dimensién visible y dimensién invisible son vividas emotivamente como
posicionamientos variables de una relacién intersubjetiva, ahi también se
encuentra la religiosidad quizds en su aspecto primario. Sin este tipo de
vivencia, actos tan indispensables para la vida religiosa como el sacrificio,
la invocacién y la oracién acabarian por perder cualquier sentido. Aunque
sea bajo la forma de un simple cilculo utilitario (do uz des), la religiosidad
supone necesariamente un tipo de intercambio entre los dos mundos,
entre el hombre concreto y las potencias invisibles con las que pacta y se
relaciona.’ Podriamos entonces definir la religiosidad como una interac-
cién entre el hombre y las potencias invisibles sancionada por la comu-
nidad.* La dimensién interpersonal, social, lingiistica y hasta politica del
discurso religioso es siempre un aspecto fundamental en la religién y en
el sentimiento que la anima.’

3 Burkert menciona, por ejemplo, el fenémeno relativamente universal del sacrificio de
dedos, como sintomitico de un intercambio pars pro toto que define la naturaleza del
sacrificio (2009: 71-79).

* La sancién social, es decir, la legitimacién que la sociedad (o un grupo social) otorga a
esta interaccion, es el elemento que nos permite distinguir entre la religién y las creen-
cias privadas (de tipo mds o menos idiosincritico) en espiritus, poderes sobrenaturales,
etc. Sobre esto mismo, es muy ilustrativa la siguiente definicién dada por Armin Geertz:
“a cultural system and a social institution that governs and promotes ideal interpreta-
tions of existence and ideal praxis with reference to postulated transempirical powers
and beings” (A. Geertz, 2010a: 9).

> R. Otto y W. James, dos autores que citamos seguido en este trabajo, rechazaron la
dimensién social y politico-institucional de la religiosidad, tratdndola como algo irrele-
vante o como una complicacién que no es necesario tomar en cuenta en el andlisis del
sentimiento religioso (James hablaba de “ecclesiastical or theological complications”).
Este fue el gran limite de sus enfoques. James, cuyo analisis del sentimiento religioso fue
en otros aspectos tan refinado y pionero, fue criticado por Ch. Taylor (2002) debido a los
excesos de su individualismo psicolégico y a la consecuente preferencia metodoldgica
reservada a los fenémenos psiquicos extremos (e.g. “it always leads to a better under-

standing of a thing’s significance to consider its exaggerations and perversions”, [ James,
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En las ultimas paginas de su obra, discutiendo el fenémeno de la ora-
cién interior, William James condensaba el sentido de todas sus leczures
acerca del sentimiento religioso en la siguiente constatacién:

The religious phenomenon, studied as an inner fact, and apart from eccle-
siastical or theological complications, has shown itself to consist everywhere,
and at all its stages, in the consciousness which individuals have of an inter-
course between themselves and higher powers with which they feel them-
selves to be related. This intercourse is realized at the time as being both
active and mutual. If it be not effective; if it be not a give and take relation; if
nothing be really transacted while it lasts; if the world is in no whit different
for its having taken place; then prayer, taken in this wide meaning of a sense
that something is transacting, is of course a feeling of what is illusory, and
religion must on the whole be classed, not simply as containing elements
of delusion, —these undoubtedly everywhere exist—, but as being rooted in

delusion altogether, just as materialists and atheists have always said it was.®

De manera andloga, Pascal Boyer (2002: 138) subraya la importancia
de la interaccion en la vivencia religiosa:

Also, what is a constant object of intuitions and reasoning are actual situa-
tions of interaction with these agents. People do not just stipulate that there

is a supernatural being somewhere who creates thunder, or that there are

1929: 23 ss]). Desde este punto de vista, resultan superiores los trabajos de la escuela
de Durkheim y Mauss, con su énfasis en los fenémenos de efervescencia colectiva y
el cardcter social de los sentimientos (religiosidad iz primis). En los mejores modelos
explicativos contempordneos las interdependencias entre aspectos neurolégicos, corpé-
reos, sociales y lingiiisticos son tomadas en cuenta sin reduccionismos. Ver por ejemplo
A. Geertz (2004, 2010b: 311 ss) y su enfoque “biocultural” a la religién. Sobre la
importancia central de la sociedad en todo aspecto de la religiosidad, ver también Beit-
Hallahmi, 2014 (cap. 3, “Social learning and identity”).

¢ James, 1929: 455.
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souls wandering about in the night. People actually interact with these
beings in the very concrete sense of doing things to them, experiencing
them doing things, giving and receiving, paying, promising, threatening, pro-
tecting, placating and so on.

Existe evidencia neuroldgica de que las partes del cerebro implicadas
en los momentos de mds intensa ideacién religiosa, como la plegaria
espontdnea (no salmodias y las plegarias recitadas),” son las mismas que se
activan cuando hay una interaccién comunicativa con otras personas y se
trata de descifrar las sefiales procedentes de los demids. Tobefia concluye
de la siguiente manera:

Los sujetos que tratan a Dios como un ente real y capaz de responder a las
invocaciones que se le envian, cuando rezan reclutan zonas cerebrales dedi-
cadas a la cognicién social ordinaria. Rezar y rogar a dios son, por lo tanto,
experiencias intersubjetivas comparables a las relaciones interpersonales mas
habituales.®

Acercamientos y alejamientos emotivos personales entre creyente y
divinidad son entonces didstole y sistole de la vida religiosa. Y hay que

7 Se trata de las regiones cerebrales implicadas en la cognicién social y en la mentaliza-
cién (ToM), es decir precuneus, encrucijada temporoparietal, corteza medial prefrontal
anterior y polo temporal (Tobefia, 2014: 86-89). Los datos experimentales indican que
los mis devotos hacen “la invocacién intima a la divinidad [...] interactuando con un
‘ente personal’, mientras que la plegaria recitadora més formal recluta sistemas neurales
vinculados con los procesos de recuperacién y comparacién de archivos” (p. 90). Sobre
esta misma cuestién, ver los resultados de los estudios sobre los orantes en el rcc de
la Universidad de Aarhus (Pyysidinen, 2012: 13). Sobre la importancia del proceso de
la mentalizacién (mentalizing o theory of mind), cf. Boyer, 2001 (cap. 3), Tremlin, 2006:
80 ss, Pyysidinen, 2009 (cap. 1.3), Geertz, 2013: 32 s, Heilman, Donda, 2014 (cap. 3),
Beit-Hallahmi, 2015: 28 s.

8 Tobefia, 2014: 87.
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subrayar que estos movimientos deben ser vistos como complejos y reci-
procos, exactamente como ocurre en las relaciones interpersonales ordi-
narias, donde ambos términos se mueven y pueden cambiar su posicién
relativa. Es posible pensar que a estos movimientos relativos corresponde
un mayor grado de esperanza o de desesperacion, de creencia o de incre-
dulidad. Cuando siento que el dios estd mds cerca, también me siento
mis lleno de esperanza y de confianza, sentimientos que disminuyen a
medida que siento aumentar la distancia. La lejania del dios, por un lado,
es componente esencial de la religiosidad, porque garantiza a la divi-
nidad su lugar en una trascendencia remota, pero su total inaccesibilidad
parece coincidir con un ateismo de facto y no parece ser compatible con
la mentalidad religiosa (Montanari, 2021b). Es también licito imaginar
que mi percepcién de una mayor o menor lejania-proximidad del dios
determine la mayor o menor intensidad con la cual vivo las amenazas y
la eficacia de las protecciones mentales con las que me defiendo de ellas.

En la medida en que exhibe una dindmica interactiva de este tipo, la
religiosidad platénica implica inevitablemente cierta tendencia al antro-
pomorfismo, aunque, por lo general, esta tendencia sea residual y limitada
al dmbito de las metaforas. La divinidad platénica es concebida a menudo,
aunque implicitamente, de manera humana: un dios que es bueno, piensa,
siente y actia mejor que el mds sabio, se preocupa de aliviar nuestras
penas, escucha nuestras plegarias, tiene compasién de nosotros, un dios
que es nuestro padre, demiurgo, pastor, rey y amo, cuya voluntad es capaz
de imponerse incluso sobre las leyes naturales, como ocurre en un extraor-
dinario pasaje del Timeo (41b),’ dificilmente podria ser percibido de otra
forma que no sea la humana. Stewart Guthrie define el antropomorfismo
y el animismo como “residual, retrospective categories of perceptual and
conceptual mistakes”, errores en los programas cognitivos de deteccién
de la agencia (Guthrie, 2007; Barrett, Keil, 1996). De ser asi, habrd que

considerar el antropomorfismo como un caso de “theological incorrect-

® Montanari, 2018 (I, 60B).
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ness” (Barrett, 1999, 2000; Slone, 2003).1° De todas maneras, para hablar
de antropomorfismo no es necesario entender el concepto en su sentido
mids estricto y exigente, a saber, como la representacién del dios en forma
humana, sino en general como una atribucién (explicita o implicita) a la
divinidad de caracteristicas /azo sensu psicoldgicas.

2. Otra pregunta importante es la siguiente: ses posible que las dos
opuestas tendencias del dualismo platdnico a la separacién y a la media-
cién,™ estén relacionadas con la dindmica lejanfa-proximidad? ;Y de qué

10 Montanari, 2018 (I, 23B). Ver infra, cap. 6: 122-4, donde definimos “theological in-
correctness” como contraste entre intelectualismo y tradicionalismo, entre las figuras del
teélogo y del devoto, que personifican dos tipos distintos de razonamiento y argumenta-
cién, a saber, uno teérico-reflexivo (offline), otro practico-intuitivo (online). D. J. Slone
define la nocién de “theological incorrectness”, ya elaborada por Justin Barrett, de la
siguiente manera: “Using both ethnographic and experimental evidence (narrative recall
tasks), Barrett has shown that religious people invoke theologically correct representa-
tions in ‘off-line’ contexts in which required tasks allow them the time to reflect upon
their concepts of God, but infer more anthropomorphic concepts of God in ‘on-line’
contexts in which tasks require them to make rapid judgments. Barrett explained the
existence of such “parallel representations” of God [...] in terms of cognitive constraints
that impose processing limitations on task-specific mental activities” (Slone, 2004: 379).
Se trata de un hecho que antropélogos y etnélogos han a menudo observado y definido
como contraste entre “grande”y “pequefia” tradicién, religién “imaginada”y “real”, “doc-
trina religiosa”y “religién viviente” (etc.).

' Se trata de tendencias opuestas, que l6gicamente son dificiles de conciliar, aunque
sean ambas muy fuertes en Platon. Por ejemplo, (a) el alma es buena como tal y separada
del cuerpo, pero estd dividida en dos (tres o “n”) partes, algunas buenas y otras malas;
(b) el mundo inteligible estd separado del mundo sensible, pero este participa de aquel
(0 lo imita, o comunica con él mediante la razén, etc.). Estos “pero” indican la dificultad
de la conciliacién. Desde el punto de vista idealista, la separacion dualista es el producto
del intelecto, que divide abstractamente, mientras la razén supera estas separaciones y
busca una sintesis. Montanari, 2018 (I, 24B, 81).
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manera? Estas tendencias, y su importancia en la obra de Platén, han
sido recientemente enfatizadas por Mario Vegetti.'? Desde nuestra pers-
pectiva, serfa necesario entenderlas finalmente en sus raices psicoldgicas
y, eventualmente, religiosas, en vez que limitarse a considerarlas desde
el sélo punto de vista epistemoldgico.® La cuestién es todavia abierta
y no hay estudios al respecto. Desde la perspectiva cognitivista, existen
intentos de relacionar el dualismo con un “instinto” arraigado por natu-
raleza en nuestro cerebro y en nuestra mente (e.g. Liebermann, 2009;
Bloom, 2004 y 2007). Autores como Paul Bloom y Pascal Boyer piensan
que los hombres son dualistas “incurables”, ya sea por naturaleza o sentido
comun. En este hecho primordial descansaria entonces la raiz primera
del dualismo religioso (y del animismo que lo respalda) y, en nuestro
caso, del platonismo como dualismo metafisico. El dualismo afirma una
separacion radical entre dos niveles de realidad y fuerza el hombre a vivir
en una situacion paradéjica por su carcter contraintuitivo. De ser asi, es
posible que la opuesta tendencia a la mediacién —juntar de nuevo lo que ha
sido separado— corresponda a un esfuerzo natural para salir de esta para-
doja sin eliminarla, explicindola, moderando su cardcter anti-intuitivo
y transformandola en una creencia mds plausible.

Volvamos entonces a la pregunta: jes posible relacionar de manera
mds especifica las tendencias dualistas a la separacién y a la mediacién
con la dindmica lejania-proximidad? No podemos que conjeturar a este
propésito. No podemos hacer mas que conjeturar a este propésito. Nos

12 Ver por ejemplo, Vegetti, 2003 (cap. 11).

B Nos parece, por el contrario, que es justamente bajo una perspectiva estrictamente
gnoseoldégica que las considera la mayoria de los estudiosos —incluyendo el mismo
Mario Vegetti—, quien ademads de ser un platonista, es también un eminente historiador
de la religién griega y por eso, mds que otros, estaria en la condicién de apreciar la
importancia fundamental de la religiosidad en el discurso platénico. Un caso tipico de
esta tendencia a reducir el dualismo platénico, con el relativo problema de la partici-
pacién de los dos niveles de la realidad, a una cuestién puramente epistemoldgica, es el
estudio de Fronterotta (2001).
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preguntamos, en particular, si al momento de la separacién dualista podria
corresponder el sentimiento de una inalcanzable lejania (trascendencia)
del dios, como, por ejemplo, parece ocurrir con el sentimiento de depen-
dencia (ver infra, cap. 5: 96-7; cap. 8: 156-60) e inaccesibilidad de lo
divino. Por el contrario, nos preguntamos también si, conforme aumenta
el esfuerzo de mediar entre esta distancia, percibida como insuperable,
podria también volverse mds intenso el sentimiento de la cercania (inma-
nencia) de la divinidad, que no deja de producir un mayor optimismo
prictico y constructivo.™ De ser asi, podria quizis no ser casual que uno
de los didlogos platénicos en que se expresa con mayor fuerza la tendencia
a la separacién dualista, el Fedon, sea también la obra en que el cono-
cimiento metafisico se presenta como sumamente incierto y la misma
creencia religiosa (en la inmortalidad) se caracteriza como apuesta. Esta
dimensién de incertidumbre es mds atenuada en didlogos donde prevalece
la tendencia a la mediacién (e.g. el Timeo y las Leyes).”® En este sentido,
aspectos importantes del dualismo platénico, que Vlastos (1965) definia
como el “metaphysical paradox” mas importante de la filosofia occidental,
podrian ser interpretados con base en una dinidmica relativamente simple
y caracteristica de toda vivencia religiosa, es decir, las rapresentaciones
mentales de interacciones reciprocas entre hombre y divinidad.

" Por supuesto, no hay que olvidar que la relacién entre ideacién y sentimiento parece
ser algo contingente: a la cercania de lo divino podrian igualmente corresponder, y, de
hecho, corresponden, emociones como angustia y otros temores existenciales, incluso
nuerosis (Boyer, 2001, cap. 1)

5 Sin embargo, asociar de manera demasiado estricta ciertas tendencias conceptuales
con didlogos determinados es algo dificil y bastante aleatorio. Tendencias a la separa-
cién y a la mediacién, por ejemplo, coexisten a veces en una misma obra y a menudo se
trata simplemente de constatar en cudl de las dos se hace mayor énfasis. Ambas pueden
expresarse hasta en un mismo pasaje, como cuando Diotima ensefia que hombres y
dioses serfan por completo separados (0edg 8¢ GvOpdn oV peiyvutar) si no fuera por
los daipoveg como Eros, que median entre los dos en rituales, sacrificios e iniciaciones
(Smp. 202¢-203a).
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En otras palabras, lo que necesita todavia definirse es una teoria psico-
légica capaz de complementar varias interpretaciones acerca del origen
del dualismo metafisico. Como ejemplo de estas interpretaciones, nos
limitamos a mencionar las que fueron proporcionadas por Mircea Eliade
y Walter Burkert. Este dltimo sugeria que el dualismo metafisico debia
entenderse como un reflejo disociado de la dualidad jerirquica que se
establece entre gobernante y stibditos, es decir como una derivacién del
sentimiento de dependencia y sumisién frente a la autoridad de un pode-
roso soberano: “la dependencia de poderes invisibles —escribe Burkert—
refleja la estructura del poder real, pero se considera que es su modelo y la
legitima. Es una soberania en dos niveles que se estabiliza a través de esta
estructura: Dios es al gobernante lo que el gobernante es a sus subditos”.'¢
La interpretacion de Eliade invierte los términos y hace derivar “del cielo”
la institucién de la realeza con sus simbolos, la tiara y el trono. Escribe el
estudioso rumano:

La creencia en que las ‘obras’y las instituciones preexistian en el cielo tendra
una importancia considerable para la ontologia arcaica y conocerd su mds
Jfamosa expresion en la teoria platonica de las ideas. Estd atestiguada por pri-
mera vez en los documentos sumerios, pero sus origenes se remontan vero-
similmente a la prehistoria. En efecto, la teoria de los modelos celestes
prolonga y desarrolla la concepcién arcaica, universalmente difundida, segin
la cual las acciones de los hombres son simplemente una repeticién (una
imitacién) de los actos revelados por los seres divinos."”

a sea que considere a la realeza como descendiente del cielo por reve-
Yaseaq d la real d diente del cielo p

lacién e imitacién (Eliade), o, al contrario, como productora de un modelo
de sumisién que se replica en la jerarquia sobrenatural (Burkert), parece
quedar el hecho psicolégico bésico que el hombre es un “dualista incu-
rable”, ya sea por instinto o sentido comun, y que la religiosidad implica

16 Burkert, 2009: 174.
17 Eliade, 1999: 96 (cursiva nuestra).
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una relacion intersubjetiva entre el devoto y un agente invisible superior.
En este hecho mental se arraiga la persuasién de que existen distintos
“grados de realidad”, es decir, una discontinuidad o “ruptura” ontolé-
gica jerdrquicamente ordenada entre un mundo invisible y un mundo
visible, Cielo y Tierra.'® El creyente vive constante y normalmente en esta
realidad quebrada, en esta “paradoja metafisica’. La dindmica lejania-
proximidad ocurre en el marco de esta paradéjica experiencia.

3. En las explicaciones sugeridas por Burkert y Eliade, la realidad que-
brada producida por el dualismo se presenta bajo una cierta forma estd-
tica y normativa. Se trata de una estaticidad que no logra explicar los
movimientos mds profundos de la vivencia religiosa y de las narrativas
religiosas. De hecho, creencias, conceptos e historias religiosas no sélo
recuerdan constantemente la distancia jerdrquica y la separacién onto-
légica entre hombres y divinidad, sino también se esfuerzan constante-
mente de colmarla y superarla, mediante representaciones del ascenso
del devoto (o del mundo) al dios y, viceversa, del descenso del dios hacia
el devoto (o el mundo). Estos intentos de acercamiento son evidentes
en toda creencia religiosa y, en Platén, se revelan en las distintas formas
que adquiere en su obra la tendencia a la mediacién dialéctica, aspecto
que mds capté la atencién de Hegel.” El devoto vive normalmente en

8 Las expresiones “degrees of reality” y “ontological discontinuity” son siempre de
Gregory Vlastos (1965). La expresion “ruptura ontoldgica” es de Eliade (2000a). Es
posible expresar la misma idea empleando otros términos: “Conceptions of the superna-
tural invariably involve the interruption or violation of universal cognitive principles that
govern ordinary human perception and understanding of the everyday world” (Atran,
Norenzayan, 2009: 2, las cursivas son nuestras).

¥ Ver Hegel, 1998. Hegel admiraba Platén por muchas razones, entre las cuales des-
tacan sin dudas varios temas y pasajes que el filosofo alemdn interpretaba originalmente
como esfuerzos para superar las abstractas distinciones entre sujeto y objeto, racional
y real. En este sentido consideraba Platén superior a sus contempordneos (kantianos).

Sin embargo, Platén no puede llegar a pensar lo que Hegel quiere pensar. Esto se debe
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una realidad quebrada, como ya mencionamos, pero sus acciones —toda
su existencia, podriamos decir— manifiestan un constante esfuerzo para
recomponer la laceracién que esta divisién conlleva.

Por un lado, el dualismo 7o puede ser superado, pues el dios debe
permanecer en su dimensién trascendente (separada), asi como en las
interacciones sociales ordinarias debe permanecer una diferencia entre
los sujetos que estdn en comunicacién reciproca. Sin esta diferencia —que,
obsérvese bien, implica siempre, también, el riesgo de la incomunicabi-
lidad entre “yo” y el “otro’— se desvaneceria el hecho mismo de la inte-
raccién social y de la comunicacién. Separacién y trascendencia estin
entonces implicitas, en cierto sentido, en la misma relacién social e inter-
personal. Esto vale igualmente en la interaccién religiosa. El hecho de
que el dios permanezca parcialmente separado y, con ello, parcialmente
‘oculto’ a la mirada del devoto, no significa necesariamente que tengamos
la intencién de continuar concibiéndolo como “envidioso”y celoso de su
superioridad, como Hegel pensaba,® sino simplemente que, sin percibir
su alteridad, cesarfamos fout court de pensar nuestra interaccién con él,

en ultimo andlisis a su dualismo metafisico, que interviene para bloquear el indudable
anhelo platénico a la mediacién. El dualismo metafisico es la norma que en Platén no
puede ser mediada y superada, puesto que, desde su punto de vista, esto significaria caer
en el atefsmo, algo que no sélo contradice la norma platénica a nivel especulativo, sino
su misma religiosidad a nivel prictico. A pesar de eso, el dualismo conoce en Platén
grados diferentes de rigidez y elasticidad. Separacién y mediacién son ambas siempre
presentes. En obras como el Gorgias, el Fedon y el Teeteto, entre otras, el dualismo se
afirma de una manera relativamente mds rigida, como separacién radical entre mundo
inteligible y mundo sensible. En el Fedro, en el Timeo y en las Leyes, al contrario,
las tendencias a la mediacién alcanzan mayor intensidad. El opus magnum presenta
ambas tendencias de manera muy acentuada. Sobre la importancia de la tendencia
platénica a la mediacién (vs. la opuesta tendencia dualista), ver Vegetti, 2003 (cap. 9-12).
2 Hegel (1998: 230-1) estd comentando el pasaje del Timeo (29¢) donde se afirma que
dios es el bien y no conoce envidia. La misma reflexién se encuentra en Aristételes
(Met. A 983a). Sobre estos pasajes, ver Montanari, 2021a.
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de interactuar con él. Es decir, si la divinidad se revelara por completo,
dejaria inmediatamente de tener sentido nuestra relacién con ella. Si hay
relacién existe una alteridad, si hay alteridad existe una distancia y, con
eso, el riesgo de una comunicacién ineficaz, incluso de incomunicabilidad.

Por otro lado, el dualismo debe ser superado. De otra forma, la divi-
nidad misma acabaria por ser impensable. Incluso la total inaccesibilidad
del principio que encontramos en ciertos neoplaténicos (pensemos en
Damascio) implica una modalidad paradéjica de relacién y acceso a la
divinidad. Un dios pensable, pero, puede ser irrelevante desde el punto
de vista prictico. En cierto sentido, esto ocurre cuando la divinidad es
considerada exclusivamente sub specie rationis. Tomas de Aquino, por eso,
consideraba el acceso racional al dios inicamente como la propedéutica
de un camino espiritual (preambula fidei). La mentalidad religiosa mani-
fiesta una tendencia natural a evitar concepciones estrictamente racio-
nalistas de la divinidad (el dios de los filésofos) o por lo menos intenta
siempre trascenderlas. Las caracteristicas teolégicamente correctas del
dios racional (perfecto, inmévil, autosuficiente, autocentrado) son, de
por si, nociones que bloquean el acceso al contenido religiosamente rele-
vante: denotan una entidad fria, ociosa, aislada en su perfeccion, incapaz
de escuchar las plegarias humanas, interactuar emocionalmente con los
hombres, proporcionar alivio a sus penas. Devienen relevantes dnica-
mente cuando empieza algin tipo de antropomorfizacién (por ejemplo:
dios es bueno). La experiencia de lo divino parece no poder prescindir de
una atribucién a la divinidad de caracteristicas como movimiento, vida,
alma e inteligencia. Platon parece haberlo entendido muy bien (ejemplar,
a este respecto, es Sph. 248e-249b) y sus representaciones de lo divino
tratan por lo general de preservar y justificar estas atribuciones habituales.

El creyente tampoco puede limitarse a afirmar que dios es todo y él
nada (sentimiento de dependencia), que dios estd en el Cielo y ¢l en
la Tierra, entendiendo Cielo y Tierra como metéforas de dos dominios
dramiéticamente opuestos por su asimetria. Se trata, por supuesto, de un
sentimiento poderoso y quizds inevitable desde el punto de vista reli-
gioso. Kant, Schleiermacher, Fuerbach, R. Otto, W. Burkert, cada uno, a
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su manera, lo han evidenciado. El creyente, sin embargo, si quiere interac-
tuar con la divinidad y comunicar la importancia de esta interaccién a sus
semejantes, deberd ¢l mismo, de alguna manera, trascender la asimetria,
considerarse capaz de divinidad, asimilarse al dios. Es por eso que, tras
el momento de una mds o menos dréstica afirmacién de la separacién
dualista, es indispensable para la religiosidad el momento de la media-
cién, con el que, inevitablemente, el creyente reconduce dios a si mismo,
a su medida y a la medida de este mundo, juntando y poniendo en comu-
nicacién Cielo y Tierra.

Las consideraciones anteriores muestran que los dos movimientos,
separacién y mediacion, cuando llegan al extremo, pueden ser en contraste
con la misma creencia religiosa. Por un lado, es posible argumentar, con
Pascal Boyer, que el exceso de abstraccién teoldgica lleva al ateismo,
puesto que “the more abstract theology becomes, the less inferential
potential it has in everiday thought”. En este caso, la relacién hombre-
divinidad cesa de ser pensable en analogia con la relacién interpersonal.
Por otro lado, pero, es posible decir con Paul Tillich que un exceso de
inmanencia de la divinidad conduce igualmente al ateismo, porque, si dios
coincide con una persona concreta, “it is posible to doubt his existence
in the absence of evidence” (cit. in Pyysidinen, 2001: 130). Tillich nos
recuerda que, aunque podemos y debemos pensar a dios como persona,
este es, también, la cosa que transciende toda persona, “the ground and
the abyss of every person”. La religiosidad se alimenta de estos contrastes,
no puede deshacerse de ellos y optar por una u otra posibilidad.

La religiosidad consiste, psicolégicamente hablando, en esta dindmica,
que llamaremos “dialéctica de lo sagrado”.?! En el marco psicolégico de
esta dialéctica, el dualismo metafisico readquiere toda su valencia reli-
giosa, pues deriva de una cierta disposicién o actitud mental religiosa, y
muestra, por lo menos en el caso de Platén, que no es posible estudiarlo
en términos estrictamente epistemoldgicos. El dualismo platénico, con

2 La expresion “dialéctica de lo sagrado” es de Mircea Eliade. Nosotros la empleamos en

un sentido original, diferente de c6mo la entendia el estudioso rumano.
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su tipica doble tendencia a la separacién y a la mediacién, no puede ser
aislado de la religiosidad, que constituye su linfa vital, para ser inter-
pretado en una dimensién abstractamente légico-epistemoldgica. Por
supuesto, aislar las dos cosas es una operacién teéricamente posible, pero
fundamentalmente absurda, como si quisiéramos remover la céscara de la
pulpa y afirmar que el fruto consiste en la mera ciscara.

4. Por fin, se nos permita una breve nota. Sabemos muy bien que el uso de
la palabra religién, y derivados, ha sido cuestionada y es, efectivamente,
cuestionable para el mundo antiguo. Los griegos no conocen ni la palabra
“religién” ni probablemente el concepto, en la medida en que este ltimo
depende de ciertas experiencias que a ellos fueron ajenas. La palabra
vOpog, por ejemplo, se refiere al culto, y en un sentido que, ademads, no
permite distinguir de manera tajante esferas que hoy dia consideramos
separadas, como politica, derecho, culto, espiritualidad interior, tradicién
y arte (ver infra, cap. 12: 223-4). Dejamos al lector la tarea de decidir si, en
el curso de nuestro libro, logramos trascender las limitaciones histérico-
culturales y decir algo pertinente acerca de Platén y su mundo. Nos
limitamos a recordar que existe una ciencia de las religiones, que intenta
no sélo individuar singularidades histéricas irreducibles, sino también
identificar patrones comunes e invariantes. Ciencia y método histérico
no pueden oponerse, sino que deben, necesariamente, integrarse. Al fin
y al cabo, lo que entendemos aqui por religiosidad, no es otra cosa que
el conjunto de aspectos que definen la devocidn humana, es decir, ciertas
actitudes y disposiciones bdsicas que el homo sapiens tiende a manifestar
ante el culto, las cosas sagradas y los entes sobrenaturales.
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1. El “comercio” con el dios

1. En el sentimiento religioso es implicita, y al parecer necesaria, la
nocién de algin tipo de intercambio reciproco entre el creyente y la divi-
nidad. La religién es una interaccién. En primer lugar, esto significa una
especie de “comercio”, do ut des.** Es ahi que el sentimiento religioso se
expone al riesgo de degenerar en formas meramente exteriores (inte-
resadas, utilitarias) de devocién. Profetas y filésofos de todo tiempo, y
Platén es uno de ellos, han denunciado a menudo esta tendencia como
trivial, afirmando la necesidad moral (la norma) de una relacién mds
intima y espiritual con la divinidad. Histéricamente, parece tratarse de
una tendencia moralizadora y racionalizadora que se ha venido afir-
mando, con fuerza particular en las religiones “organizadas” (Boyer,
2004), a partir de la “era axial”, 500-300 BcE (Jaspers, 2010, cap. 1; Boyer
y Baumard, 2013), quiza debido a un aumento del bienestar econémico
que se difunde en ciertas regiones del mundo (Boyer, Baumard, Hyafil y
Morris, 2015). En el Eutifrén Sécrates estigmatiza como comercio vulgar
(éumopikny T1g, 14e) una de las posibles definiciones ‘tradicionales’ de lo
“santo” (6c10v): el decir y hacer cosas que complazcan a los dioses. Se
trata justo de la definicién préxica que se acepta implicitamente en otros

22 Burkert, 2009: 71 ss (cap. 2).
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didlogos y que domina en las Leyes.”> En Platén, a pesar de toda norma
que asevera o argumenta lo contario, la idea y la prictica del intercambio
con la divinidad (fiestas, sacrificios, oraciones rituales, oriculos, media-
dores autorizados, purificaciones, en parte la misma adivinacién, etc.) no
s6lo siguen siendo presentes, sino a menudo dominantes. Veamos ahora
algunos ejemplos.

2.En el libro IV de las Leyes (716e-717a) leemos que no es conveniente
que un hombre bueno y un dios reciban regalos (d®pa) de alguien que
esté contaminado (popod), con lo cual, evidentemente, se da por sentado
que la religién consista en una transaccion. Siempre en el mismo pasaje
(718a), sin embargo, se afirma a claras letras que, tras haber respetado
la jerarquia de los honores (717a ss), los hombres obtendrin a cambio
el merecido premio (d&iav) “por parte de los dioses y de los més pode-
rosos que nosotros”, viviendo sus vidas entre buenas esperanzas (718a).
En Smp. 202¢, la sacerdotisa Diotima describe la relacién entre hombres
y dioses en términos de un comercio, sacrificios y oraciones, por un lado,
retornos por el otro (GpotPrn Bvcimv). Walter Burkert afirma que esta
expresion, apoipn Bucimv, “podria servir como forma general de describir
la interaccién religiosa como un sistema de intercambio sacrificial”.** La
tarea del creyente es complacer a la divinidad, imitarla, interpretar los
signos que nos envia y actuar para volverla propicia; esto se afirma literal-

# Hasta en este didlogo, supuestamente temprano, tradicién e innovacién se entre-
mezclan en las posiciones de ambos interlocutores. Sécrates, por ejemplo, parece
defender el derecho familiar tradicional mds que el ‘pio’ Eutifrén, por ejemplo, sin ser
tan convencido como €l de que sea algo justo y santo denunciar a su propio padre.

2+ Burkert, 2009: 235. Un sistema de este tipo, para limitarse a las solas Leyes, es el tras-
fondo ideolégico de los siguientes pasajes: la descripcién de la vida devota (IV 715¢ ss,
VII 803a ss, X 887c ss), la preservacion de los antiguos cultos (V 738b ss, VIII 848d),
el arte de la consagracion (II 656d ss, VII 799a ss) y la institucién de las fiestas publicas
(VI 771a ss, VIII 828a ss). Véanse también los pasajes sobre el coro y la danza (e.g. 11

673a ss, VII 795¢ ss, 813d ss), que en las Leyes son, ni mds ni menos, arte sagrado.
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mente en varias ocasiones. La institucién de un muy denso calendario
festivo en Magnesia estd motivada por las siguientes razones: atraer la
benevolencia (yapic) de los dioses (lienzo vertical) y favorecer la crea-
cién de amistad comunitaria (lienzo horizontal, Lg. VI 771d). Es asi
que, tras haber proporcionado la famosa imagen del hombre-marioneta
(VII 803c), el Ateniense exalta la piedad religiosa como la vida mas bella
que un hombre pueda vivir: “sQué es entonces correcto? Hay que vivir
jugando algunos juegos, ofreciendo sacrificios, cantando y bailando, de
manera que los dioses sean propicios (tovg Beovg ilewg mapackevdletv)
y podamos rechazar y vencer en la lucha a los enemigos” (803e, trad. Lisi).
El pasaje puede ser comparado con R.1V (427b-c), cuando, al término de
una reconstruccién del génesis del Estado, se expresa el mismo mensaje
por medio de Sécrates, quien recuerda las leyes mas bellas e importantes,
las de Delfos, que contemplan la construccién de templos, la ofrenda de
sacrificios, la veneracién de dioses, daipoveg y héroes, asi como una serie
de celebraciones a los muertos para que sean propicios (TAewg a)TOVG
&yewv). En R. II Sécrates resume la vida de la ciudad sana en “cantar
himnos a los dioses en dulce compaiiia reciproca” (372b).

3. Himnos y sacrificios tienen tradicionalmente un poder calmante y
propiciatorio, como nos recuerda Burkert, sirven para aplacar al dios y
ponerlo de buen humor, haog.” El empleo del adjetivo TAewg (forma
dtica) no es muy frecuente en Platén. De hecho, sélo lo encontramos 25
veces, 11 de ellas en las Leyes, donde se utiliza también el verbo iledopou.
No obstante, llama la atencién que, en 12 casos, el término se refiere a
los dioses y, mds especificamente, estd relacionado con la intencién de
propiciarse su favor. En el resto de los casos, Thewg denota una actitud
del alma respecto a la moderacién, a la mansedumbre y a la justa medida
que define el aspecto central del sentimiento de la felicidad en Platén (ver
infra, cap. 12: 229-35). Podriamos decir que se refiere al buen humor del

% Burkert, 2009: 168 y 213.
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hombre sabio y devoto. Es un estado que parece ser el ‘doble’ de la bene-
volencia divina, ya que bdsicamente la reproduce en el alma del devoto.

Por ‘doble’, entiendo la proyeccién en el dios de las caracteristicas
normativas imprescindibles que definen el hombre sabio. El dios tiende
a ser como el creyente lo quiere. Esto significa que tiende a ser una imagen
potenciada del ideal humano del hombre.? El estado benevolente del
dios es un reflejo del modelo del sabio platénico. Entre las dos imédgenes
hay simetrias profundas. A su vez, la divinidad ama a quien se asemeja
a ella, es decir, a quien lleva una vida religiosamente devota, mientras
abandona a quien se aleja de ella (IV 716a-d). Entre mds te asemejas al
dios (llevando una vida devota), mds lo encontrards propicio hacia ti. En
cierto sentido, esta 16gica refleja la estructura bésica del ritual: alguien,
mediante su accidn, es capaz de llevar el dios a hacer algo (en este caso,
ser benigno).?”

4. Por supuesto, la actitud de los personajes, como casi siempre ocurre
en Platén, puede variar muchisimo. Asi, por ejemplo, se hace a veces una
cierta ironia sobre las creencias tradicionales en los dioses (e.g. Phdr. 228¢
ss; T1.40d ss)*® y no cabe duda de que existen abundantes pasajes en donde

% Sobre el sabio como “doble” del dios (ver infra, cap. 8: 161-2).

% En su discusién de la teoria del ritual de Lawson y McCauley (1990, 2002), Justin
Barrett compendia el modelo explicativo en los siguientes términos: “(1) someone
(2) does something (3) to someone or something (4) in order to bring about some
non-natural consequence (5) by virtue of appeal to superhuman agency”. O también,
de manera mis simplificada: “someone doing something to something [or someone]
in order to get a god to do something” (Barrett, 2004: 266 s). Ulteriores desarrollos del
modelo en Barrett; Lawson, 2001.

8 Si bien el pasaje del Fedro es explicito y no deja cabida a la duda, no se puede afirmar lo
mismo sobre del pasaje del Timeo, pues aqui nos dice Timeo, cuando habla acerca de los
dioses tradicionales de la mitologfa, que hay que obedecer a la ley (1 vop® miotevTéOy,
40¢), ya que aquellos dioses fueron cantados por los antiguos [poetas], descendientes

mis cercanos a los dioses, y por eso son fidedignos, aun si hablan sin demostraciones
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se denuncia la exterioridad del culto como inmoral e impia (e.g. Lg. X
905e-907b; R. II 362¢ ss). En el Alcibiades II se opone la abundancia de
sacrificios que se practican en Atenas a la edpnpia de los Espartanos, cuya
sobria oracién contiene lo esencial, pues piden a los dioses no sélo bene-
ficios, sino simplemente T koAd (148d ss). Al respecto comenta Sécrates
que los dioses ven lo esencial, el alma, sin dejarse corromper por proce-
siones y sacrificios (149e ss). Prevalece en estos pasajes el aspecto moral y
personal de la religiosidad y esto podria dar la impresién de que el ritual
es algo secundario o bien que su importancia se limita al aspecto instru-
mental. Sin embargo, contra esta impresién se pueden aducir los pasajes
ya recordados y otros mas.”” Por ejemplo, en el mismo opus magnum, la
instancia de la pietas tradicional, con sus inevitables premisas utilitaristas,
es central. Céfalo, en cuya casa se desarrolla el didlogo, es justo el tipo
de hombre tradicionalmente devoto, un viejo hombre de negocios, cuyo
mayor temor religioso es que después de morir no esté en deuda ni con
los hombres ni con los dioses por falta de sacrificios (I 331b). Asimismo,
en la Repiiblica, hay varios pasajes a partir de los cuales se puede inferir la

(modéers). En relacién a la ironia de este pasaje, Giovanni Reale parece no tener ni
la sombra de una duda. Sin embargo, desde nuestro punto de vista, no parece tan claro
qué podria respaldar esta certeza, salvo la confianza en algin tipo de empatia. La ironia,
para ser detectada, necesita apoyarse en algin tipo de marcador textual (Gérgemanns,
2010: 61), de otra forma queda como una simple conjetura del intérprete. Es igual-
mente posible, desde nuestra perspectiva, que en este pasaje Timeo esté seriamente
defendiendo el vopog tradicional acerca de los dioses, la ley de la ciudad, algo nada
excepcional en Platén. Como subrayan Morrow (1960: 401 ss) y Des Places (1969:
246 ss), Platén se ha mantenido siempre fiel a la religién tradicional de la ciudad.

¥ La atenci6n a los aspectos tradicionales de la religiosidad (intercambio, rituales, sacri-
ficios, fiestas, etc.) es algo bastante comun en la obra de Platén. De cualquier forma,
no es algo excepcional, que se encuentre s6lo en las Leyes, como pensaba erréneamente

Thesleff (2009: 400).

I. El “comercio” con el dios 33



importancia de en éthos religioso tradicional.*® La obra termina incluso
con una grandiosa representacién de los premios y castigos que esperan a
los hombres en este mundo y en el otro.

La ética platénica conoce y enfatiza el deber, pero ignora el aspecto
puramente deontolégico, que emerge en tradiciones religiosas modernas,
y de cualquier manera no podria limitarse a dicho aspecto, debido a la
religiosidad que esencialmente la respalda.’® De ahi que encontremos
el utilitarismo, o por lo menos un marcado consecuencialismo ético-
religioso, tanto al principio, en las peticiones de Adimanto y Glaucén (I
367b-¢), como al final de la obra, cuando Sécrates se siente por fin auto-
rizado a exponer las consecuencias —la ventaja, la utilidad— de la justicia
(X 608¢, 612c ss).*? Se trata de aspectos (utilidad, comercio, ritual, recom-
pensa) particularmente acentuados en la religiosidad arcaica y en la reli-
giosidad ordinaria de todo tiempo. De tal suerte que, en Platén, si bien
es cierto que existe un tradicionalismo irénico y hasta una desvaluacién
de los aspectos religiosos tradicionales a favor de otros mds racionales,
es igualmente cierto que existe un tradicionalismo real, del cual el plato-
nismo se alimenta en continuacién (ver infra, cap. 6: 121-4).

5. Este contraste entre las dos posturas —énfasis en el culto exterior vs.
énfasis en la intima persuasién— puede parecer sorprendente, sobre todo
cuando el lector lo encuentra en una misma obra y hasta en el espacio de
un mismo pasaje. Exterioridad e interioridad, en realidad, son nociones

30 Ver, por ejemplo, IV 427b-c, 443a, V 459e-460a, 463c-d, 465a-b, X 615c¢. El hombre
amado por los dioses, se dice en el Menexenos, es él que honora su estirpe (yévog) y llega
al més alld como amigos entre los antepasados (246d ss).

31 Ver Montanari, 2018 (I, 23).

32 Premios y recompensas: vikntipa, oo, éniyeipa, etc. Premios y penas son divididos
en tres secciones: (1) dioses, 612¢ ss (los dioses cuidan al hombre justo, mientras aban-
donan al injusto), (2) hombres, 613b ss (el justo gana, el injusto pierde en este mundo),

(3) Hades, 614a ss (el mito de Er: el justo gana, el injusto pierde en el otro mundo).
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s6lo superficialmente contradictorias en el discurso religioso, donde no
tiene algin sentido hablar de contradicciones l6gicas. De hecho, la afir-
macién de la importancia del culto exterior (la ley), por un lado, y la
denuncia de la hipocresia de la devocién (el corazén), van de la mano sin
problemas. No me resulta existir ni una religiosidad puramente interior
ni una meramente exterior. Y no es todo. En relacién al acto exterior, la
piedad requiere al mismo tiempo que se afirme su importancia simbdlica
y se descalifique toda superficialidad en el llevarlo a cabo. En la religion
griega antigua, escribe Walter Burkert, “l'esigenza della purezza di cuore
non abolisce il rituale della purificazione esteriore: ‘fuori’e ‘dentro’ proce-
dono qui di pari passo, senza contrasti”.** Se trata de la misma dupli-
cidad que se encuentra en el verbo griego que indica la creencia religiosa,
vopilew.’* Estas consideraciones pueden generalizarse a toda religién,
ya que la interioridad y la exterioridad en los fenémenos religiosos se
presentan como una contradiccion sélo si observamos la cosa desde el
punto de vista (muy angosto) de la l6gica. En realidad, el sentimiento
religioso vive y prospera mediando entre estos contrastes.

33 Burkert, 1992: 157.
3* Burkert sefiala seguido la ambigiliedad insuperable de la expresion Bgobg vopiletv,
como “creer en los dioses” y “mantener la costumbre con respeto a los dioses” (2007:

365). Una vez mis, el culto no permite oponer tan ficilmente interioridad y exterioridad.
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II. El dios hostil

1. El hecho de que debamos lograr que la divinidad nos sea propicia
implica que ésta sea también, o pueda ser, hostil y la hostilidad del dios,
no hay duda, da miedo al creyente. La ira del dios es uno de los aspectos
irracionales en la hermenéutica de lo sagrado que Rudolf Otto recoge bajo
la categoria del tremendum.® La divinidad puede ser tremenda, hacernos
literalmente temblar. Kant estigmatizaba este miedo a la potencia del
dios como algo no sélo irracional, sino incluso inmoral, porque toda
supersticion es inadecuada al sentimiento de respeto que caracteriza el
hombre como persona (ver, por ejemplo, las paginas dedicadas al sublime
dindmico en la Kritik der Urteilskraft: parte I, libro 11, § 28, “Von der
Natur als einer Macht”).

Ahora bien, que la divinidad pueda ser hostil y airarse es un tipo de
antropomorfismo que el discurso platénico, por lo menos a nivel norma-
tivo (“theologically correct”) tiende a excluir. Es categéricamente impo-
sible pensar y decir que la divinidad pueda ser hostil, si esto significa que
el dios puede ocasionar un dafio a alguien, vengarse, ofender, lastimar. El
dios platénico es bueno y de ninguna forma puede ser responsable del
mal (Ti. 29a, R. IT 379b-c¢). Sin embargo, es indudable que en Platén se
exprese el temor del hombre devoto a la divinidad: se trata de la angustia
del creyente ante los actos (suyos, de otros, de su comunidad) que pueden

3 R. Otto 2001: 27 ss, 29 (ira dei, “celo de Yahveh”).
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desplacer a la divinidad, alterando negativamente su benevolencia.** La
religiosidad sin este temor es dificilmente concebible y, de hecho, las
representaciones platénicas no estin exentas de este tipo de caracteriza-
cién. ;Cémo serian pensable el sentimiento de dependencia, la seriedad y
la solemnidad de la religién sin este temor?*’

36 El temor religioso es un sentimiento muy complejo y presenta varias facetas, ademds
de la que estamos viendo ahora (la hostilidad divina como falta de benevolencia). Hay
que afiadir, por ejemplo, la vergiienza, el temor al castigo divino, el temor al juicio de la
comunidad y el miedo a la muerte.

7 Se trata de tres aspectos esenciales en toda religiosidad. Sobre la “dependencia”
(“Kreaturgefiihl”, “Abhingigkeitsgefiihl”), ver en particular Otto (2001: 19 ss), que
retoma la nocién de Schleiermacher, pero entendiéndola en un sentido mds mistico-
irracionalista. Burkert (2007, cap. 4) reconsidera la importancia de la nocién, pero le resta
individualismo y le restituye su dimensién politico-jerarquica (la sumisién a la auto-
ridad). Se trata, para €, del “reconocimiento de esa ‘dependencia total’ [como] la acepta-
cién de un rango inferior frente a un flujo de poder que emana de algo superior” (p. 145).
Sobre la dependencia en R. Otto, ver infra cap. 8: 163-4. En relacién a la “seriedad”,
Burkert la conecta con la dimension de la “verdad” y la menciona como tercera carac-
teristica de la religién (p. 25 s), después de lo “no-obvio” (inefable), de la comunicacién
(o interaccién) con el dios y de la violencia (“La religién es seria —escribe— por eso es
vulnerable a la risa y a la burla”). La “solemnidad”, en fin, indica el aspecto ceremonial
de la religién. En uno de los pocos pasajes donde se recuerda el cardcter publico de la
devocién religiosa, Otto sugiere una relacion entre lo divino como fascinansy la “solem-
nidad”, que en alemdn suena mds exactamente como “das Moment der Feierlichkeit”,
el momento de la celebracién festiva, podriamos traducir. Otto recuerda entonces las
dos caras, interior y comunitaria, de esta solemnidad (“der Gemeinkultus”). También
W. James (1929), al quien a menudo Otto se refiere, menciona a veces la “solemnity”
(e.g. lecture 2, p. 38 ss), pero aqui Otto se revela mas profundo de James, pues este
ultimo afsla de manera radical este sentimiento de sus condiciones sociales o politico-
comunitarias, a las que nunca hace referencia, conviertiéndolo en algo completamente
interior. También Otto muestra un cierto escepticismo hacia la seriedad del “culto

publico”, “der bei uns leider mehr Wunsch als Wirklichkeit ist”. Durante los primeros

38 Religiosidad platonica. Relaciones de proximidad y lejania entre hombre y divinidad



Encontramos aqui la otra cara de la religiosidad: si, por un lado, alivio
y bienestar pueden ser el efecto de la creencia religiosa como defensa ante
ciertas amenazas,* por otro, como veremos ahora, el alivio tiene un precio,
pues la mente del creyente se encuentra a menudo sumisa a otros tipos de
amenazas y angustias, cuya produccién es practicamente inevitable y, por
asi decirlo, estructural en las creencias religiosas.*” La representacién de la
ira dei es el caso mds evidente. En Platén, la ira del dios se manifiesta casi
siempre mediante la imagen de una actitud no benévola de la divinidad,
que puede ser de indiferencia, exclusién o alejamiento, o incluso presen-
tarse, si bien con mucha menor frecuencia, bajo la forma irracional de un
acto hostil y violento.

afios del siglo xx era comun encontrarse con una cierta descalificacién del momento
colectivo en la fenomenologia de lo sagrado (Durkheim y la école sociologique francesa
son por supuesto una importantisima excepcién). En Platén, al contrario, la solemnidad
religiosa es quizds el aspecto mds importante y enfatizado de la cuestién. Dependencia,
seriedad y solemnidad implican todas algun tipo de temor religioso, del que es preciso
analizar sus diferentes manifestaciones.

38 Estas amenzas y defensas constituyen el objeto de la primera parte de nuestra diser-
tacién (Montanari, 2018).

¥ Como justamente plantea Pascal Boyer, las interpretaciones de la religién como
farmaco (o comfort) contra miedos y angustias existenciales no logran tener validez
universal (Boyer, 2001: 19-22). Quien las propone, de hecho, se expone a la critica no
facilmente superable que la religién puede ser considerada al mismo tiempo, y en igual
medida, como factor ansiolitico y ansiégeno. De hecho, la religién es también una activa,
infatigable creadora y estimuladora de estrés, temores e imdgenes perturbadoras. Se
puede unicamente hipotizar que, independientemente del nivel de estrés que la convic-
cién religiosa puede ejercer sobre la mente y la conducta de un creyente, éste continuard
a considerarla como una ventaja para si mismo, sus seres queridos y su comunidad hasta
que esté persuadido que los beneficios materiales e/o inmateriales aportados por su
creencia superan las desventajas. Se puede hipotizar que la religiosidad de un hombre
devoto perdura hasta que esta persuasién permanece relativamente firme en el centro

de su equilibrio mental.

II. El dios hostil 39



2. La falta de benevolencia puede expresarse en el simple alejamiento del
dios, en su abandonar al hombre o retirarse del mundo. Existen en Platén,
por lo menos, tantas imagenes de un dios que se aleja como de un dios
que se acerca. Las dos imdgenes —del acercamiento y del alejamiento—
son en muchos casos complementarias. Los mitos platénicos de Cronos,
como ya vimos, nos muestran que el dios se encarga de este mundo, pero,
al mismo tiempo, también puede alejarse peligrosamente de él hasta
exponerlo al maximo riesgo (Plt. 268d-274e, Lg. IV 713c-d). El cuidado
del dios, sobre todo, es afirmado y argumentado de manera contundente
en el libro X de las Leyes, donde la divinidad es declarada no sélo como
presente, sino enterada de cada cosa que acontece en el universo, incluso el
mis insignificante (899¢-905d). Los mitos de Cronos, al revés, muestran
que el devoto siente la divinidad como algo lejano, o que puede alejarse,
y vive esta posibilidad con temor. Esta eventualidad se vuelve un hecho
necesario para los hombres malos. En el libro IV (716a-b), por ejemplo, el
Ateniense dice que el malvado es abandonado por el dios (katoleineton
gpnuog Beod) y termina por auto-destruirse en el circulo vicioso que sus
acciones generan. La lejania y el alejamiento del dios, ademads, son un
motivo inherente a la nostalgia platénica y se expresan a menudo bajo
forma mitica.* Hombres y dioses, ensefia Diotima a Sécrates, estarian
por completo separados (0e0¢ 8¢ avOpdn® 0V peiyvotor) de no ser por
los daipoveg, como Eros, que median entre los dos en rituales, sacrificios
e iniciaciones (Smp. 202e¢-203a). La funcién esencial de estos rituales es
crucial en tener juntos los dos niveles de la realidad, como muestran las
palabras de Sécrates en el Fedro (244d-e). Existe la posibilidad, pero, de
que ni la mediacién de los rituales (religién) ni la compaiiia de los sabios
(filosofia) logre rescatar al hombre del tormento de una antigua culpa
que no depende de €l y no hay manera de expiar. En tales casos, dice el
Ateniense en las Leyes, es incluso mejor quitarse la vida (IX 854b-c).

0 Ver infra, cap. 7, con los ejemplos miticos ahi mencionados.
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3. Una imagen mds explicita y agresiva de la falta de benevolencia la
ofrece el castigo divino. En el texto platénico, la necesidad del castigo
se acompaifia es afirmada con un cierto malestar.*’ Los esfuerzos para
separar conceptualmente la divinidad, como tal, de su accién castiga-
dora, que es racionalmente aporética, pero religiosamente necesaria, son
evidentes en varios pasajes platénicos. El dios como tal no puede ser la
causa eficiente de dolor ni de sufrimiento, aunque éstos sean merecidos,
de ahi que el malvado es (casi)* siempre considerado como la fuente de
su propio mal (e.g. IV 716b, X 904c). Aikn castigadora sigue (cuvéneton)
al dios, mientras éste cumple en toda calma su movimiento circular (Lg.
IV 715e ss). La imagen es elocuente: primero viene el dios con su soberana
tranquilidad, que no admite mancha ni violencia; /uego viene la ‘entidad’
castigadora —ya sea la Tipwpog dikn, Némesis, las Erinas, el legislador o
los muertos—, es decir, la violencia ‘del dios’,*® que se descarga sobre los
hombres que no se adecuan a la medida divina, OBprorai.

En Platén, de hecho, el motivo del castigo, ya sea escatolégico o poli-
tico, es muy frecuente. Los textos dejan ver un malestar ante la instancia
de la punicién, que implica un tipo de violencia, aunque legitimo y nece-
sario, pero es evidente que, pese a esto, ni la politica ni la religiosidad (en
el mundo antiguo las dos cosas se asemejan mucho) pueden prescindir del
castigo. Y los textos no pueden eximirse de insistir sobre este aspecto de
manera realista y detallada (sobre los castigos del mds alld en la religién

4 Montanari, 2018 (I, 23, 24).

# Como he planteado en otra ocasién (Montanari, 2018: I, 35), el mal se transmite
también de generacién en generacion, segin atestiguan las creencias en la reencarnacién
y en culpas que no son expiables (ver los pasajes del Fedro y de las Leyes que acabo de
mencionar, que incluso llevan a considerar como legitimo el suicidio, un acto ante el cual
Platén expresa generalmente una posicién de rechazo). En todo caso, el dios sigue sin
ser considerado responsable de estos casos o del tormento que conllevan.

# Asi que la violencia, sin ser propiamente una cualidad de la accién del dios, acaba
sin embargo por ser algo divino, puesto que otras ‘entidades’ que garantizan el orden

cosmico la ejercen en nombre del dios.
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griega, por lo menos en sus componentes orficas, ver Bernabé Pajares
2002). La imaginacién platénica del castigo escatoldgico, por ejemplo,
alcanza vértices de pintoresca eficacia. En R. X (615c ss) el tirano Ardieo
y otros como €l son destinados a una pena eterna, cuando, finalmente,
después de un castigo de mil afios, estin aproximédndose a la salida y
empiezan a esperar que sus tormentos terminen, la boca infernal emite
un escalofriante sonido y vuelve a cerrarse sobre ellos, mientras unos seres
demoniacos, “hombres tremendos (&yptot) y de fuego”, se llevan estos
condenados de regreso torturdndolos de las formas mds crueles. En las
Leyes se alude a la existencia de un lugar ain mas terrible (Gypidtepov)
del Hades (X 905b). El castigo es parte de la dikn 0edv (904e) y de su
inflexible necesidad, de la que nadie puede sofarse escapar.

Una imagen andloga de inflexibilidad la ofrece la tipwpog dikn, la
justicia castigadora de los antiguos sacerdotes, que vigila como un guar-
didn (émickomog) sobre los homicidios voluntarios entre consanguineos
e impone una especie de la ley del talién —i.e. el homicida, en el mds
alld y en su préxima vida, deberd padecer las mismas cosas de las que se
ha manchado (IX 870d-e, 872¢). La reencarnacién constituye en Platén
un aspecto de la metafisica del castigo.** Asimismo, la violencia politica
(legitima, estatal) tiene un papel funcional esencial en el Estado platé-
nico. Esta no se limita a la represién penal de los crimines por parte
de las autoridades (violencia institucional), sino implica una fabricacién
de creencias sociales compartidas (pfjpat) cuyo papel es el de instilar el
temor religioso en la colectividad® (justo el tipo de disposicién que Kant
consideraba inmoral) e impulsar una continua accién comunitaria de
vigilancia sobre los miembros. Dicha accidn, teorizada en particular en las
Leyes, contempla y justifica la sistemdtica intromisién de la comunidad en

4 Montanari, 2018 (I, 37).
# La finalidad explicita y declarada de la creacién de ¢fjpot es obtener la sumision
generando el temor a determinadas creencias comunes religiosamente sancionadas. Ver

Montanari, 2018 (I, 23, n. 59).
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la vida privada, el reproche moral, la exclusién social y en algunos casos al
abierto uso de la violencia fisica (golpes y palizas).

4. Aunque en Platén nunca se haga referencia explicita a la ira del dios, en
las Leyes se habla de una ira del legislador (0pyn vopoB€tov) en contra de
los que perseveran en la injusticia (V 731c-d) y que perpetran injusticias
a dafio de los huérfanos (XI 927d). La mencién es importante, porque
el legislador, en Platén, representa el ‘doble’ del dios (el dios vopobétng),
segun el paradigma de Minos-Zeus y Licurgo-Apolo indicado justo al
comienzo de la obra (I 624a ss). De abierta enemistad por parte de los
dioses (Dedv €xOpav) se habla también en relacién a los parientes que
omiten perseguir legalmente al asesino de un “conciudadano” (IX 871b).*
Referencias a una ira sobrenatural, ademads, son las antiguas culpas de las
estirpes, mencionadas en Phdr. 244d-e (modou®dv €k pnvipdtov) y en Lg.
IX 854b (ék modoudv adwknudtov), las cuales a veces ni siquiera pueden
ser removidas con rituales telésticos idéneos (Montanari, 2018: 1, 35).
Laira sobrenatural es también implicita en el miedo alos fantasmasya
los muertos, motivo tradicional que en Platén es integrado positivamente
y mencionado con cierta frecuencia. En las Leyes, en particular, el culto a
los muertos es tratado como un dogma central de la religiosidad (IV 717d
ss). Con respeto a la situacion de los huérfanos, ante la cual el Ateniense
muestra la méxima sensibilidad, se afirma que las almas de los antepasados
velan con cuidado sobre sus hijos vivos, siendo benignas con quienes los
respetan, pero hostiles (Suopevels) con quienes les hacen dafio (XI 927b).
En el mismo pasaje, se dice que también los dioses superiores son muy
sensibles (aicOnoelg £xovot) a la soledad de los huérfanos.*” De manera

4 El término, en realidad, es éupOA10G, miembro de la misma tribu. La ciudad es todavia
concebida como una extension del sistema de parentesco.

# Compara la expresién con la “cierta sensacién” (tig aioOnoig) que los muertos tienen
de las cosas de aqui (Mx. 248b-c, Ep. 11 311c-d). En el discurso de Aspasia, los muertos
observan constantemente a los vivos y recibirdn como amigos a los valientes, mientras

los malvados no gozaran de su benevolencia (Mx. 247b-c). Quizés sea este conjunto de
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mds general, los muertos tienen cierto poder de interesarse a las cosas
humanas (SOvopy &povctv Tva... fj @V kot AvOPOTOVS TPUYUATOV
émpehodvtar, 927a). El Ateniense declara que se necesitaria mds tiempo
para desarrollar estos discursos (poipot... Adyot), una afirmacién que
deja entrever no sélo un cierto interés en estos temas, sino un esfuerzo de
racionalizacién tedrica sobre estas creencias. De cualquier forma, nos dice
el Ateniense, se trata de mitos verdaderos (tadto 8¢ dAn0eic) y es nece-
sario creer en las diversas opiniones respecto a estas cuestiones (motevewV
0¢ toig Aaig enuaig ypemv). Igualmente es necesario creer en otra
antigua historia (moAoov 6¢ tva t@v dpyaiov pobwv), en el caso de
alguien que acabe matando involuntariamente a un hombre libre. En este
caso, sugiere el Ateniense, ademds de la purificacién ritual, serd indis-
pensable un afio de alejamiento de la ciudad para permitir que el muerto
aplaque su ira y evitar que su fantasma asuste al homicida (IX 865d-¢).*

5. Un caso especial del temor a la divinidad es su poder para herir al
incauto que se le acerque sin precaucién, donde la precaucién significa
algin tipo de competencia (ritual, técnica, o “dialéctica”, en sentido pla-
ténico). No se trata propiamente ni de hostilidad ni de falta de benevo-

creencias lo que persuade a Hipias de no hablar mal de los antiguos, por temor a su ira
(Hp.Ma. 282a).

* Lo interesante del cuento es que, en realidad, se trata de un susto reciproco: “Se dice
que el que ha muerto violentemente [...] se enfada (Bupodton) con el que lo hizo, mien-
tras estd recién muerto, y, lleno él mismo de miedo y terror [...] al ver que su asesino
merodea en los lugares habituales [...] tiene miedo y, convulsionando el mismo, convul-
siona [...] ala persona del asesino” (trad. de Lisi). Los fantasmas se mencionan también
en el Fedon (81c-d), pero en este caso se trata de la yoyn de los malos (pavrov), que
es tan apegada al elemento de la corporeidad de no lograr desprenderse por entero de
ella al momento de la muerte. Creencias de este tipo (y explicaciones similares de qué
es un fantasma) siguen siendo populares hoy en dia. Se encuentran, por ejemplo, en los
lideres espirituales de la "yogi culture", incluso en uno de los mds seculares y racionales,

como Sadhguru.
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lencia, sino m4s bien de una manifestacién del tremendo misterio divino.
En este caso, la divinidad es percibida como algo que, sin querer, puede
lastimar. En estas representaciones estd involucrado también el senti-
miento de lejania e inaccesibilidad del dios. Acercarse al dios y a las cosas
sagradas significa acercarse a su misterio, que para los profanos coin-
cide con el sentimiento de una enorme distancia. Por ello, se trata de
una accién que sélo puede llevar a cabo, aunque siempre con riesgos, un
experto en cosas sagradas —un mediador, un sacerdote, el filésofo dialéc-
tico (en Platén), en ultimo anlisis el chamdn.®

El contacto incauto puede consistir, antes que nada, en un acerca-
miento impuro a lo sagrado: no es licito que lo impuro se acerque a lo puro
(Phd. 67b). Es un principio elemental de la vida religiosa, en todo tiempo
y contexto, que el profano no pueda acceder de manera impura a lo que es
sagrado. En la moralizada religiosidad de Platén, la oposicién primordial
entre lo que es puro (kabapdg) y lo que es contaminado (papdg) sigue
conservando un papel ideolégico y juridico central. En las Leyes casi todo
acto de violencia, voluntaria o involuntaria, requiere rituales de purifi-
cacién. Las excepciones son muy pocas.”® En este sentido, Platén estd
en linea con el derecho de su tiempo: la pena como tal tiene todavia un

# Segun Ilkka Pyysidinen, “Shamanism is a specific context in which soul concepts
and beliefs are used to construct a social system centered on the activities of a religious
specialist, the shaman” (2009: 75).

*0 Hay algunos casos de homicidio involuntario en que no se necesita purificacién
(mévtag kabapog Eotm). Por ejemplo: relacién médico y paciente (IX 865b), hermanos
en situacién de guerra civil (son como enemigos, 869c-d), extranjero y ciudadano en la
misma situacién (iid.), casos de legitima defensa en 874b-d (defensa de domicilio y
bienes, auto-defensa, defensas de la familia, scil. hijos, esposa, hermanos). En cualquier
otro caso involuntario se necesita purificacién, inclusive cuando la victima es un esclavo
(e.g. 865c-d). A diferencia de la ley ateniense, se contempla la purificacién también en

caso de homicidios involuntarios durante ejercitaciones, competencias, etc. (865a-b).
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sentido prevalentemente expiatorio.”® Este aspecto es evidente también a
nivel normativo y, en parte, se ve reflejada en el principio socritico segin
el cual es mejor recibir el castigo por las injusticias que cometimos que
morir sin haber pagado por nuestras culpas. Se trata de un principio
fundamental del socratismo que en Platén adquiere una evidente conno-

51 Segin Durkheim (1967), es tipico de las fases mds arcaicas del derecho una hiper-
trofia del derecho penal, que muestra indirectamente el hecho de la solidaridad meca-
nica que en ellas prevalece. Es preciso observar que el derecho ateniense, en la época
de Platén, se ha desarrollado mucho mds alld de esta fase, de modo que la sociedad ha
evolucionado hasta un grado alto de diferenciacién e individualizacién social. También
bajo este punto de vista, la ciudad platénica muestra ser una reaccién defensiva. En
ella, sin embargo, los elementos arcaizantes coexisten con motivos tipicos del nuevo
individualismo cultural. Platén es capaz, por un lado, de reconocer y reflejar con lucidez
todas las razones de la solidaridad orgdnica. Asi pues, estigmatiza a Esparta como una
ciudad-manada, aprecia toda la importancia de una nueva legislacién positiva y racional,
define contra toda posible tradicién la justicia en términos de una desencantada espe-
cializacién funcional (que cada uno haga lo suyo, R. Il y IV) y, finalmente, celebra el
valor de la individualidad con una educacién musical y filoséfica tan sofisticada de ser
digna de su siglo. Por otro, sin embargo, pretende todavia que la ciudad hable con una
sola voz (Lg. I 634¢) y sienta como si fuera un tnico miembro (V 739¢-d), que en
ella las desigualdades sociales estén casi ausentes (mirando con admiracién el modelo
espartano arcaico), que las leyes escritas no existan, que las costumbres sean las que
regulen integralmente la vida del grupo, y que el individuo casi desaparezca bajo una
ciudad encerrada en su inmévil autarquia y arcaicamente concebida como una red de
parentesco. Las dos visiones chocan continuamente en su representacién de la pdlis,
mostrando una vez mds el contraste entre una tensién cientifica a la comprensién de la
realidad, de su complejidad, y una tensién religiosa a la simplificacion, que quiere defen-
derse y rechazarla. Sobre la ambigiiedad de la mirada platénica hacia Esparta, véase De
Brasi, 2013. Una persuasiva exposicién del individualismo griego en época clasica, asi
como de sus limites, se encuentra en Balot, 2006. Acerca de las repercusiones de estos

cambios en los conceptos de la reflexividad, ver Jeremiah, 2012.
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tacion religiosa.” Los argumentos filoséficos implican abiertamente una
nocién catdrtica y escatolégica del castigo, i.e. el castigo es una expiacién,
purifica el alma de sus manchas para que ésta llegue antes los jueces infer-
nales lo mds limpia que se pueda. Morir sin haber expiado nuestras culpas
(apoaptipate) nos expone a un castigo escatolégico mucho mis grave del
castigo politico. Si esto es cierto, la justicia en Platén se define, antes aun
que en términos conceptualmente positivos, como un limpiarse del mal y
mantener el mal alejado (significado catirtico y apotropaico).

Sin embargo, el contacto incauto con la divinidad no debe entenderse
s6lo en este sentido ritual, pues acercarse al dios es sumamente peligroso
no s6lo cuando somos impuros, sino también cuando no somos espiritual-
mente preparados, técnicamente entrenados para lidiar con lo sagrado.
El dios, lo divino en general, hieren y lastiman a quienes se acercan sin
preparacién. Una de las imdgenes mas memorables del peligro al acer-
carse al dios la encontramos en la Biblia, cuando Dios dice a Moisés: “No
puedes ver mi rostro, pues nadie puede verme y vivir” (Ex. 33:20).>* De la
gloria del Sefior serd consentido a Moisés entrever sélo las espaldas desde
la hendidura de una roca. Con otra metifora, Pablo la llamari la “luz
inaccesible” donde “habita” Dios (pdg oik@®v dmpdcitov), a quien nunca
nadie ni vio ni puede ver (1Ti. 6:16). Se trata de una situacién bien cono-
cida por los antropélogos, a saber, los no-iniciados deben ser protegidos
del poder de imdgenes u objetos sagrados: s6lo el chaman estd listo para
tolerar el contacto con el otro mundo, los iniciados en los misterios de la
divinidad estdn en un nivel inferior, mientras totalmente desprotegidos
estdn los profanos, es decir, aquellos que todavia no han sido iniciados.™

En Platén existen varias imagenes que representan o sugieren el riesgo
de un contacto incauto con la esfera de la divinidad. En el simil de la

%2 Ver, por ejemplo, Grg. 473b-d, 476b ss.
%3 Sobre el riesgo de ver al dios “cara a cara’, cf. por ejemplo Gen. 32:30, Jueces 6:22,
Juan 1:18.

> Pueden verse, por ejemplo, los estudios de Johannes Neurath sobre el arte ritual de los
Huichols-Wixaritari (Neurath, 2015 y 2017).
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caverna, la visién directa de la luz, ya sea de la gran flama en el centro de
la cueva o del sol afuera (el Bien), es fuente de dolor, ceguera y confu-
si6n. De esta manera se subraya la importancia del entrenamiento para
poder sostener la visién. En las Leyes encontramos la misma metéfora
acerca del dafio infligido por la visién directa del sol, que nos procura
“la noche a mediodia” (X 897d). Segin un esquema de argumentacién
tipico —que encontramos también en R. VI, cuando Sécrates desvia la
atencién de sus interlocutores del Bien, demasiado alta (mAéov yép pot
@aivetar), a su imagen subrogada, el Sol (506¢)— el Ateniense nos sugiere
ahora que es mds seguro (Go@oréotepov) dirigir nuestra mirada hacia
la imagen del objeto deseado, y no hacia el objeto mismo. En este caso,
no es seguro mirar directamente al objeto sagrado, i.e. el movimiento
de la mente (vod kivneoic), sino a su imagen mds inocua y observable,
el movimiento circular de los astros. Un poco antes, en el mismo libro
de las Leyes, aparece otro ejemplo del peligro que corre quien se acerca
incautamente a la verdad. Se trata de un argumento dificil, la preexis-
tencia del alma al cuerpo, comparado con “un rio que fluye torrentoso”.>
El rio puede ser atravesado sélo gracias a la ayuda de un guia con expe-
riencia (éumepig), que asuma el riesgo (kivdvvog) de verificar si es intran-
sitable (GPatog) para los profanos,® mientras éstos permanecen a salvo
(év doeahel) del otro lado (892d-893a). En esta nueva metéfora emerge
no sélo el motivo del peligro en el acercamiento a la verdad (ser arras-
trados por las aguas torrentosas), sino el motivo tipicamente religioso del
guia, del experto, del cual depende que los profanos eviten lastimarse al
ponerse en contacto con lo sagrado. A este experto Walter Burkert daba
el nombre de “mediador”.’” Poco mds adelante, tras una invocacién propi-
ciatoria del dios, el Ateniense exhorta a proceder con dnimo: “Aferrados
como a una especie de amarra segura, embarquémonos en el argumento

55 Trad. de Lisi.

% Los términos dPatov y ddvtov indican a menudo la inaccesibilidad del espacio
sagrado. Cf. Burkert, 2007, p. 358.

57 Burkert, 2009: 205 ss, 217 ss.

48 Religiosidad platonica. Relaciones de proximidad y lejania entre hombre y divinidad



presente” (893b).%® En virtud de su preparacion espiritual, el filésofo estd
acostumbrado a vivir en una luz que seria intolerable y hasta dolorosa
para los profanos, como muestran varios pasajes platénicos.”” Uno de los
pasajes mis significativos al respecto, en fin, se encuentra, probablemente,
en el Fedro (250d), donde Sécrates afirma que si nuestra vista mortal
lograra ver la inteligencia misma (@p6vnoig), esta visién acabaria para
suscitar amores terribles (dewvolg épmtac). Asimismo, las otras esencias
dignas de amor tampoco son visibles para los obtusos sentidos humanos.

En conclusién, si bien es cierto que la divinidad es normativamente
incapaz del mal, esto no significa que no pueda abandonar a las criaturas
que la niegan, delegar a otras entidades la tarea desagradable de la puni-
cién y, finalmente, herir con su esplendorosa potencia al incauto profano
que se le acerque. Dios que se aleja, dios que castiga, dios que lastima:
son éstas las tres caras mayores que adquiere en el discurso platénico el
temor a la divinidad, en razén de su distancia y alteridad con respecto al
hombre.

%8 Trad. de Lisi. Quizds también otros pasajes puedan considerarse como expresiones
originales del riesgo de acercarse a lo divino. Sécrates advierte a Alcibiades que para
rezar hay que saber pedir, de otra forma no es seguro —ovK GoEAANG, OV KivovvoG—
acercarse a la divinidad (150c-d, 151a); es un motivo que encontramos también en las
Leyes (111 687d-¢). El mismo Sécrates es descrito como una vépkn marina, de cuyo
contacto el interlocutor sale mentalmente confundido-lastimado (IMen. 80a ss). De los
cuatros elementos, el mis divino, el fuego, es &V 1, algo agudo, que justo por eso y por
su rapidez-pequeifiez hiere, penetra y divide todo (T1i. 61e ss).

*? Ver, por ejemplo, Sph. 254a-b y R. VII 515¢/e, 516a. Sobre el nexo entre divinidad y
luz, ver e.g. R. VI 507e y Ti. 40a. y Ti. 40a. Ver también Phd. 109d-e (6An6wov ¢&g),
pasaje retomado por Origenes (Contra Celsum,7.31). La relacién analdgica entre el bien,
el Sol y Apolo es, ademds, un motivo central en la religiosidad platénica, ver Morrow,
1960: 447 s. Acerca del significado teolégico y religioso de Apolo en Platén, ver Schefer,
1996.
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I11. El sentimiento del umbral: dificultad,
precariedad e incerteza de la ciencia humana

1. Ademis de las representaciones del dios que puede lastimar, existe
un amplisimo repertorio platénico de imédgenes que sugieren la incerti-
dumbre, la dificultad, el cansancio y el dolor que acompanan el camino
a la verdad y al dios. La iniciacién religiosa estriba en la superacién de
pruebas y, por ende, del dolor. Alcanzar la divinidad y comunicarse con su
esfera conlleva un enorme esfuerzo de auto-superacién. En otras palabras,
el paso a un nivel de vida superior implica sufrimiento. Experimentar
una situacién de estrés y ansiedad y, a menudo, también de intenso dolor
fisico, es una caracteristica de los rituales inicidticos.®® En Platén este
esquema religioso es conservado. El proceso del conocer es un sufrir, cuyo
objeto final es la contemplacién, el premio esperado por tanto sacrificio.®!

8 Sobre la iniciacién, ver Burkert, 2007: 346-351. Mircea Eliade sigue viendo las
pautas de la iniciacién también en el hombre moderno, “en los planes vital y psicolé-
gico”. Escribe: “sigue siendo cierto que el hombre se convierte en sz mismo sélo después
de haber solventado una serie de situaciones desesperadamente dificiles e incluso
peligrosas” (2000b: 181).

61 Es esta una versién mds positiva de la asociacién entre conocimiento y dolor, que
contrasta con otra tendencia profunda, mis pesimista, en la cultura griega. Ver Esquilo,
Ag.v.177 (naOer nabog); Aristdteles, Pol. VIII 5.1339a 25 (puetd Aomng yop 1 padnoig).
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La prueba, la dificultad, la espera, el secreto, son todos elementos ‘coreo-
grificos’ que aumentan psicolégicamente el valor de una ensenanza, sea
ésta de tipo religioso o no.* Una vez mds, y desde otra perspectiva, regresa
la identidad entre Zggos y pdthos (ver infra, cap. 12).

Para entender la religiosidad platénica hay que concebir el individuo
que quiere conocer, es decir el aspirante filésofo, como alguien que estd en
proximidad de un umbral y aspira a superarlo, con todas las pasiones que
este estado inter spem metumque conlleva. La ansiedad frente a este pasaje,
y con ella la espera de una iluminacién (que en Platén se determina en
gran medida a nivel interior), se manifiesta de las maneras mds variadas.
En seguida veremos algunas, esta vez sin limitarnos a las Leyes, donde las
referencias serian demasiado restringidas.

La sensibilidad de los griegos frente a la vida, en James, asi como en el Nietzsche de la
Geburt der Tragidie, es justo la de una “sick soul”. Escribe Nietzsche: “Der Griechische
kannte und empfand die Schrecken und Entsetzlichkeiten des Daseins: um tberhaupt
leben zu konnen, musste er vor sie hin die glinzende Traumgeburt der Olympischen
stellen” (1999: 35). Desde Homero hasta los epictreos y los estoicos, segin James,
domina un cierto radical pesimismo sobre la felicidad: los griegos, dice, fueron “unmi-
tigated pessimists. [...] The beautiful joyousness of their polytheism is only a poetic
modern fiction”; de las filosofias helenisticas afirma que no miraban a la felicidad sino
s6lo “to escape unhappiness” y proporcionar “a way of rescue from the resultant dust-
and-ashes state of mind” (1929: 140-1). Seria igualmente ilustrativo citar aqui las pala-
bras de Dodds sobre el sentimiento de dependencia en la cultura griega arcaica y cldsica
(1957: 40 ss).

62 En un interesante articulo del 1959, E. Aronson y J. Mills demostraban que existe una
relacién directa entre la severidad de la iniciacién y la apreciacién del grupo en el cual el
iniciado ha ingresado. La iniciacién, en este caso, no era necesariamente religiosa, sino
se refiere al ingreso en un cuerpo militar. Pero es posible extender estas observaciones al
dmbito religioso. Eliade, por ejemplo, cita Plutarco, segtin el cual “el secreto [inicidtico]

aumenta de por si el valor de lo que se aprende” (Eliade, 1999: 386).
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2. En primer lugar es necesario recordar el motivo de la incertidumébre
radical con la que muchos protagonistas platénicos, Sécrates en parti-
cular, declaran continuamente tener que lidiar cuando hacen filosofia.
Términos como amopelv y dmopia son usados para significar una situa-
cién de impasse, estancamiento y, a menudo, decepcién, en la que cons-
tantemente se arriesga quien se encargue de conducir un argumento
hasta el final deseado. El discurso ya no puede seguir adelante, ha llegado
aun punto muerto: hay dar marcha atrds y volver a empezar.> O también
puede pasar que el argumento siga caminando, pero llegue a conclusiones
insatisfactorias o inaceptables, aunque l6gicamente coherentes.®

La aporia como estado de incertidumbre es una caracteristica casi
estructural de la escritura platénica y la encontramos también en did-
logos que no son formalmente clasificables como aporéticos.”® Serfa un
error ver en la aporia la simple aplicacién de una estrategia consciente-
mente empleada por el Sécrates dialéctico, ironista y confutador, con el
fin de desorientar a sus interlocutores. De hecho, hay estados subjetivos
de desconcierto, ilusién y auto-engafio en que los mismos campeones
dialécticos a menudo caen victimas.®® El dudar, el estar crénicamente
incierto, es también una situacién de angustia. En el Filebo, cuando
Sécrates se declara enamorado de la dialéctica,®” aunque confiesa que
este método lo ha dejado muchas veces sélo y en dificultad (Epnpov xai
dmopov, 16b). En el Menon se compara con un torpedo marino, que ador-

83 Ver por ejemplo el Lisis, el Teeteto, el Politico (para encontrar esta situacién no es nece-
sario que el didlogo sea, como tal, aporético, es decir que se concluya sin haber logrado
un acuerdo satisfactorio).

¢4 Como, por ejemplo, ocurre al final del Cdrmides o del “Trasimaco” (R.I).

5 Pensemos en la Apologia —que en realidad ni siquiera es un didlogo— o en el Fedon,
donde, al margen de las argumentaciones logicas y de las demostraciones, la creencia
socrética es presentada a menudo como una apuesta (91b).

% Segin Enzo Paci, Sécrates “crea en todos los interlocutores y en si mismo la aporia”
(Abbagnano e al. 1971: 25).

67 Jgualmente, cf. Phdr. 266b. Enamorado de la filosofia se declara en Grg. 482a.
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mece siendo él mismo adormecido (vapkn adt vapkdoa, 80c). Se trata
de imdgenes que muestran eficazmente el cardcter intersubjetivo y reci-
proco de la aporia. En este mismo sentido, encontramos la verdad como
una imagen vislumbrada en suefo, otro motivo muy frecuente en Platén.
Con esta imagen, que a menudo se aplica a la busqueda del filésofo, se
describe una manera que no es plenamente autoconsciente de acercarse a
la verdad.®® Esta metédfora sugiere que la filosofia no es considerada como
un proceso perfectamente transparente desde el punto de vista cognitivo.
Sin entender esta dimensién subjetiva y opaca de la aporia se corre el
riesgo de malinterpretar la dialéctica platénica como si fuera la simple
aplicacién, hacia terceros, de un método formalmente riguroso y bien
experimentado, en lugar de un camino espiritual personal, un proceso
de conversién, sujeto a revisiones e incertidumbres, que involucra una
dimensién emotiva mucho mas compleja. Las innumerables declaraciones
socriticas de apuro e ignorancia (el saber de no saber), continuamente
reiteradas, se deben entender en este mismo sentido general, aunque a

5 En Platén, son generalmente los poetas los que llegan a la verdad no por razona-
miento, sino por intuicién-inspiracién. Lo mismo hacen también los artistas en general,
los antiguos (Lg. VII 800a) y los oradores (Phdr. 277d-¢). Entre los filésofos, que
conocen la verdad, y los relativistas, que viven en la 36&a, hay la misma diferencia que
subsiste entre realidad y suefio (R. V 476¢-d). Se afirma, por un lado, que la filosofia y
las matemadticas despiertan al hombre durmiente (Ap. 31a, Lg. V 747b, VII 819c¢). Por
otro lado, sin embargo, los protagonistas de los didlogos, que son filésofos, refieren a
menudo esta caracteristica onirica también a s{ mismos, a su propio saber, en un sentido
a veces auto-irénico, pero no necesariamente negativo (Men. 85¢, Chrm. 173a-b, Ti.
52b, P1t. 277d, 278e, Smp. 175¢, R. 443b, Phlb. 20b, Lg. 969b, Ep. VIII 357d). Es decir
que, finalmente, la imagen del ver como en suefio denota a menudo la misma investiga-
cién filoséfica. Ovap avti oveipatog es la férmula socritica que introduce la doctrina de
la opinién verdadera en Tht. 201d ss. También con referencia al papel de la erética, he
argumentado en otro ensayo que la filosofia, en Platén, no es vista por lo general como

una actividad plenamente autoconsciente (Montanari, 2022).

54 Religiosidad platonica. Relaciones de proximidad y lejania entre hombre y divinidad



menudo puedan tener una connotacién técnica, irénica o selectiva.®” La
misma frecuencia de esta reiteracién nos obliga a tomar la cuestién muy
en serio.”

8 Irénica: denunciar la falsa sabiduria de los ‘sabios’ o disimular la mayor competencia
del ironista. Técnico-metodolégica: las reiteradas exhortaciones a empezar el discurso
desde el comienzo estin conectadas con el motivo de la 6yoAn: tenemos todo el tiempo
que queremos para resolver nuestras dudas, repite continuamente Sécrates a sus inter-
locutores (Tht. 143a, 154e-155a, 172c¢ ss; Phaedr. 227b, 229a, 229e, 258e; Plt. 286b;
etc.). En el mismo sentido, Sécrates recomienda (con Prédico) que los discursos no sean
ni breves ni largos, sino que tengan la justa medida (Plt. 286a-b), que, como sabemos,
es una nocién metrética. Selectiva: el disgusto (Svoyépei), para discursos demasiados
largos puede ser una manera para seleccionar discipulos y auditores, i.e. pueden servir
para seleccionar a los discipulos que tengan naturaleza filoséfica y rechazar a los aspi-
rantes sin verdadera vocacién (por ejemplo, el joven Teages, en el didlogo homénimo, o
Dionisio en la Ep. VII 340b-c¢).

70 Recordamos los siguientes pasajes: en el Hipias mayor Sécrates declara ser poseido
por una doupovio TOYN que lo mantiene en un estado de perpetua duda (Hp.Ma. 304c),
sin saber como estdn las cosas y errando de una opinidn a otra (ver también Hp.Mi.
372b-e); “soy un buscador mediocre”, dice en Chrm. 175¢; en el Eutidemo declara a
Critén una situacién de incertidumbre radical acerca del arte que pueda darnos la feli-
cidad (e.g. 291b, donep ig AafOpwvbov); en el Eutifron expresa el deseo de que sus
discursos sean més firmes (11d). Otros pasajes significativos: las incertidumbres de
Sécrates en Cra. 425b-d, 426b, 440d; sus largas pausas de reflexién en Phd. 84c-d y
95¢; también en la Repiblica la incertidumbre y la duda son protagonistas: I 354b ss
(la insatisfaccién socritica), I 368b ss (la incapacidad de ayudar la causa de la justicia,
las letras grandes y chicas), III 393d y IV 443b-c (el motivo del discurso que procede
homep mvedua o bajo la guia del dios), V 457b pass., 466d ss, 473c¢ ss (las tres olas de
risa), VI 511c y VII 533d (la dificultad del procedimiento dialéctico), VII 517c¢ pass. (las

dificultades en la contemplacién del Bien).
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La dialéctica en general, en Platén, es todo menos que un concepto
claro con un significado univoco.” El mismo texto platénico no deja de
sefialar irénicamente su dificultad todas las veces que lidia de manera
directa con este método.”” Se trata, ademds, de un método cuyas implica-
ciones religiosas y espirituales son ampliamente enfatizadas.” Por estas
razones, al hablar de la dialéctica en Platén resulta extremadamente dificil
separar el aspecto religioso del aspecto epistémico. En realidad, son los
intérpretes modernos que a veces fuerzan el discurso platénico aislando
el aspecto epistemoldgico como si fuera el mds importante.”

3. El tono prevalentemente asertivo (nomotético) de las Leyes no ofrece
gran espacio al esquema narrativo aporético y al motivo de la incerti-
dumbre. Pese a esto, el motivo de la iniciacién tiene una cierta impor-
tancia en la obra. El tltimo libro, el XII, se cierra justo con la iniciacién de
Clinias y Megilo alos secretos de la ciencia suprema. E1 Ateniense expresa
claramente el tono monolégico del didlogo casi desde el comienzo: “Es

1 Vegetti (2003, cap. 12) cuenta por lo menos cuatro significados fundamentales y
afirma que esta variedad refleja mas la “descripcién de un proyecto grandioso” que la
definicién de un método riguroso (p. 183). Cf. también Fronterotta (2001: 34 ss).

2 Recordaremos, por ejemplo, la perplejidad de Glaucén en R. VI 511c (pavOive
ikov@dg pev od, dokelg yap pot cuyvov Epyov Aéyewv) y VII 532d (dmodéyopon obtw,
Kaitot etc.).

73 La dialéctica es un regalo del dios gilavOpwmog (Phlb. 16b ss); consiste en una Aboig
amo v Seopdv y lleva de la oscuridad hipogea a la luz de la verdad (R. VII 532b);
equivale a una purificacién del alma (Sph. 226d ss; Phd. 67c); permite sembrar en un
alma adapta discursos verdaderos (Phdr. 276¢).

7 Francesco Fronterotta (2001), por ejemplo, piensa que es posible separar el aspecto
epistemoldgico del aspecto religioso, considerando este ultimo como uno “sviluppo

eventuale” del primero (p. xvii).
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necesario hacer de la siguiente manera —dice a Clinias y Megilo— que
vosotros os concentréis en comprender lo que digo y yo en demostrarlo”
(I 641e). Casi la misma férmula es utilizada por Timeo.” Incluso en las
Leyes puede encontrarse de vez en cuando la expresién de una duda sibi-
lina. Por ejemplo, en el pasaje que acabamos de mencionar, tras haber sido
interrogado sobre su capacidad de demostrar el nexo entre simposios y
educacién, el Ateniense contesta diciendo que s6lo un dios podria afirmar
la verdad sobre este nexo mds alla de cualquier duda (641d). Una incierta,
aunque constructiva y positiva aproximacién del discurso es reconocida
en IX 858b-c, con la metdfora de los constructores. El espectro de una
extrema dificultad en la busqueda de la verdad es evocado de manera
dramatica con la imagen del rio torrentoso que ya comentamos (X 892d
ss). En uno de los didlogos mas sisteméticos de Platén, el Timeo, es muy
frecuente la referencia al cardcter sélo verisimil de las representaciones
cosmoldgicas y fisiol6gicas (e.g. 29¢-d, 30b, 48d, 72d-e), al punto que no
es ilegitimo considerar toda la obra como un largo mito ilustrativo. El
énfasis sobre la representacion verisimil, por supuesto, no equivale a la
desubicacién producida por una situacién aporética, pero muestra que el
discurso sigue siendo caracterizado por un cierto, aunque mds bajo, nivel
de incertidumbre y aproximacién. En el Timeo este nivel sube dréstica-
mente en la representacién de la causa errante (48c-¢, 51a-b, 52a-b).

7 Ti.27d. A este tono asertivo, se opone el ‘reciproco preguntar y contestar’ que encon-

tramos, entre otros, en Tht. 168d-e.
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4.Lasimdgenes de la tormenta’, de la caza”, de lalucha y de la batalla” no
son mds que una parte del repertorio metaférico e iconografico empleado
en la obra de Platén para expresar la situacién inicidtica de angustia

76 E1 Alcibiades II se cierra con Sécrates citando unos versos de Euripides con sentido
de buen auspicio: “estamos en el medio de la tormenta, como sabes” (€v yap kAMOSwwt
keipned’, domep oioBa 60, 151b). Poco antes, Sécrates habia dicho que, sin la ciencia
del bien (Behtiotov), almas y ciudades son victimas del viento de t0yn y de una gran
tormenta (146e-147b). La metéfora de la tormenta regresa en Phlb. 29b. La encon-
tramos de alguna manera implicita en algunas imdgenes maritimas estereotipadas, por
ejemplo, cuando Parménides declara tener miedo, por su edad, en atravesar nuevamente
el gran mar de los discursos (Prm. 137a; cf. Prt. 338a). De manera andloga se expresa
Sécrates en el Fedon, cuando se refiere a la frigil balsa que nos acompafia en la nave-
gacion de la vida (85d); la balsa, oyedia, con su reminiscencia homérica (Od. V y VII),
equivale al /ggos mas dificil de confutar, que sin embargo estd muy lejos de la solidez
(BePootng) del /ggos divino, que es dopoAéotepov, dxkwvdvvotepov, etc. Una metifora
similar se encuentra también en Tht. 200e, donde la dificultad de la busqueda es compa-
rada con el pasaje de un rio. Asimismo, como ya mencionamos, en Lg. X 892d ss.

77 Véase por ejemplo La. 194b; Phd. 66¢; Tht. 197b ss (la “doble caza”), 200a; Plt. 264a,
285d; Phlb. 20b; Lg. IT 654e, V 728d. También Grg. 464d, 489b, 500¢; Euthd. 290b;
Phdr. 262c. Véase también el motivo de la verdad que escapa al buen sabueso (o al atleta
entrenado) que anda siguiendo sus trazas: Hp.Ma. 294e ss; Phd. 95b; R. IV 432b-¢;
Prm. 128b-c, 135c¢ ss, Plt. 263b. Asimismo, véase la metéfora del legislador como buen
arquero en Lg. IV 705e-706a, 717a, X1 934b, XII 962d. Connotacién negativa tiene por
supuesto la caza del sofista a los jévenes ricos (Sph. 221c ss, segundo ejercicio diairético).
78 Por ejemplo, Phd. 89b-c, 95b; 'Tht. 167d ss, 169a ss, 204b, 205a; Phlb. 15a; R. VI
490a-b, VII 534c; Lg. 906a. Se observa como el motivo de la batalla, a veces, acerca ‘peli-
grosamente’ Sécrates a los eristas. Hay imdgenes cldsicas del dydv del alma para llegar
a la contemplacién hiperurania en el llano de la verdad: névog 1 xai ayov Eoyatog. ..
06pvBog oV Kol Edia kol 1BpaG EoYaToG. .. TOAA 6ToVd es para el alma llegar a la
contemplacién (Phdr. 247b, 248a-b). Cf. igualmente la gran lucha, péyag 6 dydv, del
alma hacia la virtud, R. X 608b.
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(dificultad, cansancio) en la busqueda de la verdad.” Las metiforas e
imdgenes maritimas constituyen un repertorio especial de este léxico, que
simboliza incertidumbre, riesgo, irracionalidad e incluso el mal (Monta-
nari 2023a). No es raro que en esta iconografia de la busqueda se intro-
duzca el motivo del dolor (0dic, ddivew). En varios pasajes, el proceso del
conocer y la duda aporética son asimilados a un estado de embarazo y a
la labor de parto (e.g. kdnpo, kinoig).** En Smp. 206b-e regresa una vez
mis la imagen del “gran dolor” (310 10 peyaing @divog dmoivety, 206e)
experimentado por el alma que, cuando estd apunto de parir, no logra
aproximarse a la belleza deseada. En la misma obra, aunque sea en un
contexto mas cémico, Alcibiades hace énfasis en el nexo entre discursos
filoséficos y dolor, declarando haber sido “herido y mordido” por la filo-
sofia como por una vibora (217e-218a). Sin embargo, la imagen mds
memorable del nexo entre incertidumbre filoséfica y sufrimiento fisico
quizds se encuentre en el Fedro, cuando Sécrates describe en términos
casi anatémicos y fisiol6gicos el dolor que el alma, a la vista de lo bello

7 Enorme trabajo, moAd épyov, es definido el ejercicio dialéctico que Parménides se
dispone arealizar (Prm.136c-d); imposible o sumamente dificil (ddVvartov, movydienov),
dice Simmias, es el saber con certeza (capéc) cual sea el destino escatoldgico del alma
(Phd. 85c¢); la segunda navegacién (Phd. 99d) implica el cansancio debido al uso de
remos a falta del viento; cf. el dolor implicito en las imédgenes del dydv en la nota ante-
rior; Sécrates recuerda al joven Dionisio el duro trabajo (dcov névov) y el régimen de
vida (8ionta) que la filosofia implica (Ep. VII 340b, 340d-341a); el tema regresa también
en la digresion filoséfica de la Ep. VII (e.g. 343e, 344b); la @thomovia es la cualidad del
hombre que quiere ser filésofo (R. VII 535d; en el mismo sentido, cf. VI 497d, td kahd
xoAend, y 504c-d, povOdvovtt movntéov); la dltima arte de la iniciacién de Sécrates por
parte de Diotima se caracteriza por su extrema dificultad (Smp. 210a/e). En este mismo
contexto cabe recordar el motivo frecuente de la prueba (Baoavog, Bacavilew) a la que
hay que sujetar el alma para templarla (e.g. R. IV 435a, VI 503a, VII 537d, 539¢-540a;
Lg. I 648b, 650a, V 735a, VI 751c¢; etc.), hacerla consciente de sus propios errores y
engafios (e.g. La. 187¢-188b).

80 Smp. 206¢-d; R. VI 490b; Tht. 148e, 151a, 210b.
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(la verdad), experimenta justo en el punto en que un tiempo se desa-
rrollaba su ala metafisica. El efecto de este re-despertar del ala caida es
comparado con la molestia de los nifios cuando les empiezan a salir los
dientes (251a-e¢). Finalmente, la famosa historia alegérica de la caverna
en el libro VII de la Repriblica describe un proceso de conocimiento que se
afirma tras repetidos avances dolorosos asociados con la ceguera (515¢c/e,
516a). La parte final del mito, sin embargo, contradice el resultado habi-
tual de la iniciacién, pues el sabio, tras su regreso a la cueva, vive en una
situacién de rechazo y amenaza. En lugar que demarcar el acceso del
individuo en el grupo, la iniciacién sella aqui el aislamiento del sabio en la
comunidad politica. El paso hacia una forma de vida superior no produce
ni es producida por la integracién comunitaria, que es la finalidad de
cualquier rito de trdnsito.®!

5. Otro posible contraste entre el mito de la caverna y la 16gica inicidtica
es la ausencia del secreto, reflejado en el momento en el que el sabio
regresa a la cueva para relatar a sus viejos compaferos de esclavitud lo que
ha contemplado arriba-afuera. No se explica con claridad de qué manera
lo hace, pero el hecho de que su vida esté en peligro nos da pie para
pensar que esta misién mundana se caracteriza por una cierta publicidad.
En otros pasajes platdnicos, sin embargo, la dimensién del secreto es mds
enfatizada y, en general, puede decirse que desarrolla un papel de suma
importancia. Los textos parecen sugerir que el secreto es aqui una reserva

81 Burkert habla de una secuencia tipica en el proceso de iniciacién, es decir “separa-
cién, periodo intermedio y reintegracion” (2009: 347). Scott Atran enfatiza el alivio
proporcionado por la aceptacién social, una compensacién que llega tras el intenso
estrés emocional de los rituales de pasaje (Atran, 2002; Atran y Norenzayan, 2004).
Al contrario, el aislamiento y la extrafieza del filsofo en el marco de su ciudad son un
motivo tipico en Platén: es el signo evidente que la reflexién de este autor se mueve
en un contexto cultural caracterizado por un marcado individualismo. Sin embargo,
motivos opuestos, que afirman fuertes tendencias anti-individualistas, son igualmente

presentes € importantes.
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prudencial, sin implicaciones rituales (que sin embargo tampoco pueden
ser excluidas a ciencia cierta).®? La dimensién secreta e inicidtica de una
enseflanza constituye un factor muy significativo psicolégicamente en
grupos cerrados (religiosos 0 no), ya sea para los internos, que se sienten
unidos y recompensados con un estatus de excepcionalidad, o para los
externos, que quieren acceder al grupo y entrar en contacto con el carisma
del maestro. Desde el ambiente externo el grupo es visto con una mezcla
de fascinacién y sospecha. El secreto no sélo defiende al grupo, sino que
lo motiva y da seguridad a sus miembros. No sélo protege al grupo de las
miradas indiscretas del ambiente exterior, sino estimula la imaginacién
de los profanos. Quien se esconde, en cierto sentido, hace que otros lo
busquen y se interesen de €.

82 La dimensién secreta de la ensefianza parece concebida para evitar que otros entren
en contacto con nociones que no pueden entender (Ep. VII 341d-e, 344a, 344d ss,
Lg. XII 968d-¢). A veces puede tomar una forma criptica (Ep. II 312d, si auténtica).
Trata también de impedir que el fildsofo corra peligros inttiles en contextos politicos
que no son propicios para su accién (R. VI 496d-497a). Como observa Gorgemanns,
“mantener algo secreto habria sido causa de sospecha politica en Atenas. Platén y Jeno-
fonte recalcaron en la defensa de Sdcrates que éste siempre habia ensefiado en la esfera
publica” (cit. p. 109). Efectivamente, Platén no pierde ocasién para subrayar los riesgos
que el fildsofo corre en diferentes sistemas politicos: su maestro Sécrates (Grg. 486b),
su discipulo Dién (santo entre impios, Ep. VII 351d) y él mismo en Siracusa. Los
neoplatdnicos de época imperial, por el contrario, creian que Platén habria hecho suya
la prictica pitagérica de “guardar secreto” (p. 108). Cualquier partido que se tome a
propésito de esta cuestion (secreto ritual o simple prudencia), el discurso queda en una
dimensién puramente conjetural. En efecto, lo que es relativamente cierto es que existia
un nivel de la ensefianza filoséfica que Platon reservaba a unos pocos selectos y de forma
oral, es decir, una dimensién relativamente secreta de la doctrina. Platén no ejerce su
mision en gimnasios y plazas, a la luz del sol, como hacia Sécrates, sino prefiere eviden-
temente contextos cerrados (su escuela, la corte de un tirano, los circulos mis selectos

de sus discipulos).
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6. En varios pasajes se puede reconocer un sentimiento ambiguo de
precariedad referido a la verdad que se acaba de conquistar, como si su
adquisicién (ktfjpa) no fuera estable ni asegurada por completo. Pensemos,
por ejemplo, en el motivo de la expulsién (ékBoAn) de la verdad (R.III
412e ss), con base en la cual puede verificarse que un hombre, candidato
a ser guardidn de la ciudad, sea privado de su creencia en algo verdadero.®
Es algo que puede ocurrir sélo de manera involuntaria y en virtud de
una violencia, pues, con base en el conocido principio socritico, nadie
puede privarse voluntariamente del bien. La razén de esta posibilidad,
sin lugar a duda, se ha de atribuir al estadio todavia propedéutico, inma-
duro, de la formacién del guardidn-filésofo. En este nivel inferior, ya se
posee la opinién verdadera, pero no la ciencia, por medio de la cual somos
capaces de justificarla (ver, por ejemplo, Men. 99a, donde la opinién
verdadera es considerada como una especie de inspiracién divina que
ocurre amd tOYNG, a saber, finalmente, Ogig poipe, 99¢). En el alma del
verdadero guardidn, por el contrario, la opinién debe quedar impresa de
manera indeleble como la tinta mas resistente (429d ss, metifora de los
tintoreros).

Un pasaje de extraordinario interés, sobre el cual nunca se insistird
demasiado, lo leemos en el Simposio (207e-208b), donde el olvido (A16n)
es definido como la pérdida de un conocimiento (€motiung ££0380¢).
‘Emiotéun es una palabra que en Platén tiene el significado fuerte de
un conocimiento cierto, verdadero, es decir, obtenido dialécticamente: el
alcanzar lo inteligible detras de lo sensible, lo uno detrds de los muchos.
Diotima, sin embargo, explica a Sécrates que las émotiipon se olvidan
continuamente, pero, a través de una cuidadosa aplicacién (peré,

8 Esta posibilidad parece plantearse también en Lg. IX 864b. El motivo de la expul-
sién de la verdad es antitético al motivo de la expulsién de la opinién errénea (tfig
30ENG €kPoAn), es decir, al remedio-purificacién (kaBappds) contra la dpabdia, término
que cabe traducir no como ignorancia, sino como una verdadera incapacidad cognitiva,
andloga al autoengafio o “mala fe”. Ver, por ejemplo, Sph. 229¢-230c. Sobre la auofio

como mala fe y su conexién con la suerte-fortuna (toyn), ver Montanari, 2023b.
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peketdv), pueden volver a aprenderse. Sin embargo, se trata sélo en
apariencia de las mismas ciencias: en realidad son nuevas y substituyen a
las viejas. Es ésta, dice la sacerdotisa, la Gnica manera en que las cosas de
los mortales, ya sean corpdreas (katd 10 6dUA) o espirituales (kotd TV
yuynv), se pueden salvar (odCetar) y pueden participar de la inmorta-
lidad. La émotqun humana, es decir, la manera por excelencia en que los
hombres pueden substraerse a la precariedad de una existencia encade-
nada al devenir, consiste en realidad s6lo en una apariencia de continuidad
constantemente reconquistada al olvido. El trasfundo desencantado de
esta reflexién recuerda, entre otros, un pasaje del Po/itico, donde se afirma
que las cosas de este mundo andan sujetas a una constante inestabilidad
(undémote undev Novyiav dyewv, 294b).8* Con base en esta constatacion,
el Extranjero argumenta contra la ley, asemejada a un hombre terco e
ignorante, y en favor de la inteligencia del buen politico, que es capaz de
adaptarse a las circunstancias.

No cabe duda de que estos pasajes son excepcionales. En general, los
textos parecen afirmar la permanencia y la estabilidad de la posesién de
la verdad, una vez que ésta se haya instalado en el alma.* La posesién
precaria de la verdad (la ciencia), el riesgo de su pérdida, son motivos que,
mads bien, parecen proyectados en el mds all, es decir, en el viaje esca-
tol6gico del alma, viaje que implica casi estructuralmente el momento
del olvido. Antes de encarnarse en una nueva vida, las almas olvidan la
verdad y tendrin que volver a adquirirla con enorme pena por medio
de avauvnotg, estudio y riguroso régimen de vida (8oknoig). Sélo muy
pocos, de todas formas, serdn capaces de recordar aqui-abajo lo que han

visto alld-arriba (Phd. 75d-e; Phdr. 250a).

7. Aun asi, persiste la idea de que, en esta vida, la adquisicién de la verdad
sea algo enormemente dificil. Esta dificultad parece percibida en grados

8 Cf. también R. VIII 546a.
8 E.g. Phdr. 278a; Ep. VII 344d-¢; y, en un sentido mds ético, cf. R. I1I 412¢,1V 430a-b,
VIII 549b; Lg. 728d.
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diferentes, el sentimiento de precariedad adquiere un peso diverso cada
vez. En el Fedon, por ejemplo, un didlogo atravesado por una incerti-
dumbre radical sobre la posibilidad de la ciencia, la competencia del fil6-
sofo es descrita en términos de una aproximacién a la verdad, mientras la
posesién de la verdad como tal sélo es posible tras la muerte y la completa
separacion del cuerpo (65b-67b), que es como decir que es virtualmente
imposible. En este mundo, la ciencia de la verdad puede establecerse
s6lo de manera imperfecta. El mismo mensaje parece expresarse en la
Apologia, cuando Sécrates se defiende de los que, malinterpretando el
ordculo, lo definen “sabio” y afirma que la sabiduria de los hombres no
tiene valor, puesto que el unico sabio es el dios (23a-b). Afirmaciones
similares se expresan en otros pasajes, donde, aunque admitiendo que
podamos llegar a la verdad, se pone en duda nuestra capacidad de decirla,
representarla, concebirla, haciendo participes a otros de ella. Se trata de
tépoi que son importantes en Platén, sobre todo por ser relacionados con la
inefabilidad en sus varias posibles acepciones.®® En el Fedro, por ejemplo,
se dice que lo inmortal no puede ser dicho-concebido (Aeloyiopévov) a
través de un concepto o discurso racional (¢§ évog Adyov), sino que, de
esto, sin nunca haberlo visto ni pensado adecuadamente, nos plasmamos
un dios en el que alma y cuerpo componen una misma eterna naturaleza
(246c-d). En otro pasaje del Timeo, en el que ya R. Otto se habia dete-
nido,*” se afirma que “ya es dificil (§pyov) encontrar (e0peiv) al creador y
padre de todo esto, pero es imposible (adOvarov), una vez que lo hemos
encontrado, el decirlo (Aéyewv) a todos” (28¢c). En este pasaje se afirma la
incomunicabilidad més que la ininteligibilidad del dios.®® Por otra parte,
en el Cratilo se proyectan tres caminos para investigar rectamente acerca

8 Ver infra, cap. 10. Hemos desarrollado estas cuestiones mds recientemente en varias
ocasiones (Montanari, 2021a, 2021b, 2022).

87 Otto, 2001: 127.

88 Otto pensaba que lo santo, en toda religion, tiende a permanecer dppnrov, inefable,
inaprensible, y las palabras que sirven para expresarlo no son mis que “ideogramas”

incapaces de denotarlo exactamente (2001: 13,52 ss, 127).
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de los nombres divinos y de los tres emerge una substancial desconfianza
sobre nuestra capacidad de decir algo acertado apropésito (400d ss).*
Conocer al dios es muy dificil, pero no imposible, lo que probablemente
es imposible es la comunicacién de esta ciencia.

8. En otros pasajes, la verdad parece un objetivo hacia el que es sélo posible
acercarse por medio de aproximaciones e imagenes subrogadas. Acorde
con esto, encontramos el cierre del Filebo (64c), que lleva el lector ante los
vestibulos (€ntl Toig Tpobvpoic) del Bien. En el Timeo, como ya mencio-
namos, se reitera a menudo que con respecto a los dioses y al origen del
todo no disponemos de argumentos exactos y no controversiales, sino
que hay que contentarse s6lo con discursos verisimiles (29¢-d, 30b, 48d,
72d-e). En las Leyes y en la Repuiblica se ofrecen dos imagenes subrogadas
para entender una realidad que en otros términos no seria comprensible
a los interlocutores. En el primer caso (Lg. X 897d-898a) se trata de
la naturaleza del movimiento de la mente, un argumento demasiado
dificil, que ninguno de los dos interlocutores, Clinias y Megilo, podria
entender sin la ayuda del Ateniense. Este se la explicard entonces a través
de una imagen adecuada y mis sencilla, un simil, una metafora: el movi-
miento circular alrededor de un centro es lo mds afin y semejante que se
puede encontrar (mGvtog MG dSuvoTOV oikelOTATNV T€ Kol opoiav). En la
Repiiblica (VI 506d ss) ocurre exactamente lo mismo, la idea del Bien
es demasiado grande para ser contemplada directamente por Glaucén y
Adimanto “en las circunstancias actuales” (katd TNV mapodcay OpuUnV):
aqui también es necesario proporcionar una imagen subrogada, el Sol, la

% En el Crdtilo (400d ss) se afirma que existen tres caminos para investigar rectamente
sobre los nombres de los dioses: (1) la manera mas bella (10 kGAAioTOV TpOTTOV) €s
reconocer que nada sabemos acerca de los dioses y sus nombres (cf. también 425b-c);
(2) el segundo es invocarlos segin el vopog, es decir, segin la bella costumbre a la
que estamos habituados en nuestras oraciones, pues ignoramos cudl es la verdad sobre
ellos; (3) analizar sus nombres como si se tratara de un juego, sin pretender que son los

nombres divinos verdaderos, sino los que los hombres les dieron.
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mids semejante (OpodTaTOV) que se pueda encontrar. Ante la compren-
si6n del objeto divino el discurso toma entonces una direccién meta-
térica y aproximada. No se trata aqui de una inequivoca afirmacién de
inefabilidad, pues el empleo de imagenes substitutas puede explicarse con
la inadecuada preparacion espiritual de los interlocutores: quizis entre
iniciados el movimiento de la Inteligencia y el Bien son algo verbalizable
y representable.

De hecho, el aspecto mids interesante de estas metaforizaciones de la
verdad divina, como algo lejano a lo que nos acercamos sélo por apro-
ximacién y analogia, es que se acompafian, en ambos casos, con decla-
raciones explicitas acerca de su perfecta y necesaria inteligibilidad, algo
que contrasta abiertamente con toda posible nocién de aproximacién,
precariedad e incertidumbre. En las Leyes (XII 966a-b), el Ateniense dice
de manera muy clara que los VAakeg no s6lo deben poder pensar (évvogiv)
la unidad de lo bello y de lo bueno, sino demostrarla verbalmente, y repite
la misma cosa en relacién a la verdad en general, i.e. si son capaces de
conocerla (gidévat) serdn también capaces de explicarla (éppnvedewv) con
palabras y ponerla en préctica.”® En la Repriblica esta misma persuasion se
encuentra expresada atin mds radicalmente. Se recordara que del conoci-
miento de la idea del Bien (VI 505a), Sécrates hace depender la misma
legitimacién de los filésofos como jefes de Estado: si éstos pueden y
deben gobernar es debido a que conocen —y son los tinicos que conocen—
el Bien. Podria decirse sin exagerar que alrededor de esta cuestién, la
ciencia del Bien, gira toda la obra, sus premisas tedricas, asi como sus
implicaciones politicas. Sin este conocimiento, todas las demds ciencias
no nos serian de ninguna utilidad.” Y no se habla de un conocimiento

% Es este énfasis sobre la justificacion, por supuesto, que distingue la filosofia religiosa
(racional) de un sistema religioso tradicional de creencias.

1 Se trata del motivo desarrollado también en el Cdrmides. Al final de este didlogo,
Sécrates afirma que sin la ciencia del bien y del mal, de 1a cual depende nuestra felicidad,
ningun otro conocimiento, aunque se tratara de la perfecta competencia en las cosas

del mundo, tendria valor y utilidad (Chrm. 173¢-d): “Si quieres podemos ponernos de
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aproximado, sino de un saber exacto y perfecto (504c-¢). En este dmbito,
de hecho, nada imperfecto puede servir como medida (dteleg yap ovdev
003EVOG HETPOV, 504¢) v es necesario ofrecer la mds completa ejecucion
(tehemtav dmepyaciov), pues las cosas mds importantes requieren
también la maxima precision y pureza (dxpiéotata kai kabapdrora).
La idea del Bien, aunque sea causa de la ciencia y de la verdad (ergo sea
superior a estas), es ella misma cognoscible (ytyvookopévny, 508e). Estos
pasajes confirman la interpretacién hegeliana, segin la cual, en Platén, el
dios no excede nuestra idea (o concepto) del mismo, sino tiende a coin-

cidir con ella (ver infra, cap. 5: 108-9; cap. 8: 163-4).

9. Los puntos anteriormente examinados muestran un contraste entre
afirmaciones opuestas: por un lado, la verdad es una posesién precaria,
por otro es estable; por un lado, es dificil (pero no imposible) conocerla, por
otro es incomunicable; por un lado, es Unicamente posible acercarse a
ella metaféricamente, por otro es necesario conocerla con la maxima
precisién. La razén de este contraste estriba quizds en la co-implicacién
entre sentimiento de la dependencia y la competencia del creyente (ver
infra, cap. 8: 163-4; cap. 10: 175). Se trata de una dindmica psicolégica
inherente a la experiencia religiosa como tal,”
como vimos, es necesario garantizar, al mismo tiempo, la certeza de su

porque de la divinidad,

acuerdo en que el arte adivinatoria sea un saber (émotfiun) de lo que tiene que pasar
y en que la sensatez (cw@pocdvn), sabiendo de ella, tenga a raya a los charlatanes, y,
a los que sean verdaderamente adivinos, nos los presente como precursores del futuro
(mpogriTag tdv perhdvimv). Convengo en que el género humano, asi preparado, obraria
y vivirfa mds sabiamente (§émotpoveg), porque la sensatez no permitiria que, bajo su
vigilancia, se colapse, como colaboradora nuestra la incompetencia (dvemotpochvny).
Sin embargo, que, obrando asi de sabiamente, obrariamos bien y seriamos felices, eso,
querido Critias, es cosa que ain no podemos saber” (trad. E. Lledé fﬁigo, Gredos,
p- 363 s, con algunos cambios mios).

2 William James parece limitarla a la experiencia mistica, cuyas primeras dos caracte-

risticas son la ineffability y su opuesto, la noetic quality (cit. p. 371). Burkert menciona
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presencia, su cercanfa e inmanencia (que nos permite conocerla), asi
como el sentimiento de su inefable lejania y trascendencia (que enfa-
tiza nuestro abandono y dependencia). Para ver las cosas de esta manera,
sin embargo, hay que reconocer que la religiosidad condiciona radical-
mente el discurso filoséfico de Platén y este es exactamente el punto
donde muchos interpretes divergen. Si se acepta que el sentimiento reli-
gioso pueda condicionar a la raiz la epistemologia platénica, pasajes y
motivos tan contrastantes como los que acabamos de mencionar dejan
de constituir un enigma hermenéutico y se abren a una comprensién de
cardcter antropoldgico y psicoldgico: el sentimiento religioso de la verdad
implica que el dios sea conocido y al mismo tiempo quede mis alld del
conocimiento.

10. Antes de terminar, es necesario mencionar un ultimo aspecto de
incerteza y precariedad, en el que nos hemos enfocado recientemente con
mucho mds detalle (Montanari 2023b). Los textos platénicos sugieren
a menudo que es posible toparse con la verdad como siendo arrastrados
por el viento divino de los discursos (Adyot). En un pasaje del Parménides,
antes de que el viejo filésofo empiece sus ejercicios dialécticos, Zenén
recomienda a Sécrates la utilidad de la divagacién, del andar errando
(mhévn), sin el cual seria imposible reconocer la verdad, aun cuando se
topara con ella (136e). Que la verdad sea algo con lo que se tropieza quien
la busca, es una persuasién que se justifica inicamente con la persuasién
que la busqueda como tal sea un proceso opaco, poco transparente al
sujeto que la conduce, y heterénomo, dependiente de fuerzas que no esté
en poder del sujeto controlar.”® Es un motivo bastante comun, en Platén,
que el discurso filoséfico se desarrolle casi por una fuerza externa que lo

la inefabilidad y su “antitesis”, la comunicabilidad, como los primeros dos aspectos que
caracterizan toda religion (2009: 22-25).

% En el Sofista, el Extranjero recomienda a Sécrates aplicar el método diairético de
preferencia haciendo cortes amplios, pues existen mayores probabilidades de toparse

con los rasgos caracteristicos de las cosas (id€ouc. .. mpootuyyévot, 262b).
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orienta misteriosamente, llevindolo hacia la verdad o la aporia. En R. III
394d, Sécrates afirma que es necesario movernos hacia donde el discurso
nos lleva como un soplo de viento (domep nvedua). En R. IV 443b-c la
definicién de justicia aparece encontrada como en suefio y bajo la guia
de un dios. En las Leyes el motivo es igualmente presente y no hay razén
para sospechar intenciones irénicas: el discurso se mueve domep Kotd
0edv (II1 682¢, IV 722¢), es aparentemente errdtico (TAdvn 10D Adyov,
IIT 683a), no procede sin inspiracién divina (00K Gvev Tvog Emumvoiag
Oedv, VII 811c, domep @epouevov, IX 857b-c). En todos estos casos,
como puede verse, la argumentacién parece desarrollarse bajo la guia de
toyn benigna. El discurso del filésofo no es enteramente racionalizado ni
transparente a si mismo (autoconsciente) ni duefio de si mismo. Si logra
centrar a su objetivo, esto lo debe también a un favorable viento divino.
Como la poesia, el discurso del filésofo permanece en buena medida
inspirado. De ahi las palabras de Timeo: “Nosotros dependemos en gran
medida de la casualidad y en cierto modo hablamos al azar” (Ti. 34e).
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IV. El sentimiento del umbral:
el esquema mental de la iniciacién

1. El motivo de la iniciacién, mediante la presencia de una especie de
esquema mental, parece condicionar mucho la escritura, la forma y los
contenidos de los textos platénicos. Se trata de una disposicién a pensar
el conocimiento verdadero como un camino dificil, hecho de pruebas,
que lleva quien lo realiza de un estado de falta (o exclusién) a la conquista
de un nuevo estatus moral y espiritual (o inclusién). La disposicién puede
ser pensada mediante una secuencia. Van Gennep (1981, 1st ed. 1909)
proponia notoriamente tres estadios: separacion > marge > incorpora-
cién. Sugerimos aqui un esquema cuatripartito: exclusién > preparacién
> prueba > inclusién.

En los momentos centrales de la secuencia, preparacién y prueba, hay
la asperidad del camino, con sus eventuales connotaciones dramadticas
(dolor, ansiedad, por un lado; visién, revelacién, por otro), que lleva final-
mente a una solucién, a veces interpretada como una muerte simbdlica
y un renacimiento. Si también existiesen, en el marco de la Academia
o en grupos mds selectos al interior de la escuela, rituales y ceremonias
concretas, es algo que no sabemos y, por eso, tampoco podemos excluir.”*

% Gorgemmans escribe: “mucho habla a favor de que la filosofia fuera entendida en la
Academia como servicio religioso y que en encuentros y fiestas se celebrasen tradicio-
nales ritos de este tipo” (2010: 26).

[71]



Sin embargo es dificil negar que el texto platénico tienda a dar un sentido
inicidtico al camino del filésofo, del hombre de ciencia, y a la ciencia
misma. Ademids de los aspectos mencionados en el capitulo anterior, los
textos platénicos enfatizan la importancia de la cuestién por lo menos en
dos maneras: una explicita (A), otra implicita (B).

(A) La manera explicita es, por asi decir, interna a la afabulacién
narrativa. Puede tratarse de la invitacién explicita, mds o menos irénica,
mds o menos seria, que el maestro dirige al discipulo de dejarse iniciar,
por ejemplo, Sécrates a Menén (Men. 76e) o Diotima a Sécrates (Smp.
209e-210a). Que la relacién entre maestro y discipulo tome la forma de
una relacién /lato sensu inicidtica es evidente también en la relacion de
Sécrates con los jévenes” bellos, los kalokagathot, como por ejemplo Alci-
biades, Clinias (el primo de Alcibiades, hijo de Axioco), Carmides, Lisis,
Menén, Teeteto y otros. Por otra parte, significativos son también los
rechazos del maestro. Piénsese en el rechazo socritico de la cuvovoia
con Teages, en el didlogo homénimo. Asimismo, las introducciones a
los ‘secretos’ de la filosofia pueden también dirigirse a discipulos mds
ancianos, como es el caso de Clinias y Megilo al final de las Leyes (XII
968D ss). Los miembros del Consejo nocturno, una vez instruidos por el
iniciado Clinias, tendrdn la tarea de vigilar esta revelacién y el texto los
define como “iniciados de las leyes” (t@v mepi vopovg énontevdvimv, XI1
951d). En muchos casos la prictica filoséfica es explicitamente pensada
en analogia con la visién inicidtica y a través el 1éxico de los misterios.”

Lo mismo ocurre también con la ‘mala’ filosofia, por ejemplo, las de
los materialistas y heracliteos, asociada con una ensefianza secreta, £v
amoppnte (Tht. 152¢ ss, 155¢, 156a), o la de los sofistas, cuya torpeza es

% La preocupacién central de las religiones consiste evidentemente en la integracién y
formacion religiosa de los jévenes (Burkert, 2007: 346).

% Por ejemplo, Grg. 480c, 493b, 497¢; Phd. 69¢; Phdr. 249¢, 250b-¢; Smp. 209 ss; Tht.
163e-164a, 164d; Epin. 986d. Sobre el pasaje del Epinomis, ver Des Places 1969: 255.
Acerca de las referencias (implicitas) a los misterios de Eleusis en el Fedro, cf. Morrow,
1960: 454, n. 183.
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comparada con la condicién del pvong, que es privado de la facultad de ver
(Sph. 239¢). En el Eutidemo, los ataques eristicos de Eutidemo y Dioni-
sodoro contra el joven Clinias son igualmente presentados como juegos
inicidticos sin importancia y comparados con el ritual coribdntico de la
entronizacién (Bpoévwotg, 277d-e). En la Repuiblica, 1a influencia corrup-
tora de las malas compaiias sobre el joven oligdrquico, que conquistan su
alma y la vacian, es paragonada con la iniciacién a los grandes misterios
(VIII 560d-e). Por supuesto, en estos casos las metiforas son irénicas y
sirven para estigmatizar. Es decir que, a lado de una transposicién filosé-
fica positiva (predominante) de la secuencia inicidtica, existe también una
referencia irénica negativa a los misterios.

Mis alld de la ficcién narrativa, la iniciacion filoséfica del tirano —con
su inevitable y dramdtico fracaso— es un motivo importante en las Carzas,
que supuestamente reflejan situaciones reales en ambientes platdénicos.
Por ejemplo, Platén comunica su doctrina a Dionisio por enigmas, en
lenguaje casi encriptado, de manera que el no-iniciado (&voyvog) sea
incapaz de entender. Asi, en caso de que la carta caiga en las manos equi-
vocadas no serd posible decodificarla (Ep.11312d). En relacién a la trigica
muerte de Dién, Platén lamenta las falsas amistades que se generan con
la participacién en los misterios (€k TO HVEWV kol €MOTTEVEW), ponién-
dolas en contraste con la verdadera @iAia producida por la filosofia (Ep.
VII 333d ss). Una vez mis, entonces, la asociacién entre filosofia e inicia-
cién puede tener un valor positivo o negativo: las dos pueden ser compa-
tibles o incompatibles, asemejarse o excluirse reciprocamente. Existe
también una tercera posibilidad, cuyo sentido es mds dificil de descifrar.
En el Simposio, Alcibiades compara el efecto inicidtico de las palabras
de Sécrates con el poder encantador de las melodias dulicas del sitiro
Marsias. Por medio de esta comparacién, los discursos de Socrates son
relacionados con un poder irracional o, por lo menos, capaz de producir,
en quien los escucha, efectos y reacciones irracionales. Al respecto, cabe
sefialar que la flauta (el adAOG) es instrumento generalmente prohibido
tanto en Platén (R. III 399d) como en Aristételes (Pol. VIII 6.1342a-b),

justamente por el tipo de reacciones que puede producir en quien escu-
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cha.” Sin embargo, es justo a este instrumento al que Alcibiades asemeja
los discursos de su maestro. Este pasaje es uno entre muchos otros, donde
se enfatiza el encanto o el hechizo producido por el discurso del filoséfo.”®
(B) El esquema inicidtico emerge también de manera mds alusiva e
indirecta, por ejemplo, a través de la importancia que los textos platénicos
atribuyen a los suefios, a los viajes del alma y a las experiencias de incu-
bacién, o mediante el uso frecuente de imagenes como cavernas, espacios
subterrdneos, ascensos, cadenas (desmo1), visiones, purificaciones. Se trata
de usos en parte ya consagrados por filésofos anteriores, en particular
Heriéclito y Parménides, pero a veces se dan reinterpretaciones innova-
doras, como muestra por ejemplo la imagen de la caverna.” El fil6sofo,
como el iniciado, es quien ha pasado de la ignorancia a la ciencia, de la
sombra a la luz, de la atadura a la liberacién, del suefio al despertar.
Sécrates es definido o se define a menudo a si mismo como capaz de
adivinacién, y en muchos casos esto ocurre sin que algin marcador nos
muestre una posible intencién irénica (e.g. Alc.1 127e, Phdr. 242¢, Tht.
142c¢). En esta capacidad del maestro parecen tener un papel central los
suefios, entendidos como un medio de comunicacién con la divinidad
y acceso a una realidad invisible para los mortales. En la religiosidad
popular, el suefio tiene un papel central en las experiencias de incubacién
y de sanacién (por ejemplo, en los santuarios de Asclepios). En el Fedon

7 El a0A0G estd también asociado a los banquetes de mala calidad en Prt. 347d.

% Sobre Sécrates maestro-chaman cuyo Zgos hechiza y cura, cf. Grimaldi 2008. Como
ejemplos textuales, ver, por ejemplo: Chrm. 155e, 156b, 157a, 157b, 157d, 158b, 176b;
Men. 80a; Grg. 484a; Phaed. 77¢, 78a, 114d; Smp. 203a; Tht. 157c. El motivo del
hechizo tiene un papel central en las Leyes, pues coincide con la funcién pedagégico-
persuasiva de los predmbulos y con el aspecto musical del vopog (Montanari, 2018: I
§56). Ver e.g. Lg. II 659¢-660a, 664b, 665¢, 670d-671a, VI 773d, VII 799¢, X 903b, etc.
En los pocos pasajes donde menciona Sécrates, Dodds (1957) insiste sobre los aspectos
irracionales (Sapdviov, participacién a los rituales coribdnticos, creencia en suefios y

oraculos, estados de disociacién, etc.).
% Minnlein-Robert, 2012.
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(60c ss) se presenta un Socrates que, en la cércel, bajo las indicaciones de
sueflos repetidos, compone momjpota inspirado por las fibulas de Esopo y
un proemio en honor de Apolo. Se dice ademds que ya componia poemas
desde hace tiempo, pensando que la filosofia es peyiotn povowkn, y que
ahora deja los /ggoi para volver a ser pvBoloyucog (61b). Mis adelante,
en un contexto muy lejos de toda posible ironia, Sécrates se define a si
mismo consagrado a Apolo, como los cisnes, y poseedor del poder de la
adivinacién (84e, 85b). Testimonios andlogos sobre los suefios adivina-
torios de Sécrates los encontramos en otros pasajes (Ap. 33¢, 39¢; Cri.
44a-b). A través de los suefios, se exalta la capacidad divinatoria del alma
como tal, de acuerdo con el sentido chamiénico y arcaico del término
(navtikév vé€ 11 koi 1 yoyn, Phdr. 242¢). Esto afiade otra faceta a la
compleja nocién platénica de la yoyn, encargada de mediar entre varios
niveles de la realidad. También el 7imeo muestra una cierta atencién para
la adivinacién, cuya raiz, a nivel del organismo, es colocada en el higado
(72b-c), aunque el texto la limite a la interpretacién de los suefios de
un hombre moralmente sano. En la Repriblica, sin embargo, se da testi-
monio en contra de estas valoraciones positivas de la mania: ninguno que
sea povopevog puede ser Oeopuing: la divinidad no manda signos a los
hombres, ni en la vigilia ni el suefio (R. II 382¢).

Un ejemplo de incubacién (en estado de muerte aparente) lo ofrece Er,
el soldado de Panfilia que relata el famoso mito al final de la Repiblica.
La salida de un espacio subterrineo como de una especie de incubacién y
renacimiento es presente también en el mito fenicio (R.III 414c ss) y en
el de la caverna (VII 514a ss). Platén se refiere a menudo a variantes del
mito de los nacidos de la tierra (e.g. Smp. 191b-c, Plt. 269b, 271a-b, Ti.
22a-b, Criti. 113c-d, Lg. IT 663e¢). La palabra ynyevig, nacido de la tierra,
caracteriza en Platén la condicién humana, la posibilidad del hombre de
acercarse a la divinidad (representada como un ascenso desde los espa-
cios hipogeos, £k 10D katayeiov, R. VII 532b), asi como su lejania de los
dioses celestiales (Lg. V 727e). La tierra simboliza el elemento corpéreo,
pero también la procreacién (Mx. 237d ss, Tht. 149¢). En el mito de Aris-

téfanes, contando en el Banquete, lo masculino deriva del Sol y lo feme-
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nino de la Tierra (Smp. 190b). Para los hombres, la tierra es madre y tiene
que ser honrada como tal (R. III 414e, V 470d-e, IX 575d; Lg. 740a). Se
trata, nos dice Sécrates, de una creencia (@fjun) que es necesario contar
para que los hombres cuiden su ciudad y sus relaciones reciprocas (R.
IIT 415d). En algunos pasajes, como el ya mencionado R. V 470d-e, el
mito adquiere también una intensa connotacién panhelénica. La patria
del sabio, sin embargo, es el cielo, no pertenece a la tierra (IX 592a-b). Se
trata, por supuesto, del cielo metafisico, porque el cielo fisico participa del
elemento corpéreo (Plt. 269d-e). El cielo y la tierra son ambas creaciones
del Demiurgo, del Nodg-Padre (R. X 596a-d, Ti. 28¢). Los materialistas,
por no considerar otra cosa que el elemento corpéreo, son definidos en el
Sofista como los que arrastran todo del cielo invisible a la tierra (ot pév &ig
YTV €€ 00pavod kai Tod dopdtov mhvto EAkovot, 246a), o también como
onoptoi te kai avtod)Boveg (247¢) y ynyevels (248c). Entre ellos y los
“amigos de las Ideas” hay una verdadera gigantomaquia (246a).’®

La metafora de las cadenas, en fin, es una de las mds importantes en
Platén. La nocién tiene una evidente derivacién magico-religiosa. Las
cadenas simbolizan algo que nos tiene atado al mal, como un hechizo
o la ignorancia, de lo que hay que liberarse para ver la luz o adquirir
nuevamente la salud. Es la misma l6gica del sacrificio expiatorio, reco-
nocida por ejemplo en Fedro (244d-e) y Leyes (IX 854b). La importancia
religiosa del motivo es evidente y por eso Burkert le dedica varias paginas
(2009: p. 208 ss.). En Platén, la metafora de la liberacion de los deopoi
coincide a menudo con otras, como el ascender de espacios hipogeos, el
despertarse de un estado de suefio, el salir de la oscuridad a la luz (ver e.g.
Rep VII 532b). Sin embargo, existe también una metaforizacién positiva
de las cadenas. Véanse, por ejemplo, los decpoi con los que el Demiurgo
asegura eternamente el cosmos visible al alma del mundo (R. X 616b-c,
Ti. 38e, 41b), los “lienzos” perfectos de la analogia, introducidos por un

100 Sobre el origen, probablemente neolitico, del mito de los nacidos de la tierra, ver

Eliade, 1999: 69, 84, 93.
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término mediador (T1.31c),0,en fin,los “lienzos” de la ciudad, asegurados
por la opinién verdadera, por el vodg, por las costumbres tradicionales y
por la accién de los g0BOvor (respect. Plt. 309¢ ss, Lg. I 632¢, VII 793b,
XII 945d-e). Finalmente, no hay que olvidar el desprecio que a menudo
los textos platonicos muestran hacia las practicas magicas comunes, como
énayoyal y katddeopot para dafar a alguien (R.II 364c). En las Leyes se
prevén penas muy severas contra estas practicas (X 908d ss, XI 932¢ ss).

2. Si éstas son las referencias directas e indirectas a las iniciaciones, m4s
dificil es comprender exactamente cudl fue la actitud platénica ante los
cultos inicidticos concretos, por ejemplo, Eleusis, y a las corrientes mds
subversivas de la religiosidad helénica (como los cultos dionisiacos y el
orfismo).'”! Ciertamente esta actitud puede haber variado en el tiempo y
no es necesario pensar que haya sido siempre la misma. De todas formas,
con respeto a las ceremonias inicidticas, los textos comunican una am-
bigtiedad quizds insuperable. Por un lado, la secuencia de la iniciacién
como ritual viene transpuesta (y conservada) en la representacién de la
busqueda filoséfica. Por otro lado, hay a menudo una evidente ironia
sobre el misticismo irracional de las ceremonias. De ahi la ambigtiedad
semdntica que tienen los pasajes platénicos sobre la cuestién. Se trata
de la misma ambigiiedad —entre uso serio y uso irénico, registro alto y
registro cémico— que en Platén caracteriza el léxico de la adivinacién, de
la profecia, de la inspiracién poética y del entusiasmo baquico.

El Fedro es una obra donde estas dos tendencias —por un lado, la recep-
cién del esquema inicidtico y su trasferencia a nivel teérico, por otro la
ironia sobre el irracionalismo mistico de las visiones inicidticas— parecen
convivir en el marco de una escenografia y de un repertorio imagina-
tivo espectacular. Sécrates parodia el ritual de Eleusis (237a) asi como

101 Sobre la triparticién entre cultos publicos, cultos privados publicamente reconocidos
y cultos privados politicamente subversivos, cf. Vegetti, 1993. Sobre Eleusis, cf. Eliade,
1999 (cap. 12) y Da Paz; Cornelli, 2021.
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el entusiasmo béquico o coribantico (228b, 234d, 235¢-d, 238c-d, 241e,
245a, 263d), pero al mismo tiempo trasfigura ambos en un registro de
solemne seriedad (245a, 247a, 249c¢, 250b-c, 253a). La misma transpo-
sicién positiva la encontramos en el Simposio, con respecto al modelo
eleusino (209¢) y a Dionisos (176a, 218b), y en el Criton, con respecto
a las flautas de los Coribantes (54d). En el caso del orfismo, junto a una
evidente valoracién de ciertos motivos (el viaje al mds alld, el cuerpo como
prision, el castigo escatoldgico, juicio y reencarnacién, etc.), a menudo
reinterpretados de forma original, se encuentra en ocasiones la expresién
de un abierto desprecio (e.g. las palabras de Adimanto en R.II 365a ss).
Se trata de una desvaluacién hacia las formas rituales y de las supersti-
ciones que es presente ya en el marco de la filosofia pre-platénica.'®?

En las Leyes, el rechazo parece circunscribirse con mayor precisién a
los misterios privados (X 908d) y a un tipo de danza irracional (biquica,
Bakyelo) que se practica en ciertos rituales inicidticos (VII 815¢). Al
mismo tiempo, el Ateniense defiende la institucién de un (controlado)
culto dionisiaco, definido como ritual mistérico y juego (tehetiv kai
noudiav), reservado a los ciudadanos que tengan mds de cuarenta afios de
edad (II 666b). En esta misma obra, misterios (teketai) y ritos son objeto

122 En un sentido muy general, el mismo nacimiento del pensamiento filoséfico implica

un distanciamiento notable (no una separacién) del pensamiento mitolégico: “The birth
of philosophy in Europe —escribe Guthrie (1962)— consists in the abandonment, at
the level of conscious thought, of mythological solutions to problems concerning the
origin and nature of the universe and the processes that go on within it” (I, p. 29). La
toma de distancia de los fildsofos con respeto a la tradicién religiosa se manifiesta, entre
otras, en la critica del antropomorfismo, en el relativismo ético-cultural, en la lectura
alegérica de los mitos, en la explicacién racional de la religién y de su funcion social, en
la interpretacién racionalista de @Oo1g. Hay en fin que mencionar las posturas ateistas
y la posicién aparentemente excéntrica de Demdcrito acerca de la existencia de los
dioses. La relacién entre myzhos y logos, més alld de toda oposicién ingenua entre los dos
términos, hay probablemente que pensarla en términos de una diferenciacién funcional
(Laks 2018: cap. 3).

78 Religiosidad platonica. Relaciones de proximidad y lejania entre hombre y divinidad



de respeto y veneracién inquebrantable y se afirma que su inmutabilidad
debe ser garantizada por el legislador (V 738c). La misma apreciacién
estrictamente religiosa de los misterios, esta vez mds cercana a la ense-
flanza 6rfico-pitagérica, volvemos a encontrarla en IX 870d-e, donde se
valoran las creencias en el castigo escatoldgico del alma y en su reencar-
nacién.'® En el Simposio se incluyen (y legitiman) los misterios entre las
formas tradicionales de comunicacién que unen al hombre con la divi-
nidad a través de la funcién mediadora de Eros, sin la cual las dos esferas,
divina y humana, estarian dramdticamente separadas (202e). Por dltimo,
es sabido que en el Fedro Sécrates muestra su aprecio por los rituales
telésticos, que incluye entre los cuatro tipos de locura (244d-e, 265b).

3. En conclusién, reina una cierta ambigiiedad sobre el tema: existe al
mismo tiempo una valoracién positiva y una desvaluacién de los miste-
rios. No parece posible individuar una postura platénica clara a este
respecto, de modo que es mds conveniente llegar a conclusiones basadas
en una lectura minuciosa, didlogo por didlogo, y eventualmente proceder
a realizar comparaciones limitadas. En un libro muy completo y claro
acerca de las relaciones entre Platén y el orfismo, Alberto Bernabé
concluye de manera andloga que en Platén tenemos una visién por lo
general negativa de Orfeo (Bernabé Pajares, 2011, p. 250), una “valo-
racién bastante positiva” de los seguidores de la vida érfica (p. 251) y
una “relacién ambigua” con la literatura y la doctrina érfica, “de aprecio
y rechazo” (p. 261). Comunmente, el aprecio pasa a través de las que
Bernabé, junto con Auguste Digs, llama “transposiciones”, que consisten
en deformaciones de antiguos esquemas para adaptarlos al pensamiento
platénico. En sintesis, por un lado, los rituales concretos de los érficos
son despreciados, pero, por otro, la secuencia inicidtica de estos mismos
rituales (“el modelo de la iniciacién”, purificacion y liberacién) aparece sin

163 F] énfasis del pasaje es claramente practico-instrumental y, como mencionamos, cae

sobre la funcién intimidatoria de las creencias religiosas.

IV. El sentimiento del umbral: el esquema mental de la iniciacién 79



duda positivamente valorada, integrada y “transpuesta”, dando lugar a un
amplio repertorio imaginativo.'™

4. El sentido inicidtico de la filosofia de Plat6n se manifiesta finalmente
en su elitismo, que es un aspecto constante de la narracién. La politica,
en Platén, es antes que nada una seleccién de las elites de gobierno y
s6lo de manera secundaria una cuestién de tipo institucional. Los jefes
politicos son unos pocos iniciados a la filosofia. Consideramos que en
este sentido hay que entender la célebre declaracién socritica en R. V
473c-e (y VI 499b-c). En general, los intérpretes tienden a otorgar un
sentido racionalista a la asociacién platénica entre filosofia y politica, fil6-
sofos y gobernantes.'® Que los filésofos deban gobernar, directamente o
con el respaldo de un régimen ya instituido, significa que la politica y la
organizacién del Estado tienen que hacerse racionales. Asi interpretan,
por ejemplo, Hegel y Cassirer.® La interpretacién es importante, hasta

104 Sobre el orfismo como “modelo de iniciacién”, véase Bernabé Pajares (2011, cap. 12).
Sobre el procedimiento de transposicidn, léase el cap. 13: “Platén presenta las ideas de
los autores que cita como casi platénicas, a fin de apoyar el valor de las que él mismo
estd exponiendo con el prestigio y/o la antigiiedad de sus fuentes. Otras veces, por el
contrario, la deformacién va en sentido contrario” (p. 233).

105 Ademads de los pasajes ya mencionados, recordamos las Leyes (IV 710e-711a, 711e-
712a) y las Cartas (II 310e ss, VII 335¢-d).

106 Hegel: “Regieren heif3t, das der wirkliche Staat bestimmt werde, in ihm gehandelt
werde nach der Nature der Sache. Dazu gehért Bewufitsein des Begriffs der Sache; dann
wird die Wirklichkeit mit dem Begriff in Ubereinstimmung gebracht, die Idee kommt
zur Existenz” (1998: 104: “gobernar significa determinar el Estado real, actuar en él
segun la naturaleza de la Cosa. A eso pertenece la conciencia del concepto de la Cosa;
entonces la realidad es puesta en acuerdo con el concepto, la Idea llega a la existencia”);
y todavia: “wenn Platon sagt, die Philosophen sollen regieren, er das Bestimmen des
ganzen Zustandes durch allgemeine Prinzipien meint” (ib., p. 110: “cuando Platén
afirma que deben ser los fildsofos quienes gobiernan, quiere decir que todo el dmbito

[politico] tiene que ser determinado por principios universales”). Cassirer: “Platén fue
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‘gloriosa, sin embargo, decir que el Estado tiene que ser racional es una
afirmacién algo vacia hasta que no llenamos de un significado concreto el
adjetivo racional. ;De qué racionalidad estamos hablando?

Es evidente que no se trata aqui de los sentidos que le han otorgado
Hobbes, Hegel o Max Weber, por no mencionar que unos entre los
mayores teéricos de la forma Estado moderna. Ahora bien, en Platén,
razén y racional tienen un sentido teolégico y religioso que en buena
medida no es conmensurable con la teoria moderna del Estado (asi como
ésta, mutatis mutandis,no es conmensurable con el sentido que la Ginebra
de Calvino o el Irdn post-revolucionario otorgan a la racionalidad estatal).
El racionalismo platénico no es ni quiere ser tan desencantado como para
fundar una teoria racionalista del Estado (a la Hobbes) o una ciencia
politica (a la Machiavelli). El racionalismo platénico, al contrario, es de
cardcter esencialmente patémico y coincide en buena medida con una
disposicién religiosa (ver supra, cap. 11: 209; cap. 12: 226). Si esto es
cierto, entonces el sentido del elitismo socratico-platénico no se caracte-
riza en primera instancia por su funcién politica racionalista y racionali-
zadora, sino por los aspectos pedagédgicos e inicidticos que le dan sustento
cognitivo y emotivo. La racionalizacién politica que se intenta en varios
textos platénicos queda siempre subordinada a un proyecto educativo
que hace hincapié en un fenémeno de iluminacién y conversién interior
alcanzado por una estrecha minoria de hombres (Montanari, 2022).

Luego, pero sdlo en segundo lugar, llega la discusién sobre la forma del
régimen. La parte mds explicitamente politica de la obra platénica sugiere,
de hecho, hasta una relativa indiferencia ante la forma del régimen. Lo
que cuenta es la norma ético-religiosa que quiere que el Estado sea
fundado sobre la ciencia alcanzada por un pequefio grupo de guris-jefes
tras un largo tirocinio que posee todos los razgos de una iniciacién espi-
ritual. En efecto, el proyecto constitucional que, en las Leyes, el Ateniense
traza para la colonia de Magnesia muestra que, en el marco de la reflexién

el primero que introdujo una ‘teoria’ del Estado, no como un conocimiento de hechos

multiples y diversos, sino como un sistema coherente de pensamiento” (1996: 82-3).
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politica platénica, es posible concebir la coexistencia de un Estado reli-
giosamente connotado incluso con un nivel muy alto de autorregulacién
social de tipo democritico. Esto significa que las formas jerdrquicas de
tipo aristocratico (Kallipolis) o autoritario (Siracusa) no son la traduccién
politica natural del elitismo politico platénico. Asimismo, en las Leyes
continua siendo esencial, aunque no se exprese con claridad sino hasta
el dltimo libro de la obra, el cardcter inicidtico de la seleccién politica.
Finalmente, el Consejo nocturno, un organismo donde los magistrados
mids importantes de la ciudad (cada uno, nétese bien, acompafiado por un
joven de su eleccién, XII 951e) se retnen cada dia antes del alba, no es
mds que una asamblea de personas mayores y sabias, criadas y educadas
en un cierto sentimiento de devocién y en camino hacia la contemplacién
de las verdades supremas y divinas, quienes vigilan constantemente sobre
las necesidades del estado y la moralidad de la ciudadania.

82 Religiosidad platonica. Relaciones de proximidad y lejania entre hombre y divinidad



V. El dios amigo

1. No hay duda de que la caracterizacién apatica del dios (y del sabio, diis
carus) tipica de la teologia racionalista juega un papel importante también
en Platén. Es suficiente pensar en el mundo fijo, perfecto e impersonal
de las eternas realidades inteligibles, las Ideas. En la Repiiblica, Sécrates
reacciona contra el antropomorfismo tradicional, diciéndonos que los
dioses no pueden ni mutar ni mentir ni desear, pues si lo hicieran care-
cerian de algo y no serian perfectos (II 380d ss). En el Timeo se describe
un dios perfectamente autosuficiente que se ama a si mismo (e.g. 34a-b,
42e,68¢). En la Ep. IIT (315c¢) se puede leer que la divinidad estd mds alld
del placer y del dolor.'” Esta caracterizacién relativamente apdtica de lo
divino (y del hombre divino) la encontramos también en otros lugares,
como Phlb. 33b, donde se dice que el no experimentar ni dolor ni placer
corresponde al tipo de vida mds divino (Be16tatog). En el marco de una
representacioén racionalista de la divinidad la tendencia a la imagen del
dios apdtico es necesariamente muy fuerte. Y no hay duda que Platén
ofrece también una representacién de este tipo. De hecho, la identifica-
cién del dios con la racionalidad es sistematica en Platén. La inteligencia

(voig), dice el Ateniense, es un dios para los dioses (Lg. X 897a-b).

107 E] pasaje es también mencionado en Konstan (2001: 112), quien, a partir de esta

afirmacion, infiere el cardcter aristotélico de la divinidad platénica.
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Sin embargo, a pesar de este racionalismo teolégico, cuya importancia
es indudable, las representaciones platénicas de la divinidad son, por lo
general, mas dindmicas, realistas y ambiguas, que a menudo aparecen en
forma de metiforas, mitos, creencias, y no pueden ser subestimadas como
ornamentos accesorios de un argumento central, tampoco ser consi-
deradas como ayudas estrictamente funcionales a la ilustracién de una
doctrina filoséfica sobre la divinidad. A este propésito, se nos permita una
breve digresién, puesto que estas observaciones tienen un alcance meto-
dolégico mas amplio con respecto a la hermenéutica platonica.

Se ha argumentado, creemos de manera muy persuasiva, que doctrinas
bien definidas, no sélo sobre la divinidad, sino en general, simplemente
no son disponibles en Platén, ni siquiera a propédsito de grandes cues-
tiones, como, por ejemplo, alma, dialéctica e ideas.'® Platén no escribia,
evidentemente, con la intencién primaria de comunicar doctrinas. El
problema, sin embargo, no estriba sélo en la falta de doctrinas claramente
expuestas, sino también en la construccién de los argumentos, es decir,
en la peculiaridad de la escritura platénica, donde lo literario y lo filo-
séfico resultan realmente indistinguibles. Un argumento, en Platén, se
encuentra normalmente implantado en un texto mas complejo, un labe-
rinto de representaciones que lo comenta, lo reformula, lo ensancha, lo
contradice, o simplemente lo interrumpe sin una razén aparente para
llevar el discurso en otra direccién. Decimos asi que el texto platénico

108 Veer, en la referencias bibliogréficas finales, los trabajos de Mario Vegetti y Francisco
José Gonzilez. Vegetti se referia a una irreductible "polisemia” platénica, a la que sigue
un inevitable "exceso hermenéutico" (Vegetti 2009: 169-72), ante el que habria que
reaccionar abandonando las grandes sintesis y realizando lecturas histérico-filolégicas
capaces de resituar el texto en su diferencia especifica, mientras que Gonzalez (2017)
propone una lectura "perspectivista” de los didlogos, una especie de relativismo herme-
néutico que permite la coexistencia de diferentes lecturas preservando, sin embargo, la
necesidad de reconocer nucleos filoséficos estables, una exigencia que se encuentra de

manera similar en Vegetti.
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excede (casi sistemdticamente) los argumentos que contiene, los sobre-
pasa, y no sélo porque no es estrictamente funcional a la comprensién de
los argumentos mismos, sino porque, ademds, la estorba, la fragmenta, la
dificulta, y generalmente bloquea la posibilidad de interpretaciones unita-
rias. El texto platénico obliga quien lo lee a experimentar una especie de
desorientacién. Parece construido para que el intérprete no logre darle un
sentido sino tenga la impresién de estar en un laberinto o ante las piezas
sueltas de un puzzle. Lo mismo ocurre con la representacion platénica
de la divinidad: por un lado, tenemos argumentos racionales, “teolGgica-
mente correctos’, que llevan nuestra comprensién de la divinidad en una
cierta direccién, por otro un conjunto de representaciones que exceden
los argumentos racionales y sugieren otros caminos, otras direcciones
posibles.

El dios platénico, deciamos, no es una entidad ociosa, satisfecha
en su estado de absoluta perfeccién. Por el contrario, es una entidad o
dimensién de la realidad que manifiesta una fuerte inclinacién al movi-
miento, a ‘moverse’, una inclinacién que, por supuesto, llega también a
manifestarse a nivel argumentativo, como ocurre en un conocido pasaje
del Sofista (Gonzélez, 2022). ‘moverse’. Lo divino, en Platén, a cualquier
nivel lo consideremos, es /ggos-pdthos, razén y pasién (ver infra, cap. 12).
La perfeccién divina comunica casi siempre una ‘imperfecta’ tendencia al
movimiento. El dios platénico es en gran medida un dios que vive, siente,
se mueve, cuya representacién va mds alld de los aspectos meramente
légico-racionales, los cuales apuntan generalmente a una fria, impasible
inmovilidad. A continuacién, revisaremos cudles son los aspectos mds
caracteristicos de esta tonalidad cilida y motil de la divinidad platénica.

2. Antes que nada, como veremos, la accién divina se caracteriza por su
capacidad de presciencia y cuidado universal, Tpovota y émpéreio (ver
infra, cap. 8). La divinidad tiene siempre los ojos y las manos sobre su
creacién, mira siempre hacia abajo. En el mismo sentido, se dice en
el Fedro que lo animado siempre cuida (émpeAeitar) a lo inanimado
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envolviéndolo (246b).1 El cuidado del dios describe un movimiento
circular-envolvente de acercamiento, participacién y presencia activa.
Literalmente no hay nada, por pequefio e insignificante que pueda
parecer, cuya accién-pasién la divinidad ignore o descuide. Todo tiene un
sentido y se trata de un sentido positivo. La norma de un orden perfecto
y benignamente estructurado por el dios es una caracteristica dominante
de la cosmologia platénica (“Gott ist das Gute”, como hacia observar
Hegel). La bondad del dios, sin embargo, no se acaba con la organizacién
y la gestién escrupulosa del cosmos. El dios hace algo mis, algo que los
padres hacen con los hijos.

“Padre” (asi como pastor, rey, sefior, etc.) es un nombre que es comuin
atribuir a las divinidades mas importantes en el drea cultural semitica,
asi como en el mundo indoeuropeo.”® La atribucién sirve para denotar
la realeza del dios, la superioridad jerirquica, la mayor fuerza, el ser el
origen de la vida y también el cuidado paterno hacia su prole. En el Zimeo
(41d-42e), por ejemplo, el Demiurgo-Padre genera la parte racional del
alma y antes de entregarla a los dioses-vicarios para que la amarren al
cuerpo, le muestra, justo como harfa un padre premuroso, lo que tiene
que saber sobre la @Oo1G y las leyes fatales (vOpovg tovG gipappévoug).
Las almas, que son tantas como los astros, el Padre las hace subir “como
en un carro’y le muestra su generacion, las pasiones a las que irdn sujetas
una vez amarradas al cuerpo, el premio y el castigo escatolégico que las

19 Ta imagen del alma como algo que envuelve (mepurolel) el cosmos recuerda por
supuesto las grandes visiones circulares del alma del mundo en R. X 616b (ss) y Ti.
36e¢. La idea de una causa o principio primero que envuelve el cosmos es muy antigua
y se encuentra en las primitivas especulaciones metafisicas, por ejemplo, en el nepiéyov
de los Milesios (Montanari, 2021c). Segtin Diano esta idea coincide con lo divino que
gobierna todo el cosmos y cuya presencia vivida caracteriza todo “evento” religioso
(Diano, 1993: 9 ss).

110 Burkert, 2009: 146 ss.
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atienden tras la muerte. Se trata de una verdadera dwdayn,'"! que intenta

explicar porque el hombre es el més religioso de los animales ((dmv
10 OeocePéotatov). Gracias a esta ensefianza impartida por un padre
premuroso, cada alma tendrd la oportunidad de recordar y regresar a su
verdadera casa, a su astro-dios de origen.

Siempre en el Timeo (38b-c, 41a-b), el Padre-Demiurgo se compro-
mete con su creacién mds perfecta, el cielo. Aunque la naturaleza de éste
haya sido engendrada y, por ello, sea imperfecta y destructible, el mismo
creador interviene con su voluntad (BoOAncic) para substraer la creacion
a su destino de muerte. Es el dios mismo, entonces, quien interviene para
salvar el cosmos de la muerte, puesto que, como dice el Demiurgo, la diso-
lucién de lo que es bello y estd en buena condicién es un mal. La voluntad
del dios-Padre, en este caso, se revela mds fuerte que la necesidad natural.
Como ya vimos, esta misma imagen de un dios cuyo cuidado llega al
punto de redimir la creacién de su naturaleza mortal la encontramos
también en el mito del Po/itico. Aun en los periodos de mayor lejania de la
creacion, el Demiurgo (270a, 273b), Padre (273b) y Pastor (271e, 274b),
nunca cesa de tener su mirada atenta sobre el cosmos: el dios solicito
(kndopevog, 273d) se retira a su apartado lugar de observacién (gig v

" En el mito del Politico, el cosmos, aunque el dios haya cesado de gobernarlo
directamente, sigue goberndndose bien por una especie de inercia, debida al recuerdo
de la ensefianza paterna (maTpoOg dmopvnuovevv ddaymyv, 273b), que sin embargo se
corrumpe con el paso del tiempo. Con respecto a la imagen del carro, es inevitable
que el recuerdo corra a Parménides, a la "exceptionnelle chevauchée cosmique” (Laks,
2004) que abre el poema y a la correspondiente S1doyn que la diosa revela al poeta. Otra
imagen de la revelacién divina la ofrece el Filebo (16¢), donde Sécrates alude probable-
mente a las teorias de Filolao al mencionar la @rjun de la derivacion del ser de limite
(mépag) y ausencia de limite (dmepia). Véase, Cornelli, 2010 y Huffman, 1993: 24-5,
106. La doctrina hay que entenderla en el marco de la “epistemic modesty” del pensa-
miento arcaico (Kahn, 1974). El modelo de la revelacion, por supuesto, es tradicional
y se encuentra en los poetas (Homero, Hesiodo, Pindaro). Sobre las relaciones entre la

verdad y los poetas (reyes y adivinos), ver Detienne, 1967.
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avTOD TEPLOMV) € interviene justo a tiempo para evitar que el mundo se
autodestruya. Sin embargo, falta aqui el énfasis en la voluntad del dios:
ya sea en sus alejamientos o en sus regresos, dice el texto, el dios actda
siempre bajo necesidad (272d-e).

El acercamiento del dios-padre se carga ademds de un sentido pecu-
niario, nosotros, los hombres, somos ktijua del dios (o de los dioses),
como se afirma en diversos pasajes.’™? Los dioses, dice el Ateniense, son
nuestros amos (déspotas, Lg. V 727a; déspotas buenos, Phd. 63¢). Ademids
de significar una posesion legitima, 4#6ma puede significar también la
manada, el ganado, los esclavos, es decir la propiedad, el patrimonio de
un amo.'® Sécrates, de hecho, describe su sumisién a los mandos del
signo demonico con una radicalidad que recuerda la obediencia militar
o la condicién del esclavo con el amo.* El motivo de la dovAeia 6ed
(la sumisién al dios y a la ley) tiene un lugar central en las Leyes, en
la Apologia y en el Criton."> La imagen del dios-padre y padre-sefior

2 E.g. Phd. 62b/d; Plt. 271d, 274b/d; Cri. 109b; Lg. X 906a.
13 Cf. Lisi, 1999: 222, n. 75, Vol. 2.

4 En el Hipias mayor, Sécrates describe una especie de alter ego, presentado primero
como un déspota (292a), pero que finalmente se revela como otro yo, "el hijo de Sofro-
nisco" (298b-¢). Evidentemente, este alter ego no hay que identificarlo con el signo
demonico, que a su vez aparece también en la obra (304b-c) en forma de referencia a una
determinada fuerza o poder demoniaco que posee Sécrates y lo obliga a estar siempre
en aporia (€peé 8¢ doupovia Tig TOYN, Mg Eolke, Katéyel, SoTig TAMVApUAL PV Kol GTop®d
def). A diferencia del alter ego, la presencia del signo deménico, al revés, es descrita y
sentida con una caracteristica ambigiliedad, entre dimensién interior y realidad externa,
cuya objetividad es a menudo acentuada con la referencia al ordculo (Delfos) o al léxico
de la posesion. En ambos casos, alter ego y fuerza demdnica, la relacién con Sécrates
personaje se caracteriza por ser del tipo mando-obediencia, amo-servidor, y se distingue
por una cierta dureza e inflexibilidad.

115 Cf. e.g. Ap. 28d ss, donde se habla de 0e@® vrepnoia (29a). La expresién dovleio Oed
es utilizada en la Ep. VIII, donde al servicio del dios, que es petpio doveia, se le opone

el servicio de los hombres, que es Gpetpog (354¢). Las leyes pueden ser ellas mismas
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(k0prog)'® colinda con las figuras del pastor que guia al rebafio, del jefe
con la manada, del rey con su ejército fiel. Hay también un motivo de
interés utilitario en esto, pues atendiendo a los hombres, el dios cuida
al mismo tiempo su patrimonio. Reciprocamente, al acercarse a la divi-
nidad, los hombres obtienen lo que mds necesitan, es decir proteccién,
premios y liberacién. Una vez mas, do ut des: la relacién entre hombre y
divinidad muestra su cardcter de intercambio, la paradéjica reciprocidad
utilitaria que la caracteriza.

2.Eldios,sobretodo,bailayjuega junto conlos hombres. Es este un aspecto
que tiene un papel particularmente importante en las Leyes, donde los
dioses son descritos como directores del coro (yopnyoi, II 665a), compa-
fieros de los hombres en las fiestas (cuveoptactai, 653d) y en las danzas
(ovyyopevtai, 654a). Estas imdgenes sugieren que la divinidad, en este
caso las Musas, Apolo Musagetes y Dionisos, no sélo ‘envia’ (desde lejos)
a los hombres el coro, el canto y el baile, para aliviar sus penas, sino que
ella misma ‘baja’ para ensefarles el arte practicindola con ellos. Es una
imagen poderosa e inolvidable de la cercania divina, puesto que afiade al
acercamiento el goce de la reciproca compaififa.’’” En la alegria del coro,
dioses y hombres se acercan reciprocamente y se tocan casi fisicamente:

pensadas como una divinidad, como es evidente, por ejemplo, en Cri. 50e-51e. La divi-
nidad del vopog es un motivo constantemente enfatizado en las Leyes. Servir al dios y
a las leyes son una misma cosa. No hay, sin embargo, que confundir leyes y autoridad
humana: aunque se diga, por lo general, que es siempre necesario obedecer a la “patria”,
se dice también que ésta puede equivocarse (como en el caso del juicio contra Sécrates).

Pero hay que aclarar que los que se equivocan son los hombres, no las leyes (Cri. 54c).

116 Ep. V1 323d.
117 E] Ateniense explica el nombre x6pog con la x6p1ig (alegria) que pertenece a su natu-
raleza (II 654a). Hay que notar que, en las Leyes (I 667b-¢), xapig connota el goce
gratuito, es decir el ‘resto’del placer (18ovn), el ‘puro’ deleite, una vez que de éste se hayan
quitado funcién y utilidad (6pBOTNG, M@EALe). Se trata de un goce legitimo, siempre

que no produzca dafio (BAGPN), y, como tal, es definido un juego, Toudid.
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los primeros se vuelven asi méds humanos y los segundos mds divinos. Se
dice, ademads, que los dioses pueden actuar por juego o seriamente. Del
mismo modo, la conversacién que los tres ancianos (el Ateniense, Clinias
y Megilo) entretienen acerca de la fundacién de Magnesia es, al mismo
tiempo, algo serio y un juego (e.g. III 685a, 688b-c, IV 712b, VI 769a).
La vida santa y devota es pintada como el juego mas bello (VII 803c) y
el legislador es a menudo asociado con un poeta (IV 719b ss, 723b/d, VII
800a, 811c). En uno de los pasajes mds significativos, el legislador y los
guardianes de las leyes son definidos ellos mismos como poetas tragicos,
expertos en poner en la escena la mds bella de las tragedias (817a-d). En
otro, se establece una conexién causal entre los juegos infantiles y las leyes
de la ciudad (VII 797a ss; cf. con R. IV 424e ss). El hombre mismo es
visto como marioneta y juguete (Badpa, Taiyviov) en manos de los dioses
(I 644d, 645b/d, VII 803c, 804b), términos que enfatizan el sentimiento
de vanidad de las cosas humanas y nuestra absoluta dependencia de la
divinidad. Dicho sea de paso, estos pasajes,ademads, sugieren que en Platén
el alma humana podria no ser mds que un enigmatico, asombroso ensam-
blaje de fuerzas divinas (Badpa... Bglov... G maiyviov... cuVESTNKOC,
644d), es decir, un compuesto de pasiones desgarradoras (md0n, placeres
y dolores, esperanzas y temores) y fuerzas regidoras (daipoveg, como seria
el caso de la razén-ley) que prescinden en amplia medida de la existencia
de un centro auténomo propiamente humano y, por tanto, hacen proble-
matica no sélo la idea de que exista en Platén un sujeto epistémico s¢riczo
sensu (puesto que lo racional, en realidad, parece ser un dios), sino la idea
misma de que el alma pueda ser concebida como un centro de identidad
personal (yo). Una concepcién cuanto menos paradéjica tratdindose de un
fil6sofo que ha sido considerado por muchos intérpretes contemporianeos
como el inventor del se/f (véase infra, cap. 6: 134, nota 179). Platén, en
realidad, pareceria ser el pensador antiguo por excelencia (pero cierto no
el inico) donde el alma revela que sus rasgos mds familiares y propios no
son mds, en realidad, que una emergencia de lo que es mas radicalmente
otro, extrafio y oculto, “unheimlich” (Freud, 1984). Esta nocién, con sus
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obvias implicaciones animistas, podria ser incluso la definicién mas perti-
nente de lo divino en Platén. Dejando estas reflexiones para ulteriores
desarrollos, volvamos al nexo entre divinidad y juego.

En las Leyes, asistimos a una plena valoracién del juego y del arte como
actividades sagradas y litargicas. El juego tiene implicaciones politico-re-
ligiosas vy, viceversa, las practicas politico-religiosas son interpretadas
mediante la nocién del juego. El juego se vuelve una categoria central para
interpretar la vida politico-religiosa de la ciudad. Es cierto que las Leyes
se distingue por este tipo de representacién. Ya en el Crdtilo, sin embargo,
se menciona que los dioses son amantes de los juegos (pthomaicpoveg,
406¢). En el Timeo se habla de las danzas (yopeiog) de los astros, que
son los “dioses visibles” (40c-d). En el Alcibiades I encontramos una
comparacién entre arte del coro y arte politico (125¢). En el Parme-
nides, el filésofo de Elea describe el ejercicio dialéctico como un juego
laborioso (137b). Como ya habia observado Guthrie, juego y seriedad
en Platén no son nociones rigurosamente definidas que se excluyen
mutuamente.'® Platén parece recubrir toda su creacién y especulacién
bajo el velo de una ambigua, lidica seriedad. Un pasaje sintomadtico de
esta liviana ambigiiedad, que también Guthrie recordaba, se encuentra al
final de la Ep. VI, donde Platén se despide recomendando “jurar con una
seriedad (omovdi)) que no esté exenta de juego y con aquella Tordid que es
hermana de lo serio” (323c-d). Las Leyes no harfan mas que enfatizar una
tendencia general, siempre presente en la escritura platénica, a presentar
la actividad racional como una especie de juego.

La misma tendencia se refleja también en el tono de urbano under-
statement mediante el cual, por lo general, los personajes principales
presentan las grandes cuestiones metafisicas del platonismo (por ejemplo,
la inmortalidad del alma), casi suavizando el tono de sus propias afir-
maciones, demasiado atrevidas, o presentindolas como apuestas y bellas
esperanzas mds que como certezas friamente deducidas de principios

118 Guthrie, 1975: 56-66. Cf. con las palabras del Ateniense: “no es posible comprender

lo serio sin lo ridiculo ni lo contrario sin todo lo contrario” (Lg. VII 816d-¢).
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primeros (e.g. Ap. 40c, 42a; Phd. 63¢c, 91b; Montanari, 2022). Las reac-
ciones irénicas de los interlocutores, en muchos casos (e.g. R. V 472a, VI
509¢,X 608d; Phd. 64a-b, 107a-b), subrayan esta intencién y contribuyen
ulteriormente a construir un texto que, en el momento mismo en que
afirma grandes tesis, las atenta con una sonrisa y, con ellas, atenda las
pretensiones del discurso humano a alcanzar cumbres que quizds podrian
no estar a su alcance. Se trata de un sentimiento del limite que se acom-
pafia bien con una mentalidad religiosa ajena al fanatismo.® Estos y otros
expedientes introducen una doble distancia, de gran efecto literario: entre
el autor (siempre lejano, protegido en su anonimato) y sus personajes,
asi como entre los personajes y sus propios argumentos. Esta urbanitas,
como ya notaba Hegel, es algo que atrae mucho el lector moderno y es
una caracteristica esencial de la escritura platénica.

3. El léxico de la compasién, referido al dios, asi como al hombre sabio
(que es su doble e imitador), presenta una cierta ambigtiedad sobre la
cual hace falta detenernos un momento. No hay duda que el dios platé-
nico sea repetidamente connotado como una entidad que se acerca al
hombre, escucha sus oraciones, dona e intercambia con €l, ama a quien
lo ame, se inclina hacia el mundo y juega con sus criaturas. La divinidad,
en Platén, envia regalos a los hombres para aliviar sus penas y ayudarlos
en el camino del progreso técnico, tiene piedad, se compadece de ellos,
todos aspectos tradicionales que encontramos ya en el gpos. Es un dios

119 Conciencia del limite y mentalidad religiosa (por ejemplo, inefabilidad) caracterizan
varios enfoques metafisicos antiguos, que han sido bien calificados en términos de “epis-
temic modesty”. Ver, por ejemplo, Chase 2022, que retoma la categoria de modestia
epistémica de los trabajos de Charles Kahn y Carl Huffman sobre el pitagorismo pre-
platénico y Filolao, extendiéndola a desarrollos especulativos posteriores (drabes, por

ejemplo).
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que siente, un deus patiens.'* La piedad divina es mucho mas enfatizada
que en Aristételes, en otros filésofos antiguos y en los trigicos.’! El

120 La expresién se refiere a la reflexion cristolégica sobre el dios que sufre. También en el
mundo griego existe la figura del dios que sufre y hasta muere (piénsese en el Dionisos
de los 6rficos o en la leyenda de Adén). En Platén, sin embargo, el sufrimiento del dios
es inexistente. Hablar de mdfog divino, en este caso, significa mostrar como las repre-
sentaciones y las reflexiones platénicas sobre lo divino impliquen movimiento, vitalidad,
sentimiento y una buena dosis de personalizacién, pero nunca sufrimiento, una repre-
sentacién que seria incluso blasfema para la divinidad.

121 Sobre el aspecto ‘frio’ de la tragedia, cf. Konstan (2001: 109): “Perhaps the lesson
of tragedy is that the gods too care chiefly for their own” (p. 111). En relacién a la
piedad, Konstan observa que en Aristdteles y en los trigicos hay una relacién directa
entre el énfasis sobre la trascendencia-lejania de dios y la ausencia de piedad divina. En
estas pdginas, sin embargo, Konstan acerca demasiado la religiosidad platénica a la de
Aristételes (p. 112). También en el caso de Aristételes seria prudente no sacar conclu-
siones demasiado tajantes: hay pasajes, como Pol. IV 8.1328b 12 y las disposiciones
testamentarias (Didg. L., Vidas, V 11-16), en que podria revelarse una genuina sensibi-
lidad religiosa de tipo mas tradicional. Sobre este aspecto, ver la importante monografia
de Richard Bodéis (1992). Existe también un fragmento del Tlepi evyiig aristotélico,
conservado por Simplicio, que contiene un himno a la arezé. Cf. Des Places, 1969: 259
s. Algunos autores evidencian de manera demasiado unilateral la distancia entre el
hombre y los dioses que caracterizaria la religiosidad helénica. La interpretacién de la
religiosidad griega de W. Otto, por ejemplo, se centra en la disociacién entre los dioses
y los hombres. Segin Otto, “Dios” se habria revelado a los griegos =y sélo a ellos—en la
forma de esta realista disociacién, de la cual sin embargo el hombre griego experimenta
una sensacién de hermoso apaciguamiento en la contemplacién de una belleza eterna
de la cual €l queda por derecho excluido (W. Otto, 2007: 41 ss). La misma idea de
esta disociacién ya habia estimulado el pesimismo religioso brahmsiano (Schicksalsiied,
sobre un poema de Hoélderlin) o habia sido interpretada de manera trégica por Niet-
zsche. Pero, a final de cuentas, sse trata de una representacion plausible? Segin nuestra
perspectiva, no refleja la realidad tan variada de la religiosidad griega, asi como, por

ejemplo, la estudiamos en las obras de Nilsson y Burkert. Psicoldgicamente, ademas,
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sentimiento de la divinidad en Platén es mdis cercano a la experiencia
popular, asi como se manifiesta en el épos, en los misterios y en las varias
sectas. En su aspecto mds comun, nuestra relacién con la divinidad es
‘percibida’ como sujeta a un complejo movimiento de alejamientos y acer-
camientos reciprocos, trascendencia e inmanencia del dios, solemnidad
publica y comercio privado. Sin duda, Platén, mds que otros filésofos
antiguos, muestra ser més adherente y fiel a este conjunto de representa-
ciones populares y tradicionales, que encuentra en el épos asi como en la
lirica, en la comedia y en los misterios, y que trasfiere en su reflexién sobre
temas politico-religiosos.’” En seguida abordaremos distintos aspectos
de la piedad en Platén: (A) la piedad que el dios reserva para los que
se le asemejan, (B) la piedad del dios hacia los que le son disimiles, (C)
categorias particulares protegidas por normas y creencias tradicionales.
Sobre la piedad como emocién, compartimos la posicién de quienes han
argumentado que ésta, en Platén, no es una virtud, aunque tiene una
connotacién positiva y no es incompatible ni con la virtud ni con la divi-
nidad (Kamtekar, 2018).

(A) Antes que nada, estd la piedad del dios para con los que se le
asemejan. Aqui se resalta el aspecto de la seleccién: la divinidad escoge,

el discurso no cuadra, pues, al exasperar la trascendencia-lejania de los dioses y mini-
mizar las tendencias contrarias a la inmanencia-cercanfa, como vimos, la misma religio-
sidad se vuelve algo tan paradéjico que resulta incomprensible (ver supra, introduccién).
Creer que la divinidad sea remota e indiferente hacia los ‘detalles’ de este mundo, como
el Ateniense demuestra enérgicamente en su segundo argumento contra el atefsmo (Lg.
X 899c¢ ss), es una manifestacion de irreligiosidad. En la vivencia religiosa, nos ensefia
W.James, el “principio trdgico” sigue siendo funcional s6lo hasta que “a higher happiness
holds a lower unhappiness in check” (cf. infra, cap. 9: 170-1; Montanari, 2019). M4s alla
de este punto, al parecer, puede encontrarse inicamente una irreligiosa desesperacién.

122 T.a piedad del dios, sin embargo, sigue por lo general sin ser invocada. Sobre este
aspecto muy importante, ver Konstan, 2011: 117 ss. La manera en que la gente venera
a sus reyes, sugiere Konstan, influye en la manera en que reza a sus dioses. Hay ademds

caracteristicas propias de la imagen semitica de la divinidad.
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no ama a todos indiscriminadamente, sino sélo a los pocos en los que se
refleja, a saber, que reconoce como mds afines a si misma. A los otros los
abandona, los deja solos o, como ya vimos, deja que sean castigados por
la justicia. Es este el dios que premia y castiga. En la base de este tipo
de piedad estd el principio —ubicuo en Platén— de la amistad del simil

(il 123
para el simil,

que aqui denota un sentimiento espontaneo de reciproca
apreciacién entre personas esencialmente congéneres (tipicamente, los
iniciados). Sécrates, en la palinodia del Fedro, pone en la base de esta
amistad entre iguales el mismo sentimiento amoroso, £p®g, que no sélo
empuja al amante hacia la piadosa veneracién (Bepomeia) del amado,'**
sino obliga a éste wltimo a amar a quien lo venera (255a-b). Con toda
evidencia, esto vale también para la amistad entre el dios y el hombre
que lo ama e imita, que es, tipicamente, 00QIG, diis carus. Es imposible
que el dios descuide o no ame a aquel que lo ama y sirve con devocién.'*
Es el dantesco “Amor, ch’a nullo amato amar perdona” (Inf. V, 103). El
discurso del médico Eriximaco, en el Simposio, hace de esta amistad-amor
entre hombres y dioses, vivos y muertos, visible e invisible, mediado por la
adivinacion, el eje de una kowvovia universal, de un OpAelv césmico (188e
pass.). La impiedad (doéPeia) consiste justo en no venerar ni honrar al
Amor ordenado (1 kooui® "Epwtt). Entre el sabio y la divinidad hay
una sagrada conversacién (Opk@dv, R. VI 500c). La representacion de
esta comunién, armonia, analogia y proporcién césmica atraviesa la obra
platénica, desde el Gorgias (508a) a las Leyes (libro X) pasando por el
Filebo (28c-¢). En el Gorgias leemos de nuevo que el hombre capaz de
vivir en kowevia con este todo, el cosmos, donde se juntan “Cielo” y
“Tierra”, dioses y hombres, es amigos (mpoo@iing) de los hombres y de
los dioses (507e-508a).

123 Montanari, 2018: 1 §37 (n. 111).
124 Los términos Ogpaneia y hatpeia, como es sabido, denotan mds exactamente el

servicio al dios. Cf. Burkert, 2007: 362 ss (cap. 5).
125 Por ejemplo, Ap. 41c-d; Smp. 216a; R. X 612d-613a, 621¢; Tht. 176c.
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De este principio de comunién césmica basado en la amistad entre
iguales, derivan légicamente varios preceptos morales (énfasis sobre la
interioridad) y juridicos (énfasis sobre la conducta y las relaciones sociales).
Para ilustrar mejor la cuestién, ofreceremos a continuacién algunos ejem-
plos extraidos casi al azar de las Leyes: es inadmisible tener indulgencia
(ovyyvoun) hacia nuestros defectos, ya que estos se deben al exceso de
amor propio (6podpa Eavtod Phia), i.e. por ignorancia, pues la auodio es
mala fe e incapacidad de juzgar rectamente (V 731d-e); equidad e indul-
gencia (10 €mekes Kai cuyyvopov) son derogaciones-infracciones a la
divina justicia (8ikn 0p0n, VI 757¢); es indigno de compasién (ovxk é&tog
élegiv) aquel que hiere a alguien con la intencién de matarlo (IX 877a); la
ciudad tiene que ser depurada (kabapd) de los mendigos, descritos como
un tipo de animal que vive gracias a las evyou y es indigno de conmise-
racién (oiktpog 6 ovy 6 mewadv, XI 936b). La conmiseracién, dice el
Ateniense, es reservada inicamente al hombre sabio y virtuoso que haya
padecido alguna desgracia. Es esta la perspectiva que podriamos definir
como mainstream en la época. Los pobres como tales no son objeto de
compasién. Sélo lo son los que hayan sufrido un cambio dramdtico de su
fortuna y sufran sin merecerlo.'?

El méximo alcance de esta amistad con el dios es la opoimwoig del filé-
sofo al dios, es decir, el proceso que lleva el sabio a la (casi) asimilacién
con la divinidad, que es su prototipo, su ejemplo (Boyer, 2001: 200). En
Platén, este es el maximo acercamiento posible a la divinidad por parte
del hombre. El “casi” es clausula indispensable, ya que en Platén la expre-
sién de este logro se encuentra siempre acompafiada por férmulas condi-
cionales como “si dios quiere”, “en la medida de lo posible”, entre otras,
que sirven para diferenciar este acercamiento del sabio a la vida divina de

126 Ver Konstan, 2001: 111 (cap. 4), 2007: 203, 213 (cap. 10). Locus clasico es Arist6-
teles, Rhet. 11,8, 1 (entre otros). Pero ver también Poez. (V1, 2; X1I1; XIV) y el mepi éLéov
en el Arte retrica de Apsines (10,15-47). En la T€xvn tod molitikod Adyov del anonimo
segueriano, £Leog sigue siendo el dolor para quien ha padecido mala suerte inmerecida-

mente (Gvo&ing duotuyodvty, 225).
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un acto de soberbia impia y vulgar (0Bpig). La igualacién al dios ocurre
siempre en el marco de la sumisién al dios, del servicio, de la veneracién
(dovAeia, vmepeoia, Aatpeia, Oepameia), los cuales son dictados por un
sentimiento de dependencia. La 6poionoig no es animada por un ‘arro-
gante’ sentimiento de conflanza en la razén humana, sino se enmarca
en la “modestia epistémica” (Chase, 2022) y en el mismo sentimiento de
dependencia (Abhingigkeitsgefiihl) que hace del hombre algo de escasa
importancia (padrog) frente a la inteligencia divina. La opoiwoig 0ed es
el £0oc del hombre devoto. De esta manera, Platén introduce e incluso
vuelve popular una nocién que, segin J.-P. Vernant y M. Vegetti, contrasta
con la mentalidad griega, a saber, la distancia insuperable que impide al
hombre de volverse simil a los dioses (Vernant, 1993: 8).

Un andlisis de los pasajes platénicos que se refieren a esta nocién
muestra que la Opoimolg no es connotada en términos estrictamente
epistémicos (adquisicién de ciencia, conocimiento). Este aspecto no es
necesariamente el mds acentuado. A menudo el énfasis mayor cae en
aspectos mds practicos, como la conducta e incluso el ritual. La nocién en
cuestién se encuentra asociada con el ejercicio de la filosofia, la purifica-
cién, la separacion del cuerpo (Phd. 82b-d); con el proceso de imitacién
virtuosa que plasma los 96 (R.1II 383¢, VI 500c, 501b-¢, X 613a-b); con
la fuga del mundo (@uyn), la adquisicién de lo justo y lo santo (pero, se
aflade en este caso, con inteligencia, peta @povioewg; cf. Tht. 176b-c,
177a; Lg. X); con el adecuarse a la ley divina y natural que castiga cual-
quier soberbia (0Bp1g); con el conducir una vida devota y piadosa (Lg. IV
716b-e: OOev Kol TPOooOAETY del Tolg Ogoig evyaig Kai dvadnuacty Kol
ovumdon Bepancig Oedv). La asimilacion al dios no es vista necesaria-
mente como un proceso dirigido por la sola inteligencia humana: puede
también ser el producto de imitacién, adecuacién, participacién ritual, a
saber, un hacer, un actuar, mis que el efecto de una consciente reflexién.

Si en el proceso de asimilacién al dios el momento epistémico nunca
cobra plena autonomia frente a otras instancias, y quizds ni siquiera es
prioritario, por completo irrelevante es el aspecto mistico. Esto confirma
una vez mis que la religiosidad platénica no tiende al mistico, como a
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menudo se ha pensado.” De hecho, el énfasis cae siempre en aspectos

que no tienen nada a que ver con raptos emotivos irracionales, estasis o

fulguraciones repentinas. Mds bien, la asimilacién al dios consiste antes
>

que nada en un estilo de vida, en un dificil ejercicio diario de autocontrol

y moderacién llevado a cabo a lo largo de toda una existencia, en una

lucha contra los impulsos y para el dominio de las pasiones, en una larga

127 El misticismo platénico ha sido afirmado por muchos autores, por ejemplo, Erwin

Rohde, Paul Friedlinder, Simone Weil, Rudolf Otto y Ernst Cassirer. Cada uno lo hace
a su manera, pero tienen el comin denominador de presentar una cierta imprecisién
en la definicidn de lo que quiere decir “mistica” y “mistico”, mas alld de una genérica
experiencia interior de exaltacion religiosa, de cardcter esencialmente irracional (raptus,
unio, etc.). En todo caso, no creemos que los textos platénicos respalden esta inter-
pretacién (Montanari, 2022). La definicién de misticismo dada por James (ineffability,
noetic quality, transiency, passivify) es util, aunque demasiado genérica y podria valer por
toda experiencia religiosa (James, 1929: 371 ss). Varios estudios actuales sobre el misti-
cismo religioso en diferentes culturas tienden a excluir las religiones griega y romana
del periodo arcaico y clésico (e.g. Olivier, 2009). Es suficiente una simple mirada al
indice de un libro sobre la psicologia de la mistica medieval (e.g. Kroll y Bachrach,
2005) para concluir que Platén no tiene puntos de contacto con este tipo de menta-
lidad (“self-injurious behavior”, “pain and laceration of the flesh”, “sleep deprivation”,
“fasting and starvation” etc.). Platén es radicalmente ajeno al tipo de religiosidad que
Toberfia ha definido, con expresién infeliz, como “epiléptica”—i.e. los casos extremos que
contemplan raptos, crisis, conversiones repentinas etc. (2014: 68 ss, 81), en una palabra:
fenémenos de ASC (Altered State of Consciousness). Hablar de mistica en Platén tiene
sentido sélo si entendemos la palabra en sentido inicidtico, en relacién con la expe-
riencia de los misterios y del pbotng. Es por lo menos necesario distinguir el misticismo
tardo-antiguo y cristiano del misticismo inicidtico del periodo arcaico y cldsico. Wehr
(1998) habla de una accién mediadora (“Vermittlertitigkeit”) desarrollada por Platén
y por los motivos religiosos que éste hereda y transforma (“Aufstieg der Seele”, “Hohe-
nerlebnis”, “Heimkehr”, etc.). Sin embargo, es también para ¢l un punto firme que “von
den griechischen Mysterienfeiern, beispielsweise Eleusis, fiihrt nun kein direkter Weg
zur christlichen Mystik” (Alois M. Haas, citado en Wehr, 1998: 18 ss).
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pedagogia y psicagogia que ensefia al alma a disfrutar del orden, de la
tranquilidad, del equilibrio emotivo. No se trata, por tanto, de un intimo
y excepcional alboroto experimentado por una subjetividad, sino de un
sentimiento ordenado (dsmios), que es dificil de representar, ya que intenta
reflejar objetivamente la armonia césmica y reproducirla en el orden civil.
La asimilacién al dios es el logro de una vida entera construida con base
en la préctica de la filosofia y no tiene nada a que ver con raptus y éxtasis
repentinos. En los pasajes mencionados, ademas, se ponen de relieve las
implicaciones socio-politicas (el nexo anagégico alma-ciudad), culturales
(devocién tradicional, sacrificios) e interpersonales (didlogo, iniciacién,
homologia, synousia), mucho mas que las complicaciones emotivas y sus
envolturas intimistas. Es dificil imaginar algo que sea mds lejano de la
mistica medieval, en sus variantes ya sea cristianas, isldmicas o judias, asi
como del intimismo religioso moderno, en el que la religiosidad coincide
con (y se cierra en) la dimensién privada de la vivencia.

(B) En segundo lugar esta la piedad del dios para los que le son disi-
miles. A pesar de ser normativamente menos importante que el tipo ante-
rior, este tipo de piedad es respaldada por una mayor evidencia textual.
Se trata finalmente de la ‘pena’ que los buenos sienten por los malos, por
quienes se encuentran en una situacién tan lejana y diferente de la suya.
Es este un sentimiento que conlleva el pdzhos de una cierta distancia y
quizds incluso colinda con una especie de desprecio. Podriamos definir
esta piedad como simpatia sin empatia. El sentimiento, como siempre,
vale al mismo tiempo para el dios y para el sabio, que es su doble (ver
infra, cap. 8, p. 161-2). Entre los varios ejemplos posibles,'?® nos limi-

128 Cf. Ap. 31a (Sécrates es un regalo del dios knddpevog a los Atenienses); Prt.
322¢-d; Smp. 189d (Eros, filintropo por excelencia, énikovpog e iotpdg), 191b (Zeus
se compadece del hombre tras el corte del androgino); Plt. 271d-e (émypehodpevog),
273d (xnddpevog), 274c-d (Bedv ddpa); Phlb. 16¢/e (algiin ‘Prometeo’ debe de haber
regalado a los hombre la ensefianza pitagérica del ser como resultado del limite y de
lo ilimitado), 26b-c, (la diosa —gAfroditisP— pone ley y orden en las relaciones desorde-

nadas entre los entes).
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taremos ahora a las Leyes. Aqui el dios filintropo interviene directamente
en el gobierno de este mundo para corregirlo o alivia las penas de los
hombres enviando regalos y ensefiando técnicas. Es asi que los dioses
oiktipavteg envian a los hombres las fiestas como momento de descanso
en sus penas (I 653c-d, II 665a); Dionisos es alabado por su dono-
tirmaco, el vino (II 664b ss, 665a-b); los dioses regalan a los hombres
las artes del plasmar y del tejer como retofio del progreso (III 679a-b);
el dios knddpevog interviene en la historia de Esparta para salvar la
constitucién (III 691d-e); Cronos es dios iAdvOpmmog que instituye en
la Tierra un gobierno de daipoveg, cuya estirpe se encarga directamente
de los hombres, asi como los pastores hacen con el rebafio (IV 713d-e);
la divinidad dispensa dones, dwpeitat, y asi alivia nuestros dolores
(V 732c¢-d).

Lo mismo vale para el sabio, que es el doble del dios filintropo. Veamos
algunos ejemplos que llegan de obras distintas. En el Gorgias se dice que
hay que sentir pena —vs. envidia, admiracién, etc.— para quien actie injus-
tamente (el injusto es €éAewvog, 469b); en las Leyes leemos que el injusto,
siempre que sea curable, es digno de compasién (éregwvdg), pero la opyn
del legislador debe descargarse libremente sobre aquellos que sin remedio
perseveren en la injusticia (V 731c-d); en la Repuiblica el sabio que ha
logrado salir de la caverna siente pena (é\e€iv) al acordarse de los prisio-
neros (VII 516c, 518b) y re-desciende a la cueva; asimismo, el sabio prueba
indulgencia (cuyyvdun) y conmiseracion (eog) hacia el joven que abusa
de la dialéctica y acaba por no creer en nada (539a pass.). En general, al
mejor —el dios, el sabio— le toca el cuidado de los inferiores: es este un
eje portante de la filosofia platénica. Asi, por ejemplo, no sorprende que
la corrupcién de Kallipolis empieza justo con una crisis en la émuélera,
cuando el hombre timocrético cesa de cuidar a aquellos que son inferiores
a él (R. VIII 547¢). Se trata, por supuesto, de una piedad de survol, debido
a la altura en que vuela el filésofo y desde donde echa su mirada sobre
el mundo y sus penas. Piénsese en cémo Er, en R. X 620a, describe el
especticulo de las almas que estin escogiendo sus nuevas vidas antes de
la reencarnacion: visién piadosa, ridicula y admirable (€hegwvn, yehoia,
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Bavpdoia). Es imposible no escuchar el eco de esta mirada compasiva, al
mismo tiempo cercana y lejana, que embraza la totalidad de los destinos
humanos, de tal suerte que las miserias de las almas, en este mundo (R.
IX 586a-b) asi como en el otro (Phdr. 248a-b), son contempladas con una
mezcla indistinguible de piedad, desprecio y temor.

Una mencién especial merece el regreso-descenso del sabio en la
caverna (katapaivev, VII 519d, 539¢). Este acto tiene un fuerte valor
simbdlico. Significa el cumplimiento de una responsabilidad politico-
comunitaria, que se realiza, cuando posible, en vistas de la felicidad del
Estado. El sentido de este acto seria dificil de entender a no ser por un
sentimiento de compasién-simpatia. Sin embargo, existe también una
deuda de cardcter material. En la Repiiblica se trata de esta responsabi-
lidad no en términos de una abstracta obligacién, vilida siempre e indis-
criminadamente, sino sélo en ciertas circunstancias y en las condiciones
propicias (VII 520a-b). Re-descender es algo necesario, no algo bello
(540b), pues no cabe duda de que el filésofo que ha logrado contemplar
lo bello, en realidad, no tiene ni interés ni deseo en volver a mirar hacia
abajo (xatw PAénewv, VI 500b-d). Es, ahora, una criatura que pertenece
al cielo, no a la tierra (IX 592a-b). No obstante, tiene una deuda con
la ciudad, si es que ésta lo ha llevado a ser lo que es. Por consecuencia,
si las condiciones son favorables, es justo que ahora pague su deuda y
contribuya a la felicidad del Estado (VII 520b). E1 Crizdn parece extender
el sentido de este argumento ain mds alld de las condiciones propicias.
Sécrates declara su obligacién frente a la ciudad que ha amado y en la
que ha escogido vivir toda su vida (52b ss), aunque esta ciudad, ahora,
lo estd condenando injustamente. El sentido de esta obligacién rescata
la reflexién socratico-platénica de toda sombra de individualismo anti-
politico, que mds bien parece caracterizar épocas posteriores.’” Simpatia

129 Escribe Eric Dodds: “Plato is almost the last Greek intellectual who seems to have
real social roots; his successors, with very few exceptions, make the impression of

existing beside society rather than in it. They are ‘sapientes’ first, citizens afterwards”
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hacia los inferiores y deuda con la comunidad parecen ser los motivos
dominantes para explicar el ‘descenso’ del sabio en la ciudad.

Tampoco hay que olvidar, por tltimo, que el poder de ‘bajar’es un signo
de la potencia del dios, puesto que lo muestra capaz de colmar (mediar)
la enorme distancia que lo separa de lo que es mortal. De manera anéloga
se interpretard el descenso del sabio, a saber, como un poder divino de
mediacién, capaz de poner en comunicacién dos mundos que, de otra
manera, nunca podrian encontrarse y reconocerse. Katafottiig era uno
de los varios epitetos de Zeus. Al Zeus “que desciende” eran dedicados
templos, santuarios, altares. En varias monedas de la antigliedad tardia es
representado con rayo y cetro (el castigo y la amenaza del castigo, como
vimos, son una posible representacién de la mediacién).’*® El epiteto
nunca se encuentra en Platén, pero hemos visto muchas imagenes que
sugieren el descenso del dios.

(C) Existen finalmente categorias sociales particulares que estin
sujetas a una piedad sancionada por el derecho sagrado tradicional y por
las creencias en la venganza divina. Se trata del suplicante (V 730) y del
extranjero. Este ultimo es £pfjlog en tierra ajena y por eso mds digno
de piedad (éheewvotepog) frente a hombres y dioses (729, algo que no
impide la posibilidad del castigo, IX 879d-e). Asimismo, hay una cate-
goria ultra-protegida por el Ateniense, los huérfanos, en vistas de la cual
la piedad (§Aeog, 926¢) es el criterio esencial que debe inspirar la accién
de los magistrados y de los tutores en este dmbito, si no quieren conocer
la “ira del legislador” (927d), de los dioses y de los muertos (927a-b)."*!
Podriamos afiadir, siempre enmarcada juridicamente, la indulgencia
(ovyyvoun, 924d, 925¢, 926a) que se debe conceder al legislador (y, en

parte, a los mismos ciudadanos afectados) en dmbitos juridicos delicados,

(Dodds, 1957: 192). De hecho, estudios mds recientes demuestran que esta apoliticidad
tampoco es una caracteristica indiscriminada de las escuelas helenisticas.
130 Des Places, 1969: 149.

B Otros pasajes que muestran una aguda sensibilidad para los huérfanos, ademds de

922a-928d, pueden leerse en 730c-d, 766¢-d, 877¢ y 909¢-d.
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donde no es fécil tomar decisiones basadas tinicamente en el pleno cono-
cimiento de los hechos, como en el caso de las leyes sobre las herencias,
cuya finalidad politico-comunitaria es la tutela del lote y de la unidad
familiar (924c-926d). Afin a este ejemplo es también la cuestién de la
indulgencia (cuyyvoun) que se debe tener hacia crimenes cometidos por
ignorancia y debilidad psicofisica (tipicamente infantil y senil), indul-
gencia que produce una mitigacion del castigo (Lg. IX 863d). En estos
ultimos casos, tener piedad significa tomar en cuenta las circunstancias
atenuantes.

4. Por dltimo, encontramos algunos ejemplos limitados, pero importan-
tes, de un rechazo radical de la piedad, considerada como un disposicién
dafiina. A continuacién, exponemos tres.

(i) El caso quizds mas relevante, politica y filoséficamente, es el re-
chazo de la equidad y de la indulgencia (10 émieiég Kol GuyyvopoV)
en caso de infracciones a la divina justicia (dikn op6n, Lg. VI 757e),
llamada también juicio divino (A10g kpioig, 757b).13? Equidad e indul-
gencia, en este pasaje, se refieren al procedimiento democritico del
sorteo, que estd basado en una concepcién simplemente aritmética de la
la igualdad (ic61ng). Esta lleva a considerar los distintos como si fueran
iguales y asi pervierte, en el Estado, el principio general que gobierna el
orden césmico: el igual con el igual.’*® Equidad e indulgencia son vistas
entonces como peligrosas excepciones a un principio natural universal.

132 Montanari, 2018 (I, 63).

133 En griego, 1@ Opoi® 10 dpowov ¢ilov, o también 10 dpotov 6v Gpotov mapakodel,
y otras variantes. En Platén, ver e.g. Ly. 214a; R. 1 329a, IV 425¢, IX 581c ss.; Smp.
195b-¢; Ti. 45¢; Lg. IV 716¢-d, VI 757a ss, VIII 837a. Se trata de un principio que
desarrolla un papel fundamental en varias dimensiones de la especulacién platénica
(estética, politico-prictica, fisico-cosmoldgica, metafisico-escatolégica). E1 motivo de
la opoiwoig Oe®d no es mds que una variacién sobre el tema. La méxima, por supuesto,
es tradicional y es central en la mentalidad antigua: e.g. Od. XVII 217-8; Empédocles,
DK B 109. En Aristételes: Eth. Nic. 1165b 15-17; Eth. Eud. 1235a 5-9; Pol. VII 1342a;
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En este orden de ideas, en realidad, la igualdad subsiste sélo entre
semejantes, mientras en el resto de los casos reinan las diferencias jerar-
quicas, sin las cuales el universo regresaria al caos (la oo TITavIKn
¢Vo1g, IIT 701b; Orph. fr. vet. 9 Kern). Sin embargo, el rechazo del prin-
cipio aritmético es inmediatamente corregido por una ‘prudente’ dero-
gacién, puesto que, como argumenta el Ateniense, aunque la igualdad
democritica sea contraria al orden natural y divino, es necesario que de
vez en cuando la ciudad se sirva de ella para evitar las sediciones y el
descontento popular (757d-e¢). El rechazo normativo de la piedad, en este
caso, coexiste con una pragmdtica y parcial aceptacién de la infraccién.

(i) Hay otro caso de rechazo de la piedad que, por el contrario, no
parece admitir ni excepciones ni derogaciones. Nos referimos a la exclu-
si6n de la piedad cuando se trate de una reaccién emotiva inducida por
una técnica oratoria o por el arte mimético-trigico. En la Apologia, los
artificios retdricos tradicionales para llevar los espectadores hacia la
piedad son notoriamente despreciados por Sécrates en su autodefensa
ante el tribunal de los atenienses. Segin parece sugerir la representacién
platénica, el factor decisivo que llevé a sentenciar la pena capital fue esta
obstinada aversién socritica al empleo de cualquier escamoteo patético

134

que pudiera influir en el veredicto de los jueces.’** Del mismo modo, en

Rhet. 1371b 12-17. Del mismo principio surge la nocién distributiva de la justicia segin
el Estagirita (Eth. Nic. V, 3,1131a 10 - 1132b 9).

134 Sécrates concluye su discurso apologético rechazando como indecorosa la prictica
comun de suscitar la piedad de los jueces (34c-35¢). Tras su defensa, el veredicto de
los Atenienses sorprende a Sécrates por el exiguo nimero de votos con que se ha
aprobado la condena. Al parecer, s6lo han faltado treinta votos para la absolucién. En
su avritiunoig (35e-38b), sin embargo, Sécrates reitera no querer la compasién de los
jueces (37a), reafirma su inocencia, propone ser premiado como benefactor de la ciudad
(recibiendo las comidas gratuitas en el Pritaneo) y, finalmente, declara de mala gana
que sus amigos estardn dispuestos a pagar una multa de treinta minas en cambio de
su liberacién. Al final de esta orgullosa y provocadora contrapropuesta, los Atenienses

vuelven a condenarlo con un margen mucho mds amplio, ochenta votos mds a favor
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las magnificas representaciones dramaticas del Critén 'y del Fedon se pone
el mayor énfasis en subrayar la distancia socritica de cualquier miedo y
tristeza que pudiera provocar un sentimiento de piedad. Quizis esto sea
coherente con el principio fundamental que al sabio no pueda pasar nada
malo. En estos didlogos vemos a Sécrates serenamente persuadido, su
alma aparece condicionada por signos divinos que lo mueven al canto y
a la mejor esperanza, duefio de si mismo en el mds alto grado, asi como
de sus facultades intelectuales y de sus emociones. La tensién dramitica,
mds bien, nace del contraste entre la confianza socrética y el profundo
dolor, la desesperacién y la incredulidad (dmiotio) de amigos y discipulos
(Montanari, 2022). Asi pues, en estos dramas encontramos una oposi-
cién dindmica entre la perfecta y la imperfecta persuasion filoséfica, entre
Sécrates, el maestro, y los demds, que todavia quedan atrds en el camino
de la persuasién. De hecho, entre los sentimientos de los discipulos hacia
la situacién del maestro no figura la piedad: Bavpdowe €nabov, dice
Fedén a Echecrates, “experimentamos sentimientos extraordinarios”,
una mezcla rara (Gromov mé0og) de placer y dolor, donde la compasién
(E)eog) no tenia algin lugar, pues Sécrates no inspiraba piedad, sino todo
lo contrario (Phd. 58e, 59a). Los discipulos (y quizds muchos lectores) no
lloran por Sécrates, sino por si mismos, que mafiana se quedaran huér-
fanos (116a-b) y volveran a ser victimas del miedoso moig que albergan en
sus almas inmaduras, incapaces de lidiar con la muerte.'®

(iii) Finalmente, en R. X 604e-605b, Sécrates dice que el mdBog del
filésofo es dificil de representar por el poeta mimético, pues mientras el
cardcter que €l conoce y que capta la atencién de las masas es “agitado

de la pena capital. Suponiendo que el nimero de los jueces fuera de 500, a la primera
votacién Sécrates hubiera sido condenado con 280 votos en favor de la pena capital y a
la segunda con 360.

135 El motivo del “nifio” interior que siente miedo al momento de la muerte se encuentra
en Phd. 77e. Ver también Cri. 46¢, R. 1 330d ss, X 604c. En virtud de la irracionalidad
del hombre que se acerca a la muerte, en las Leyes, se establece que sea la ciudad, no el

individuo, a tomar decisiones en materia de herencias y testamentos (XI 922c ss).
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y voluble” (dyavaxmrikdv e Kol motkilov) y, por eso, ficil de imitar, el
filssofo es “reflexivo y calmo” (ppovipov e xoi fiodylov nog), de ahi
que su conducta sea sumamente dificil de imitar, pues ni el poeta ni las
masas saben a qué sentimiento corresponde esta actitud, de manera que
constituye la imitacién de un estado mental desconocido (dArotpiov
néBovg pipnoic). En este mismo pasaje, Sécrates procede a una critica
explicita y directa del mimetismo trdgico y cémico, que hace hincapié
en lo piadoso (10 €rewvdv, 605a ss) y en lo ridiculo (0 yehoiov, 605c¢ ss),
dos estados interiores que corrompen el alma. En oposicién a lo anterior,
en las Leyes asistimos a una aceptacion y valoracién del estilo mimético,
aunque bajo estrictas limitaciones y en cierta continuidad con las criticas
que leemos en la Republica. E1 Ateniense acepta que, en la ciudad de
Magnesia, esclavos y extranjeros se encarguen de las comedias (Lg. VII
816e)"* y llega a afirmar que el legislador y los guardianes de las leyes son
ellos mismos los poetas tragicos mas calificados para componer el “drama
mis bello”, que es imitacién de la “tragedia més verdadera” (817b)."¥” Una
afirmacién de este tipo resultaria como minimo ‘fuera de tono’dentro del
marco tedrico del opus magnum, donde se enfatiza un antiguo contraste

136 Queda excluida de la ciudad cualquier tipo de comicidad agresiva. En las normas
contra la difamacién (XI 934e-936b), se prohiben categéricamente las burlas (10
yehoiov), no importa la manera en que ocurran, incluyendo por supuesto los ataques ad
personam de los cémicos (kopmd®dv mpoBvpia). La risa burlesca es objeto de una severa
critica también en Phlb. 48a-50b. El Ateniense justifica esta presencia de la comedia en
el Estado con un interesante argumento dialéctico: “no es posible comprender lo serio
sin lo ridiculo ni lo contrario sin todo lo contrario” (VII 816d-e). También en las Leyes,
por supuesto, la imitacién cémica queda prohibida a cualquier hombre libre y digno,
pues, la imitacién de modelos bajos corrompe el alma y propaga el mal. La contratacién
de cantores extranjeros es prevista sélo para las ocasiones en que sea necesario ejecutar
cantos dolientes (VII 800d-e¢), contraviniendo al imperativo de lo gdenueiv religioso
(cf. infra, cap. 6: 117-22).

137 Sobre este pasaje, ver Minnlein-Robert, 2013.
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entre el filésofo y los poetas (madoid tig Stapopd, R. X 607b).1*8 Es dificil
entender cémo podrian escribirse tragedias sin algin tipo de estimula-
cién de lo piadoso, que surge del especticulo de la caida y del sufrimiento
del héroe bajo la accién de fuerzas que escapan a su control y responsa-
bilidad. ;A caso el Ateniense sugiere implicitamente una revaloracién de
lo piadoso en el marco de modelos dramiticos diferentes de los tradicio-
nales? ;O quizis estd pensando en una representacién tragica sui generis,
una tragedia filoséfica, segin parecen atestiguar el modelo del Criton y
del Fedon, que excluye lo piadoso de la escena o por lo menos lo separa de
la condicién del héroe?

5. La imagen de la divinidad como fuente de la vida y, ella misma, vida
por excelencia, es otro marcador del sentimiento religioso de cercania.’
Se trata igualmente de un poderoso marcador de antropomorfismo
(Guthrie, 2001). Un dios que siente es necesariamente un dios de quien
se afirma la vida y el hecho mismo de la vida lo acerca al creyente, lo
substrae a las regiones de oscura e inaccesible lejania en donde a menudo
el creyente lo siente y coloca. El dios, en Platén, es también vida y alma,
animal viviente, viviente eterno. Estas representaciones no son raras, sino,
por el contrario, bastante comunes, y no sélo actian como metéforas,
sino como conceptos del dios. Desde el mismo punto de vista filoséfico,
y no sélo alegérico, la divinidad es concebida como una entidad viva.
Consideremos los siguientes pasajes, que, una vez mds, muestran el nexo
substancial entre /dgos y pdthos en la representacion platénica de lo divino.

Una asociacién entre el dios y la vida la leemos en Cratilo, donde
Sécrates relaciona el nombre de Zeus con la causa de la vida (396a-b).
Hay sin embargo que sefialar que las etimologias platénicas implican a

138 Sobre el “antiguo contraste” entre poesia y filosofia, cf. Gould, 1990.

139 R. Otto llama “energia”a este aspecto del numen, reconectdndolo con las imédgenes del
“dios viviente” que las filosofias intentan racionalizar (2001: 34 ss). Dicho aspecto, junto
con lo tremendo y la majestad, representa uno de los ejes de la experiencia universal de

lo santo.
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menudo un cierto grado de ironia y que el Crdtilo es un didlogo profun-
damente irénico, como descubrimos al final, cuando Sécrates retracta
todos los ejercicios etimolégicos anteriores. No hay duda de que las
representaciones platénicas del cosmos, en el Timeo, son las que mejor
nos acercan a la naturaleza viviente del dios. Ahi el Demiurgo lleva las
cosas (visibles) del desorden en que se encuentran al orden, mezclando en
ellas inteligencia y alma, vodg y yokn, de modo que se produce un cosmos
que es definido como {@ov, Epyuyov, Evvouv (Ti. 30b), un ser viviente
entero y unico, dAov (®ov (32d, 31a). Anilogamente, el Demiurgo, en R.
X 596¢, es descrito no sélo como creador de @¥o1¢ y del cosmos viviente,
sino también de si mismo como ser dotado de vida (mwdvto motel koi
oo dravta Epyaleton Td te GAla kol €avtov). La divinidad como tal es
entonces pensada en asociacién con el alma y la vida. El cosmos es el dios
visible, pero el dios invisible (el mundo inteligible), en el que el Demiurgo
se inspira para la creacién, es llamado “lo que es viviente” (T1. 3%¢). En el
Filebo (30c-d) se afirma que, en Zeus, la mente soberana implica un alma
soberana (yvkn Paciin). En el Sofisza, el Extranjero critica las teorias
de los “amigos de las ideas” y afirma que es simplemente impensable un
ser “solemne y sacro” desprovisto de intelecto y en un estado de inmdvil
quietud (cepvov kai Gylov, vodv ovk &xov, dkivntov £610G giva, 249a). 14
El ser platénico es activo y pasivo, agens y patiens, es un ser que se mueve
y es movido (249d). En lo que perfectamente (tovteAdg) “es”, no pueden
no estar presentes (mapeivatr) movimiento y vida, alma e inteligencia
(kivnow kai Conv kai yoynv Kol gpovnoy, 248e). En el Fedro el dios es
imaginado, aunque sea imposible verlo y concebirlo con exactitud, como

10 Este pasaje del Sofisza y el significado de la nocién de movimiento que en él aparece
ha sido recientemente objeto de un esplendido andlisis por parte de Francisco José
Gonzilez (2022). Hay que recordar, sin embargo, que esta comprensién del ser, como
movimiento y quietud, es posteriormente declarada insuficiente (249¢-250¢) y a ella
seguird otra mejor, donde el movimiento y la quietud son pensados como dos de los

cinco géneros supremos de la realidad.
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un ser viviente inmortal, dotado de alma y cuerpo, que todo el tiempo
(Gel xpovov) posee estos dos elementos juntos en una misma naturaleza
(ocvumepukdta, 246¢-d).

Este dltimo pasaje ya habia sido citado por Hegel, quien veia aqui una
anticipacién del dios inmanente y de la unidad entre real y racional.’*!
Solovév, por su parte, veia en los didlogos eréticos (Fedro y Simposio)
una anticipacién de la idea cristiana de la encarnacién divina, que es otra
manera para afirmar la superacién del dualismo.'* En realidad, no se trata
de un pasaje aislado. En el 7imeo (90b-d), por ejemplo, se relacionan los
pensamientos (Stavoncelg) con los movimientos césmicos (nepipopai) y
se afirma la necesidad de que los primeros imiten, se adecuen y asemejen
a los segundos, como lo pensante a lo pensado (1@ kotavoovuéve TO
Katavoodv é&opoidoot). También en las Leyes leemos que el movimiento
de los astros es lo que mds se asemeja al movimiento del Noiis y llega a
ser tal su parecido que es dificil distinguir claramente entre ellos. Estos
pasajes manifiestan una fuerte tendencia a pensar la divinidad racional
como vida y ser inmanente a la vida, alejindose de la otra tendencia

141 Comentaba Hegel: “Es esta una gran definicién de Dios, una gran idea que, a final
de cuentas, no es mds que la definicién moderna: la identidad de Objetividad y Subje-
tividad, la inseparabilidad de Ideal y Real, de alma y cuerpo” (“Dies ist eine grofle Defi-
nition von Gott, eine grofle Idee, die tibrigens nichts anderes als die Definition neuerer
Zeit ist: die Identitit der Objektivitit und Subjektivitit, Untrennbarkeit des Ideellen
und Reellen, der Seele und des Leibes”, Hegel, 1998: 150).

142 Acerca el famoso pasaje del Simposio sobre la “generacién en lo bello”, Vladimir
Solovév (2010) comenta que si Platén hubiese sacado todas las consecuencias de
su “crisis erética” —scil. la centralidad que Eros adquiere en obras como el Fedro y el
Simposio—hubiera llegado a concebir, por primera y tinica vez entre los paganos, la “resu-
rreccién de la vida” (Cristo) més alld de la mera contemplacién de la belleza (p. 245 ss).
Segtn Solovéy, la resurreccién estaba “légicamente” implicita en su pensamiento, pero
Platén no la encontrd, y por ello cabe hablar de una “derrota erdtica”. Asimismo, afirma
también, con cierta exageracién, que, en las obras mds maduras, el Timeo en primer

lugar, no queda huella alguna del dualismo (p. 269).
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platénica, igualmente fuerte, al dualismo religioso, a la separacién entre
la divinidad racional y el mundo. Como ya vimos, mediacién y separacién
son tendencias contradictorias sélo en caso de que las entendamos desde
un punto de vista légico. En cambio, viéndolas como una expresién de la
religiosidad, se revelan partes de una dialéctica perfectamente normal y
comprensible (ver supra, introduccién: 20-28).
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VI. Invocaciones y oraciones

1. La oracién es el acto o el gesto quizds mds tipico en el cual se expresa
la religiosidad. Desde nuestra perspectiva la oracién es el alma de la vida
religiosa. Un anilisis de la oracién platénica en el contexto de la oracién
griega antigua es imposible en el breve espacio de estas pdginas.’®
Entenderemos aqui la oracién en un sentido amplio, que incluye varias
acepciones especificas: un ritual piblico que se desarrolla segin formas

* una libre peticién personal dirigida al dios,' una

preestablecidas,*
simple invocacién o una composicién poética compleja, ya sea en versos
o en prosa, habitualmente un himno. En uno de los estudios mds extensos
y todavia valiosos que se han hecho sobre el tema, Dani¢le Aubriot-Sévin
deja claro lo problemitico que es, en el 4mbito de la oracién, distinguir

el gesto publico y cultual del acto mds libre y personal de un individuo

143 Sobre la oracién en la Grecia antigua sefialamos, entre los trabajos recientes mds
importantes, el de Aubriot-Sévin (1992) y de Pulleyn (1997).

144 Sobre el aspecto social de la oracién, ver Mauss, 1970a (en part. cap. 2, p. 113 ss).
145 Este tipo de oracién implica el hecho psicolégico bisico y esencial de toda religio-
sidad, es decir la creencia de que es posible algin tipo de intercambio entre el hombre
real y las potencias invisibles. En este sentido, es importante ver las evidencias neuro-
l6gicas discutidas en la introduccién a este trabajo (ver supra, introduccién: 18). Estas
muestran que, a diferencia de la oracién recitada, la oracién espontinea y personal activa

los mismos circuitos implicados en la interaccién social y en la mentalizacién.
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(Aubriot-Sévin, 1992). Una definicién del himno'* la ofrece el mismo
Platén en las Leyes (II1 700b), donde lo contrapone al lamento finebre y
lo identifica de manera explicita con la oracién (edyn)."* Se trata de una
de las formas musicales arcaicas, que el Ateniense recomienda aceptar
como las inicas legitimas e inmodificables. Las otras cuatro son el Opijvog
(lamentos funebres, el opuesto funcional del himno), el pedn (cantos de
guerra en honor de Apolo “Paidn”), el ditirambo (cantos corales en honor
de Dionisos) y los vopot kibapmdikoi (las “leyes”), cantos acompaiiados
por la cetra, que en las Leyes parecen coincidir con los “proemios” ante-
puestos a las leyes con funcién parenética y escritos probablemente para
ser cantados. En otras palabras, el Ateniense asocia, de manera muy
estricta, los himnos y las oraciones con la alabanza a los dioses, oponién-
dolas, por ejemplo, al canto triste del #hrénos. La alabanza como gesto
religioso es de sumo interés. En primer lugar, es un acto de comunicacién,
cuyos destinatarios son el numen y, si hay, la comunidad de los orantes. En

146 Vale la pena recordar que Sécrates, antes de su muerte, estaba componiendo un
proemio (¢himno?) en honor de Apolo (Phd. 60c ss). En el Fedro describe su palinodia
a Eros como “himno mitico” (265b-c). En las Lg. VII 801e se afiaden los encomios,
dirigidos a hombres y mujeres virtuosos para que sean celebrados después de su muerte
(cf. también R. X 607a, donde se dice que himnos y encomios son las unicas formas
poéticas aceptadas). La celebracién post mortem se debe a dos razones aparentes, para
evitar los sentimientos de envidias al interior de la comunidad (&vev @86vov, 801e) y
porque nadie puede estar seguro (00K do@uAéc) de la moralidad de un hombre hasta
que no haya puesto un buen final a su vida (motivo griego tradicional, e.g. Herodoto, I
30-33; Séfocles, Oed. R., 1529 ss).

147 El plural ebyai indica probablemente las distintas partes (peticiones) que se encuen-
tran en el marco de una oracién. Como observa André Corlu, desde Homero hasta
los tragicos el plural es mucho més comun que el singular (Corlu, 1966: 207 s). Corlu
intenta también distinguir entre los diferentes usos de las formas verbales (ebyopat,
apdopat, AMiooopar), pero sus resultados son parcialmente criticados por Aubriot-Sévin.
De todas formas, el léxico de la oracién es muy amplio y esos tres verbos son sélo una

parte del vocabulario relevante.
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segundo lugar, no sélo es un acto que testimonia la dependencia humana
con respecto al dios, sino también la capacidad de quien la profiere (el
poeta, o, en general, el devoto, la comunidad de devotos) de trascender
su condicién de inferioridad y hacerse oir por el numen. La voz de quien
alaba al dios asciende al cielo “como el incienso” de los sacrificios, alcanza
la divinidad y, en cierto sentido, le impone escuchar su voz.'* La acla-
macién del orante se hace tan ‘ruidosa’ como para alcanzar la divinidad
misma e incluso influenciar su disposicién, por ejemplo, determinar su
cambio de humor (generar una reaccién benigna).

En las Leyes el Ateniense rechaza como una impiedad la creencia en
el poder humano de influir en la divinidad.'** Sin embargo es justamente
esta creencia, la creencia (o por lo menos la esperanza) de que sea posible
hacer que el dios sea benigno, que motiva el “himno mitico” socritico en
el Fedro (265b). Con este himno Sécrates, como él mismo dice, intenta
hacer lo que ningin poeta ha logrado, es decir cantar (Opveiv) sobre el
lugar hiperuranio (247d). Este dificil intento es presentado como una
palinodia, es decir un nuevo discurso concebido para complacer al dios
(Eros) y borrar la mala impresién del discurso impio anteriormente
pronunciado. Como antecedente tradicional es indicado Estesicoro y
su retractacién sobre la culpabilidad de Helena. La funcién del himno,
alcanzar la divinidad e influir en su actitud, aparece asi conservada en el
discurso socratico, aunque en el marco de una transposicién irénica que
es tipicamente platonica.

Naturalmente, la funcién propiciatoria del himno, que en su forma
mis sencilla consiste en una simple reiteracién enfitica (jTu eres grande!
iSolo tu el altisimol, etc.), se complica enormemente en Platén debido a

148 Burkert, 2009: 165 ss.

149 La disposicién criticada por el Ateniense, mds exactamente, consiste en creer que
los dioses son ficilmente inducidos a cambiar de opinién gracias a oraciones y ofrendas
(X 888c), aunque quien las presenta haya cometido algo injusto (905d ss). Sobre este
comercio entre hombres y divinidad, y su ambigua valoracién en los textos platénicos,

ver supra cap. 1.
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la funcién ilustrativa de sus mitos y de sus alegorias (Gérgemanns, 2010).
El mito, en Platén, no sélo tiene la funcién de alabar, sino también de
hacer entender por medio de imagenes cosas mds complicadas. A pesar
de esto, seria erréneo considerar los mitos platénicos Gnicamente bajo
la perspectiva didascilica, pasando por alto el motivo de la alabanza.
Los mitos platénicos, en efecto, sobre todo los escatolégicos, no se
limitan a ilustrar y a ensefiar algo, sino pretenden mover el alma, elevarla
emotivamente hacia las visiones supremas que evocan. Tienen funcién
motivadora, parenética y psicagégica. El mito, en Platén, se caracteriza
a menudo por los aspectos mds comunes de la alabanza, a saber, musica,
repeticion, hechizo.”® Considerados bajo una lente estrictamente didas-
calica, podria incluso decirse que muchas veces los mitos platénicos
son epistémicamente disfuncionales: sobrepasan mucho el mensaje que
tienen que ilustrar y a menudo incluso se tornan oscuros.

El nexo entre oracién y alabanza regresa, como veremos, en el libro
VII de las Leyes, donde se prohibe la Bracenuio durante los rituales
publicos (800d). Blasfemia significa aqui la entonacién, en el curso de
los sacrificios, de cantos corales tristes, cuya funcién es la de hacer llorar.
El Ateniense afirma, por el contrario, que en las celebraciones religiosas
se debe alimentar el sentimiento de una alegre solemnidad colectiva. En
otros términos, el Ateniense lamenta una confusién de géneros poéticos,
el empleo de un tipo de canto en la ocasién equivocada (un canto funebre
en vez de un canto de alabanza). La asociacién entre la oracién-himno y
la alabanza del dios es tan estricta que, en caso de dias nefastos en que sea
necesario cantar algo doliente, se recomienda contratar cantores extran-
jeros especializados, evitando asi que los conciudadanos incurran en blas-
femia (VII 800d-e). La relacion entre hombre y divinidad tiene entonces
que expresarse normalmente de manera solemne, feliz y benigna. A partir
de los pasajes mencionados, se colige ademds que, en las Leyes, todo el
arte poético —la povoiki— es concebido como arte sagrado, como servicio

150 Burkert, 2009: 169.
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y liturgia, de una manera estrictamente funcional a la comunicacién entre
comunidad politica y divinidad.’!

2. En todo sentido en que se entienda la oracién, el hombre que la realiza
acepta inevitablemente la idea de que sea posible entrar en algin tipo
de contacto con la divinidad, ya sea con la certeza o con la simple espe-
ranza de que sus palabras (férmulas, gestos no verbales, etc.) lograrin
superar la asombrosa barrera que divide los dos niveles de la realidad y
asi mover al dios a que haga algo, aunque sea s6lo escuchar una alabanza.
Sin embargo, los dioses generalmente hacen bastante mds que escuchar:
otorgan o rechazan su favor y ademds parecen capaces de vibrar emotiva-
mente con el orante.'™
para el bien de los hijos, asi como cuando, siendo deshonrados, imprecan
contra ellos, los dioses son oyentes atentos (énfoot) de estas peticiones y
las complacen (Lg. XI 931b-d). Por ello, es mejor que los hijos aprendan
a temer y a honrar (poPeitan kai Tiud) las evyai de los padres (931e).
El Ateniense ofrece los ejemplos de Edipo, Amintor y Teseo con sus

Por ejemplo, cuando los padres hacen peticiones

imprecaciones contra los hijos: se trata de cuentos, dice, que merecen
ser escuchados con atencién. Asimismo, se afiaden otros elementos inte-
resantes, como cuando se nos asegura que el dios “goza” (yéynbev) de
la pietas filial (931d). La respetuosa benevolencia de los hijos hacia los
padres produce la alegria del dios, determinando asi una especie de circu-
lacién emocional positiva. En relacién a los cultos de los padres, se observa
que las cosas que veneramos (Bepamevdpeva), siempre que estén dotadas
de alma (§pyvya), ruegan con nosotros (cuvedyetar) cuando nosotros

151 A los cinco géneros mencionados, junto con los encomios para los hombres valientes
(cf. nota anterior), se afiade la competencia poética del legislador en el arte tragico, es
decir, el arte de cantar el drama mis bello (VII 817b).

152'Todos estos aspectos, como sabemos, son corroborados gracias a evidencias neurolé-
gicas. La accién cerebral de la plegaria muestra que los orantes estdn persuadidos de que
sus invocaciones sean “escuchadas y correspondidas por la divinidad” (Tobefia, 2014:

82-91). Ver supra, introduccién: 18.

VI. Invocaciones y oraciones 115



rogamos por ellas (931e)."* Estas ‘cosas’ que tienen alma y vida, expre-
sadas con un neutro plural, pueden ser nuestros padres vivientes o los
antepasados, asi como una divinidad mayor o menor. Es una imagen de
gran belleza, que nos brinda una vez mds la idea de un contagio virtuoso
instaurado por la buena oracién. La oracién junta emotivamente, en
una alegre solemnidad que induce a la reciproca benevolencia, a hijos
y padres, vivos y muertos, hombres y dioses, al cosmos en su totalidad
visible e invisible. Recordemos que la imagen de este contagio gozoso,
en sus aspectos mas emotivos, aunque no necesariamente irracionales, la
celebraba Sécrates en el Jon.™>*
colectiva) es un aspecto del mimetismo social, favorece conductas pro-
sociales y sirve como aglutinante comunitario (Durkheim, 1968; Gazza-
niga, 2012: 200). Platén es perfectamente consciente del gran potencial
social de la oracién, como veremos en seguida. Asi pues, en la oracién

El contagio emocional (o efervescencia

se consuma este sentimiento de armonia del individuo con el todo, del
micro con el macrocosmo, que es central en la religiosidad platénica,'’
de manera que cuando un hombre reza expresando un buen deseo, todo
el universo animado reza con él. Estas consideraciones demuestran que, a
pesar de lo que piensa Pulleyn (1997), no es posible en absoluto resolver
la oracién en una peticién (“request”). El dmbito de la oracién implica

tanto una accién social contagiosa como unas emociones y una imagi-

153 Sobre el verbo cuvevyopa, cf. también Des Places, 1969: 254. Con respecto a esta
oracién comun, Des Places menciona también Epin. 980c.

154 En el Jon se enfatiza positivamente el aspecto contagioso del entusiasmo, que tras-
pasa como un fluido de los poetas a los rapsodas y de estos hasta los espectadores (535d
pass.), mientras la divinidad permanece como la “roca magnética” de la cadena. Cf. este
pasaje con el contagio de la cepvoTng en los elogios finebres (Mx. 234c¢ ss). El contagio,
sin embargo, no implica la irracionalidad, como bien observa Konstan (2005). De
manera mds general, la intuicién, en Platén, no parece caracterizarse como un recurso
irracional (Fronterotta, 2008).

155 Por ejemplo, Grg. 507e-508a; Smp. 188¢, 202¢; R. VI 500c; Phlb. 28c-¢; Lg. IV 716a

ss, X 903a ss; Epin. 980c.
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nacién individual que sobrepasan la perspectiva limitada de la peticién.
Es facil imaginarse a los dioses igualmente atentos y contagiados por las
oraciones de los atenienses en la vispera de la primera invasién persa,
cuando en la ciudad gobernaba todavia el temor sagrado (¢6pog, aidag)
a la ley y a los dioses. Fue este temor, nos dice el Ateniense, el recurso
esencial para que la ciudad conservara la esperanza (éAmic) de salvar sus
templos y sus tumbas, junto con todas las cosas familiares y queridas

(Lg. 1T 699b-d).

3. El modelo general para la oracién publica lo encontramos en Lg. VII
800b-801e. El Ateniense coloca la oracién ritual (€0yr) en el marco de
una reflexion sobre lo que llama el edgepeiv (literalmente “decir bien”),
esto es, el relacionarse de manera respetuosa y apropiada con la divinidad
durante las fiestas publicas, los rituales y los sacrificios: lo que, en general,
implica un silencio devoto. Sélo un cierto tipo de musica es estrictamente
asociada con la e0@epia religiosa (el himno, por ejemplo). En este cele-
brar solemne y apropiado a las circunstancias se individua el eje mismo
del arte del sacrificio ritual (kaBiepdoar), en la que se insiste de manera
frecuente y detallada en las Leyes. Basindose en buena medida sobre las
précticas vigentes en varias ciudades griegas del tiempo, sobre todo en
Atenas, pero al mismo tiempo introduciendo innovaciones notables,'
el Ateniense propone para Magnesia un calendario de festividades reli-
giosas tan denso que, nos dice, no pasard un solo dia del afio en la colonia
sin que haya una fiesta publica en honor de algin dios, Saipwv o héroe
(VI 771a ss), celebrada con coros (cantos-danzas rituales), sacrificios y
festines. Y cada vez que la comunidad se retina en el recinto sagrado alre-

1% Una de las méds importantes es sin duda la introduccién de los dioses cténicos
(Hades-Plutén, etc.) en el culto publico (IV 717a-b). Cf. Morrow, 1960: 451 ss. La pro-
puesta es original y va interpretada a la luz del intento platénico de neutralizar el miedo
a la muerte. Una exhaustiva comparacion entre las leyes del Ateniense para Magnesia
y las practicas atenienses y griegas de la época es proporcionada en la valiosa obra de

Morrow que acabamos de mencionar.
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dedor del altar, frente al sacerdote, el coro debe saber cantar las palabras
adecuadas. E1 Ateniense no parece pensar a la estimulacién de poderosas
emociones individuales o colectivas. Ms bien su finalidad es que, de esta
manera, los ciudadanos se mantengan en constante contacto visual, lo
que implica, al mismo tiempo, lienzo comunitario y control. Las fiestas
religiosas son concebidas no para exaltar los 4nimos, inflarlos hasta el
fanatismo, sino como ocasiones en que los ciudadanos se frecuentan,
refuerzan sus lienzos y se controlan reciprocamente. La intensidad de la
estimulacién sensorias no sirve mds que para generar una serena, Contro-
lada alegria colectiva.'’

Para obtener este fin, el Ateniense propone establecer varias leyes. En
primer lugar, una equivalencia entre cantos (®dai) y leyes (vopor, VII
799e). Luego, sanciona como crimen de impiedad (do£Beta) la modifica-
cién de los cantos (uéAn) instituidos por la ley (799b, 800a). Por ultimo,
propone una serie de esquemas o patrones (ékpayeio, 800b-801e) con
valor de ley,alos que el poeta debe ceiiirse para producir cantos adecuados.
Estas reglas son la edonuia, las oraciones (e0yai) y la composicién, por
parte de los poetas, inicamente de lo que es legal, justo, bello y bueno
para la ciudad (801c-d), es decir, que al componer las oraciones sepan
pedir el bien en lugar del mal. El evgepeiv se relaciona aqui, en particular,
con el momento del canto. Se hace énfasis en que el coro debe de ser uno,
y no muchos como en la practica habitual, y que las palabras no deben ser
ni tristes ni llevar el publico a las lagrimas, sino, con toda evidencia, indu-
cirlo a un estado de devota alegria y benevolencia. Las oraciones parecen
llegar después del coro y coincidir con el momento del sacrificio (e0y0s. ..
101G Og0ig oig Bvopev £kdotote, 801a). La oracién, al igual que el coro,
consiste en un canto, a saber, es el fruto de la composicién de un poeta.
El Ateniense enfatiza que la oracién es una peticion a los dioses (mapa
Oedv aitoeig). El pasaje reitera la necesidad del control publico sobre
los poetas, avanzada ya en la Repiblica, pues los profesionales pueden

157 Se trata del tipo de rituales a baja intensidad emotiva que Lawson y Maccauley

llaman “even numbered” (Lawson y Maccauley, 2001).
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dominar las técnicas del canto y ser virtuosos en sus ejecuciones, pero no
son expertos del bien (td dyodd), de tal suerte que fallan por completo
en pedir a los dioses lo que es justo (801c-d). Por esta razon, las compo-
siciones no pueden ser presentadas ni privada ni publicamente antes de
que hayan sido escrudifiadas por los jueces, los guardianes de las leyes y
el encargado general (émpeAntic) de la educacion juvenil.™® El control

158 Se trata del magistrado cuya funcién es esencial, porque es encargado de supervisar
la mondeia de los jévenes, de la cual dependen la salud o la destruccién del Estado (VII
813d). Por eso es considerado como el mds importante entre los cargos mds altos de
la ciudad: es elegido en el templo de Apolo, escogido a escrutinio secreto entre los
vopo@vrakes y examinado (Soxipacio) por los otros altos magistrados (VI 765d ss). Es
a él, junto con los otros vopoQUAAKES, que los poetas tienen que mostrar sus composi-
ciones antes de exhibirlas piblicamente (801d). Para cumplir con sus varias funciones,
se vale de una amplia red de colaboradores (813c¢ ss). Es encargado de discernir entre los
especticulos comicos licitos e ilicitos (XI 936a) y, finalmente, es miembro permanente
del Consejo nocturno, junto con sus predecesores, los ebbuvor y los diez vopopvrakeg
mis ancianos (XII 951e¢). El émpelntg es una de las varias figuras de mediador institu-
cional que encontramos en las Leyes; otras, por ejemplo, son el jefe del simposio (¢pOAaE
Mg ehiag, I 640d), el juez de las artes (II 669a-b, VII 801d), el maestro del coro (VI
764e, 772a), y los e60uvvor (los sacerdotes més premiados, XII 945b ss). El mediador
institucional por excelencia (el modelo) es el juez-legislador, creador de la phia politico-
comunitaria (I 627d-628a), el cual, a su vez, es el ‘doble’ del Demiurgo-Legislador
divino, que probablmente no es méds que una representacion personificada del Nobg,
causa eficiente del orden universal, al cual el legislador se inspira constantemente. Es
tipico de la mentalidad religiosa construir y organizar la realidad, a nivel micro, a imita-
cién del orden que se manifiesta a nivel macro. La accién humana y sus productos son
vistos como un espejo en el cual se refleja la naturaleza y organizacién divina. De este
esquema de imitacién y replicacién del modelo celestial, caracteristicos de las religiones,
Eliade hace derivar la misma teorfa platénica de las Ideas (Eliade, 1999 p. 96; ver supra,
introduccion: 23). El resultado, tipicamente, es un sistema a matrioska en el cual el orden
superior “N” es reproducido y conservado-protegido en “n” niveles inferiores. Es este

uno de los aspectos mds evidentes también en la religiosidad platénica.
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publico sobre los poetas asegura que cantos y oraciones pidan a los dioses
lo que es conforme a la razdn, a la ley y al bien publico, neutralizando los
aspectos irracionales y egoistas de la peticién. En Platén, la oracién tiende
a ser presentada como culto, a pasar de la dimensién puramente interior,
privada, donde cae ficilmente victima de deseos y pasiones desordenadas,
a la dimensién publica de la razén y de la ley de la ciudad, instituida con
base en la razén. A nivel publico, la oracién adquiere su plena raciona-
lidad: el aspecto utilitario de la oracién, el do uz des, es conservado,™’ pero
ya no se trata de pedir lo que es 1til para mi, de manera particular, ni lo
que es util para la ciudad (riqueza, desarrollo, seguridad etc.), sino lo que
es bueno en si mismo.

En las Leyes, hay otros pasajes importantes sobre la oracién publica
ritual. En el libro IV, por ejemplo, se afirma que vivir haciendo sacrifi-
cios y acercarse (mpocopheiv) a los dioses con oraciones y ofrendas es
la mejor manera de tener una vida feliz (716d-e). De modo semejante,
en el libro X (887d-e) se ofrece una descripcion apasionada de la devo-
cién tradicional, que el Ateniense dirige a un imaginario joven, sedu-
cido por el ateismo y las teorfas naturalistas de la época (cuya base, como
hoy, era materialista y mecanicista) como prueba de la existencia de los
dioses. ¢Cémo es posible que el joven no crea en los dioses, pregunta el
Ateniense, tras haber sido criado escuchando los cuentos miticos de las
nodrizas y de las madres (entre juego y seriedad), asistiendo a los sacri-
ficios, las oraciones y las suplicas practicados con gran seriedad (peyiotn
onovdn) por sus padres y por toda la ciudad?

139 Como sugiere Burkert (2009, cap. 2), y como argumentamos en el primer capitulo
de este libro (“El ‘comercio’ con el dios”), la relacién utilitaria es quizds el aspecto mds
natural y bédsico de la relacién con el agente sobrenatural. Una férmula de invocacién

>

tipica con la que comienzan las oraciones es “oh [dios]...” + “haz que...”, que a menudo
suele ir después de la premisa condicional: “si es cierto que...” (he cumplido siempre
con..., he hecho los sacrificios..., etc.). Véase, entre muchos ejemplos posibles, la oracién

de Aquiles a Apolo (IL. I 36-42). Sobre el esquema bipartito (“epiclesis” + peticién) o

tripartito (en el que se afiade el asi llamado “omphalos”), ver Pattoni, 2017.
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Aunque l6gicos y epistemologos considerarian este argumento como
una falacia (todos creen en sumo grado que los dioses existen y actiian en
consecuencia, ergo los dioses existen), el Aecho social de la préictica religiosa
—la interiorizacién de las creencias por parte de los jévenes a través del
ejemplo, de la observacién y de la imitacién de los padres— es en realidad
el resorte mds importante en la conservacién colectiva de las creencias
mismas y en la conversién personal.’®® Platén, en este caso asi como en
muchos otros pasajes de su obra, muestra una exquisita sensibilidad socio-
légica, antropolégica y psicolégica ante litteram, ya que no sélo conoce
bien la funcién social de la religién, sino sabe que la misma se arraiga
en el alma durante el proceso de la mas temprana socializacién del indi-
viduo. Las formas tradicionales del culto son afirmadas como sagradas e
inmodificables (V 738b ss, VIII 848d), subrayando asi su funcién esen-
cial en la conservacién del orden y en la generacién de la solidaridad
grupal (V 738d-e). Como siempre ocurre en Platén, en fin, se enfatiza

1%L as observaciones platénicas muestran una conciencia aguda y muy realista de los
mecanismos basicos de integracién social (aprendizaje por imitacién, 0og it £00g,
Lg. VII 792¢, la fuerza del habitus, etc.). Sobre la fuerza del Aabitus a nivel fisiolégico
y neuroldgico, ver las paginas de W. James en su Psychology (James, 1960, cap. 4). Los
estudios contempordneos respaldan empiricamente estas intuiciones y observaciones,
otorgindoles una base neurolégica mds firme. Hay quien recuerda un adagio jesuita:
“give me a child till the age of seven and I'll give you a believer for life” (Atran y
Norenzayan, 2004: 721). Tras haber analizado la temprana especializacion de las conex-
iones neuronales en los nifios, Heilman y Donda concluyen: “It seems that many of
the memories we acquire at an early age have the strongest connections in the brain.
[...] Clergy and highly religious parents will diligently enforce a religious upbringing
with youngsters. Almost all religions require that children start religious education at
an early age. Those young people develop indelible procedural and semantic memories.
They become imprinted [...]” (Heilman y Donda, 2014: 25, cap. 2). Pruebas ulteriores
sobre el imprinting religioso son proporcionadas por Tobefa (2014, cap. 2), quien afirma
también “que la religiosidad primeriza, durante la adolescencia, [es] un potente vector

predictivo de la devocién en edades tardias” (p. 53).
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la autoridad religiosa tradicional de Delfos y los demds ordculos (e.g. V
738b, VI 759d)."*! De la misma manera, el viejo Céfalo, con su desinterés
en los argumentos filoséficos y su temprana salida de escena para cumplir
con los sacrificios, ofrecia en la Repiiblica una primera respuesta tradicio-
nalista, aunque s6lo implicita e irénica, a la pregunta socrética sobre la

justicia (R.1331d).

4. Los pasajes que acabamos de mencionar dan prueba de la aguda sensi-
bilidad platénica con respecto a las formas tradicionales de la devocién
religiosa (tradicionalismo). Si bien es cierto que en Platén existe un
anti-tradicionalismo (o tradicionalismo irénico) y que, como afirma Des
Places, este autor nunca estuvo satisfecho con la religiosidad tradicional
(pero ¢cudl de las muchas?), es cierto también que menos lo estuvo con
las impasibles racionalizaciones del ‘te6logo’, hacia las cuales, por otra
parte, mostré a menudo un profundo interés. Sin embargo, el tipo tradi-
cional del ‘devoto’, y no el ‘tedlogo’, es el que emerge de su obra como
el modelo mds importante de la religiosidad, después del tipo del ‘fil6-
sofo’ creyente, cuyos diferentes caminos espirituales hacia la divinidad
(denominada “philosophie religieuse” por Des Places) son ejemplificados
por los diferentes protagonistas de los didlogos. Este contraste puede ser
ilustrado también con base en la nocién de “theological incorrectness”. ¢
La “theological incorrectness” es, simplemente, la atribucién a la divi-
nidad de atributos y cualidades que, a un escrutinio racional mds atento,
no seria correcto atribuirle. Se trata de estilos cognitvos diferentes. El
filésofo (o tedlogo) y el devoto practican dos diferentes estrategias de
inferencia: mientras el fildsofo intenta corresponder a estindares racio-
nales mds exigentes y conscientes (reflective), el devoto habla el lenguaje
cotidiano (everyday language) y su discurso es mucho mds influenciado
por el sustrato emocional, los fines pricticos y la experiencia inmediata

161 Cf. Des Places, 1969: 248; Morrow, 1960: 403 ss.
162 Montanari, 2018 (I, 23B).
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(reflexive).'®> Segun Jason Slone, se trata de una diferencia entre l6gicas
cuya “eficiencia cognitiva” es diferente: la primera es deductiva, rigida,
determinista y mds apta para “oft-line tasks”, mientras que la segunda es
abductiva, flexible, probabilista y mds aptas para “on-line tasks” (Slone,
2004: 383 ss).

Es plausible pensar que Platén apreciara ambos tipos de discurso y
religiosidad, la popular e la intelectual, la del devoto y la del telogo, valo-
rando positivamente el cardcter politico, el antropomorfismo y el ‘calor’
emotivo de la primera, asi como el rigor y el énfasis 16gico-demostrativo
de la segunda.’®* Al mismo tiempo, pero, parece haberse sentido insatis-
tfecho por los excesos supersticiosos del primero, asi como por el frio
intelectualismo impersonal del segundo. Sus varios intentos de construir
una filosofia religiosa (Des Places) parecen tender siempre hacia algin
tipo de compromiso entre estos dos tipos de religiosidad: quieren seguir
hablando al individuo, a sus miedos y esperanzas personales (como hacen
los cultos antiguos y recién introducidos), pero indicindole un camino
mds coherente con las nuevas y sofisticadas exigencias de abstraccién
y demostracién (como requiere la sensibilidad cientifica e ilustrada del
tiempo). Desde nuestra 6ptica, con sus Didlogos, Platén planteé la cues-

163 Seguimos la diferenciacién entre un “reflexive System 1” (mds o menos intuitivo)
y “reflective System 2” (mds o menos racional), dada por Pyysidinen 2009 (p. 5 ss) y
derivada del “dual process model” teorizado por Peter Wason y Jonathan Evans, poste-
riormente popularizado por Daniel Kahneman. En estas pdginas, Pyysidinen reformula
la nocién de “theological correctness” (Tc) elaborada por Justin L. Barrett (1998, 1999,
2000), asi que las dos estrategias de argumentacién (los dos sistemas) son diferenciados
con base en los siguientes criterios: “[processing] speed”, “amount of emotion involved”,
“type of motivation”, “type of information consulted”, “form of reasoning employed”y
“amount of ‘extracranial’ scaffolding needed”.

164 Segiin Pascal Boyer una religién arraigas en sistemas mentales intuitivos muy comunes
y adquiere todo su sentido en contextos practicos (Boyer, 2002, cap. 9). Y comenta de
manera punzante: “Metaphysical ‘religions’ that will not dirty their hands with such

human purposes and concerns are about as remarkable as a car without engine” (p. 321).
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tién de la amenaza de la creencia religiosa (la razén divina) frente a las
nuevas y poderosas tendencias de tipo mundano, agndstico o abierta-
mente ateo que se afirmaban en la cultura griega cldsica y, en particular,
en el diversificado y dindmico contexto social ateniense.

5. Pasamos ahora a las invocaciones. Es siempre interesante observar
con cuanta frecuencia los personajes platénicos invocan a la divinidad (la
divinidad en general, o uno o mids dioses especificos) antes de empezar
una dificil reflexién, a la mitad de un argumento o al final para sellar
sus conclusiones. A menudo, la invocacién tiene también una funcién
apotropaica, cuando la pronuncia alguien que quiere tomar distancia de
una afirmacién que juzga inapropiada u ofensiva para la divinidad. En las
Leyes, por ejemplo, el dios es invocado en sentido propiciatorio antes de
empezar la fundacién de Magnesia (Be@®v... émkoimdpeda), para que se
conserve benigno ante la empresa intelectual de los tres amigos (kewg
gopevig te Nuiv, IV 712b; igualmente en Phdr. 257a). En el libro X de
la misma obra, el Ateniense, exhortado por Clinias a seguir adelante con
su confutacién del ateismo, afirma que el /dgos de Clinias requiere una
plegaria (e0ynv... ntopakarelv, X 887c¢). Todo argumento importante es
una empresa, comenta justamente Francisco Lisi, y, como tal, necesita el
favor de la divinidad.'®® Dicho favor es invocado de nuevo en la parte més
dificil de su argumento sobre el alma (Tapaxintéov, X 893b), mientras el
Ateniense procede en el medio de un “rio torrentoso” bien “amarrado”a la
“cuerda” de su razonamiento. En otra obra, Alcibiades nos cuenta haber

165 Lisi recuerda también las invocaciones en Phlb. 61b (a Dionisos, Hefestos y los
otros dioses de la oVykpaoic) y Ti. 27¢-d (divinidad en general, los dioses). En este
ultimo pasaje se subraya la necesidad de una coincidencia entre el pensamiento de la
divinidad y el nuestro. Podrian afiadirse otros casos: Euthd. 292¢ (Dioscuros); Phdr.
237a-b (Musas), 257a-c (Eros, tras la palinodia) y 279b-c (Pan y los dioses del lugar, al
final de la obra); Smp. 176a (Dionisos), 193¢-d (Eros); Ti. 48d; Criti. 106a (el mismo
dios que en Ti. 27¢-d), 108¢c-d (Apolo, las Musas y Mnemosyné). La lista no intenta

ser exhaustiva.
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sido testigo ocular de un episodio bastante curioso de la vida de Sécrates,
su amado y admirado maestro. Durante la expedicién militar de Potidea
relata cémo Sécrates se quedd sentado, inmdévil por un dia entero, lite-
ralmente poseido por sus meditaciones en el medio de un terrible hielo,
tan sélo con su mantel y descalzo. Al final de su bisqueda, al amanecer,
levanté su oracién al Sol antes de irse (Smp. 220d), una oracién para el
dia que surge y quizds para la buena conclusién de una dificil meditacién.
El ejemplo por excelencia de una oracién propiciatoria (y apotropaica) al
final de un argumento es la invocacién que concluye la palinodia a Eros
en Phdr. 257a-c. Una exquisita ironia cae sobre ambos pasajes y modera
su solemnidad religiosa, introduciendo una distancia de gran efecto, que,
como vimos, es tipica en Platén (ver supra, cap. 5: 91-2).

6. La funcién apotropaica de la oracién merece una reflexién mds amplia.
En Platén, especialmente en las Leyes, se pone mucho énfasis sobre el
ritual purificatorio y apotropaico. La oposicién kaBopoc-papdg continda
siendo central en la religiosidad platénica (IV 716e-717a). Baste recordar
las frecuentes referencias a las pricticas de purificacién, consideradas
necesarias para expiar varios tipos de crimenes y manchas, permitiendo
asi la readquisicién del favor divino.'*® Existen casos especialmente graves

166 Proporcionamos s6lo unos pocos ejemplos. En IX 865a (ss) se recuerdan las puri-
ficaciones rituales necesarias para el homicidio violento involuntario, segiin un proce-
dimiento ritual establecido en Delfos (865b). En caso de homicidio voluntario las
précticas expiatorias son la norma (con pocas excepciones). A menudo (e.g. 871a-b) se
hace énfasis sobre el estado de contaminacién (pioope) del homicida voluntario, que
implica la “hostilidad de los dioses” y con eso impone el alejamiento de ceremonias y
reuniones publicas en templos, plazas y puertos (separacién y segregacién social). Se
recomienda la lapidacién post-mortem del reo de homicidio voluntario de consangui-
neos: el muerto (ya ejecutado) es llevado desnudo afuera de la ydpa y cada uno de los
magistrados competentes arroja una piedra sobre la cabeza del muerto en nombre de la
ciudad entera para lograr su purificacién (Gpoc1o0To < 4poowow, purificar de una culpa-

mancha). El muerto queda alli sin sepultura (873b-c). En 877 (pass.) se menciona la
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en que estas practicas necesitan un suplemento de pena (por ejemplo,
un exilio de un afio, 865d-¢) o simplemente dejan de ser eficaces (ék
nohoudv kol akobdptov adiknuatmv, IX 854b-c). Clinias recuerda
también la purificacién de Atenas llevada a cabo por Epiménides de
Cnosos, episodio que explicaria la proxenia entre las dos ciudades y la
derrota de los persas a Maratona (I 642d). En este sentido, la religiosidad
platénica vuelve a mostrar todo su cardcter tradicional, sobre cuya impor-
tancia insistimos bastante a lo largo de este trabajo.’®

En otros pasajes, el sentido tradicional de la purificacién se confunde
con nuevas acepciones politicas, médicas y cosméticas, como cuando se
habla de las purgas sociales previas a la fundacién de una colonia (V 735b
$8)'® o de la limpieza del territorio (VI 760e-761e, 778b-779d)."*” En
el uso platénico de los términos que denotan la purificacién (kéBopotg,
Kabappoc, kabopotng) muchas veces no es posible distinguir claramente
entre sentido ritual, filoséfico, médico y politico. Un ejemplo eminente
lo ofrece el €leyyoc, el procedimiento dialéctico confutatorio, que, en un
conocido pasaje del Sofista (230b-e), el Extranjero define como la mayor
y mds importante de las purificaciones (peyiomn kai kvpiotdTn TOV
Kabdpoewv), capaz de expulsar del alma la dpoadia, es decir, el autoen-
gafio, la opinién errénea, (86&ng EkPoAn), y cuyos efectos son comparados
a los de las medicinas para el cuerpo.’”® Sin embargo, no es posible dar

purificacién de la casa tras un proceso de expulsién perpetua de los cényuges debido a
heridas intencionalmente infligidas, antes de que lo mismo pase al nuevo heredero del
lote.

167 Burkert, 2009: 208 ss.

18 En el mismo sentido, cf. R. VI 501a; Plt. 293d.

199 Se dice también que la ciudad tiene que estar purificada-limpia (kabapd) de los
mendigos, vistos como un tipo de pardsito que vive gracias a las edyai. El agoranomo los
expulsaré de la dyopd, el astinomo de la dotv, y el agrénomo de la ydpa (XTI 936b-c).
70 Ta analogia entre filosofia, politica (o justicia) y medicina es un motivo muy
frecuente en Platén. Una lista completa de los pasajes no puede ser proporcionada en
este momento. Ver e.g. Chrm. 156¢-157¢; Grg. 464a-466a; R.1 341c-342¢, I11 398b-c,
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por terminada la cuestién del ritual de la aversién como si a ésta no le
correspondiera algun tipo de sentimiento individual y colectivo, siendo
de cardcter puramente ritual o funcional. Es momento, pues, de dete-
nernos en el sentimiento individual de la aversién y en algunas de sus
implicaciones religiosas.

7. Como acabamos de ver, la edenpia, el relacionarse verbalmente con los
dioses de manera apropiada, es la esencia misma del arte sagrado y ritual.
Sin embargo, se aplica también en ocasiones mds ordinarias. En los casos
mis simples, la férmula edgripet (jHabla con respeto! jCalla!) es bastante
frecuente y marca una inmediata toma de distancia de quien la pronuncia
respecto a quien ha pronunciado palabras blasfemas.'! El juicio de esta
blasfemia es, por supuesto, mediado por el consenso social, es decir, se
basa en valores reconocidos por una colectividad o por un grupo. Sin
esta sancién social, el sentimiento personal no tendria la fuerza nece-
saria para imponerse.'” Su efectividad se debe a que es compartido o
puede serlo. Los interlocutores, de hecho, entienden y aceptan general-
mente sin problemas el sentido de la férmula gdgrpet. Otro ejemplo son
los amistosos reproches que Sécrates dirige a sus discipulos, llenos de
tristeza, en la vispera de su muerte, por ejemplo, en el Fedon, cuando
exhorta el amigo Critén a hablar de manera apropiada (kak®dg Aéyew)

405b-406¢, 409d-410a, VIII 564b-c; Plt. 293a-c, 295¢-d; Ep. VII 330d-331a. En las
Leyes adquiere una importancia particular la comparacién entre dos tipos de médicos,
uno para los esclavos y otro para los libres, y dos tipos de leyes, uno que se resuelve en
la mera prescripcién y otro que incluye un preimbulo con funcién parenética (e.g. IV
720a-e, 722e-723a,IX 857c-d). Analogias de otro tipo se encuentran, por ejemplo, en I
636a, 646¢-d, I1 659¢-660a, I11 684c, VII 797d-798a, X1 919b-c, XII 962a.

7t Euthd. 302¢, Prt. 330d, Grg. 469a; Men. 91c; R. VI 509a; Lg. X 907a.

72 El miedo en Platén es un sentimiento complejo y lleno de facetas. Por ejemplo,
ademds del miedo escatoldgico (juicio y castigo divino), hay un miedo mds intimo
(sentimiento de verecundia) y la dimensién social de la verglienza (miedo al juicio de

la comunidad).
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para no dafiar a su alma (Phd 115¢) o cuando, en el climax dramatico de
la misma obra, invita todos sus tristes amigos a mantener un g0@NuUELV
propicio al momento, provocando asi la verglienza del grupo (117d-e).
Esta verglienza es importante, ya que muestra una vez mds que la peti-
cién socrética tiene su raiz en un sentimiento comun y compartido, al
que todos, lo sepan o no, hacen referencia. La funcién apotropaica de la
oracién puede alcanzar la forma mucho més compleja de la palinodia,
como ocurre notoriamente en el Fedro (244a ss). Otros casos muestran
una complejidad menor. En Lg. IT 662c-e, por ejemplo, el Ateniense
pone por un momento en la boca de Zeus y Apolo una afirmacién (que
la vida mds feliz es de quien persigue el placer, no la justicia), para luego
darse cuenta, tras una reflexién mids atenta, que los dioses nunca podrian
pronunciarla: acaba entonces por disculparse (“no quiero que se digan
cosas de ese tipo sobre los dioses”) y desplazar prudentemente la misma
tesis paradéjica en la boca de “padres y legisladores”.

En estos casos, se trata de un sentimiento de verecundia (@opog,
aidmc, aioybvn), es decir, de una sensibilidad, a veces extrema, frente a
palabras, maneras de sentir y pensar que deshonran a quien las pronuncia
(o hasta sélo las experimenta internamente) ante sus interlocutores, ante
la divinidad o tan sélo ante uno mismo. Un ejemplo perfecto es el pasaje
del Fedro en el cual se describe la reaccién impulsiva e intemperante del
auriga ante la vision del amado (254a). Este pudor es un aspecto esencial
de la religiosidad. Si es cierto que las palabras son una forma de accién, a

fortiori lo son las oraciones.'”

Un hombre muy religioso tiende a sentir y
pensar que sus pensamientos —sus mds intimos deseos— deberian ser tan
puros como las palabras que pronuncia y los actos que realiza. Lo que
signifique esta ‘pureza’es algo acerca de lo cual raramente, o nunca, decide
él mismo por su cuenta, puesto que la decisién implica siempre creen-
cias y précticas sociales compartidas, asi como un proceso de aprendizaje

simbdlico que es complejo y depende de la interaccién social concreta.

173 Mauss (1970a: 96) la considera como un punto de conexién entre ideas y accidn,

creencia y rito.
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Sea como sea, los esfuerzos de un hombre religioso se dirigen igualmente
a poner orden en ambas direcciones, deseos internos y acciones externas,
y convergen al producir un cierto respeto de si mismo. “Cuanto mds noble
se siente y sabe vagamente una vida —escribe Max Scheler— tanto mayor
es su vergienza”.'* Cuando un hombre de este tipo muestra verecundia
ante ciertas palabras y pensamientos, por un lado, estd exigiendo que
otros lo respeten o se estd disculpindo ante otros por una involuntaria
falta de respeto suya. Por otro lado, estd rezando, a saber, intenta borrar
una mala impresién frente al dios y al préjimo, restableciendo, mediante
la benevolencia del numen y de su entorno social, la limpieza de su estado
interior y el justo orden de las cosas en general. No hay que olvidar las
implicaciones sociales y grupales de la verecundia. Segtin John Teehan,
la vergiienza ante la presencia sobrenatural es capaz por si misma de
contrastar la tendencia individual a la defeccién y al engafio (Teehan,
2013: 336).

Si esto es cierto, sera licito considerar como una oracién, a su manera,
también el argumento con el cual, en las Leyes, el Ateniense confuta la
tesis de Clinias, segtin el cual las constituciones de Cretay Esparta habrian
sido instituidas por sus legisladores celestiales (Zeus y Apolo) en vista
de la guerra. ;Cémo hubieran podido los dioses sentar las bases de una
ciudad con vistas en un fin tan irracional? Al final de su confutacién, el
Ateniense insiste en que es necesario alejar a los dioses de esta mala inter-
pretacion, de la que ni ellos ni sus divinos intérpretes (Minos y Licurgo)
pueden tener responsabilidad alguna (I 630c-d, 632d). Este esquema de
pensamiento, que implica la continua actividad censoria y propiciatoria
del sentimiento de pudor-verglienza, es muy frecuente en Platén.'” Es

174 Scheler, 2004: 71.

' En las Leyes se denuncia, por ejemplo, la inverecundia del mito de Ganimedes (I
636¢-d), de la locura de Dionisos (II 672b-c) y de la imagen de Hermes como patrén
de los ladrones (XII 941b-c). Las recomendaciones de Sécrates en R.II (377a ss) miran
igualmente a instilar esta verecundia en los poetas cuando hablan de cosas divinas. En

un sentido muy amplio, si queremos, todo argumento o confutacién filoséfica, en Platon,
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lo que Freud llamé instancia de censura psiquica, o “conciencia moral”,
viéndola como un desarrollo del yo (y de la especie) que de este modo
se separa ain mds de los estados originarios y psicéticos del narcisismo
primordial, "el amor ilimitado al yo" (Freud 1984: 44, y compdrese la
expresién con la platénica cpodpa Eavtod @iria, Lg. V 731d-732b).

Otro ejemplo lo encontramos en Lg. VI (757d-758a), en el pasaje
donde el Ateniense recomienda como Ttil y legitima una parcial dero-
gacién politica a la justicia divina, la 6ikn 0pO1}. Para conjurar los efectos
negativos de esta moderada aceptacién del principio democritico del
sorteo, el Ateniense invita a invocar con oraciones al dios y a la buena
Oy para que dirijan el sorteo (TOv KAfjpov) hacia lo mds justo (TpoOg 10
dikadtarov, 757¢), de modo que podriamos interpretar este pasaje como
un acto de confianza en el juicio de los dioses (ordalia). Si se puede confiar
en el azar y aceptar el sorteo, parece decirnos el Ateniense, es porque se
ha neutralizado en parte su aspecto peligroso (e irreligioso) con oraciones
que garantizan la buena suerte. En este pasaje, de alguna manera, se ha
logrado justificar religiosamente una falta de pudor religioso.

8. La oracién estd en relacién con su raiz antropolégica mds profunda,
el deseo, y con su educacién. Platén enfatiza este nexo (oracién, deseo y
educacién del deseo) en mas de una ocasién. En griego la palabra evyn
puede significar oracién, suplica, peticién, o bien, deseo, y en general un
deseo irrealizable, vano, contrario a la realidad.'”® En un pasaje importante
de las Leyes, el Ateniense relaciona la oracién con la dimensién conativa
de la naturaleza humana y afirma que existe un deseo comun (kowov
gmBdunpa) en todo los hombres, el deseo de ver transformarse todas las
cosas, por lo menos las cosas humanas, segin nuestras aspiraciones, o
mids especificamente, segtin el orden de nuestra alma, kotd TV tfig ohTODd

yoyis Enita&v (111 687¢). En todo el pasaje, el significado de la palabra

pueden ser consideradas como una especie de oracién, en la medida en que, con ella, se
tiende a hablar de manera correcta acerca de la divinidad.

176 E.g. Ep. VIII 352e-353a. Una vez mds en este pasaje los dos sentidos se sobreponen.
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gvyn oscila entre sus dos significados, deseo y oracién, lo que nos impulsa
a pedir y las peticiones mismas, las nuestras, las de nuestros seres queridos
y de nuestras comunidades. La consecuencia inevitable de este plantea-
miento es que el énfasis caiga en la necesidad de la educacién del deseo: si
los hombres son méaquinas desiderativas serd necesario educarlos a desear
y pedir (rezar) sélo para el bien. Nuestros seres queridos, tipicamente los
padres y el Estado, deben ensefiarnos a rezar con inteligencia, con arreglo
a la virtud en su conjunto (688a). El buen legislador organiza todas las
cosas, hasta los detalles aparentemente mds innocuos de la vida privada,
para alcanzar este objetivo. El fracaso de la liga arcaica del Peloponeso,
dice el Ateniense, se debi6 a la “gran ignorancia” (Leyiot apabia, el gran
autoengafio) de sus lideres sobre el objetivo: fueron cegados por inte-
reses exteriores, por la grandeza y el esplendor de su poder, mientras sus
deseos-oraciones no estaban en concordancia (cuuE®VEIV) con la inteli-
gencia, que hubiera sugerido la paz, la moderacién, la justa medida (688c
ss). Como se constata ficilmente, la explicacién es de cardcter moralista,
segun el estilo de pensamiento tipico en Platén, pero no hay duda de que
la premisa de esta explicacién es signo de un cierto realismo, puesto que
subraya la raiz conativa de toda accién humana y la importancia que en
ella tiene el mheovektely, la lubido dominandi (Salustio), el “desiderare
di acquistare” (Machiavelli), y, finalmente, el narcisismo originario. La
buena oracién surge de la misma raiz de la cual surgen los ‘malos’ deseos
y la voluntad de poder, y, por eso, hay que educarla y orientarla hacia la
posesién (ktijpa) de la virtud.

El Alcibiades II gira por completo en torno a este punto. Sdcrates
encuentra Alcibjades mientras éste ltimo se estd dirigiendo a realizar
sus oraciones (Tpog ToV Bedv TpocevEdevog, 138a: incipir). Como buen
chamidn, Sécrates conoce la yoyr del joven, la ‘huele’ como un buen
sabueso: sabe que es buena y promete grandes cosas, pero siente también
que se encuentra en peligro, porque es demasiado ambiciosa y hambrienta
de honores. Entonces lo detiene, le explica que para orar hay que saber
bien que pedir y le propone ser su maestro espiritual, lo exhorta a dejarse
iniciar. Sécrates es un educador del deseo de aquellos jévenes arist6cratas,
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kalokagathoi, como Hipdcrates, Menexenos y muchos otros, que, aunque
tengan grandes cualidades, corren el riesgo de ser demasiado ambiciosos
de honores y poder. La leccién que les imparte es siempre la misma que
encontramos en las Leyes: hay que aprender a desear-pedir (III 687e¢).
El modelo de la buena oracién la ofrece entonces el experto, el hombre
competente, que es también el dnico que sabe pedir y rezar, porque su
téyvn es suficiente para neutralizar a la amenaza de una suerte ciega
(Lg. IV 709d)."” Puesto que el filésofo es el experto en el alma, también
es el unico que puede legitimamente augurarse (desear-pedir) que dicha
competencia le servird para neutralizar las pasiones irracionales, centrar
como buen arquero la virtud total y, con ello, vivir una vida feliz y devota
en este y en el otro mundo.

9. Mis alld de la dimensién publica y ritual de la plegaria, la mds intima
oracién del Sécrates platénico tiende a ser simple. Sécrates elogia la
evpnuia en la oracién de los espartanos, que se limitan a pedir al dios
10 KoAd (Alc.2 148c), oponiéndola a la abundancia de sacrificios de
los Atenienses. Proporciona, ademds, una sancién religiosa oficial de su
preferencia, citando una historia sobre el ordculo de Amén, quien hubiera
declarado frente a una delegacién de atenienses apreciar mds la edonpio
de los lacedemonios que todos los sacrificios (iepd) de los atenienses
(149b). Un hermoso ejemplo de sencillez la ofrece la oracién de Sécrates

al final del Fedro (279b-c):

Oh querido Pan, y todos los otros dioses que aqui habitéis, concededme
que llegue a ser bello por dentro, y todo lo que tengo por fuera se enlace en
amistad con lo de adentro; que considere rico al sabio; que todo el dinero que
tenga solo sea el que puede llevar y trasportar consigo un hombre sensato, y

no otro.'”®

177 Montanari, 2018 (I, 20).
178 Trad. E. Lleds Tfiigo (Gredos, p. 413). Texto griego: & ¢ike Iav t& kai dAkot oot
i€ Oeoi, Sointé pot kakd yevéoBor téivdoley: Ewbev 88 doa Exm, Toig vidg elvai pot
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“He rezado en justa medida”, termina entonces Sdcrates (Epot pév yop
uetpiog noktat, 279¢). La “mesurada oracién” es un tipo de la oracién
platénica: breve, simple, profunda, atravesada por una ligera atenuacién
irénica. Léase también la famosa, brevisima oracién que cierra el Fedon
—“que el traslado de aqui a alli sea feliz” (v petoiknow v &vOivde
gkeloe evtuyf yevéoOat, 117¢c)— en la cual se condensa toda la creencia
en la muerte como viaje del alma (mopeia, dmodnuio, peroiknoiw) y
regreso de la misma a su verdadera patria. La oracién sube al cielo como
el incienso, deciamos, pero el alma que la pronuncia tiene que despojarse
de todo humo innecesario (fitvpog), reduciéndose a su aspecto templado
y sencillo (Phdr. 230a). Prevalece en esta oracién el intento moral y
racional de la bisqueda (lo bueno, lo justo, lo esencial), que engancha la
oracién a la inteligencia, a la razén. De una manera ain mds lapidaria,
la oracién ‘socritica’ podria derivarse de la expresién “reza, entonces, y
piensa’, ebyov on kai okonel (Phlb. 25b), tal vez entendida como una
hendiadis: ‘pregunta con inteligencia’ o ‘piensa con devocién”. Si en la
oracién publica ritual hay que pedir bien (en forma y modo apropiados,
solitamente con una ceremonia larga y solemne), en la oracién intima hay
que pedir solo ¢/ bien (el contenido de la peticién debe ser bueno, lo cual
favorece una cierta tendencia a la concisién lacénica).

10. Las dos oraciones, publica y personal, van siempre de la mano en
Platén. En la primera predominan forma y modo, en la segunda el conte-
nido. A menudo los textos pueden poner un cierto énfasis en el aspecto
interior de la oracién: “seria terrible —dice Sécrates respalddndose en la
autoridad de Homero— si los dioses mirasen a nuestros regalos (§@pa) en
lugar de mirar al alma” (Alc.2 149¢). Con énfasis no menor, Adimanto
rechaza con desprecio los actos exteriores del culto (R. II 362¢ ss) y
Sécrates estigmatiza los prejuicios religiosos del adivino Eutifrén como
un vil comercio (14b ss). Por otra parte, seria un error inferir de afirma-

@iho. TAOVGLOV OE Vopilotpu TOV Goeov: T0 € ¥pucod TAfiBog €in Lot doov pnte eépey
pnte dyewv 6vvorto A0 §j 6 GOEPOV.
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ciones como éstas (y muchas otras) que Platon rechaza o condena las
formas tradicionales del culto y, atin mas, afirmar que Platén y Sécrates
son los descubridores de la ‘interioridad’, del “self”.'”” Por un lado, como
ya mencionamos (supra, cap. 5: 90-1), es posible en realidad que la repre-
sentacion platénica del alma apunte mds bien a la heteronomia radical del
sujeto, a saber, a la ausencia de un centro propiamente humano, en favor
de una visién animista que hace del hombre nada mds que un ensamblaje
de fuerzas divinas, un teatro de daipoveg y mdOn (uno de los cuales seria
la propia razén) que lo atraviesan de lado a lado y lo trascienden sistemd-
ticamente, para bien o para mal (R. X 604b-d; Lg. I 644c-645¢).

Por otro lado, los pasajes platénicos sobre la oracién atestiguan una
tensién tipica de toda religiosidad entre formas exteriores del culto
y adhesién interior al mismo, entre conducta y actitud, ley y corazén,
conformista pasividad y activa peticién interior. Las creencias, como
ensefia la etnologia desde hace mds de un siglo, son siempre caracteri-
zadas por este contraste y plasmadas por las tensiones que periédica-
mente genera. En la historia de las religiones (y no sélo), la mayoria de
los cambios de creencias —lo que Eliade llamaba iconoclastia—"*" hacen
hincapié sobre la normalidad de este contraste, que en parte recuerda la

7 Es esta la tesis de fil6logos de gran prestigio, como John Burnet y Alfred E. Taylor (la
asi dicha “escuela escocesa”) y Bruno Snell. En Italia, en el dmbito de la filosofia antigua,
es sostenida con fuerza por Giovanni Reale y su escuela (véase por ejemplo Reale, 1975:
296 ss; Sarri, 1997, la introduccién y la primera parte; Montuori, 1998, los dos anexos
a la parte primera). También el filésofo canadiense Charles Taylor la hace suya en su
célebre obra sobre las raices del “self” (1989: 115 ss, cap. 6). Contra la tesis de Snell,
en particular acerca de la ausencia de un “self” en Homero (Snell, 1963, cap. 1), léanse
las péginas licidas de Bernard Williams (1993, cap. 2). El error es doble y consiste
por un lado en pensar que la nocién del yo es univoca, por otro en creer que antes de
Sécrates-Platén, propiamente hablando, no existiera una representacién mental del yo.
Sobre la variedad de las nociones de conciencia en la sola tradicién filoséfica occidental,
véase Vanzago, 2011.

180 Eliade, 2000a: 94.
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dialéctica entre vida y formas planteada por ciertos sociélogos clasicos,
como Simmel y Weber.

Como ya vimos, el Ateniense expresa mds que cualquier otro perso-
naje platénico el punto de vista tradicionalista, legalista y conservador,
segun el cual las formas arcaicas del culto deben siempre ser respetadas
y preservadas como tales en contra de toda innovacién. Sin embargo, es
siempre de su boca de donde vuelven a salir las palabras iconoclastas,
ya mil veces pronunciadas por Sécrates, contra la exterioridad del culto
(e.g. Lg. X 905e ss). No existe religion ni religiosidad donde una intima
protesta contra la ley no conviva con la exigencia del ritual exterior.
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VII. Catistrofes y nostalgia

1. En Platén, existe una poderosa tendencia a considerar el progreso
histérico, y el desarrollo de las ciencias que lo acompafian, como una
corrupcién moral. En el pensamiento griego, el motivo del futuro como
regresién al desorden y alejamiento del dios no es ni infrecuente ni
marginal. Esta tendencia es a veces considerada el reflejo de un arraigado
pesimismo. Mario Vegetti, por ejemplo, veia en Platén una tendencia
pronunciada al pesimismo antropoldgico (2002, cap. 7 y 9). Si el mal es
la tendencia endémica normal y el bien una dificil, a menudo inexpli-
cable, excepcidn, es inevitable mirar al futuro con un cierto pesimismo y
proyectar este pesimismo sobre casi toda la historia humana. Se trata de
disposiciones que, de hecho, parecen ser presentes en Platén y, de todas
formas, son bien documentadas en sus textos.!8!

En el tercer libro de las Leyes (701a-c) el Ateniense proporciona un
interesante esbozo de filosofia de la historia, que termina justo con el
cadtico especticulo de la democracia ateniense, estigmatizada como una
desvergonzada Beatpokparia, el poder de las ruidosas masas que atienden
a las representaciones teatrales, y como un regreso a la antigua naturaleza
titdnica (oot Trtavikn @Oolg). La historia del mundo, se dice en el
mismo libro, habia empezado con una forma de coexistencia primitiva,

181 Para una primera, todavia insuficiente, resefia de las representaciones platénicas del

mal, ver Montanari, 2018 (pp. 77-126).
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la dvvacteia (677b ss), que contrasta agudamente con la degeneracion
politica de la Atenas democritica. Entre las dos formas, el Ateniense
presenta varios casos histéricos intermedios: en particular, menciona
elementos muy positivos en la historia ateniense antes de las guerras
médicas e incluso en algunas fases del imperio de los persas (donde no
prevalece el elemento étnico de los medas). En su conjunto, sin embargo,
el libro I1I sugiere una estructura polarizada del curso histérico en cuanto
a los siguientes términos conceptuales:

Flecha del tiempo (corrupcién) Origen paradigmitico (dynasteia)

1. Aumento de la complejidad social 1. Simplicidad comunal primitiva (Suvacteia),
y politica,

2. olvido de la catistrofe originaria e Ofpig, = 2. recuerdo de la catistrofe y ¢ofog,

3. desarrollo de las técnicas, 3. ausencia (casi) total de las técnicas,

4. ALEJAMIENTO DE LOS DIOSES,  4.CERCANIA MAXIMA A LOS DIOSES,

5. malicia cientifica (cogia), 5.ingenua ignorancia (edn0ew),

6. énfasis sobre el descenso-acercamiento 6. énfasis sobre las alturas (la montafia, el ele-
al elemento acudtico corruptor (el mar), mento verticalmente mds lejos del mar),'®?

7. hasta el limite virtual de un estado de 7. a partir del hecho originario de una gran
entropia. catédstrofe regeneradora.’®

182 Hay también un énfasis positivo sobre el elemento acudtico, destructor y regenerador
(las aguas del gran diluvio). En el Timeo este papel destructor-regenerador lo tiene el
fuego y se dice que la catédstrofe no sélo puede ocurrir por inundacidn, sino también por
una gran combustion (22c ss). Asimismo, las aguas de los rios tendran un papel positivo
y protector igualmente importante, puesto que serd justamente en las zonas hiimedas,
a las orillas de los rios, donde la humanidad podra volver a mover sus primeros pasos
(22d).

185 O también del regreso del dios al timén del cosmos: v Epedpog avtod TV
mmdoliov yryvouevog (Plt. 273e).
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Un esquema parecido lo encontramos en R.1I, cuando Sécrates opone
a la ciudad sana de los pastores la sociedad enferma que surge de un
exceso de diversificacion social (372d ss), sobre la cual, no hay que olvi-
darlo, serd construida la ciudad ideal.’®* A diferencia de las Leyes, se trata
de una oposicién que tiene valor idealtipico, es decir, sirve para caracte-
rizar dos tipos de organizacién social (uno estacionario, de subsistencia;
otro mds dindmico, imperfecto y politico), sin que en ningin momento se
aborde la cuestion de la realidad histérica del primer tipo de organizacién
social, que parece ser totalmente irrelevante en el contexto de la discu-
sién. Este contraste, sin embargo, muestra una vez mds la disposicién
platénica a pensar en términos de corrupcién, degeneracién, disposicién
que, probablemente, tiene alguna conexién con su pesimismo moralista.

El mejor ejemplo del motivo del futuro como regresién al caos quizés
se encuentre en el famoso mito del Po/itico, donde el cosmos, dejado a si
mismo, tiende lenta y inexorablemente a la autodestruccién en virtud del
aumento del desorden provocado por el elemento corpéreo del cual estd
compuesto, elemento “ligado intimamente a su antigua y primitiva natu-
raleza” (10 Tijg Tdhou TOTE POGEMG GVVTPOPOV), “participe de un enorme
desorden antes de haber llegado a su orden actual” (273b).'® Todo el mal
y la injusticia que existen en el cielo y en la tierra derivan de este elemento
primitivo, mientras que todo el bien proviene del artifice que ha plasmado
el cosmos. Cuando el dios se retira de la guia del mundo, este elemento
malo congénito en el cosmos, detenido por la fuerza ordenadora demitr-
gica, tiende gradualmente a incrementar su influencia y poder, hasta el
punto que, al final de cada ciclo, el universo corre el riesgo de precipitar
hacia una especie de muerte entrépica. Este riesgo de la muerte césmica
es descrita como un regreso al “estado de antiguo desorden” (10 Ttfig

184 Este dato es, generalmente, poco recordado, pero es de gran importancia: el Estado

platénico ideal estd construido sobre una estructura social que ya se ha vuelto moral-
mente enferma y corrupta. Ya esto bastaria para medir la distancia que separa el texto
platénico de todo género utépico.

185 Trad. de Maria Isabel Santa Cruz (Gredos, p. 536).

VIL. Catistrofe y nostalgia 139



noAodg avappootiog tabog, 273¢-d) y hundimiento “en el mar infinito
de la desemejanza” (gig TOV Ti|g AvopoldTNTOG dmepov Gvta TOVTOV SV,
273d-e).*® La semejanza de estas expresiones con la férmula empleada
en el pasaje ya mencionado de las Leyes (makaid tiravicn ¢ooig, ITIT 701c)
nos parece bastante clara: la corrupcién politica y moral de las constitu-
ciones griegas queda enmarcada en un mas amplio movimiento césmico
de degeneracion. Por otra parte, la referencia al mito 6rfico de los Titanes
anade el sabor religioso de la culpa a la descripcién cosmoldgica. Los
Titanes, segun el orfismo, son los deicidas destruidos por el rayo de Zeus,
de cuyas cenizas ha nacido la raza humana.

No hay semejanza alguna entre esta idea de un mal césmico detenido
por el bien y la nocién cristiana del xotéyov,'®
un mal encarnado y cuyos rasgos son personales. El sentido de las repre-

que implica la llegada de

sentaciones platénicas es prevalentemente cosmoldgico, mientras el valor
de las representaciones cristianas es plenamente escatolégico. En cambio,
pero, existe quizds una cierta semejanza en la estructura formal de estas
representaciones, y esencialmente en la idea del mundo como teatro de
una tensién o conflicto abierto entre fuerzas contrarias, en la imagen
de una fuerza buena que tiene la mala bajo control e impide su triunfo
final en el momento del miximo peligro.

Existen en Platén, y por supuesto en los filésofos anteriores (por
ejemplo, Anaximandro, los pitagéricos, Empédocles), varias imdgenes
que sugieren la existencia de un conflicto entre fuerzas opuestas que se
contienden el gobierno del universo. La mas memorable quizis la ofrece la
imagen de la “batalla inmortal” (néyn aOdvartog) que, segin el Ateniense,
se juega en el cielo (X 906a), donde se encuentran movilizados todos
los elementos césmicos, buenos y malos. Dioses y daipoveg son nuestros
aliados y nosotros sus propiedades, dice el Ateniense, pero, afiade, este

186 Tb. p. 537. Hemos reintegrado la versién del Burnet (mdvtov), que la traductora, con
Stallbaum y Campbell, habia eliminado en favor de la variante témov (las razones de su

eleccion estdn expuestas en la n. 43).
187 Pablo 2; Thess. 2:6-7.
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conflicto césmico nos obliga al mas asombroso estado de guardia (puiaxm
Bavpaotn). Es dificil saber con certeza si Platén se adhiere en este caso
a creencias de cardcter dualista, por ejemplo, de derivacién mazdeista,'®®
pero es dificil negar que el Ateniense se exprese en términos dualistas, sin
proporcionar una explicacién cosmoldgica del alma mala e irracional.’®
La potencia de lo irracional queda libre de errar por el universo junto con
nuestra imaginacién interpretativa, ni hay referencias que nos permitan
relacionar a esta inquieta libertad césmica del mal con otras obras que en
mayor medida se encargan de comprenderla y racionalizarla.

Tampoco el pasado, en fin, sale indemne de la accién de un principio
de corrupcién. Por el contrario, el pasado carga a menudo el peso de la
culpa de los males presentes. Existe en Platén, en efecto, una critica de la
ideologia o el intento de trazar una genealogia de las fuentes antiguas de
los males presentes. En las Leyes, por ejemplo, se atribuye el origen y la
difusién del ateismo contemporaneo a los poetas, a sus antiguas teogonias
y cosmogonias (X 886b-d). Sobre estas doctrinas, el Ateniense decide
(piamente) que es mejor no insistir demasiado: “no es ficil criticarlas
puesto que son antiguas”. Y exhorta: “pasémoslas por alto y dejemos que
de los escritos de los antiguos se hable como les sea grato a los dioses”.
No obstante, la acusacién ha sido pronunciada claramente: “yo al menos
nunca podria encomiarlos [a los antiguos] y sostener que cuenten cosas

188 Gorgemanns habla de una “explicacién esencial del mal en el mundo” (2010: 103).

Guthrie comenta que “the question of monotheism or polytheism does not worry him
[Plato] so far as it concerns the actual existence of gods, but only one must have supreme
control” (1978: 360, vol. V). Siempre Guthrie considera la influencia persa probable y
verisimil (“there is no reason to doubt”) y recuerda un pasaje de Jaeger, que interpreta
este texto platénico como “a tribute to Zarathustra” (p. 365, n. 3).

%9 En realidad, el conflicto césmico involucra la presencia activa y eficiente de una
pluralidad de yuyoi (896¢, 899b), entre las cuales, sin embargo, y quizds como intento
de simplificacién, el Ateniense destaca sélo dos, una mala y una buena (896¢ ss). Se trata
de una pluralidad de actores que desconcierta. Guthrie recuerda que en 898d (asi como

en el Timeo) a cada estrella se hace corresponder un alma.
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utiles o para nada reales”. Operaciones andlogas de deslegitimacién de la
tradicion se encuentran con mucha frecuencia en Plat6n.'*

El sentimiento del futuro como involucién hacia el caos y el mal
queda embrollado con otra manera de sentir, que podriamos definir
como “nostalgia del origen”. Se trata del sentimiento que, en la historia,
lo que es primitivo (la ingenua sencillez de los antiguos, la buena igno-

rancia)™!

es también lo mejor y que incluso las grandes catdstrofes tienen
una razén divina, que rescata al mundo de una peligrosa degeneracién
hacia lo informe. Como veremos, esta nostalgia tiene su mds intima y
honda raiz en el deseo de un regreso del alma a la patria celestial. Antes
de considerar la teoria platénica de las catdstrofes, pero, se nos permita
una breve digresién sobre las representaciones de la ignorancia “buena”

en Platén.

2. El mal, en Platén, es pensado esencialmente como ignorancia. La
ignorancia, a su vez, es indicada mediante varios términos, como &pabia,
aroyia, dvota, dyvota, dppocivn, droouia, entre otros. Una vez mas hay
abundancia de vocablos valorativamente cargados para estigmatizar cosas
mds o menos similares, o que no siempre es ficil distinguir con claridad
(ignorancia-autoengafo, ausencia de razén, locura, falta de orden, de
simetria, etc.). Prescindiendo de estas distinciones, sin embargo, puede
decirse que el nexo entre mal e ignorancia es, en Platén, sistematico. La
ignorancia, sin embargo, no es pensada en este caso como algo simple-
mente intelectual, no denota un problema de caricter meramente epis-
temoldgico, sino que indica un aspecto positivo y activo de la realidad,
cuya presencia es radical, endémica, estructural, y cuyas implicaciones son
esencialmente religiosas.

Cabe recordar, sin embargo, que en Platén la ignorancia tiene también
importantes significaciones positivas. Por ejemplo, y es el caso mis celebre,

10 Ver, por ejemplo, Repiblica (I1 y X), Critilo (401b ss, 439c ss) y Teeteto (152d-e,
160d-e, 179¢ ss).
91 Montanari, 2018 (I, 25).
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existe la ignorancia que podriamos llamar ‘socratica’, el saber de no saber.
Cuando el hombre es consciente de su ignorancia, no la esconde ni a si
mismo ni a los demds, es entonces que empieza a conocerse y a filosofar.
Esta ignorancia se vuelve el resorte fundamental de la bisqueda filos6-
fica. Se trata de un motivo que encontramos afirmado directa o indirec-
tamente a lo largo de toda la obra platénica y que a veces se confunde
con la ironia socritica.”® En Platén, sin embargo, hay también otra
valoracién positiva de la ignorancia que aparece con una cierta frecuencia
y es presentada a veces como ingenuidad o sencillez (eon0ewo). Se
trata de una simplicidad dogmatica, de una disposicién natural a creer,
a no cuestionar las creencias heredadas, que, segiin Platén, caracteriza
las formas mds piadosas de devocién religiosa, en particular las de los
hombres primitivos y de los antiguos sabios. Esta ignorancia, que llama-
remos ‘buena’, tiene un papel importante en la religiosidad platénica y
puede contrastar sensiblemente con la ignorancia socritica, animada por
el cuestionamiento, la duda, y orientada a una busqueda implacable de la
verdad. Los intérpretes, sin embargo, se olvidan ficilmente de la buena
ignorancia para exaltar la ignorancia socritica como resorte normativo
exclusivo del discurso platénico. Se les olvida, ademds, tomar en debida
cuenta una tercera apreciacién de la ignorancia, es decir, el sentimiento
de la relatividad de la ciencia humana, que en Platén es afirmado con
cierta frecuencia. Con este sentimiento de nuestra limitacién ontoldgica,
en algunos casos, no se afirma sélo el aspecto precario y aproximado de
nuestro saber acerca de los dioses y del mundo, sino la misma superio-
ridad de la divinidad con respeto a la inteligencia humana.

La valoracién positiva de la ignorancia primitiva, en fin, esti conec-
tada con una cuarta apreciacién de la ignorancia, de la cual se habla a

192 En Platén se distingue a menudo entre ignorancia buena (saber que no se sabe) y
mala (creer que se sabe sin que eso sea cierto, la ya mencionada duofia). La buena: e.g.
Ap. 20e ss, 23a-b, 29b, Alc.1 109¢. La mala: e.g. Ap. 29b, Euthphr. 4e ss, Grg. 454b ss,
R. VI 493a, Sph. 232b ss, Phlb. 48e ss. El contraste entre las dos: Alc.1 117a-b, Lg. IX
863c ss.
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menudo en Platén. Se trata de la consideracién prudencial con base en
la cual es mejor no tener muchos conocimientos —incluso es mejor no
conocer nada— cuando nos falte la ciencia mds importante, es decir, la que
nos permita distinguir entre bien y mal. Esta consideracién encuentra
una formulacién particularmente clara en obras como el Alcibiades II'y el
Cdrmides. Su importancia general en Platén no puede ser subestimada.’
Asimismo la encontramos en las Leyes, por ejemplo cuando se subraya que
las buenas capacidades intelectuales (la habilidad en el cédlculo, Aoyiopog)
no garantizan de por si la virtud (III 689c-d)."* La virtud de la inteli-
gencia, en las Leyes, se carga de la misma ambigiiedad que caracteriza

195

todas las otras virtudes.!”” En este mismo sentido, en Platén se tiende

193 “Si, pero tal vez, mi querido amigo, alguien que fuera mds sabio que tu y yo podria
decir que no hablamos correctamente al censurar tan a la ligera la ignorancia [...] sTe
das cuenta entonces que la ignorancia de algunas cosas, para algunas personas, en deter-
minadas condiciones, es un bien y no un mal como crefas hace un momento? [...] la
posesién de los demds conocimientos, en el caso que no se tenga ademads la del bien,
probablemente es raras veces util y, en cambio, casi siempre perjudica al que la posee”
(Alc.2 143c¢, 144c-d, trad. de J. Zaragoza, Gredos, pp. 100, 102-3). Al final del Cdrmides
se afirma abiertamente que una competencia cientifica total y perfecta no tendria
ningun valor si no nos ensefiara la diferencia entre el bien y el mal, proporcionindonos
la felicidad (cf. supra, n. 92).

194 “Quede establecido asi y dicho, que a todos los ciudadanos que ignoran eso no debe
confidrsele nada relacionado con el gobierno y que hay que censurarlo por ignorantes,
aunque sean eventualmente muy buenos en hacer cuentas y hayan realizado todos los
estudios de asuntos muy estimados y en todo aquello que naturalmente hace al alma mds
ripida, mientras que hay que llamar sabios a los que son lo contrario de éstos, aunque,
como suele decirse, no sélo no sepan ni leer ni escribir, sino ni siquiera nadar, y hay que
confiarles los puestos de gobierno por inteligentes” (trad. de Lisi; 1999: 319, Vol. 1).

1% El volg es generalmente separado de las cuatro virtudes, las ilumina, pero es algo
distinto de ellas. Las virtudes son algo bueno (son bienes) sélo cuando son orientadas
a —y, a veces, unificadas por— la divina inteligencia. E1 Ateniense lo afirma de la manera

mids clara en I 631c-d: los cuatro bienes humanos se subordinan a los cuatro divinos
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con frecuencia a distinguir entre una funcién calculadora del intelecto
(d1dvota, povnoig), la cual no necesariamente tiene que ser positiva, y
una funcién racional superior (vonoig, epoévnois, vodc), siempre positiva,
relacionada con la parte mas noble de la psykhé y hasta con la inteligencia
divina que gobierna el universo.'”

Asi que la valoracién negativa de la ignorancia y su identificacién con
el mal, sobre la cual nos enfocaremos en otra ocasién, encuentra impor-
tantes limitaciones por lo menos en los siguientes cuatros casos: la igno-
rancia socratica, la ingenuidad, la relatividad de la ciencia humana y la
ignorancia prudencial. Estas limitaciones nos proporcionan una impor-
tante indicacién general: el racionalismo de la especulacién platénica no
va sobreestimado. La razén, en Platén, no sélo posee una fuerte signifi-
cacién religiosa, sino que no es un valor ni absoluto ni incondicionado.

y éstos, a su vez, al vobg que todo guia. De lo contrario, el valor moral de las virtudes
seria cuestionable y hasta desapareceria por completo, cesarian de ser bienes. La misma
sabiduria (sogia, ppdvnoig) adquiere su pleno valor positivo s6lo cuando sea respaldada
por el bien supremo y no coincide con este. De hecho, existe ppovnoig sin la guia de la
suprema inteligencia, como lo muestra el caso del tirano ordenado (IV 710a-b), cuya
@poOVNoLg tiene un valor instrumental, no moral. A veces, sin embargo, el vodg parece
equiparado con @povnoig (e.g. XII 963a), como si coincidiera con una de las cuatro
virtudes (la sabiduria). Sobre la cuestién, ver Schopsdau, 1994, p. 187,111 p. 591 s.

1% Un Jocus clésico de esta distincién se encuentra, por ejemplo, en el célebre simil de
la linea (R. VI 509d ss). La parte més noble del alma, sin embargo, puede significar
cosas bastante diversas, sobre las cuales el texto platénico insiste aislindolas o combi-
nandolas: hay un sentido epistemoldgico fundacional de la racionalidad, a veces casi en
la acepcion trascendental (‘kantiana’); un sentido ético-moral y metrético, donde, por
ejemplo, la racionalidad es la justa medida; un sentido religioso y escatolégico, donde la
racionalidad es la parte inmortal del alma que nos asemeja al dios; hay, finalmente, un
sentido mégico y chamdnico tradicional, representado por el alma-puente que suefia,
viaja, ama, en una palabra que se mueve mds alli de nuestra conciencia y conecta con el

mundo invisible.
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Y ahora volvemos al examen de las representaciones platénicas de las
catéstrofes.

3. Detras de estas representaciones se agitan los espectros de una
imperscrutable toyn divina, a veces benigna, a veces indomable.””” El
caos y la irracionalidad son una realidad constitutiva del cosmos y llegan
(casi) hasta el punto de destruirlo. El sentimiento platénico de esta irra-
cionalidad alcanza sin duda profundidades obscuras (ver, por ejemplo,
Lg. IV 709a-d, Phlb. 28c-¢), pero de esta profundidad resurge con una
firme creencia en la direccién divina del universo: las catdstrofes no son
en realidad mds que palingenesias, renacimientos ciclicos, en los cuales
la idea del orden no sélo es preservada, sino potenciada por la inter-
vencién de un poder divino benigno. Diluvios y combustiones, agua
y fuego,'® tienen un valor catdrtico y expiatorio aceptado por muchas
tradiciones religiosas. Tras la destruccion, la historia vuelve a empezar y,
por lo general, los comienzos son moralmente mejores que los desarrollos
posteriores: tanto mds cerca del nuevo origen se encuentra la humanidad,
cuanto mejor es su constitucién moral. La catdstrofe, en Platén, no es
el signo de una inquietud (amenaza) sino una respuesta confortadora a
la ansiedad (defensa), es la ‘prueba’ de que el cosmos sigue ordenado y
seguro, de que el dios lo vigila constantemente y que, en el momento de
maximo peligro, interviene para salvarlo. En el mito del Po/itico, el dios
compasivo y filintropo, aunque se encuentra en su provisorio retiro en la
ociosidad alejado del mundo, en realidad nunca deja de tener a su crea-
cién bajo la mirada y interviene justo antes de que la destruccién se haga
irreversible (273d-e). Es una imagen hermosa y poderosa que sirve para
expresar la norma de un orden inteligente, regido por un poder benigno
que nunca nos abandona. Las catdstrofes cumplen con esta misma tarea
consolatoria, aunque impliquen el factor dramitico de la destruccién.

197 Sobre las representaciones de tOyn, ver Montanari, 2018 (I,5-9) y Montanari, 2023b.
%8 Ambas modalidades, como ya vimos, estdn presentes en Platén (inundacién y com-
bustién, en Ti. 22¢ ss; el diluvio en Lg. ITI 677a ss).
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Tanto mds cerca del nuevo origen se encuentra la humanidad, de-
ciamos, cuanto mejor es su constitucién moral. La persuasién en la supe-
rioridad moral de las edades mds antiguas puede tener varias facetas. En
general, lo que sobresale es el sentido profundo de un gran cisma entre
los tiempos actuales, inevitablemente corruptos, y una época aurea, cuya

realidad es pensada entre la historia y el mito."’

En las Leyes encon-
tramos varios testimonios de esta actitud mental. En la descripcién del
patriarcado, o dvvacteia (III 677a ss), domina sin duda el sentido histé-
rico positivo de estas representaciones. Las primitivas comunidades de
pastores son consideradas como una primera forma, ain no-politica,*
de organizacién social. La ausencia de ciencias (ignorancia buena), el
asombroso aislamiento y el temor de la catdstrofe producen una piadosa
sencillez moral, solidaridad reciproca y una inmediata devocién religiosa
que nunca duda de las leyendas divinas.** La ignorancia tiene aqui sig-
nificado positivo, religioso y defensivo.

199 La valoracién positiva de los origenes, como ya mencionamos, no exenta a Platén de
dirigir a veces una mirada histérico-critica implacable hacia el pasado, los sabios mds
antiguos y sus doctrinas, segun una actitud que parece opuesta a la anterior. Es decir que
lo antiguo, en los textos platénicos, como puede ser la fuente de una luz moral inspira-
dora, asi también puede ser la causa de los males del presente.

20 Teyes y legislacién (vopoBeoio) aparecen s6lo con la segunda forma histérica, la
aristocracia (680e ss).

21 E] sistema patriarcal se caracteriza por pequefias comunidades de pastores alpestres
(8petoi Twveg... voptig) que viven en un estado de aislamiento (un inmenso, temible
desierto, III 677¢). El Ateniense las llamas “pequefias chispas de humanidad” y nos
cuenta que viven en una completa ignorancia: no hay artes (téxvou) ni instrumentos ni
vehiculos, no existe forma alguna de sophia, incluidas en ésta las técnicas metalirgicas,
de la ausencia de metales se infiere la ausencia de guerras (678e; en R.1I el origen de la
guerra es individuado mds bien por el aumento de las necesidades nacidas del desarrollo,
adénotg, del Estado, 373d-¢). Hay, sin embargo, algunas técnicas basicas (construccion,
textiles, artes pldsticas), regalos del dios, cuyo desarrollo no implica la metalurgia y que

aun asi constituyen un retofio para el progreso (PAbotmv kai €nidoowv). Sobre todo,
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Vale la pena mencionar que el Ateniense, para elogiar la moralidad de
este sistema primitivo, se sirve de un pasaje de Homero sobre los Ciclopes
(680b-c) que es tradicionalmente empleado para estigmatizar las orga-
nizaciones sociales mas lejanas del orden civil.?* La radicalidad de esta
inversién valorativa merece ser subrayada, porque demuestra que la igno-
rancia, asi como la ausencia de politica, en Platén, no es necesariamente
un desvalor. La descripcién del sistema patriarcal recuerda la ciudad sana
que Sécrates elogia por su devota apolitica sencillez en R. 11 (372a-d) y
que Aristételes, por esa misma razon, critica en su Po/itica (IV 4.1291a

hay condiciones ambientales que favorecen el desarrollo de una fuerte ética y devocién
religiosa comunitaria, por ejemplo, el miedo (p6Bog) al descenso hacia los valles, equi-
valente a un miedo al mar, pues todavia vive el recuerdo de la catastrofe; estd, también, la
ansiedad producida por el aislamiento (81 épnpiav), que empuja a los hombres a frater-
nizar (fyérev kol éprioepovodvio GAAMA0VG), en un estado de relativa abundancia
de recursos alimenticios (es decir que no hay pobreza, fuente tradicional de discordia).
Por todas estas razones se desarrollan en los hombres inclinaciones muy nobles (0n
yevvouotata) que alejan las varias manifestaciones del mal que ya conocimos. Estos
pastores arcaicos son hombres éptimos, dyaoi, nos asegura el Ateniense, justo en virtud
del estado de primitiva ingenuidad (e010€10) en la que viven. Sobre el patriarcado, ver
Schopsdau, 1994, p. 366 ss.

22 “No tienen asambleas para tomar decisiones ni leyes/ sino que viven en las cumbres
de las altas montafias/ en huecas grutas; cada uno da las leyes/ a sus hijos y mujeres y
no se preocupan unos de otro” (Od. IX 112-15). En Aristételes, por ejemplo, el pasaje
homérico es empleado para distinguir los hombres civilizados de los que viven “sin
tribu, sin ley, sin hogar”, quienes tampoco son hombres, propiamente hablando (Pol. I
2.1252b-1253a, Et. Nic. X 9.1180a 28). En las Leyes, este pasaje procura a Homero un
primer elogio por parte de Clinias y Megilo; el segundo elogio, atin mds consistente, lo
pronuncia el Ateniense poco después, a propésito de la fundacién de Dardania (682a).
Homero emerge aqui como un poeta que dice la verdad histérica mediante un discurso
mitico (paptupeiv... dw pobodroyiog, 680d). Se replantea entonces en estos pasajes la
exigencia de una interpretacién alegérico-arqueolégica del poeta (dmdvowa). Sobre este
enfoque en Platén, ver R. II 378d. Gdrgemanns, 2004, p. 66.
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10 ss). Tampoco en el tiempo mitico de la regencia de Cronos, recordado
en las Leyes y en el Politico, hay necesidad de jefes, guardianes y guerreros,
pues los hombres no son mds que el rebafio de un dios que es padre y
pastor premuroso. Estos pasajes ilustran algo semejante, ya que hablan de
un tiempo en que no habia necesidad de gobiernos, leyes, ciudades, cien-
cias y que, sin embargo, eran felices, pues los hombres vivian en sintonia
inmediata —e incluso en contacto directo— con la divinidad. La necesidad
de la politica surge en época de corrupcién, cuando los dioses-pastores
se retiran del mundo y los hombres quedan solos con la necesidad de
203 La politica es una téyvn
indispensable y noble, pero es vista como firmaco para una época de
imperfeccién y enfermedad radical, en la cual ya es posible no creer en

aprender la dificil tarea de autogobernarse.

los dioses.

En otro grupo de pasajes que encontramos en las Leyes, prevalece sin
duda el sentido mitico del gran cisma. El incipi¢ de la obra recuerda la
ovvovoia (I 624b) entre Minos y el padre Zeus, asi como entre Licurgo
y Apolo. En el libro IV se recuerda la prudencia de Néstor, quien con sus
palabras era capaz de instilar en los reyes un amor divino (¢pwg 0eiog. ..
éyyévnton) a la justicia y a la sabiduria. Pero, comenta el Ateniense con
desencanto, “esto pas6 en los tiempos de Troya, cierto no en nuestros dias”
(711d-e). Poco mas adelante (713b ss), empieza el mito de la regencia de
Cronos, cuando el dios regia a los hombres personalmente y con minis-

25 En el primer largo ejercicio diairético del Politico (264a-276¢), el Extranjero llega a
demostrar por via negativa que el arte regia (la politica) no cae ni bajo el arte de la crianza
colectiva (kowvotpo@ikn, 264e ss) ni bajo la del cuidado del rebafio (Gyehorokopxty, 274
ss, donde se subraya el aspecto de la émpédeio, de la Oepomein). Ambas presentan sélo
una afinidad superficial con la ciencia del politico. No logran encontrar lo que propia-
mente distingue al politico de sus competidores (268c). Ademis, el Extranjero confiesa
a Sécrates, “la figura del pastor divino es demasiado grande para paragonarla al rey
y [...] nuestros politicos actuales son mucho mds semejantes por su naturaleza a los
hombres por ellos gobernados” (275b-c, trad. cit., p. 540). La conciencia de un cisma

radical entre “dioses”y “hombres” resalta aqui con claridad.
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tros divinos como intermediarios (Saipoveg), historia que presenta una
estricta semejanza con el mito del Po/itico (269c ss). En el libro IX se
mencionan los antiguos tiempos en que los legisladores daban leyes a
los héroes (853¢). Finalmente, en el tltimo libro, se recuerdan con admi-
racion los tiempos leyendarios en que Radamanto juzgaba mediante el
simple juramento (6pKkoc),”* un procedimiento que ya no es aplicable,
pues los hombres de entonces crefan en los dioses y hasta descendian
de ellos, mientras hoy las opiniones han mutado hacia la impiedad (XII

948bc).

4. La imagen de este tiempo mitico y primitivo, que todavia tiene a la
Tierra como escenario, conoce también la posibilidad de sublimes proyec-
ciones verticales, a saber, puede transformarse en una metifora del mundo
inteligible y del gran cisma que nos separa del Cielo. En el complejo mito
del Fedon,la imagen de la doble Tierra (110b-111c¢) evoca el sentimiento
de este cisma de manera perfecta: en la Tierra que estd “arriba” todo es
mds bello, luminoso y puro, colores, montes, rocas, piedras, aire, esta-
ciones, animales y hombres. Los hombres de “alld”, cuenta Sécrates, tienen
“bosques consagrados a los dioses y templos, en los que los dioses estin
de verdad (&v oig @ dvti oikntdg 0eodg eivar), hay profecias, ordculos,
apariciones de los dioses, hombres y dioses tienen tratos personales y reci-
procos (GVvovsiog... avtoig mpdg avtog)” (111b-¢). De la nostalgia
del origen se pasa aqui casi imperceptiblemente a la afioranza del Cielo, es
decir al deseo de un regreso (v05106) a nuestra patria celestial, y el énfasis
cae en el dolor que produce esta lejania-espera. La nostalgia platénica es
literalmente “homesickness”, “Heimweh”, “morrifia”. En nuestra patria
real no existe el mal que existe en este mundo, “por eso es menester huir

204 En este pasaje, el Ateniense limita drasticamente el empleo del juramento a un proce-
dimiento judicial. Se trata de una medida para contrarrestar la difusién del perjurio. Del

mismo modo, se hace alusién al método de Radamanto en impartir sentencias en I 625a.

25 Trad. de C. Garcia Gual (Gredos, p. 130).
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de €l hacia alld con la mayor celeridad” (Phd. 176a). Este mal de huida,
en el Fedro, se llama n600g t@v 161€ (250¢), el deseo de volver a ver lo que
vimos en el hyperuranion, patriam redire. En un pasaje fundamental del
Timeo, este deseo del regreso a la patria celestial —del cual, en esta obra,
por decir de algin modo, se aclara la razén cosmolégica— es visto como
el aspecto por excelencia que hace del hombre la especie mds religiosa
entre los animales ({(Dwv 10 OeocePéotatov, 42a).2 La religiosidad es,
in primis, aforanza de la patria celestial.

2% T a razén de la nostalgia estriba en la asignacién que el Demiurgo hace de cada alma
humana a un astro del cielo. Antes de que las almas empiecen su vida mortal, el Padre las
instruye con una verdadera d1day1}, donde estd contenido todo lo esencial: “Una vez que
hubo compuesto el conjunto, [e]l Demiurgo] lo dividié en un nimero de almas igual a
los cuerpos celestes y distribuyé una en cada astro. Después de montarlas en una especie
de carruaje, les mostr6 la naturaleza del universo y les proclamé las leyes del destino
(vépovg tovg gipoppévoug ginev ovtaig). [...] El que viviera correctamente durante el
lapso asignado, al retornar a la casa del astro que le fuera atribuido (v €ig v 0
cuvvopov mopevbeig oiknotv fotpov), tendria la vida feliz que le corresponde [...]”
(41d-e, 42b). Trad. de Angcles Duran y Francisco Lisi (1999: 189).
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VIII. Justicia, dependencia, presciencia

1. Si ya las catdstrofes son una primera respuesta defensiva ante la
amenaza de la degeneracién césmica, las imédgenes platénicas de la jus-
ticia testimonian ain mds la cercania de la divinidad y no sélo en los
momentos de maxima crisis, sino en todo momento. En las Leyes, la
defensa contra la violencia y la irracionalidad del mundo no es entregada
ni en las Ideas-Formas (el mundo inteligible), cuya presencia en la obra
es incluso controversial,”” sino que el papel fundamental lo tiene, mds
bien, la representacién de una inteligencia divina hegemonica: el vodc.
El legislador dirige constantemente su mirada hacia el orden césmico
(dikm), cuya imagen es compactamente providencialista, funcionalista y
legalista. En el libro IV, dikn (junto con paz, aid®c® y edvopia) reina en
la época de Cronos, cuando los hombres estin gobernados directamente
por el dios y sus daipoveg (713b ss). El cuidado de los dioses (émuéreto)
y el orden justo de las cosas (3ikn) tienen en este pasaje la misma exten-
sién semdntica: dikn coincide con el cuidado que la divinidad ejerce en
el mundo.

207 Montanari, 2018 (I, 71).

28 Aiddg divinizada regresa en XII 943e, donde se dice que Aikn es su hija (para
sancionar la importancia de una venerable prudencia antes de acusar y castigar). La
férmula se inspira libremente en Hesiodo, Er. 254 s, donde se dice que Aidmg es hija
pudica de Zeus (cf. Lisi, 1999: 296, no. 15, vol. 2).
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En un segundo pasaje (715e-717a), el orden de la justicia divina es
asociado con la imagen de una rueda, de una circulacién perfecta: el dios
“avanza” (o “cumple con sus tareas”, mepaivet) rectamente y “lleva a cabo
sus revoluciones” segin naturaleza. En este caso, dikn es la entidad casti-
gadora que lo sigue, que viene tras de él, encargindose de punir toda
especie de infracciones debidas a la desmesura, todo rechazo de los parti-
culares de adecuarse a la medida divina universal, de imitar al dios.?”
En general, la visién que se obtiene de estos pasajes es clara: el orden
césmico es sentido como un dios que cuida al mundo y es acompafiado
por la instancia de una inflexible punicién, sin, pero, coincidir con ella.
Como vimos, los textos tienden a distinguir la divinidad de la funcién del
castigo, con la cual, inevitablmente, la mentalidad religiosa la asocia (ver
supra, cap. 2: 41-2). El universo es un circuito cerrado, lleno de sentido,
del que nada escapa y en el cual todo recibe lo merecido. La imagen es ya
tipica en la filosofia pre-platénica.?™

Aikn castigadora regresa también en otras ocasiones, por ejemplo,
en IV 717d, junto con su mensajera Néunotg, en relacién a las ofensas
hacia los padres. Sin embargo, es sobre todo en X 903a-905d donde el
motivo de un orden césmico tan sélido de ser inquebrantable vuelve a
expresarse con la méxima fuerza. De esto depende la eficacia de la refu-
tacién de los argumentos ateistas intentada por el Ateniense. Se trata
del mito de la dikn Oe@dv, que el Ateniense cuenta al final de su confu-
tacién de la segunda tesis ateista (“los dioses existen, pero no se cuidan
de los hombres”). Este extenso pasaje incluye varios puntos oscuros. No

209 E] pasaje evoca una amplia serie de antecedentes poéticos y filoséficos, desde Hesiodo
y Teognis, donde Aixn es personificada como hija de Zeus, hasta Heréclito y Parmé-
nides, donde Aikn es castigadora y garante del orden césmico. Ademds de la probable
referencia a una doctrina 6rfica (moAatdg A0yog), parece también muy fuerte la memoria
del fragmento de Anaximandro (DK 12 B1). Lisi lo menciona (1999: 375, n. 65), mien-
tras Schépsdau no lo recuerda.

210 Ver nota anterior.
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obstante, es claro que se vuelve a afirmar con mucha fuerza el nexo entre
emuédeln (el cuidado directo del dios) y el orden del todo (6Aov). Este
nexo, como vimos, implica también la funcién del castigo, que el dios
ejerce sélo indirectamente por su categérica incompatibilidad con toda
clase de violencia. Se trata de un cuidado total, que no admite excep-
ciones ni huecos (el dios es “el que cuida al todo”, 903¢, hasta el minimo
detalle), y que ademds caracteriza a la divinidad como intrinsecamente
buena.?’! Asimismo, se presenta de nuevo la idea de una jerarquia y divi-
si6n del trabajo entre dios y dioses menores, o mediadores (Saipoveg),
que encontramos ya en el mito de Cronos (IV 713¢-d).?? En el libro X
se dice que se han instituidos jefes (8pyovteg), cuya competencia abarca
“hasta el minimo detalle” y “hasta el ultimo rincén” (gig pepiopov Tov
£oyatov) del cosmos (X 903c).

Otro elemento fundamental que se reafirma, y que puede apreciarse
también en IV 713d, es la facilidad (pactdvn), o mejor dicho la eficiencia,
con la que los dioses dirigen el todo, una cualidad de gran utilidad para
los hombres. Este ultimo motivo es enfatizado, especialmente, en el libro
X, donde el argumento busca mostrar la perfeccién con la cual el todo es
administrado por la divinidad. El Ateniense lo describe como un juego,
usando una metifora que es tipica en las Leyes. El dios es representado
como jugador de chaquete (mettevtG) que mueve las piezas, las cambia de

21 “A Jos que son buenos (dyaboi) en relacién a toda virtud les toca el cuidado

(émpéherav) de todas las cosas como lo més propio (oiketotdtnv)” (X 900d). “Para aquel
que cuida el universo, todas las cosas han sido ordenadas para la salvacién y la virtud del
conjunto” (mpog v cwmpiov kol dpetiv Tod dAov mavt €oti cuvietaypéva, 903b).
Cf. con Ti. 29e (&yaBdg 7v) y el importante comentario de Hegel sobre este pasaje
(“Gott ist das Gute”).

212 Cf. también Plt. 271d-e. La jurisdiccion de estos dioses ‘segundos’, por supuesto, nos
recuerda también el segundo acto de la creacién en el Timeo (41a ss), donde los astros

(dioses) son encargados por el Demiurgo de seguir con el trabajo de la creacién.
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lugar (petatiBévan), elige cémo y dénde colocarlas en el cosmos conforme
a su buen o mal comportamiento (903d), es decir, segin cumplan bien
o mal con sus funciones. En este sistema todo tiene sentido y lugar, en
la vida y después de la muerte: no hay un sélo cabello que se escape a la
racionalidad general. Todo estd y se mantiene & sa place (es una imagen,
por supuesto, que se concilia con cierta dificultad con las representaciones
del alejamiento del dios y de la corrupcién del cosmos mencionadas en el
capitulo anterior).

2. La representacién de la justicia césmica, entonces, requiere que el
hombre acepte su pequefiez e insignificancia (su ser tamewog),* su ser
nada mds que una pieza pequefia en un gran juego. En el pasaje ya recor-
dado del libro 1V, sin embargo, los adjetivos Tamevog y kekoopunpévog
(IV 716a) aparecen asociados casi en endiadis y describen a un hombre
que se conforma de manera “sumisa”’ y “ordenada” a la dikn Be@®v. Se
manifiesta asi en Platén, el profundo nexo entre “dependencia” (religion)
y “ciencia” (filosofia), pues la plena consciencia de nuestra pequefiez no
s6lo no impide nuestra asimilacién al dios (Opoiwoig He®), sino que la

213 Schopsdau (2003: 209-10) enfatiza justamente el valor positivo que en este pasaje
tiene el adjetivo tamewdg, en el sentido de sumiso, humilde (IV 716a), sobre el cual
Dodds ya habia puesto énfasis (1957: 215). Con este mismo sentido, el léxico de Des
Places (1964: 496, Vol. 1) menciona también el uso del adjetivo en VI 762¢. Se trata
de una notable inversién semdntica, pues generalmente el adjetivo lleva un significado
negativo y despectivo, mientras que en este caso es el marcador positivo de un fuerte
sentimiento de dependencia, un aspecto sobresaliente de la religiosidad platénica, en
particular en las Leyes. De esta manera, tanetvog entra en el mismo campo semdntico
con el que se relacionan otros términos, como fovyia, Tpeots, dovieia (y los adj.
npdog, theog, S0DA0C), que también conocen una andloga torsién semdntica (aunque
no tan radical), y sobre todo @6fog y aiddc-aioyovn (el temor a dios, a las leyes, y
finalmente al juicio de la comunidad). Se trata asi de sentimientos sociales, instilados a
través de la educacion, con los cuales se intenta corregir (por sublimacién) o contener

los impulsos naturales més disgregantes (libido, agresividad, etc.).
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produce.?* El hombre sumiso y consciente de sus limitaciones ontolégicas
es un hombre que conoce las razones del todo y por eso acepta su realidad
con serena y sumisa devocién. En contraste con éste, el hombre ignorante
de las razones del todo se queja de su destino, de ahi que el Ateniense
lo urja a adecuarse y comprender que “el devenir no se ha producido por
ti, sino td por el universo” (X 903c). La dikn Oe@v, dice el Ateniense
citando el verso homérico, nunca descuida (00 yop dueAndnon) a nada ni
a nadie: “ni, aunque siendo tan pequefio, te hundieras en la profundidad
de la tierra, ni si, enalteciéndote, volaras al cielo” (905a).?"* La ignorancia
de esta condicién es, para el hombre, una mancha, un pecado, una culpa.

Que el filésofo se asemeje al dios, en la medida de lo posible, adqui-
riendo su misma presciencia universal y conformando su propia medida
a la medida divina, es una afirmacién que en otros contextos religiosos
resultaria ser pura y simple impiedad. En cambio, en Platén, esto no
disminuye en nada el sentimiento de la insignificante pequefiez humana.
Por el contrario, la HBp1g es asociada con la ignorancia del todo (X 903d,
905c¢), la ignorancia de las razones que gobiernan el cosmos: jcémo
puedes pensar —le reprocha el Ateniense a este necio— que no sea nece-
sario conocer la divina perfeccién del todo? (yryviokew 8¢ avtiv [scil.
ocuvtédetav] g oV delv dokeilg, 905¢). Y mds adelante, reitera la nece-
sidad de conocer la ciencia divina y perdonar (cuyyryvodokew) a los
ciudadanos que se limitan a respetar la letra (prjpun) de las leyes sin ir mds
a fondo en su comprension (XII 966c). El ateo es aquel que ignora a dios,
que no conoce sus planes y no los ve reflejados en todo acontecimiento
c6smico. Debido a esta ignorancia se queja de su lugar y se enoja por su
condicién, pues, al no conocer al dios, que es todo, este infeliz (ck€TA100)
se sobrestima a si mismo, que es nada, y por eso es culpable y merece el

214 E] pasaje que acabamos de mencionar es el mds importante, en las Leyes, en relacién a
la dpoimoig Bed. Sobre esta nocién de asimilacion al dios, ver supra, cap. 5: 96-9).

215 Od. XIX 43. Con relacién a este pasaje, Lisi sugiere que escuchemos en dikn toda la
variedad semdéntica del término: costumbre, justicia, castigo y juicio (1999: 227, no. 87,
vol. 2).
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castigo. Adquirir la ciencia divina, entonces, lejos de implicar un acto de
soberbia digno de punicién, es la manera de reconocer la insignificancia
humana y aceptarla con un sereno sentido de las proporciones.

En el marco de este compacto orden césmico, el hombre es represen-
tado en las Leyes como una especie de juguete (noiyviov) o titere (Badpa)
en manos de los dioses, cuya unica libertad parece consistir en elegir
si reconocer y aceptar su condicién con piadosa devocién o con obsti-
nada renuencia (volentes fata ducunt, nolentes trahunt). En ambos casos,
juguete y marioneta, la imagen es de tipo mecénico (0god Tt maiyviov
glvon pepnyovnuévov, VII 803c) y hace hincapié en la pasividad de un
ente casi sin vida propia, que se mueve empujado por fuerzas externas —de
orden inferior (corpéreas) o superior (divinas). En I 644d (ss), de hecho,
la metafora del titere sirve para producir una imagen de la psique humana
de orden aparentemente mecanicista. Placeres y dolores, las dos pasiones
basicas con sus anticipaciones (rpocdoknpata), miedo y esperanza, son
representados como consejeros opuestos y ciegos que nos gobiernan del
mismo modo que los hilos mueven una marioneta. El 1éxico que describe
esta traccién mecdnica es variado. Encontramos, por ejemplo, cuerdas
(vebpa), tendones (cunpvor) y “tracciones” en general (§A&eic). El hecho
de que las pasiones (md0n) sean vistas como tracciones no es algo que nos
sorprenda, pues estamos relativamente acostumbrados, quizds por error,
a interpretar nuestra relacion con las pasiones en términos de pasividad
(la raiz de los dos términos es la misma). Resistir a las pasiones, tratar de
controlarlas, ser esclavos de estas, etc., son todas expresiones que implican
pasividad del sujeto ante ellas. En el mismo pasaje, sin embargo, es la
misma guia (&ymyn) de la inteligencia, i.e. la razén, que viene descrita
como una traccién incluso como uno de los ©66n. La descripcion de este
admirable ensamblaje que es el hombre deja ahora de aparecer como un
frio mecanismo y revela su significado propiamente animista: lo que se
describe, en realidad, es un sujeto heterénomo, gobernado por fuerzas
demonicas, racionales o irracionales, que es incapaz de mantener bajo
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control y, en el mejor de los casos, sélo puede intentar cuidar y propiciar,
por un lado, alejar y conjurar, por otro. El sujeto parece asi substancial-
mente pasivo con respeto a su misma racionalidad.

Esta connotacién pasiva de nuestra relacién con la razén atrae la
atencién, puesto que, por lo comun, tendemos a atribuirle un caricter
no sélo auténomo y de guia, es decir, marcadamente activo, sino también
a pensar la razén como coincidente con nuestra subjetividad. En este
pasaje de Platén, sin embargo, el significado pasivo de nuestra relacién
con la norma racional (vopog-Adyoc) y con la durea guia del Aoyiopdg, a
su vez representada como ma0og, es innegable: la razén es algo externo,
que no coincide con nuestra subjetividad y consciencia, es la tercera
cuerda que mueva nuestraalma-maquinayesséloaella,entrelas tracciones,
a la que debemos obedecer siempre (ud... T@v ELEewV cuvemduevov
ael, 644e). Es decir que la atribucién de racionalidad al hombre no
coincide con una atribucién de autonomia, moral o epistémica, sino,
al contrario, con una imputacién de radical heteronomia teérico-prac-
tica: el hombre es racional cuando se deja llevar por el dios, cuando lo
sigue y se adapta a su ley (cuvendpevov, I 644e, VII 803¢).?"® Un hombre
que se deja llevar s6lo por la justa cuerda, la divina, serd también aquel

16 De manera que, en Platon, la parte racional del alma no equivale laicamente a ‘nuestra’
conciencia moral o epistémica, sino viene representada como algo de origen divino, ya
sea como dain®v o ©Ghog (los dos términos aqui parecen significar lo mismo), que se
encuentra instalado en el alma humana y desde ahi manda sus sefiales. sus sefiales. Esta
parte del alma, que es el centro del "self", propiamente hablando no parece ser 'nuestra’,
no nos pertenece, sino es otra de las varias tracciones y td0n de cuyo montaje resulta este
asombroso juego divino que el es hombre. Sin embargo, este dios, que en su ambiente
natural seria sin duda mds poderoso, puesto en el medio de la materia sensible y de un
alma inestable se vuelve mds débil y necesita ayuda. Una vez mds se nos recuerda que,
para mandar, la razon necesita servidores, vnnpétan (IV 645¢; ovppayog, R. IV 440D,
441e, X 589b), pues siendo mansa y no violenta (mpdov kai ov Praiov), es incapaz de

[ ) .
jalar’ con la misma fuerza que las otras cuerdas.
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que vive en modo pio y devoto de acuerdo con las leyes de la ciudad.
Una descripcién muy similar del alma, como observa Klaus Schépsdau,
es proporcionada en R. X 604b-d, mientras en el Timeo la parte supe-
rior y soberana (10 kvpudtatov) del alma, la racional, es identificada
como daipmv que nos fue donado por el dios (g Gpa avtd daipova
Be0g €xdoto dédmkev, Ti. 90a-b). El dios, o el daipwv, que se esconde
en la “traccién” racional regresa en L.VII 803c para sugerir de nuevo a
esta marioneta-juguete que es el hombre devoto cémo hacer sacrificios y
danzas corales, llevando asi una vida que serd mis feliz entre menos cuente
el sujeto para la decisién de este juego. Una vez mis, lo que sobresale es
la pasividad del sujeto racional. Frente a la simplicidad casi mecédnica
de este modelo, el cretense Clinias comenta: “desprecias por completo a
nuestra raza humana, Extranjero” (tavténoct 10 t@v avOpdnmv yévog. ..
dopavliCels). EI Ateniense se disculpa y dice: “estaba hablando mirando

al dios” (804b).

3. Lo que se elabora en los pasajes mencionados sobre dikn es una teoria
de la providencia universal. Esta idea se expresa en las Leyes mediante el
término émpélela, en una de sus varias connotaciones religiosas. Recor-
demos las palabras del Ateniense: “A los que son buenos (Gyaboi) en
relacién a toda virtud les toca el cuidado (§émpéleiav) de todas las cosas
como lo mis propio (oikeotatnv)” (X 900d). En Platén, encontramos
también el uso de una palabra especifica, aunque muy raro, para denotar
esta creencia, es decir, Tpdvota, que podemos traducir casi de manera
literal como providencia, o, con mayor exactitud, pre-ciencia. En las Leyes,
la palabra se emplea sélo en sentido juridico, como sinénimo de preme-
ditacién (la encontramos en general en la férmula ék npovoiag). De las
cuatro ocurrencias que quedan en otras obras de Platén, en dos casos
el término se refiere a la parte racional del alma humana (Phdr. 254¢7,
Ti.45b1), mientras que, en otros dos casos, ambos en el Timeo, significa la
presciencia divina (30c1, 44¢7). Como ya observaba Burkert, el Zimeo es
la obra platénica donde mejor se expresa la visién religiosa de un cosmos,
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en el que nada ocurre por casualidad y todo tiene un sentido exacto, pues
la presciencia divina ha dispuesto que todo, hasta el minimo detalle, esté
en su lugar.?'” [Ip6vota y dikn Be@®v significan la misma cosa.

No es casual que en Platén la palabra mpévoia pueda referirse indi-
ferentemente a la mente omnisciente de dios y a la parte noble del alma
humana. Tampoco es casual que émpérewn y émpereicbat expresen al
mismo tiempo el cuidado del dios hacia los hombres y el cuidado del
sabio hacia el dios y los hombres. La razén de lo anterior estriba en que
en Platén la figura del sabio, ya sea el filésofo, el devoto o el legislador,
es siempre construida como un doble del dios, de manera que lo que se
predica de uno, se puede predicar también del otro (cf. supra cap. 1: 32).
Por un lado, esta transitividad puede explicarse por medio de la compo-
nente no sélo antropomérfica, sino psicolégicamente egocéntrica que

varios estudios®'®

reconocen en la vivencia religiosa. Seguin éstos, las
caracteristicas del dios no son que una proyeccién del mismo creyente y
de su sistema de valores, como lo prueba el hecho de que, cuando en este

sistema cambian las ideas, cambian también las caracteristicas de la divi-

A7 Burkert, 2009: 281.

218 Sobre el nexo entre creencia en la divinidad y egocentrismo, cf. Tobefia, 2014: 111 ss,
y Beit-Hallahmi, 2015: 28-9, 32, 37. El sentimiento de dependencia coincidiria asi con
la dependencia de nuestras premisas de valor. Lo que ‘nuestro’ dios piensa y dice, coin-
cide con lo que nosotros pensamos y decimos. En primer lugar, cuando el creyente exalta
al dios y se disminuye a si mismo ante su majestad, estaria también, inevitablemente,
reconociendo en si mismo la autoridad de hablar en nombre del dios: presupone que su
voz tenga el poder de llegar hasta la altura divina e imponerse a la atencién del numen.
Es esta la paradoja de la alabanza, que ya mencionamos y fue subrayada por Burkert
(2009: 165 ss). En segundo lugar, lo que el creyente nos dice sobre el dios (quién es,
qué piensa, c6mo juzga, etc.) parece generalmente reflejar su propia visién del mundo.
Entre las dos cosas ha sido observada una especie de sincronizacién, confirmada por el
hecho de que, cuando el creyente cambia algunos postulados de su visién del mundo, de
manera concomitante tiende también a cambiar el punto de vista de ‘su’ dios al respeto
(Tobefia, 2014: 114 s). Sobre el dios como proyeccién humana, ver Feuerbach (1977).
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nidad. En este sentido, en lugar que decir que el creyente es un doble del
dios, seria quizds mds adecuado decir que el dios es un doble del creyente.
Por otro lado, el doble puede ser interpretado también en analogia con
lo que ocurre en los rituales, donde el agente supernatural constituye el
punto de interrupcién de la cadena de transmisién. Desde este punto
de vista, rituales, doctrinas y filosofias religiosas parecen funcionar de la
misma manera: la legitimacién retrocede de doble en doble (de mediador
en mediador, si queremos) hasta llegar al agente sobrenatural que es la
base de toda la cadena, la entidad que la inicia e interrumpe (Pyysidinen,
2009: 40).2*

A pesar de ser insignificante (tamewog) frente al orden perfecto de la
divinidad y a su majestad, el sabio es capaz de reconocer su propia insig-
nificancia y con eso también la majestad del cosmos. Es decir que, ademds
de compartir con la divinidad el conocimiento de la necesidad funcional
con la que todo acontece, comparte con ella la misma presciencia, a saber,
la “informacién estratégica” (Boyer, 2001: 151-55).* La inteligencia
humana en Platén es capaz de penetrar la providencia divina. Hombre y
dios, por lo menos bajo este punto de vista, pueden lograr ser lo mismo
(por supuesto esta posibilidad se encontrard siempre acompafiada por las

219 ] a referencia mayor sobre este tema es la teoria de la “religious ritual competence” de
Lawson y Maccauley. En este complejo marco teérico, la relacién més o menos directa
entre el agente ritual y la divinidad determina la profundidad del ritual y su centralidad
en un dado sistema religioso (Lawson, 2001: 126 ss).

220 Pascal Boyer describe de la siguiente forma la cuestién: “we always assume that other
people are agents with Zimited access to strategic information [...] In interaction with
supernatural agents, people presume that these have fi// access to strategic information”
(2001: 156). La figura del sabio como doble del dios constituye una limitada derogacién
a este principio. El doble se caracteriza por tener una informacién estratégica que, aun
no sea completa y absoluta como la de la divinidad, le es por lo menos afin, y de todas
formas muy superior a la de los demés hombres. En otras palabras, es muy probable, y
quizds incluso necesario, que el juicio del sabio coincida con el juicio del dios o, por lo

menos, lo represente.
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varias cldusulas rituales limitativas: “si dios quiere”, “en la medida de lo
posible”, etc., que de hecho abundan en Platén). En este caso el senti-
miento de dependencia se trasforma en una afirmacién de omnisciencia
humana, omnisciencia que habrd que entender como una ciencia e/ todo
(una ciencia de lo absoluto), no como un vulgar “ser experto de muchas
ciencias” o un eristico “saberlo todo”.??' Como ya vimos, el tomevog es
también kekoounpévog (IV 716a), un nexo que nos revela una sustancial
identidad entre “dependencia” y “ciencia”. Es asi que la mds profunda
conciencia del limite humano (dependencia) se identifica en Platén con
el mas sublime proceso de asimilacién al dios (ver supra, cap. 5: 96-9).

4. Rudolf Otto, por un lado, y Hegel, por otro, entendieron muy bien
estos dos aspectos aparentemente contrastantes, ciencia y dependencia.
Hegel enfatizé el primero descalificando el segundo. Otto hizo mis o
menos la operacién contraria. Segin éste ultimo, la filosofia de Platén era
esencialmente religiosa, con una base todavia mistica, irracional, basada
en el “sentimiento de dependencia” (yo, hombre, soy nada; tu, dios, eres
todo). Se trata de un concepto —Abhingigkeitsgefiih/~ que retomaba de
Schleiermacher, modificando en parte su sentido.”* Hegel, de manera
opuesta, escribi6é paginas memorables sobre el dios platénico, un dios que
no es envidioso, que no se esconde a la razén humana (Phdr. 247a), sino
se le revela por completo, sin residuos, y coincide integralmente con su
concepto. Es un dios, que, dirfamos, ya no posee “informacién estratégica”
y, con eso, pierde una cualidad que resulta ser esencial a la divinidad segin

221 La distincién es platonica, bastard recordar su rechazo de la moivypapocivn (Grg.
526¢, R. 11 374a, 1V 434b, 444b), de la mohvpadio (Lg. VII 811a, 819a) y el sarcéstico
desprecio mostrado por los torpes ejercicios de omnisciencia llevados a cabo por Euti-
demo y Dionisodoro (Euthd. 293b ss). Sobre la moAvypapocdvn, ver Vogelin, 2000: 118
(vol. ITI, “Plato and Aristotle”).

222 Sobre el sentimiento de la dependencia, ver también supra, cap. 2: 38). El término es
central también en la Esencia de la religion de Feuerbach, donde describe el fundamento

(Grund) de la religién.
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la perspectiva del sentido comun (Boyer, 2001: 156). ;Quién tenia razén,
Hegel u Otto? En cierto sentido, como ya el lector habra entendido, las
dos lecturas son acertadas. De hecho, una larga serie de pasajes platénicos
podria servir de soporte para ambas afirmaciones, mucho mds larga que
los pocos que, en realidad, mencionaron los dos autores.

Ahora bien, lo que Otto no vio es que el sentimiento de dependencia
es una forma religiosa de egocentrismo y presupone algin tipo de omnis-
ciencia: aunque sea sélo para afirmar que “Dios es todo”, la desdichada
y misérrima criatura debe ser capaz de ascender de los pantanos abis-
males de su nulidad hasta el punto de vista divino. Hegel, por su parte,
comprendié perfectamente la implicacién egocéntrica de la religiosidad,
e incluso, la puso en el centro de su légica y de su sistema, que, de hecho,
por lo menos en este sentido, sigue siendo religioso.?** Pero se equivocé al
pensar que la religién pudiera ser pensable sin la trascendencia del dios,
sin dualismo y, finalmente, sin un sentimiento de dependencia que pre-
supone la (parcial) inaccesibilidad del numen y su poseer “informacién
estratégica” que no estd a nuestro alcance. Esta dualidad, como vimos, es

un aspecto fundamental de la dialéctica de lo sagrado.?**

5. Cada cosa que acontezca en este universo simple, cerrado y lleno de
)
sentido, dominado por dikn y la émuélea divina, es entonces interpre-
table como simbolo, es decir como un signo dotado de un preciso signi-
ficado y de una precisa funcién. Burkert, que también veia en este tipo
)
de creencia una reaccién a la ansiedad y al pdnico, habla a este propésito
de una especie de “regresién” defensiva de lo humano a lo animal.?®*® Los

223 William James individuaba un nicleo sentimental “mistico” en la filosofia de Hegel,
que se manifestaba en la nocién de una reconciliacién de toda contradiccién en el marco
de un ser absoluto que la subsume. Ver James, 1929: 379 (y nota).

224 Ver supra, introduccién: 24-8).

225 “La sensibilidad nacida de la ansiedad conduce a un agrandamiento del mundo reco-
nocible, dirigido por la premisa de que todo tiene significado. Eso equivale a volver

al tipo de mundo cerrado en el que existen los animales menos, aunque se trataria de
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hombres, que viven en un sistema simbdlico abierto y complejo, donde las
respuestas a las sefiales ambientales no estdn limitadamente programadas
por el instinto, mediante estas representaciones metafisicas es como si
retrocediesen de manera ficticia al mundo cerrado de los demds animales,
en cuyo sistema todo signo parece tener efectivamente un sentido estric-
tamente predeterminado y funcional.* Sin embargo, se trata s6lo de una
ficcién y de una simulacién, una tendencia natural a la simplificacién e
incluso al cierre cognitivo,”’ que se encarga de remover mentalmente
todo signo de contingencia. Jaques Monod planteé bien la cuestion:

We would like to think ourselves necessary, inevitable, ordained from all
eternity. All religions, nearly all philosophies, and even a part of science
testify to the unwearying, heroic effort of mankind desperately denying its
own contingency (Monod, 1972: 2-44).

De una manera parecida, William James afirma que, para quien vea el
mundo sin inclinaciones teoldgicas, orden y desorden son “puras inven-
ciones humanas”. El mundo se nos presenta como rebosante de desorde-
nados arreglos, “but order is the only thing we care for and look at, and
by choosing, one can always find some sort of orderly arrangement in the

midst of any chaos” (1929: 429).22% No s6lo la religiosidad, sino la metafi-

un nivel més alto [...] La dialéctica de la ampliacién de la visién y el cerramiento del
universo puede encontrarse en la filosofia antigua [...]” (Burkert, 2009: 281).

226 La tendencia constante (y utépica) a la reduccién de la complejidad y la tentacion
de una regresién al mundo cerrado andlogo de los instintos emerge también en otros
aspectos del discurso platénico y de su escritura. Un andlisis de las metédforas animales,
por ejemplo, nos llevaria a conclusiones parecidas.

227 Ver la literatura citada en Andersen 2001: 11 (temas: “human need for cognitive
closure”, “cognitive tendency to organize the world according to simple cognitive
structures”, etc.).

228 Sigue un ejemplo muy estimulante: “If I should throw down a thousand beans at

random upon a table, I could doubtless, by eliminating a sufficient number of them,
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sica misma, incluso en sus desarrollos fisicalistas, no es mas que la creencia
en patrones de orden que preexisten objetivamente a nuestra conceptuali-
zacién y que nuestro entendimiento, de alguna forma, es capaz de reflejar
asi como son (adaequatio). Por supuesto, los hombres pueden concebir
a miles de estos mundos perfectos, donde zout se tient, a todo aconteci-
miento le corresponde una férrea necesidad y a todo signo ambiental un
significado funcional exacto, pero la realidad que sentimos, como animales
de este mundo, no deja de ser otra: aun reparindonos detrds de nuestras
defensas imaginarias, que caracterizan el determinismo naturalista no
menos que las metafisicas religiosas, seguimos sabiendo que quedamos
siendo irremediablemente libres (segin el conocido adagio sartriano)
o, por lo menos, irreparablemente expuestos al riesgo que caracteriza la
experiencia vital de la especie, segtin la “abertura al mundo” que consti-
tuye nuestra peculiaridad biolégica (Gehlen, 1980).

Por un momento, aunque fuera uno solo, el propio Platén parece reco-
nocer este sentimiento bajo la forma de una libertad incondicionada, una
ausencia absoluta de pre-determinacién (o una aniquilacién de las deter-
minaciones), aunque proyecte ese momento en el mds alld, poniéndolo
en boca del mpoeng, que pronuncia las palabras tremendas e impo-
sibles (aitior éhopévov: Ogd¢ avaitiog, R. X 617¢), cuando las almas
estin a punto de elegir sus nuevos destinos mundanos (lotes, demonios
y modelos de vida). Se trata en realidad sélo de un momento, porque
inmediatamente después las almas son ya vistas como incapaces de elegir
sus Blwv mapadetypora prescindiendo de sus hébitos y vidas anteriores, es
decir, sin que su eleccién aparezca bajo la luz de la determinacién.

La religiosidad considera a menudo como una amenaza, ergo como un
mal, este indeleble sentimiento anti-metafisico de la contingencia, o expo-

leave the rest in almost any geometrical pattern you might propose to me, and you
might then say that that the pattern was the thing prefigured beforehand, and that the
other beans were mere irrelevance and packing material. Our dealings with Nature are

just like this”.
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sicién a la posibilidad, que acompaiia la creatura en todo momento de su
dificil existencia. Sin embargo, el sentimiento religioso y las historias (los
patrones narrativos) que este sentimiento produce nunca pueden olvidar
la presencia de este “mal”, sino Gnicamente tratar de tenerlo sumiso, “to
hold it in check”, segun la feliz formulacién de William James.”* Este
recuerdo o re-evocacién constante del mal, esta imposibilidad de pres-
cindir de la amenaza, constituye el aspecto dramdtico mds caracteristico
del sentimiento religioso que James llamaba “tragic principle” (cf. infra,

cap. 9: 170-1).

2% Ver Montanari, 2018 (I, 40-40B) y 2019.
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IX. Ateismo e incredulidad

1. Puede parecer raro mencionar ateismo e incredulidad (dmiotia) entre
los sentimientos religiosos. En efecto, la credulidad es una componente
esencial de la mente humana en su funcionamiento ordinario y, por
supuesto, caracteriza también la religiosidad.?° No obstante, existen
buenas razones para poner el ateismo, con sus diferentes matices (de la
negacion a la duda), a la raiz de la religiosidad.

En primer lugar, los hombres no somos tan incondicionadamente
programados para creer en todo lo que nos viene propuesto. Por ejemplo,
toda violacién de lo que nos muestra ordinariamente la experiencia
sensible nos parece aceptable siempre que esto ocurra de manera es-
trictamente limitada. La credulidad puede ser la disposicién humana
por default, pero por lo comin se acompafia con vigilancia epistémica
(Sperber ez al., 2010). Por ejemplo, para que una representacion religiosa
resulte potencialmente creible no se admiten que muy pocas excep-
ciones de cardcter contraintuitivo: “Only if the impossible world remain
bridged to the everyday world can information be stored, evoked and
transmitted”.?*! Las representaciones religiosas, las de las divinidades en
particular, tiene que parecernos “posibles”, o “plausibles”, y aunque nos

20 Ver, por ejemplo, Fine, 2006, 5-121 ss (creer es “our default position”).
21 Atran y Norenzayan, 2004: 720. Ver también: Boyer y Ramble, 2001 y Boyer, 2001,
cap. 9.
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servimos de la imaginacién, “we are not equally adept at constructing all
objects” (Guthrie, 2001: 95).

Para persuadirnos, ademds, es necesario que veamos muchas otras
personas que creen y practican la creencia con nosotros, asi como son
importantes los ejemplos del pasado y de nuestros padres, junto con
enteros aparatos institucionales que respaldan la creencia y reconfirman
su plausibilidad otorgindole solemnidad, autoridad, rutina. John Stuart
Mill lo llamaba el poder de la opinién (Mill, 2009). E1 mismo aspecto
era enfatizado por Benjamin Constant (1999). Otros mencionan que la
tradicién y el grupo son elementos indispensables para que una creencia
contra-intuitiva alcance el estatus de creencia religiosa (Pyysidinen, 2001:
80). Educacién, ejemplo, imitacién y conformismo son entonces factores
igualmente poderosos en inducirnos a creer contra lo que sabemos por
experiencia sensible. Sin estos factores, nuestra credulidad seria sin duda
mucho menos generosa. Como bien decia Rousseau, “il n’appartient pas
a tout homme de faire parler les dieux, ni d’en étre cru quand il s'annonce
pour étre leur interprete. La grande dme du législateur est le vrai miracle
qui doit prouver sa mission” (Rousseau, 1967: cap. 2.7).

En segundo lugar, el sentimiento religioso se afirma a menudo tras
un conflicto interno con las razones anti-religiosas o, de todas formas, se
define tipicamente por oposicién a estas razones, siendo entonces, por asi
decirlo, fatalmente enganchado a ellas. William James estudié el senti-
miento religioso de la felicidad y el proceso que lleva a la conversién del
creyente justamente a partir de la experiencia radical del mal, es decir,
del doloroso sentimiento de vanidad o de desesperacién en que a menudo
se encuentra el creyente antes de su conversién.”*? Su conclusién fue que
la raiz de la creencia actual en una lucha interior, en un desgarre previo
y en la desesperacion del yo, no puede ser olvidada después de la conver-
sién y pertenece definitivamente a la constitucién psiquica del creyente
(que llamaba “complex sacrificial constitution”) y a sus narraciones poste-
riores del evento. Como ya sugerimos, el planteamiento jamesiano tiene

22 James, 1929 (lectures IV-X).
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serias limitaciones, pero nos permite captar la importancia central que la
memoria del mal (= el ateismo) tiene en las narraciones religiosas, inclu-
yendo la de Platén.

En tercer lugar, el ateismo se encuentra siempre potencialmente
implicado en las dindmicas religiosas que ilustramos en otro trabajo
(Montanari, 2018: I, 1-4), donde he argumentado que muchas nociones
tedricas empleadas en Platén son interpretables como defensas contra
“existential anxieties” que estin afuera de nuestro control y con frecuencia
son probables o inevitables (contingencia, catdstrofes, muerte, enferme-
dades, etc.). Ahora bien, estas amenazas implican siempre un ateismo
latente y potencial, que levanta dudas acerca de nuestra persuasion reli-
giosa e impone reajustes mentales constantes.

En fin, como vimos en el presente trabajo, la experiencia religiosa estd
sujeta a una dialéctica, emotiva, cognitiva, simbdlica, caracterizada por
alejamientos y acercamientos reciprocos entre el creyente y la divinidad.
Por lo tanto, es inevitable experimentar momentos en que la distancia
entre los dos se vuelve peligrosamente amplia y quizd ponga en riesgo
la fuerza unificadora de la creencia. El ateismo, entonces, no es sélo la
premisa existencial de la conversién religiosa, sino también una tensién
interna, en cierta medida funcional, que acompafia el sujeto en todo
momento y con intensidad variable.

23 Ver Montanari, 2018 (I, 40-40B) y 2019: 15. James ofrece una vivaz representacion
de esta co-dependencia radical entre mal y bien al describir una pintura de Guido Reni,
San Miguel que pisotea al diablo: “In the Louvre there is a picture, by Guido Reni, of
St. Michael with his foots on Satan’s neck. The richness of the picture is in large part
due to the fiend’s figure being there. The richness of its allegorical meaning also is
due to his being there — the world is all the richer for having a devil in it, so Jong as we
keep our foot upon his neck [cursiva de James]. In the religious consciousness, that is just
the position in which the fiend, zbe negative or tragic principle [cursiva mia], is found;

and for that very reason the religious consciousness is so rich from the emotional point
of view” (1929: 50).
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Estas razones bastan para entender como ateismo e incredulidad sean
siempre presentes, de forma ya sea patente o latente, peligrosa o funcional,
por debajo de nuestras adquiridas creencias religiosas, listas para acti-
varse en cualquier momento bajo los mds variados inductores internos
y externos. Ateismo e incredulidad son como una Hidra de muchas
cabezas puesta en el corazén de la religiosidad: de este centro la desafian
continuamente y con eso la obligan a reformularse en cada momento. El
ateismo, entonces, se nos presenta como una tension interna a la misma
religiosidad, que la acompafia en todo momento con intensidad variable
y, hasta cierto punto, es incluso funcional a su conservacién. De ahi que
existan muy buenas razones para ocuparse de ateismo e incredulidad en
un libro sobre el sentimiento religioso.

2. El ateismo, por consecuencia, serd también una componente formal
ineludible de las Aistorias que cuenta una persona religiosa. En Platén se
emplea a veces el adjetivo d0eog y el substantivo a0e6tng (Lg. XII 967c,
Ep. VII 336b). Pero es mucho mis comun encontrar dcéfeta, aduia,
novnpia y dvoctdtng, entre otros. En sentido juridico, iepocvAia indica el
robo de objetos sagrados. En el “teatro filos6fico” de Platén,** de hecho,
el ateismo es una de las voces mds poderosas, cuya expresién pasa a través
de un rico repertorio de personajes, motivos, mascaras y figuras. La voz
del ateo es constantemente evocada en los dramas platénicos y es preci-
samente en contra de sus desafios que otra voz, la del creyente, afirma sus
argumentos y sus visiones. Los desafios pueden ser mds o menos temi-
bles, asi como los argumentos més o menos persuasivos y las visiones mds
o menos intensas. En la escena, sin embargo, se representa casi siempre
un contraste, un conflicto latente o abierto entre estas dos voces: Ateo y
Creyente. El primero, aunque su papel es menor, sirve muchas veces como
resorte del drama, mientras el segundo, cuyo papel es sin duda mds prota-
gonico, debe reaccionar, proporcionar la respuesta, buscar el argumento y
la prueba que induzca al ateo a callarse. En sintesis, dentro de la narrativa

24 La expresion “teatro filoséfico” es de Mario Vegetti.
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platénica, el ateismo es casi siempre funcional, a saber, es el resorte narra-
tivo que permite al creyente la reproduccién de argumentos persuasivos
contra la negacién de la divinidad. Es entonces legitimo describir los
didlogos de Platén, de manera muy general, como una puesta en escena
de la lucha entre las razones del Ateo y las reacciones del Creyente. Se
trata de aspectos de la narracién platénica que discutiremos con mayor
profundidad en otro trabajo.?*> En la parte siguiente de este capitulo nos
enfocaremos en una posible manifestacién del ateismo, es decir, la incre-
dulidad (dmiotia) y sus varios matices.

3. El interés inicial de esta nocién, la incredulidad, es que puede cargarse
de un valor, al mismo tiempo, negativo y positivo. En el Fedro, por
ejemplo, Sécrates declara su incredulidad frente a cuentos tradicionales
como el puBordynua de Borea y Oritia (229b-230e), del que intenta
ofrecer interpretaciones racionalizadas,”® pero sin mucha conviccién e
ironizando sobre esta clase de diversiones (&1 Ti¢ dmiot@v. ..). Finalmente,
declara su indiferencia acerca de estas cuestiones y su interés exclusivo
en conocer al hombre y a si mismo, para saber si en su alma se esconde
un Tifén o una naturaleza divina més placida y simple (uepdtepdv te
Kol amAovoTtepov). Sécrates, un campedn platénico en quien se encarna
a menudo la figura del Creyente, muestra aqui una cierta incredulidad
frente a los cuentos miticos tradicionales.

La incredulidad —la duda, el no creer ciegamente en la opinién
recibida— es también, por supuesto, el resorte de los avances filoséficos.
En el Sofista, el Extranjero afirma que fue un bien el no haber dado fe
(qmonikapev) a la prohibicién de Parménides de no indagar sobre el
no-ser, pues de esta manera se ha alcanzado una verdad mds estable, es

35 Platonic Polyphony: An Actantial Reading, es un libro al cual estamos actualmente
trabajando. Sobre los patrones de la narrativa religiosa, una lectura muy estimulante la
ofrece Armin Geertz (2010a).

26 Sobre la tendencia platénica a la interpretacion alegérica (bndvow), cf. R. I1 378d.
Gorgemanns, 2004: 66.
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decir que “el no-ser es algo firme (BePaimg) y tiene una naturaleza suya
propia” (Sph. 258b-c). También afiade, poco después, que en caso de que
alguien tuviera duda (dmotel), tendrd que buscar él mismo y tratar de
decir algo mejor a lo dicho (259b-c). Asimismo, en las Leyes, a pesar
de que se trate del didlogo platénico mds aseverativo, la exigencia de
la demostracién y de la persuasion permanece central.” La demostra-
cién (Gmodel&ic) sobre la naturaleza del alma podrd ser dmiotog para los
malos (dgwvoig), dice Sécrates, pero resultard moth para los sabios (Phdr.
245c¢). Las opiniones que Socrates expresa en el libro V de la Repiblica
—sobre el comunismo de los guardianes, la participacién de las mujeres y
el gobierno de los filésofos— son tan originales que suscitan una burlesca
amotio con relacion a su factibilidad: sélo una cuidadosa argumentacién
permitird al maestro superar estas dudas y volver sus propuestas crei-
bles. La “fuerza de la incredulidad” podria comprometer igualmente las
reformas del Ateniense sobre los pastos comunes y los excesos eréticos
(Lg. VIII 839d). Cuando el joven Teeteto confiesa haber dudado, debido a
su joven edad, en escoger entre una nocién divina o enteramente humana
de la motetwkny, el Extranjero le dice que, en caso de que fuese necesario,
tratarfa de hacerlo concordar con la verdad mediante un argumento
necesariamente persuasivo (A0y® peta meifodg avaykaiog, Sph. 265d),
eliminando asi una peligrosa fuente de ateismo en el alma buena del joven.
De estos ejemplos, emerge el nexo esencial que subsiste entre la confianza

%7 Lo prueban tanto las reiteradas recomendaciones de anteponer a las leyes unos

proemios con funcién ilustrativa y parenética como los varios proemios efectivamente
presentados en la obra. El proemio més amplio y famoso ocupa todo el libro X (dedi-
cado a la ley contra la impiedad) y estd compuesto por tres amplios argumentos contra
el ateismo. En el libro XTI, se afirma que los guardianes no s6lo deben conocer 10 kaiov
y 10 dyabdv de las muchas cosas bellas y buenas, sino también proporcionar una demos-
tracion (8vdei&i, 966b), Epunvedew con el Idgos y adherirse a esto con los hechos. Sin
esta capacidad, la ciencia divina de los guardianes seria algo de poca importancia. En
el mismo libro se encuentra la imagen de la demostracién como “amarra” segura que

permite al filésofo el pasaje incélume en cualquier argumento dificil (893a-b).

174 Religiosidad platonica. Relaciones de proximidad y lejania entre hombre y divinidad



en una creencia y el argumento con el que justificamos su verdad. No
se nos puede pedir creer en algo sin proporcionar argumentos sélidos
que respalden nuestra idea. Si queremos que alguien nos crea, tenemos
que demostrar nuestras razones con el argumento mds fuerte que somos
capaces de presentar.

4. Recordemos también que, en varios pasajes platénicos, mioTig tiene
un sentido bastante alejado de la certeza. En el célebre simil de la linea
(R.VI511d-e), niotic denota el nivel de la certeza sensible, el grado onto-
légico al cual corresponde una ciencia que no logra salir de la dimensién
doxdstica y es superior Gnicamente a la conjetura (gikacia), cuyos objetos
son las sombras y los reflejos de las cosas sensibles. En este mismo sentido,
la palabra miotig es empleada en el Timeo, donde corresponde al nivel
ontolégico de la generacién (ynveoig) en oposicién a la pareja verdad-
esencia (GAnOeia-ovoia, 29¢). En el Gorgias (454d) se opone la pabnoic,
que puede ser sélo verdadera, a la miotic, de la que existen dos tipos, uno
falso y otro verdadero. En el Teefeto se imagina la indignacién del viejo
Protagoras que les reprocha a Sécrates y a Teeteto por argumentar sin
basarse en la verdad de sus afirmaciones, sino en la mera credibilidad
y verosimilitud (mBavoloyig te kai €ikdot, 162e-163a). De lo anterior,
podemos colegir que la creencia (miotig) en Platén significa un grado
inferior de certeza asimilable a la opinién (86&a). Si creer significa anclar
nuestras nociones en el terreno inestable de la opinién, la incredulidad
serd entonces bienvenida para destruir la creencia, pues serd exactamente
el resorte que mueve el alma del filésofo en su dificil camino inicidtico
que va de la oscuridad de la cueva a la luz de la verdad inteligible y de la
ciencia (émotun), en sus grados superiores, dianoético y noético.

5. Con todo, seria equivocado considerar esta valoracién de la incre-
dulidad (@motio) como el signo de una mentalidad cientifica y laica.
La demostracién, en Platén, nunca es concebida en términos laicos
como un instrumento sélo de orden cognitivo, empleado con una mera
finalidad cientifico-analitica, sino como un proceso de iluminacién espi-
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ritual, de avance en un camino de conversién, cuyas premisas y finali-
dades estdn cargadas de un valor, al mismo tiempo, epistémico, practico
y normativo. La ciencia en Platén tampoco se concibe como un ilimi-
tado progreso en direccién de una verdad pensada en términos abiertos y
abstractamente objetivos. Por el contrario, la nocién implica la esperanza
de que, tras un nimero eventualmente largo pero limitado de tentativos
(argumentos, demostraciones y confutaciones), finalmente sea posible
llegar a gozar intima y establemente de la felicidad procurada por la pose-
si6n de una verdad cerrada, definitiva, en los limites de lo que es dado a
los mortales, o al menos suficientemente refinada como para que no sea
necesario seguir investigando. Una vez alcanzada esta verdad, la dmotio
deja de ser el resorte indispensable para la busqueda de la verdad y se
trasforma en un obstdculo intolerable, cuya remocién es necesaria (Phd.
107a-b). La demostracién misma no sirve mds que para alcanzar la esta-
bilidad de una dimensién veritativa que, en amplia medida, sobrepasa el
simple conocimiento, si con este término se entiende la mera compe-
tencia técnica. De no ser asi, la ciencia perderia su orientacién moral y
se volveria un juego perverso, irreligioso, impio, semejante a las diatribas
inttiles de los antilégicos. EI mismo uso de las metéforas, de las histo-
rias y del mito —un uso que, en Platén, sobrepasa por mucho el limite
estrictamente funcional de una ilustracién didascalica— sugiere que lo que
se quiere alcanzar, mis alld de una prueba formalmente rigurosa, es un
estado de adhesién estable y justificada a la verdad.

El hombre sabio es aquel que ha derrotado la incredulidad, que se
ha persuadido definitivamente, y cuyo papel consiste ahora en ayudar a
los discipulos y a los dignos de ser iniciados a liberarse de dudas y hesi-
taciones, para que lleguen un dia a realizar la misma estable conversién
espiritual del maestro. El sabio es el hombre que ha alcanzado el auto-
dominio, que puede confiar en si mismo y en quien, por consecuencia,
otros, tipicamente la ciudad, pueden a su vez confiar ciegamente. En
las Leyes se le llama motog avip (I 630a), expresiéon que el Ateniense
retoma del poeta Teognis, a saber, el hombre capaz de lealtad en los
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momentos dificiles (miotdtng &v 10iC devoic), también definida como
“virtud suprema” y “perfecta justicia” (I 630c). Esta lealtad significa lo
mismo que autocontrol, firmeza moral, moderacién (co@pocvvn), una
virtud que implica el triunfar sobre uno mismo, que es la suprema y
mejor de las victorias (10 VKV a0TOV aOTOV TAGHV VIKOV TPAOTN TE Ko
apiot, Lg. I 626¢, R. IV 430e). Asimismo, en la Ep. VII, el ser motdg
significa haber alcanzado el maximo grado del autodominio (€ykpatnig
avtog 0vtod 61t pddota, 331d-e), lo que es presentado como la piedra
angular de la estabilidad politica, puesto que es la condicién para generar
solidaridad (@Aa).?® La motétng significa también independencia
moral e imperturbabilidad, como sugiere la férmula “confiar en si mismo”
(10 adT@® memoBévar), que encontramos en un pasaje importante del
Menexenos (248a).2%

La dmotio, como negacién o privacién de estas cualidades, adquiere
entonces una intensa connotacién moral negativa, se trasforma en una
falta radical del cardcter, en un vicio del alma, del que se generan las
dudas mads infelices y politicamente nefastas.?*® El hombre incapaz de
creer es moralmente enfermo, infirmus, débil y dependiente de las malas
influencias externas, todas cosas que lo hacen infiel, sujeto indigno de
confianza (infidus, infidelis). Si el hombre duda, es porque todavia no ha

28 [a generacion de solidaridad comunitaria (M) es la prioridad del juez-legislador
(Lg.1627¢-628a).

2% Por la misma razén, Platén recomienda a Hermia, tirano de Atarneo, los
a&omiototepa 10 de sus discipulos Erasto y Cérsico (Ep. VI 323a). En la brevisima
Ep. X, que Platén dirige a Aristodoro, el compafiero mds fiel de Dién, la lealtad (t0
motdv) constituye, junto con la firmeza (BéPatov) y la salud moral (Oyiég), el fiBog
de la verdadera filosofia (358c). La dmiotia del tirano Dionisio (e.g. Ep. II 312a), por
supuesto, contrasta con estas imdgenes positivas.

290 T a religiosidad platénica, quiza por ser heredera de cultos sectarios extra-oficiales, se
aleja en este punto de la religién institucional, en la cual, segiin Vernant, la incredulidad
no implica impiedad (Vernant, 1993: 12). Ser incrédulo, en Platén, es un error-culpa

(Gpapnpa).
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alcanzado la firmeza moral necesaria para persuadirse definitivamente.
Por eso tampoco sera digno de recibir la confianza de los demas.

Por supuesto, desde la perspectiva socritica en la cual regularmente
se mueve Platén, la enfermedad moral depende de la ignorancia o de
las opiniones falaces. Hay un nexo fuerte entre dmiotio la falta de una
ciencia cierta (émotun). Este nexo se presenta claramente en el Fedon,
donde Sécrates argumenta que tal como la misantropia nace del error
de juicio acerca de un hombre considerado digno de confianza (motov
10V GvOpomov, 89d), asi la “misologia” nace de quien confia (motedon)
en un discurso considerado verdadero para luego cambiar opinién una y
otra vez, hasta el punto de no confiar en ningun discurso y afirmar, como
hacen los antil6gicos, que no hay nada que sea sano y estable (Oyi&g 00de
BéBatov), ni en los hechos ni en los discursos. La desconfianza en los
AoOyot, comenta Sécrates, se debe combatir sabiendo que no son ellos que
estin enfermos (Vy1dG €xew), sino nosotros (90e), pues la instabilidad de
las cosas depende de nuestro error de juicio, no de las cosas mismas. La
amotio como enfermedad es entonces una desconfianza en el poder del
razonamiento, en su capacidad de asir aquello que queremos conocer y
amarrarlo establemente a nuestras palabras (Sph. 268c).

6. Ahora bien, esta creencia en el poder de la persuasién a través del
AOYo0G, que es el centro magnético del socratismo, adquiere en el Feddn un
tinte escéptico y dramdtico ejemplar. Platén nos muestra ahi a Sécrates,
al borde de la muerte, bien firme, sentado (o supino) en el centro de
la escena, actuando y hablando siempre suave y benignamente (113éwg y
gopeVdC), signo de una inequivocable serenidad interior, mientras todos
los discipulos que los rodean oscilan inter spem metumgque, ‘enfermos’,
entre la esperanza que sus palabras inspiran y el miedo de que las mismas
no sean verdaderas. Sécrates pasa todo el tiempo tratando de infundir
seguridad y consuelo, ofrece los mejores argumentos para demostrar la
inmortalidad del alma. Y, junto con argumentos, también ofrece histo-
rias, imdgenes y creencias cuya razén va mds alli de cualquier posible
argumento, como cuando hace énfasis en la capacidad profética de las
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almas en punto de muerte (el canto del cisne, los suefios), un motivo
arcaico muy importante en la religiosidad platénica. Cada vez que habla
el maestro, la esperanza se reanima en el corazén de los amigos para luego
disiparse nuevamente cuando Simmias y Cebes, que son el resorte ‘ateista’
del didlogo,**! expresan amigablemente su incredulidad (e.g. 73b, 87a) con
la que, de nuevo, dan lugar a la duda y a la desesperacion. Tras las obje-
ciones de Simmias y Cebes, el grupo vuelve a temer la muerte del maestro
(un temor infantil, 77e-78b), aunque las palabras de Sécrates intenten
restituir el miedo a su justa dimensién, adulta y sagrada: “Mafiana quizis
te cortards tus hermoso cabellos”, dice Sécrates a Fedodn, acaricidndole el
pelo como hacia a menudo; pero, afiade, “hoy mismo yo cortaré los mios
y tu los tuyos si este razonamiento acabard con apagarse y no lograremos
reanimarlo” (89b-c). El duelo verdadero se dari si la incredulidad ganara
sobre el Aoyog de la inmortalidad.

Desesperacién y esperanza, desconfianza y fe, muerte de Sécrates y
muerte del Adyog: éste es el ritmo de la obra, su didstole y sistole. Los
discipulos, ain si no lo saben, no lloran por Sécrates, sino por ellos
mismos, por su propia incapacidad de ser firmes, miotol. ;Cémo puede el
maestro comunicarles su firmeza, llevarlos a creer? El drama muestra que
los argumentos socrdticos no logran persuadir realmente a los discipulos,
que la serenidad socritica no logra comunicarse a sus amigos. Es una
situacién que nos recuerda la impotencia de los argumentos defensivos
del Palamedes, que, pese a ser buenos, no logran convencer a los jueces de
su inocencia.** ;Es posible comunicar la verdad, la intima persuasién
de estar en lo cierto?

241 Esto no significa que los dos caracteres sean realmente ateos, sino que su papel en el
didlogo refleja el ateismo funcional del cual acabamos de hablar (cf. supra, en este mismo
capitulo, seccién 2). EI mismo papel lo tienen Glaucén y Adimanto en la Repuiblica,
por ejemplo, cuando los dos hermanos recuperan y radicalizan las tesis expuestas por
Trasimaco en el primer libro (II 358e-367¢).

242 Para el texto de la defensa de Palamedes de Gorgias, ver la edicién de Mario Unters-
teiner, fragm. B-11a (Untersteiner, 2009: 309-31).
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En el coro de incerteza que rodea a Sécrates en la cércel, Simmias y
Cebes quizds se distinguen por ser aquellos que mds se aproximan a la
persuasién, como parece mostrar el hecho de que al final ambos declaran
no tener razén para ser incrédulos: “ni yo tengo razén para seguir
dudando, después de lo que se acaba de decir”, 003" adTOG &Y &1t 61
amotd &k ye TdV Aeyopévov, dice Simmias (107a). Sin embargo, desde-
fiando el principio de no contradiccién, este mismo confiesa de inmediato
conservar un residuo de incredulidad, sobre el cual, pero, decide no hablar,
porque detesta la debilidad humana y teme a la magnitud de las cosas que
se estin discutiendo (V1O pévrol Tod peyédovg mepi @V oi Adyor eioiv,
Kol ™V avBporivny dcbévelov atudlov, dvaykdlopal dmotiov €Tt
Exew map’ EpovT@ mepl TV eipnpévov, 107a-b). ;Qué quiere decir este
pasaje? ;Qué significa su inseguridad, aunque admita no tener razones
para dudar? Las palabras indican una inquietud, un estado de dnimo,
una disposicién, mis que una duda sobre la cual se pueda argumentar y
debatir. La inseguridad no es algo nuevo en este personaje. Es el mismo
Simmias, de hecho, que nos habia ya regalado la memorable imagen del
mejor argumento humano (tov yodv BéAticTov 1@V AvOponivev Adymv)
como una fragil “balsa” (oyedio) con la ayuda de la cual, ojald, nos sea
posible navegar en el peligro de la vida (ktvdvvevovta domiedoar TOv
Biov, 85¢-d). Evidentemente, Simmias percibe con toda agudeza la incer-
tidumbre y la precariedad de los argumentos humanos. Es justamente
porque no nos revelan su contenido que las dltimas dudas de Simmias
nos indican la existencia de un espacio residual que se coloca entre el
discurso persuasivo y la persuasién intima. El Fedon parece mostrar que
este espacio, donde finalmente se decide la conversidn, resulta inalcan-
zable a la presa del discurso racional. El didlogo, efectivamente, empieza
y termina con las ldgrimas de los discipulos.

La complicacién que el sentimiento de incredulidad lleva en el centro
mismo de la creencia no se acaba con la duda de Simmias. Es el mismo
Sécrates, el tinico realmente persuadido, que muestra signos de insatisfac-
cién ante sus propias palabras. Un gran silencio se hace tras sus largos argu-
mentos y Platén lo describe recogido siempre en una profunda meditacién
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(84c, 95e). Los silencios de Sécrates han sido objeto de muchas inter-
pretaciones. Especialmente en el dmbito neoplaténico, se han relacio-
nado con la contemplacién serena de la verdad. Pero también reflejan
otros aspectos, sobre los que se ha recientemente llamado atencién
(Lévystone, 2018). Pueden ser, por ejemplo, un medio para facilitar la
conversién filoséfica del interlocutor, el retorno del discurso a su “lugar
original”, el signo de la eufemia ritual (ver supra, cap. 6: 117-22), por
no hablar de las interesantes analogias entre el silencio y el suefio. Por
lo tanto, estamos de acuerdo con Lévystone cuando escribe que “Loin
détre de simples artifices rhétoriques (des personnages) ou stylistiques
(de Platon), les silences variés qui rythment les discussions de Socrate et
les écrits de Platon expriment, tout autant que les paroles qu’ils prolon-
gent ou devancent, la vie intérieure ot ils trouvent leur source” (cit.). Sin
embargo, precisamente por eso, los silencios socraticos del Fedon no me
parecen reflejar la actitud de una contemplacién serena, en n\ovyia, ni ser
tuncionales a la persuasidn, sino representar el silencio dudoso de alguien
que busca resolver un problema, e incluso el reflejo de una cierta insatis-
faccién e inquietud. Sécrates busca las palabras adecuadas para persuadir,
busca “el mejor argumento humano”. Tras escuchar las tltimas ambiguas
declaraciones de Simmias, Sécrates sabe que no lo ha logrado, como bien

se refleja en sus palabras (107b):

No sélo en eso dices bien (g0 Aéyeig), Simmias, sino también que estos
primeros supuestos, por mds que os resulten fiables (motai), sin embargo,
habria que someterlos con mds precisién a examen. Y si los analiziis suficien-
temente, segiin pienso, proseguiréis el argumento en la medida méxima en
que le es posible a una persona humana proseguirlo hasta su conclusién. Y si

esto resulta claro, ya no proseguiréis mas alld (008¢v {ntoete mepartépw). >

Sécrates admite ahora que sus mejores esfuerzos demostrativos no han
sido que Vmobéoelg Tag TPMOTOG, un primer intento al cual deberdn seguir

23 Trad. C. Garcia Gual (Gredos, pp. 122-123).
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otros mds precisos y persuasivos. Encontramos reunidos en estas palabras
tanto el valor positivo como negativo de la incredulidad platénica. Se
recomienda al mismo tiempo seguir buscando el mejor argumento con

vistas a la persuasién, en la medida de lo humanamente posible,***

pero
se advierte que, tras haberlo encontrado, no se habrd de continuar con
busquedas ulteriores, pues esta incredulidad seria ya sintoma de enfer-
medad.?* Noétense que sobre la conclusion socrética grava la cldusula
limitativa “en la medida de lo posible”, que atenta cualquier posible
soberbia (UBpic) en la intencién mediante la expresién de un piadoso
sentimiento de dependencia y modestia epistémica. Sécrates mismo es
sensible a la fragilidad del Adyog. Su famosa imagen de la segunda nave-
gacién (99d) hace eco, evidentemente, a la angustiosa metéfora de la balsa
propuesta por Simmias.

En el Fedon, hay otro pasaje sintomatico donde Sécrates expresa de
manera ain mds explicita la paradoja en que consiste su creencia:

Yo calculo (hoyiCopar) de esta manera y observa de qué manera interesada
(g mheovekTIKAG), si resulta ser verdad (tvyydver aAndf dvta) lo que yo
digo, estd bien el dejarse persuadir (10 mewOfvar). Si, por el contrario, no
hay nada para el que muere, entonces, al menos durante este tiempo mismo
antes de morir seré menos molesto a los presentes sin lamentarme... (91b).>*

24 Resuena en esta parte el famoso amicus Plato, sed magis amica veritas: Sécrates reco-
mienda a sus discipulos confutarlo de toda posible manera si se dan cuenta de que sus
argumentos nos son buenos, GUIKPOV Ppovticavteg Zokpdarovg, Tig ¢ dAnbeiog moAd
udilov (91b-c).

2 Esta secuencia argumentativa, que prevé el alcance de un cierre definitivo en la
busqueda, es andloga a la que, en las Leyes, se plantea a propésito de la ley, conce-
bida como un proceso de ajuste gradual a las exigencias del Estado, cuya finalidad, sin
embargo, es la de alcanzar un estatus de inmutabilidad (Montanari, 2018: 1, 55).

246 Trad. cit. (p. 92). Conservo parte de la traduccién, pero introduzco cambios importantes.
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Blaise Pascal y William James emplearan argumentos muy similares
para describir la ‘ventaja’ de la fe. No es la primera vez que Sdcrates
admite que su “bella” y “gran esperanza” consiste no en una certeza fria-
mente deducida de la evidencia de algunos principios supremos, sino
en una apuesta, es decir en una resolucién tomada sobre la hoja de una
navaja. Ya lo habiamos escuchado en el final de la Apologia, donde ponia
el mismo aut aut con toda claridad: “Lla muerte es una de estas dos cosas,
o bien el que estd muerto no es nada ni tiene sensacién de nada, o bien,
segun se dice, la muerte es precisamente una trasformacién, un cambio de
morada” (40c).*” La obra se cerraba con una suspensién de juicio de gran
efecto narrativo: “Pero es ya hora de marcharnos, yo a morir y vosotros
a vivir. Quién de nosotros se dirige a una situacién mejor es algo oculto
para todos, excepto para el dios” (42a).2*® El Fedon, entonces, celebrado
como la obra que inaugura el giro metafisico en Platén, es en realidad un
didlogo en que se da voz, al mismo tiempo, a la incertidumbre y preca-
riedad del argumento metafisico, con el cual deberiamos justificar nuestra
esperanza (apuesta) en la inmortalidad.

Sécrates, finalmente, muere como moTOg Gvp, hombre firme, persua-
dido, tras haber triunfado sobre si mismo, pero no ha podido transmitir
esta intima confianza a sus amigos. Un medio éxito, un medio fracaso.
Quizis esto pase porque la firmeza de la creencia, como veremos, no de-
pende de argumentos, sino de condicionamientos afectivos a los cuales
justificaciones, aunque fueran las mejores, no pueden llevar de no haber ya

27 Trad. de C. G. Gual (Gredos, p. 184). “Es probable que esto que me ha sucedido
sea un bien [...] hay una gran esperanza de que esto sea un bien [...]" (p. 183 s). El
discurso estd por completo en condicional: la persuasion, al parecer, no implica certezas
légicas inquebrantables. O también puede tratarse de una simple atenuacién del tono
(understatement), coherente con la norma que sugiere hablar “con una seriedad (cmovdn)
no exente de juego y con aquella To1d1é que es hermana de lo serio” (Ep. IT 323¢-d). La
religiosidad platénica, como ya sabemos, estd frecuentemente templada por esta liviana

urbanitas.

28 Trad. de C. G. Gual (Gredos, p. 186).
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ocurrido en el sujeto algiin cambio fundamental de disposicién. Pruebas,
argumentos, imdgenes, son una ayuda, sobre todo si llegan de un gran
maestro, pero por si mismos son insuficientes para llevar a cabo la con-
version (Montanari, 2022: 47-8). ;Quién detiene este poder tltimo sobre
nuestra persuasion? El ejemplo del pitagérico Simmias nos muestra que
no lo detiene ni Sécrates, que ya estd persuadido y ha proporcionado los
argumentos humanamente mejores, ni él mismo Simmias, que declara ya
no tener buenas razones para dudar, y, sin embargo, sigue siendo incré-
dulo. Abordaremos de nuevo este acertijo mas adelante.
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X.Tres géneros de inefabilidad

1. El problema de la inefabilidad, en Plat6n, ahonda no sélo en su meta-
fisica, sino en la influencia que el sentimiento religioso ejerce sobre la
misma. En un capitulo anterior (cap. 8: 162-4), mencionamos que, desde
el punto de vista religioso, la divinidad se caracteriza por tener un pleno
acceso a la “informacién estratégica”, de la cual los hombres disponen
s6lo de manera limitada (Boyer, 2001: 151-5). Mencionamos ademds que
el filésofo, como doble del dios, constituye una especie de derogacién a
esta norma. En su caso, cabe reconocerle una plenitud de informacién
estratégica, o por lo menos la posibilidad de tenerla, algo que lo aleja
mucho de la condicién comin de los hombres y lo acerca mucho a la
divinidad misma. Esta, en todo caso, es la representacién que los textos
platénicos a menudo ofrecen. La raiz primera de la inefabilidad ahonda
psicolégicamente en este grupo de cuestiones. La inefabilidad no es otra
cosa que la “informacion estratégica” considerada desde el punto de vista
de quien no tiene acceso a la misma o lo tiene sélo en parte o no quiere
(no puede) compartirla. Hay entonces que distinguir por lo menos tres
tipos de inefabilidad: una imposibilidad radical de comprensién (epis-
temic boundedness, inefabilidad fuerte), una imposibilidad de verbali-
zacién (limitacion del lenguaje natural, inefabilidad débil o relativa), una
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imposibilidad de comunicacién (unspeakability).** Veamos si y cémo
estas limitaciones se presentan en los textos platénicos.

2. En un primer nivel, quizds sea posible individuar una nocién fuerte
de la inefabilidad, que pone en tela de juicio no sélo nuestra capacidad
de verbalizar la verdad divina, sino nuestra misma capacidad de enten-
derla intelectualmente (unrepresentability). En este caso, si no logramos
verbalizarla, es porque no logramos representarla de ninguna manera. No
hay ni puede haber algin acceso a la informacién estratégica del numen.
La férmula es: ‘creo en eso, pero no sé cémo pensarlo’ (en cierta medida:
‘creo, pero no sé en qué creo’, ‘creo en algo que no puedo pensar’). Se trata
de un movimiento de acercamiento a la divinidad que renuncia total o
parcialmente a su inteligencia, una estrategia que ha sido muy minoritaria
en la historia de la teologia. En Platén existen pocas trazas de inefabi-
lidad fuerte. Mencionaremos algunas, cuya interpretacion, sin embargo,
es siempre cuestionable.

En el sexto libro de la Repiiblica, Sécrates afirma que el Bien estd por
encima de la ciencia y de la verdad (580e) y es superior al mismo sery a
la esencia (509b), puesto que es causa de ambos.* El significado de esta

249 Sobre estos temas dificiles renviamos el lector a tres trabajos recientes, donde anali-
zamos la cuestién de manera mucho m4s detallada (Montanari, 2021a, 2021b, 2022).

20 Primer pasaje: “Y asi como dijimos que era correcto tomar a la luz y a la vista por
afines al sol pero que seria erréneo creer que son el sol, andlogamente ahora es correcto
pensar que ambas cosas, la verdad y la ciencia (émotiunv 8¢ kai dAndeiav), son afines
al Bien, pero seria equivocado creer que una u otra fueran el Bien, ya que la condicién
del Bien es mucho mas digna de estima (§11 peildvag tiuntéov)” (509a). Segundo pasaje:
“Pienso que puedes decir que el sol no sélo aporta a lo que se ve la propiedad de ser visto,
sino también la génesis, el crecimiento y la nutricién, sin ser él mismo génesis. —Claro
que no.— Y asi dirds que a las cosas cognoscibles les viene del Bien no sélo el ser cono-
cidas, sino también de él les llega el ser y la esencia (10 ivai t€ koi v odoiav), aunque
el Bien no sea esencia, sino algo que se eleva mds alld de la esencia en cuanto a dignidad

y potencia (811 énékewa tiig ovoiag mpeoPeig kai Suvapel vrepéyovtog)” (509b). Trad.
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afirmacién puede ser concebido de una manera estrictamente 16gica, en
el sentido de que la causa (el Bien) es l6gicamente anterior a todo efecto
(sea éste la inteligencia o el ser), o mds bien, como creemos que es el caso,
como una afirmacién de la superioridad real del Bien sobre toda posible
inteligibilidad proposicional y predicacién. Plotino lo interpretaba como
el precedente ilustre de su propia via apofitica. Esta interpretacién, en
realidad, no parece posible, puesto que el mismo texto afirma a claras
letras que la idea del Bien hay que considerarla plenamente cognoscible
(508e), a saber, plenamente accesible a nuestra inteligencia (Montanari,
2021a). Hay otros pasajes que podrian atestiguar la presencia de una
inefabilidad fuerte. Vedmoslos sumariamente.

En el Filebo, el Bien queda mds alld de toda comprensién puntual
y el argumento socritico nos lleva sélo “en los vestibulos de [su] casa”
(64¢).»' En el Crdtilo se afirma que el mejor camino para acercarse a la
cuestiéon de los nombres divinos es la de reconocer que nada sabemos
acerca de los dioses y de sus nombres (400d-e). En la Apologia las palabras
del ordculo son interpretadas por Sécrates como una negacién del valor
de toda ciencia humana (23a-b).* En el Fedon se dice que los hombres

de Conrado Eggers Lan (Gredos, p. 333 s), en la que realizamos un cambio (traducimos
givai “ser” en vez que “existir”). Hay que recordar como Glaucén reacciona a ambas
observaciones de manera irénica (qufyovov KGAAOG. .. udia yeroing...). De este modo,
Platén subraya el tono hiperbélico de las afirmaciones socriticas, su cardcter paradéjico
desde la perspectiva de sus interlocutores, y las atenua mediante ironfa.

»1Lo que mis se le acerca, en orden jerdrquico decreciente (66a ss), es: la medida (t0
pétprov), lo bello (10 kaddv), la inteligencia (voig y @povnoig), las ciencias (émotijpon
Kol tégvat koi 36Eam opbai), los placeres puros (Mdovdg. .. kabopdg).

»2 Esto no impide a Sécrates representar su “saber de no saber” como una inven-
cible avBpaomnivn cogia (Ap. 20d-e). De manera similar en el Simposio (203e-204a),
se subraya la naturaleza erético-deménica del filésofo, que corresponde a su pobreza,
a su ignorancia (GpaBio, &vieng eivar), que lo empuja hacia lo divino. Una vez mis
el énfasis recae sobre la carencia y la bisqueda, bisqueda de una certeza de la que, al

parecer, estamos estructuralmente desprovistos. Y sin embargo siempre Diotima indica
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(los filésofos) sélo alcanzardn a conocer las Ideas-Formas tras la muerte
(66b-67b). El mito del Fedro pone énfasis en la extrema dificultad de
adquirir esta ciencia incluso post mortem, cuando describe la lucha suprema
de las almas por conquistar, aunque sea por un breve instante (LOYlg
kabopdoa), la visién de la verdad (247b-c, 248a-b). Mis recientemente,
intentamos argumentar que estos pasajes deberian ser leidos como
ejemplos de una inefabilidad estratégica, es decir, una afirmacién de
inaccesibilidad cuyo sentido no es epistémico, no depende de un uso
informativo y descriptivo del lenguaje, sino protréptico, parenético, psica-
gogico (Montanari, 2021b).

Otro pasaje, esta vez en el Fedro, parece plantear una inaccesibilidad
epistémica radical del divino (246¢-d):

Este compuesto, cristalizacién de alma y cuerpo, se llama ser vivo, y recibe
el sobrenombre de mortal. El nombre de inmortal no puede razonarse con
palabra alguna; pero no habiéndolo visto ni intuido satisfactoriamente, nos
figuramos a la divinidad como un viviente inmortal, que tiene alma, que
tiene cuerpo, unidos ambos, de forma natural, por toda la eternidad.?

¢Inaccesibilidad epistémica radical, entonces? Hegel, al revés, pensaba
que en ese texto Platén pensara el divino como identidad de sujeto y
objeto, racional y real (Hegel, 1998: 150-1). Ninguna de las dos lecturas
parece correcta. El pasaje afirma en realidad que lo divino es inexpresable
por medio de argumentos (008" £§ €vog AOyov Aehoyiouévov), a saber,
no cognoscible por medios proposicionales, lo que no excluye que lo sea
de otra manera. Cuando por ejemplo llamamos lo inmortal “viviente”,

a Sécrates el dificil camino capaz de iniciarnos, mientras estamos vivos, hasta el enten-
dimiento de lo bello (210a ss).

3 Trad. de E. Lledé Iaigo (Gredos, p. 346): {dov 10 odpmav £kAn0m, yoyn kai odpo
nayév, Bvntov T Eoyev Emovopiav: aBdvatov 8¢ obd’ & Evog AOoyou Aehoyiouévov,
AAAG TAdTTOpEV 0VTE 1d6VTEG 0UTE iKavdG vonoavteg Bedv, aBavatov T {dov, Exov pev

yoxnv, &xov 6& odpa, TOV del 8& XpOVoV TADTA GUUTEPVKOTA.
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mediante esta atribucién, dice Sécrates, no somos en realidad capaces
ni di representar ni de intuir el dios adecuadamente (obte 156vteg obte
tkavdg voroavteg Ogdv), sino sélo de imaginarlo por medio de repre-
sentaciones sensibles, que son inadecuadas, a saber, como conjunto de
alma y cuerpo. El mito, ademads, sugiere que el alma (el hombre) tenga
efectivamente una posibilidad, aunque remota, de contemplar la verdad
de los entes suprasensibles,* y afirma que la divinidad no es envidiosa
(“la envidia queda afuera del coro divino”, 247a).

Enla Ep. VII, en fin, la ciencia (¢miotun) es colocada en cuarto grado,
el mds cercano a la esencia de la cosa (ovoia), después del nombre, de la
definicién y de la imagen, con los cuales, sin embargo, comparte una natu-
raleza defectuosa (mepuivio pavAmc) que hace muy improbable, aunque
no del todo imposible, el alcance de la verdad (343d-e). Francisco José
Gonzilez (1998,2003) reconoce en este texto la afirmacién de una inefa-
bilidad proposicional, que no rechaza zout court 1a posibilidad de conocer
la verdad, sino excluye, debido a la debilidad del lenguaje humano, la
posibilidad de conocerla por medios discursivos. El acceso a las cosas
en si, las Ideas-Formas, serfa entonces de cardcter no-proposicional, o
extra-discursivo, segin un modelo de conocimiento que podriamos cali-
ficar como intuicién noética o conocimiento por experiencia directa.

Estos pasajes muestran que en Platén existe una cierta, innegable,
tendencia a presentar el discurso humano como incapaz de asir la
realidad y la verdad divina (asi que, contra Chase, 2022, Platén represen-
taria otro ejemplo de “epistemic modesty”). Se reafirma de esta manera la
inclinacién platénica a radicalizar la separacién dualista, tendencia que,
como observamos, caracteriza todo sentimiento religioso. La tendencia
dominante, sin embargo, es la de considerar que la mente humana, o por

24 El pasaje, en realidad, dice cosas contradictorias: que s6lo unas pocas almas logran
apenas contemplar las Ideas (247a/e, 248a/c, 250a) y que todas tuvieron la visién (249e-
250a). Por un lado, el texto tiene que enfatizar la dificultad del logro y el premio que
espera a las almas (funcién ética y escatolédgica del mito). Por otro lado, tiene que justi-

ficar la posibilidad de la reminiscencia para todas las almas (funcién epistémica).
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lo menos la mente del filésofo, pueda reconocer la inteligencia divina y
alcanzarla, eventualmente de una manera que no es plenamente verbali-
zable. En esta tendencia se refleja el esfuerzo de la mediacién, que, como
sabemos, es otra caracteristica del sentimiento religioso. Si se admitiera
por un instante que el discurso filoséfico no puede alcanzar la realidad
suprema, la consecuencia seria que el hombre estd destinado a vivir en una
irredimible oscuridad, en una separacién absoluta entre los dos niveles de
la realidad, Cielo y Tierra, lo que implica, por lo menos légicamente,
ateismo e irreligiosidad. La filosofia de Platén es orientada hacia un fin
de liberacién del individuo, asi que no podria admitir una nocién fuerte
de inefabilidad sin con esto renegar a si misma.

En el Parménides se plantea esta eventualidad, la exclusién de la parti-
cipacién de la inteligencia humana a las Ideas-Formas, como la cosa mis
terrible (Sewvotepov), pues hace que se derrumbe toda posibilidad de
comunicacién entre dios y los hombres, ciencia divina y humana, y con
eso destruye la dialéctica y la filosofia toda (134c-135¢). Como ya vimos,
Sécrates dice a Fedén que el duelo verdadero se da cuando la incredu-
lidad prevalece sobre el Aoyog de la inmortalidad (Phd. 89b-c). Esta es la
posibilidad extrema, terrible, que los textos platénicos tratan constante-
mente de conjurar, erigiendo toda posible defensa mental y oponiéndole
toda posible estrategia discursiva mediadora.

Platén apuesta que al discurso humano le sea posible reflejar la racio-
nalidad divina, que, entre los dos términos, Tierra y Cielo, pese a toda
dificultad, exista la posibilidad de una comunicacién substancial. Esto,
efectivamente, ocurre en muchas ocasiones. En el Sofisza (259¢), Sécrates
define el A6yog como un compuesto de ideas (t@v €id®v cvpmiokn). En
el Timeo (29b-d), el protagonista afirma que los discursos (Aoyor) y las
cosas son afines (cvyyeveic), palabra que Platén emplea habitualmente
para denotar el nexo analégico (el parentesco) entre todos los aspectos
del cosmos. Se dice también que los discursos son exegetas (¢&nyntai) de
las cosas, otra palabra con fuertes implicaciones religiosas. La afinidad,
en este caso, se refiere a la correspondencia entre certeza del discurso y
nivel de la realidad: al nivel mds estable y pleno de la realidad (el modelo)
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le corresponde el discurso cierto y firme, mientras al nivel mds inestable
(la imagen) corresponden los discursos que pueden aspirar inicamente
a la verosimilitud (gik6tac). Esta verosimilitud del discurso es reiterada
en relacién a los entes generados (29¢c-d, 30b, 72d-e), pero también en la
descripcién de la causa errante (no generada), que es el grado mas oscuro
y paradéjico del ser (48d). En las Leyes se reitera en varias ocasiones la
convergencia entre razén y ley, otra manera para reafirmar la exigencia de
un nexo firmemente anti-relativista entre VG1g y vOpog, puesto que en
ambos se manifiesta la inteligencia divina.”®® La convergencia entre los
dos llega a sancionarse hasta en terreno etimoldgico (XII 957¢).

La inefabilidad, como absoluta limitacién epistémica, queda entonces
descartada por principio en los niveles ontolégicos supremos (Ideas-
Formas, Bien, etc.), mientras queda limitada al grado menos impor-
tante del ser (el recepticulo, la materia). Esta exclusién no impide que la
inefabilidad siga siendo afirmada a nivel estratégico, como exigencia del
sentimento, necesidad pedagdgica, prictica, socio-politica, ritual (etc.).
En este caso lo inefable puede presentarse bajo formas distintas, como
representacién hiperbélica de la divinidad, alabanza, sentimiento de
dependencia, secreto, o pura y simple reticencia, por no mencionar que
algunas posibilidades. La negacién de la inefabilidad divina a nivel epis-
témico, sin embargo, parece ser una implicacién necesaria, ineludible, no
s6lo de la especulacidn, sino de la religiosidad platénica.

Desde una perspectiva religiosa, en efecto, la inefabilidad, si es legi-
tima y hasta piadosa como sentimiento y disposicién general, se vuelve
casi blasfema con relacién a sus consecuencias, en el caso de que la
entendiéramos stricto sensu. Afirmar de manera dristica que nuestra
inteligencia es totalmente impotente ante la realidad divina significa, en
ultima instancia, que no podemos saber nada acerca de dios, algo que
se convierte en un boomerang para la creencia religiosa y puede llevar al
agnosticismo o al ateismo. La inefabilidad, entonces, debe ser afirmada

25 Ver, por ejemplo, 1 644d-¢, I1 659d, IV 714a, VIII 835e, 836¢, IX 875¢-d, X 890a/d,
898a-b, XII 961d, 965¢e-966a.
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y al mismo tiempo rechazada: afirmada sentimentalmente y estratégi-
camente, rechazada noéticamente. Como ya mencionamos, no hay que
escandalizarse por estas paradojas: debido a la constitucién misma del
discurso religioso, es algo normal decir que la divinidad estd mas alld de
toda comprensién (ineffability) y, al mismo tiempo, afirmar que puede y
debe ser conocida (noetic quality) >

26 Los términos en cursiva son de William James (1929: 371 ss). Esta es la para-
doja que atraviesa toda la fenomenologia religiosa de Rudolf Otto. En Otto
(2001) la realidad de lo divino es asegurada por el hecho de que podemos expe-
rimentarlo, lo que es prerrogativa de unos pocos inspirados. La experiencia de lo
santo es ‘anterior’ a cualquier comunicacién y asegura que el lenguaje que trata
de describirla se refiera en algo real. La condicién de la experiencia es asi trascendental-
mente asegurada, a saber, la religiosidad corresponde a una facultad del sujeto humano
como tal. Sin embargo, Otto nos dice también que el sentimiento de la divinidad se
revela en el lenguaje humano sélo de manera aproximada, metaforizindose en imagenes
siempre diferentes que, pero, son reciprocamente comprensibles-traducibles en virtud
del caracter concreto, objetivo, universal de esta experiencia, cuya posibilidad es garanti-
zada a priori. Estas palabras e imigenes —que Otto llama “ideogramas”™ apuntan todas
hacia un mismo objeto, pero sin poder agarrarlo una vez por todas. Son como varia-
ciones de un mismo tema. La paradoja del discurso de Otto, desde nuestra perspectiva,
consiste en afirmar que el lenguaje religioso apunta hacia una realidad (definida como
objetiva, universal, etc.) la cual, sin embargo, cae afuera de las posibilidades expresivas
del lenguaje (lo santo deviene entonces “inaprensible”, p. 127, &ppntov, pp. 13, 52 ss).
El argumento suena auto-contradictorio: afirma, al mismo tiempo, que lo divino es algo
cierto, objetivo, pero que ningun lenguaje puede denotarlo (;c6mo puede algo que existe
objetivamente no ser denotable?); afirma, al mismo tiempo, que el lenguaje no puede
verbalizar al dios y que lo dice, pues / indica (;Cémo puede algo que no es verbalizable
ser indicado por el lenguaje?). Este es el género de paradojas dentro del cual queda
irremediablemente atrapado el discurso de Otto. Estas paradojas, sin embargo, consti-
tuyen justamente el mayor interés de su fenomenologia de lo santo, en la medida en que

muestran su origen religioso.
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3. En otra acepcién, la inefabilidad indica las deficiencias estructurales
del lenguaje natural. En este caso, si no podemos comprender la verdad
divina, no es porque ésta sea inaccesible a nuestro entendimiento, sino
debido a limitaciones propias del medio simbélico del que nos servimos.
No es imposible conocer la realidad divina de las cosas, s6lo que es dificil
verbalizarla a causa de los limites estructurales del lenguaje. La férmula
es ahora: ‘creo en eso, pero no sé cémo expresarlo a mi mismo’, ‘no logro
entenderlo mediante palabras’. El motivo del mito como representacién
verisimil refleja a veces la existencia de este problema.”” Mientras el nexo
entre las cosas y nuestra inteligencia de las mismas parece relativamente
asegurado, las dudas recaen sobre el instrumento lingiistico del que dispo-
nemos para expresar y comunicar este nexo y esto nos obliga a adoptar
distintas estrategias expresivas. Ademds, el lenguaje natural muestra un
caricter incierto, inestable, condicionado por niveles ontolégicos y epis-
temoldgicos inferiores (sentidos, materia, experiencia). El lenguaje es el
fruto de la convencién social, de la evolucién histérica, del engafio de las
percepciones, en todo caso estd determinado por factores que escapan a la
amarra racional. La inestabilidad del lenguaje y su caricter convencional
son aspectos interdependientes. No obstante, a continuacién, los trata-
remos por separado.

Por lenguaje natural hay que entender, generalizando un poco, el
compuesto (cvpmhokn) de nombres (ovopora) y verbos (pripata),®®
que, a su vez, resultan de una composicién de elementos simples —letras
y silabas— de origen aparentemente convencional (Cra. 424a ss). En
el Teeteto (206d), Socrates lo llama Adyog en el sentido mds general,
menos especifico, que se pueda proporcionar: es la simple manifestacién
de nuestra opinién a través del flujo de la voz, visto como una especie
de espejo o imagen exterior en que se reflejan nuestros pensamientos

»7 E.g. Grg. 523a; Phd. 108d, 114d; Phdr. 246a, 265b-c; Criti. 107b-d; Ti. 29¢-d, 30b,
36a, 40c, 44c, 48d, 53d, 56¢, 57d, 59d, 67d, 68b, 72d, 72¢, 90c; Lg. II1 677a, IV 713e,
IX 872e.

28 Cf. e.g. Ep. VII 342b-c, Tht. 202b, 206d, Sph. 262a ss.
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interiores. Se trata del discurso en general. Este discurso, correctamente
empleado, puede producir una buena definicién, es decir, como vimos, un
compuesto de ideas (Sph. 259¢). En el Sofisza (263e), se proporciona una
definicién semejante del Zggos como flujo (pedpa) del alma hacia afuera
a través de la voz, en el cual se refleja el flujo interior (sin voz) del pensa-
miento (dtGvoua), i.e. el didlogo interior del alma consigo misma.*’ Los
dos, dice Sécrates, son lo mismo, son aspectos diferentes (exterior e inte-
rior) de una misma cosa.

El andlisis del lenguaje, entonces, pasa a través de su comprensién
mediante la nocién de flujo, pedpa, que en Platén se caracteriza por ser
una nocién ‘peligrosa’, la cual puede significar orden (el movimiento
racionalizado del flow) o desorden (el movimiento irracional del ffux).?!
De hecho, en muchos pasajes platénicos emerge una cierta desconfianza
hacia los nombres y se estigmatiza quien se fija demasiado en ellos, en
lugar de mirar a las cosas mismas (mpaypata).? El mismo origen de los
nombres, como se muestra en el Crdtilo, lejos de manifestar la esencia
divina del lenguaje, demuestra tnicamente las opiniones falaces (‘hera-
cliteas’) de sus antiguos inventores (436b ss, 439c¢ ss). Quizds Sécrates
alcance en este punto el cenit de su critica histérica, llegando a deslegi-

%9 Sobre el d16hoyog, cf. Tht. 185d-¢, 189¢-190a; Soph. 263e-264b; Phil. 38c-e.

2600 Montanari, 2018 (I, 66 ss).

261 Andrew J. Mason ha sugerido distinguir en Platén entre flujos (fuxes) y corrientes
(flows), observando que sin esta distincién muchos pasajes textuales no serian adecua-
damente entendidos (Mason, 2016). El fux denota una alteracién interna y se caracte-
riza, ademds, por la fugacidad y el movimiento caético. El flow, por el contrario, denota
continuidad, falta de rupturas. E1 movimiento puede también ser tumultuoso, pero el
énfasis cae sobre la regularidad y la presencia de patrones que dejan entender un orden
detras del movimiento. Se trata de un movimiento orientado hacia una misma direc-
cién, que se cumple sin esfuerzo, con facilidad y naturalidad.

%2 Ver e.g. Chrm. 163d; Men. 75¢; R. 533¢; Tht. 177¢, 184c, 199a; Sph. 220d; Plt. 259c,
261e.
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timar no sé6lo las leyes y la tradicién poética de los griegos, sino su misma
constitucién lingtistica.

En la Ep. VII (342¢-343a), se habla explicitamente de la debilidad del
discurso (310 10 TV Adywv doBevég) cuando trata de mostrar el ser de
las cosas (10 6v), mientras logra decir inicamente su cualidad (16 moiov
1). No sélo son declarados inestables los nombres, las definiciones y las
imdgenes perceptivas, sino incluso nuestra ciencia e inteligencia de la
realidad, es decir, lo que hay de mas afin a las Ideas-Formas. Es de la
accién reciproca y combinada de estos cuatros aspectos (nombres, defi-
niciones, imdgenes y ciencia) que deberia llegar nuestro contacto con la
verdad, la cosa en si, lo cual ocurre, si es el caso, Gnicamente a precio de
una gran pena y bajo la forma de una iluminacién repentina. El problema
surge cuando intentamos verbalizar esta feliz intuicién noética, puesto
que los cuatro aspectos mencionados parecen Gnicamente llevarnos al t0
Toi6V TLy nunca a la esencia, al 10 6v.%* Por esta razdn, se concluye, ningin
hombre prudente se atreveria a fundar sus pensamientos en el discurso
como tal y, aun menos, en el discurso escrito.?** Si lo hiciera, sus palabras,
aunque fueran verdaderas, serfan destinadas a ser derrotadas por algin
sofisma. No queda entonces que compartir estos discursos verdaderos en
el marco de pequefias comunidades de amigos iniciados (elitismo).

El motivo de la intuicién noética, o iluminacién, parece conectado a
la creencia en una cierta afinidad entre el alma y el objeto (cuyyevij Tod
npbrypatoc, 344a). Los discursos verdaderos, dird Sécrates en el Fedro,
estin firmemente grabados en el alma (278a). Sin este punto firme, de
naturaleza extra-lingiistica, nuestro uso del lenguaje no tendria otro

263 Por eso, segiin argumenta Francisco José Gonzalez, 1a ciencia de las Ideas-Formas en
Platén es una competencia no-proposicional (Gonzélez, 1998, 2003). Vegetti, aunque
habla de intuicién noética, parece excluir esta solucién y enfatiza que en Platén el
conocimiento de las Ideas y su comunicacién dependen ambos de la dialéctica (2002:
159-60).

264 A pesar de esto, los personajes platénicos, Sécrates in primis, declaran a menudo tener

una verdadera pasion para los discursos. Cf. e.g. Phdr. 228b-c, 230d.
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efecto mas que producir confusién. Es dificil entender exactamente qué
significa esta afinidad del alma con el objeto.?*> Con toda probabilidad se
trata de la creencia en una correspondencia analdgica substancial entre
realidad (verdad divina) y parte racional del alma. En la produccién, o, si
se quiere, en el evento de tal correspondencia, eros (como dios-daipmv o
como deseo de conocer) parece desempefiar un papel esencial de conector
y mediador (Candiotto, 2019), sobre el cual ahora no es posible dete-
nernos. Se trata, si queremos, de una garantia, pues intuyendo la raiz
metafisica de la cosa, el alma racional asegura que al lenguaje humano
(Aoyog como ‘discurso’, pebua) se le abra un camino hacia la cosa en si,
permitiendo asi el trinsito entre términos que, de otra forma, quedarian
totalmente ajenos. Por esa razén, en la Repiiblica, el Aoyog del sabio es
definido “el éptimo guardidn” (6 Gpiotog eOra&, VIII 549b) y con su
pérdida comienza el ciclo degenerativo del hombre y del Estado (libros
VIII y IX). Sin este nexo analdgico fuerte entre psicologia y ontologia,
la realidad entera —hombre, ciudad, cosmos— se desmoronaria perdiendo
todo sentido filoséfico y religioso.

4. Al final del Crdtilo, Socrates se declara mis cercano al convencio-
nalismo de Hermogenes, aunque depurado de sus bases relativistas,
que a la teoria del nombre-esencia de Cratilo. De esta teoria se dan dos

266 en el nombre

versiones, una fuerte y una débil. Segin la versién fuerte,
se manifiesta la misma esencia de la cosa y con eso se instituye una iden-
tidad substancial entre los dos. Segun la versién débil, el nombre imita

a la cosa que representa y, con eso, se instituye entre los dos una relacién

%5 Sin esta afinidad originaria, la dialéctica no podria encontrar su camino hacia la cosa
en si, ni serfa posible un discurso verdadero.
%6 Es la que se recuerda en la primera estrofa del poema “El Golem” de Borges:

Si (como afirma el griego en el Cratilo)

el nombre es arquetipo de la cosa

en las letras de ‘rosa’ estd la rosa

y todo el Nilo en la palabra ‘Nilo’.
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de semejanza. En el Crdtilo, S6crates rechaza en un primer momento el
convencionalismo y al final confiesa su simpatia hacia esta teoria (époi
apéoket, 435c¢), tanto que Gérard Genette pudo hablar de Sécrates como
“cratyliste décu” (Genette, 1972). Sin embargo, aunque flirtee con las dos
versiones por un buen rato, con la primera a lo largo del primer excursus
etimoldgico (que abarca casi dos tercios del didlogo) y con la segunda en
la parte autocritica de la obra (423b ss), en su confutacién final rechaza
con decisién a ambas. Aunque sea posible que algunos nombres se
adapten mejor que otros a las cosas, dice Sécrates, se tratard siempre de
una débil correspondencia y aproximacién, no de una verdadera repro-
duccién (430d ss). De cualquier manera, los nombres en general, sean
semejantes o distintos a las cosas, son siempre el resultado de costumbre
y convencion (434e ss, £0oc, cuvOnkn, oporoyia). 2

El enfoque convencionalista emerge también en la Ep. VII (342a,
343d) y, de manera muy similar, en las Leyes (X 895d ss, XII 964a). En
ambos casos, segiin una escala que va de lo mds superficial (e irreal) a
lo mds importante (y real), nombres y definiciones se encuentran en los
antipodas con respecto a la esencia (ovoin) de la cosa, cuyo alcance es
la finalidad de la ciencia. En la Ep. VII esta distancia implica también,
como vimos, la separacién o exterioridad del lenguaje con respecto al alma
racional que aprende las cosas. Si es asi, la epistemologia platénica no es
correspondentista, como la aristotélica. En estos pasajes, sin embargo, se
expresa también la creencia de que el lenguaje natural, aunque sea dife-
rente de las cosas por naturaleza y separado de ellas de manera que no
puede ni reproducir ni imitar su esencia, puede ser empleado como un
instrumento al servicio de la verdad y, con eso, bajo ciertas condiciones,
asegurar su expresiéon y comunicacién, aunque sea sélo de manera imper-
fecta y aproximada. La razén puede establecer un acuerdo aceptable entre
nuestros acercamientos a la cosa (e.g. nombre, definicién, imagen, inte-

267 E] rechazo del nombre-imitacién, versién débil del nombre-esencia, muestra cémo

la reflexion platénica sobre el lenguaje se aleje de su teorfa mimética del arte (e.g. R. X
596a-598b, 601c-602a).

X. Tres géneros de inefabilidad 197



ligencia) y la cosa misma. La tarea es sumamente dificil: como vimos,
implica un continuo traspasar (Stoyoyn, petofaivewv) entre niveles super-
ficiales y esenciales (ko vs. vo), en el cual es facil perderse incluso para
las almas mds dotadas (343e). No por eso, sin embargo, se debe pensar
que el éxito no esté al alcance de una estricta minoria de almas elegidas.

En conclusién, si bien en Platén existe el miedo al lenguaje natural
como producto histérico convencional, irracional y generador de irra-
cionalidad, existe también la persuasién de que el lenguaje puede ser
empleado en la buisqueda de la verdad. Es en el marco de esta descon-
fianza hacia la irracionalidad del lenguaje, templada por la confianza en
nuestra capacidad de domesticarla, que es posible hablar de inefabilidad
de la realidad divina. La lengua de los dioses y la lengua humana son
inconmensurables, pero su contacto queda restablecido y garantizado en
la medida en que el filésofo logra sujetar la lengua humana a la razén
gracias a su intuicién de la lengua divina.

5. Por tultimo, en una tercera acepcidn, la inefabilidad indica la descon-
fianza en el lenguaje en tanto instrumento para comunicar el discurso
verdadero. Si no podemos decir la verdad divina, en este caso, no se debe
a que nos es imposible entenderla o decirla (siempre que encontramos la
manera de subordinar el lenguaje natural a la razén divina), sino por
la imposibilidad de comunicarla o anticiparla con palabras a quien todavia
no la encuentra y posee en su alma. El sabio, en este caso, posee todo
lo esencial de la “informacién estratégica’, pero no puede o no quiere
comunicarla. La férmula, en este caso, es doble: ‘sé eso, pero no sé cémo
expresarlo a los demds’ o ‘sé eso, pero no quiero o no puedo compartirlo
con todo mundo’. Hay competencia estratégica, pero actia algin veto,
reticencia u otra restriccién en la socializacién de lo que sabemos. En otra
ocasién, definimos este tipo de inefabilidad como unspeakability (Monta-
nari, 2021b). En seguida proporcionamos algunos ejemplos.

Léase este pasaje del Timeo: “ya es dificil [pyov] encontrar al creador
y padre de todo esto, pero es imposible [adOvatov], una vez que lo hemos
encontrado, decirlo a todos” (28¢). Esta es una poderosa afirmacién de
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inefabilidad como incomunicabilidad, que Otto consideraba, creemos
erréneamente, como una prueba de la ininteligibilidad divina.**® En
el Fedro se habla de los discursos como @appokoc, en el doble sentido
de la palabra, medicina y veneno (230d, 274e-275a). El problema de la
incomunicabilidad se reitera y argumenta ain mds radicalmente en los
célebres pasajes que muestran la desconfianza platénica ante el discurso
escrito.” Los pasajes mds famosos donde se expresa este rechazo son el
Fedro (274b-278b) y la Ep. VII (341b-342a, 343a/d), a los cuales se deben

afadir otros dos testimonios importantes, en general menos recordados,

268 Otto, 2001: 127 s. Comenta Otto sobre el dios de Platén: “Dafs Gott tber aller
Vernunft sei, und zwar nicht nur als der Unerfaflliche, sondern auch als der Unfafiliche,
hat keiner bestimmter ausgesprochen als dieser Meister des Denkens” (p. 117).

69 Estos pasajes son un ejemplo de la ironia platénica o, por lo menos, muestran el
cardcter paraddjico de su escritura. Si, por un lado, encontramos en ellos un rechazo
aparentemente sin atenuaciones del discurso escrito, de su seriedad y de su valor, por
otro, vemos que los Didlogos no sélo retratan personajes a los cuales les encantan los
discursos (piénsese, por ejemplo, en el Fedro, donde el amor para los Adyot, escritos y
no, es un tema dominante: 227a-228e¢, 230d-¢, etc.), sino reflejan con toda probabilidad
la misma pasién de su autor, Platén, quien a lo largo de toda la vida ha compuesto
discursos, los ha cuidadosamente conservado, revisado y puesto en circulacién (ver el
testimonio de Dionisio de Halicarnaso: Iepi cvvbéceng dvopdtav, XXV, 32-33).
Hay otros casos paradéjicos de este tipo. Por ejemplo, el rechazo del discurso imitativo
directo (R.1I1 392d ss) y del estilo cémico, que choca abiertamente con el simple hecho
de que la mayoria de los didlogos platonicos estin escritos justamente en estilo directo
y muy a menudo adoptan un registro cémico (Gorgemanns, 2010: 68 ss; Nightingale,
1995). Como tercer ejemplo, podria mencionarse el rechazo y la descalificacion de la
realidad sensible, un verdadero zgpos filoséfico en Platén, que, pero, contrasta singular-
mente con la riqueza y hasta la sensualidad de las metiforas empleadas para representar
el mundo inteligible y su contemplacién (véase, una vez mds, el Fedro, con su descrip-
cién casi fisioldgica de la reaccién del ala ante la visién del amado: 251a-¢). Es como si
la escritura de Platén fuera la “sombra” de su filosofia: el texto afirma de facto lo que la

especulacion niega de jure.
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uno en el Protdgoras (329a), otro en las Leyes (XII 968d-e). Es importante
observar que estos mismos pasajes —pero considerando el Simposio (210a-
211c) en vez del Protdgoras— son igualmente centrales, como veremos en
seguida, para la teoria platénica de la conversién (ver infra, cap. 11).

De un anilisis de estos pasajes, se puede concluir lo siguiente con
respecto al discurso escrito: la escritura representa un dafio para la
memoria, puesto que produce el olvido de lo que el alma, en realidad,
ha aprendido, atingiéndo a si misma; por si mismo, el escrito no puede
producir el aprendizaje de las nociones mds importantes, ya que éstas
dependen de la disposicién interior de cada persona; en lugar que lo mis
importante, el escrito alimenta en el alma lo opuesto, a saber, los impulsos
peores (envidia, vanidad, soberbia), puesto que estd sujeto a la circulacién
publica y puede con facilidad dar la impresién de una gran sabiduria;
debido a su misma inercia e inmovilidad, a diferencia del discurso vivo y
animado, el discurso escrito (asi como las pinturas y los largos discursos de
los oradores) no es capaz de contestar ni defenderse. De todo lo anterior
deriva el riesgo que, al poner por escrito las doctrinas platénicas, se den
interpretaciones malas o malévolas de las mismas y aumente la confu-
sién general acerca de su significado auténtico. Finalmente, la escritura
de una ensefianza sélo resulta aceptable como soporte para la memoria
(Omoépvnpa) de los que ya la conocen y como un juego (moudid) al cual las
personas prudentes conceden sélo una importancia muy relativa.

¢Qué implicacién tienen estos mismos pasajes con respecto a la cues-
tién de la inefabilidad? Sugieren que los principios mds importantes
de la ensefianza platénica no son considerados comunicables (pnTov
ovdaudc, Ep. VII 341c¢), como seria el caso de doctrinas cuyo contenido
es simplemente informativo. Los d6ypata platénicos, al revés, requieren
una disposicién interna favorable, mediante la cual, como veremos, quien
escucha llega a entender correctamente el mensaje, capta no sélo el signi-
ficado exterior de las palabras, sino lo que es realmente relevante en las
mismas. La comprensién del contenido de la doctrina depende de un
saber por experiencia (knowledge by acquaintance). En este sentido, se
trata de nociones que pueden ser entendidas y verbalizadas (ergo no son
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inefables en sentido ni absoluto ni relativo), pero no pueden ser antici-
padas con discursos, ni orales ni escritos, a quienes todavia no las conocen
y poseen intimamente tras haberlas aprendido por si mismos. En las
Leyes (XII 968d-¢), el Ateniense emplea un juego de palabras que quizd
resulte util para aclarar el punto: seria equivocado, dice, definir las nociones
filoséficas mds importantes como “indecibles” (dndppnta), puesto que, en
realidad, es no sélo posible, sino que es incluso necesario verbalizarlas
y demostrarlas mediante el discurso. Mds bien, lo que deberia decirse
es que no son “decibles anticipadamente” (dmpdppnta) para quienes no
estén ya dispuestos a entender adecuadamente sus contenidos.?”

El tercer tipo de inefabilidad platénica, entendida como incomuni-
cabilidad, no implica necesariamente que el contenido del discurso sea
como tal incomunicable, sino que es imposible anticipar con palabras su
contenido para quien todavia no le encuentre el auténtico significado,
es decir, no lo conozca por experiencia (by acquaintance). Esta diferencia
sutil, pero primordial, se puede reformular en los términos siguientes: es
posible ensefiar y comunicar el concepto de la verdad, pero no la disposi-
cién, o el sentimiento, que lo acompafa y sustenta. Dicho de otra forma,

270 Metd 8¢ toD10, 6 881 povOdavey obte g0psiv padiov odte nOpNKOTOg GALOL padnnv
yevéaol. mpog TovToIg 88 YPdVoC, 0DC TE KO &v 01¢ S&l mapatapfavery Ekoota, HéToiov
o0t v ypaupocty Adyev: 00dE yap avtoic toig povidavovot [968¢] dfjha yiyvorr® v
Ot TpOg Kapov pavOaveTol, Tpiv Eviog Tig WYuyiic £KAGTM oV HobNUOTOg EMGTAUNY
yeyovévat. o0T® o1 TAVTO T TEPL TOD T ATOPPN T HEV AEXBEVTA OVK BV OpBGS Aéyotto,
ampdppnTa 8¢ 816 TO undev mpoppndévta dnhodv v Aeyopévav. (“Pero, ademds, es en
vano prescribir por medio de leyes escritas el tiempo que se necesita para transmitir cada
conocimiento y el momento en que hay que hacerlo. En efecto, ni siquiera a los mismos
que aprenden se les hard evidente qué se aprende en el momento oportuno, antes de que
en el interior del alma de cada uno se haya engendrado el conocimiento del objeto. Asi
es que no seria correcto decir que todos estos conocimientos no se pueden decir, sino
que habrd que decir que no se pueden decir antes del tiempo, porque evidencian que no
se puede decir antes del tiempo nada de lo que se procura decir”). Trad. de Lisi, Gredos,
Vol. 2,p. 344 s.
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el concepto como tal, sin nuestra intima adhesién al mismo, no cuenta
nada, de manera que el simple aprenderlo es algo que no tiene impor-
tancia. Los diferentes pasajes comentados nos dicen que es posible, pero
inutil, comunicar un contenido separado de la disposicién fundamental
que lo respalda. A la indicacién de este mismo problema apuntaba con
toda probabilidad la duda de Simmias que ya comentamos en el capitulo
anterior.

6. Si lo que acabamos de decir tiene alguna plausibilidad, la conclusién
es que en Platon el conocimiento de la verdad coincide con la experiencia de la
verdad. La ciencia (¢émotpn) se afirma sélo en el marco de la experiencia
vivida de la ciencia. El centro de la ensefianza platénica parece consistir en
la dimensién emotiva, “caliente”, que envuelve, protege y respalda el “frio”
contenido de sus doctrinas.?”!
el contenido de la doctrina, sino el sentimiento que lo respalda. La ciencia
platénica, en este sentido, es /dgos-pdthos (ver infra, cap. 12). Dejamos por
un momento de ver la cosa tras las lentes deformantes de nuestro inve-
terado positivismo, acostumbrado a dividir de manera tajante hechos y
valores, ser y deber ser, conocimiento y sentimiento. En realidad, es muy
probable que el pensamiento, sobre todo cuando cuestiones morales estin
en juego (y raramente no lo estdn), no sea otra cosa, como dice Cordelia
Fine (2006: 57), que la postiza racionalizacién que sigue a un “primitive
flash of emotion”

Lo que finalmente hay que adquirir no es

As we ponder a morally charged situation we feel a primitive flash of
emotion, which is all we need to pass a judgment. However, as it’s a shame
to leave resting idle those parts of our brain that help to distinguish us from
apes and toddlers, we then invent reasons to explain and justify our view.
[...] This gives us the satisfying though often illusory impression that our
morals are based on reasoned and logical thought, rather than cartoon-

esque reflexes such as yuk! ouch! or tsk.

1 Los términos entre comillas son de William James (ver infra, cap. 11: 216-8).
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Y la religiosidad arraiga en un sentimiento moral previo que los
hombres desarrollan desde la nifiez y que, en cierta medida, se vuelve
intuitivo (Gazzaniga, 2012: 202 ss).

En conclusién, para no enganarse sobre el sentido de la inefabilidad
en Platén, hay que ver la cuestién en su complejidad, tal como lo mues-
tran los propios textos. En primer lugar, una nocién fuerte y absoluta de
la inefabilidad viene neutralizada debido a la exigencia de la mediacién.
En Platén la religiosidad misma lleva, por un lado, a la separacién dualista,
pero por otro, a la mediacién. La mediacién interviene para corregir
el exceso dualista y negar la inefabilidad desde el punto de vista epis-
témico, evitando asi el riesgo del ateismo. En segundo lugar, hay una
afirmacién de inefabilidad relativa y condicionada (débil), que depende
de los limites del lenguaje natural, cuya realidad es vista como radical-
mente imperfecta. Sin embargo, es posible compensar esta imperfeccién
subordinando nuestro discurso a la facultad racional del alma, que es
congénere a la esencia divina de cada realidad. En tercer lugar, la inefa-
bilidad significa incomunicabilidad. Sobre esto se debe precisar que lo
que propiamente es incomunicable no es el contenido del discurso,
algo que todos, en teoria, pueden captar, sino la disposicién interior que
lo constituye, la experiencia fundamental que lo respalda.
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XI. Conversién: proceso y evento

1. Llegamos con eso al problema de la conversién. De hecho, la dife-
rencia que establecimos entre la comunicacién del contenido de la verdad
(posible, pero inutil) y del sentimiento de la verdad (imposible, pero
necesario) parece indicar la existencia de un espacio residual donde se
coloca la conversion. Para empezar, debemos eliminar toda posible fuente
de malentendido. Estamos acostumbrados a cargar la palabra ‘conversién’
con un sentido frenético que, referido a Platén, es por completo enga-
fioso, ya que en €l la conversién no tiene nada que ver con una conmocién
sentimental desordenada o con un fenémeno de posesiéon. En definitiva,
la conversién platénica no denota un estado de alteracién de la conciencia
(asc) y es completamente ajena a los excesos del misticismo. Un hombre
griego de época arcaica y cldsica estd ciertamente familiarizado con
experiencias religiosas de tipo extremo, aunque intimismo y misticismo
religioso sean fenémenos que en la cultura griega parecen manifestarse
s6lo a partir de la edad helenistica y romana. Para un griego, entusiasmo
(posesién), trance, éxtasis, frenesi, incubacién y disociacién son fend-
menos bastante comunes —por ejemplo, en algunos rituales (dionisiacos),
en las danzas (coribantica, bdquica), en la improvisacion rapsédica y en

272

los ordculos.””> En Platén, sin embargo, estos raptos, normalmente, no

272 Por lo general, como sefiala Burkert, se trata de fenémenos conocidos y practicados

en todas las culturas antiguas, pero que quedan generalmente al margen del culto reli-
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reciben mucho crédito y a menudo el texto muestra mofarse de ellos
descaradamente.

Cuando Platén habla de conversién, y lo hace constantemente al
hablar de la formacién sentimental de los jévenes y de la formacién supe-
rior de los filésofos, entiende en realidad algo completamente distinto.
Lejos de identificarla con una fulgurante salida de si mismos, o con un

gioso oficial y viven en un estado de no oficialidad (2007: 150). Las danzas de tipo
baquico (Bakygin) son rechazadas en Lg. VII 815c¢. El Ateniense les opone la utilidad de
las danzas pacifica y bélica (pirrica). Se hace referencia a las danzas coribénticas en 790d
(ss), como ejemplo de un movimiento frenético y malo (fux) cuyos efectos son curables
mediante un movimiento regular y bueno (flow). Generalmente, Platén no manifiesta
gran simpatia por este tipo de manifestaciones. Hay excepciones por supuesto. En el
Fedro elogia la “locura teléstica” y la pone al segundo lugar entre los cuatros tipos de
locura divina (244a-245a, 265b). Los ordculos (Delfos, sobre todo), aunque en ellos se
practique una forma de trance (Burkert, 2007: 159), son otra excepcién —una excepcién
necesaria, dirfamos, puesto que representan el centro de la autoridad religiosa tradi-
cional, que Platén tiene en médxima consideracién. En el Fedro se habla en este caso
de “locura profética”, asociada con Apolo. En las Leyes, ademds, asistimos al intento
de sustraer Dionisos a la peligrosa penumbra de la irracionalidad teléstica. En el libro
11, Dionisos es colocado a la cabeza de la parte mds anciana del coro ciudadano (653d,
664b ss), l1a cual es la tnica que pueda hacer uso del vino sin restricciones (665b ss). El
dios es también liberado de una tradicién considerada como impia (672b-c), segtn la
cual hubiera sido privado de entendimiento (yvdun) por Hera. El Ateniense reclama
evgepia para Dionisos y para el regalo que dispensa a los hombres: el vino. En lugar
de verlo como el medio para inducir la mania, es considerado como un firmaco que los
sabios de Magnesia empleardn para acostumbrar los jévenes a la moderacién. “Locura
poética” y “locura erdtica”, finalmente, representan el lado inconsciente, inspirado y
divino de la dialéctica filoséfica, el viento divino que arrastra el poeta y el filosofo hacia
la verdad (ver supra, cap. 3: 68-9). Sobre la “locura poética”y sus implicaciones frené-
ticas, véase las pdginas estupendas de Gentili, que compara la prictica de los rapsodas

con los improvisadores italianos del siglo xvii1 (1984: 10 ss, cap. 1).
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igualmente repentino estado de posesién, la conversién denota en Platén
un proceso formativo, continuo y muy largo, que incluso puede durar una
vida entera, y que es mediado externamente por la comunidad e interna-
mente por una conciencia que se esfuerza, aunque no necesariamente lo
logre, en estar siempre en vigilia y presente ante si misma. Todo esto, sin
duda, requiere una continua activacién del control racional sobre las otras
funciones psiquicas.

2. La primera etapa de este proceso consiste en el desarrollo temprano de
una buena matdeio musical, proporcionada a todos los ciudadanos gracias
ala intervencién de los magistrados y a la mediacién activa de las institu-
ciones y de la comunidad politica en su conjunto. El alma del nifio y del
joven es llevada de esta manera a amar lo que hay que amar y odiar lo que
hay que odiar, aun antes de que la razén le explique exactamente porqué.
Es este un motivo igualmente importante en la Republicay en las Leyes.*”
La segunda etapa lleva la educacién a su perfeccién y es la que viene
realizada cuando ya somos capaces de entender con la razén el senti-
miento moral para el que hemos sido educados desde la nifiez a través un
cuidadoso proceso de preparacién estética, politica y social. La moudeio en
su sentido mds alto y perfecto es finalmente esta “sinfonfa” entre senti-

27 En Lg. IT 653b-c, la nondeia es mapayryvopévn tpdtov mouciv apetn, la temprana
adquisicién de la virtud por parte de los nifios, es decir, el hecho de que sus almas
aprendan sentimentalmente lo que es bueno, mediante el amor (@tkia), y lo que es malo,
mediante el odio (uic0g). Sobre este mismo punto, ver también I 659d. Se recomienda,
por la misma razén, el aprendizaje de estas cosas mediante los juegos (II 643b-d, VII
797a ss, 819b-c). En la Repuiblica la educacién de los jévenes a la virtud se realiza
mediante la musica y abarca los libros II y ITI (cf. II 377c¢: no se puede permitir que los
nifios escuchen toda clase de historias inventadas por cualquier persona, con el riesgo
que asi corrumpan sus almas con opiniones opuestas a las que deberdn tener cuando
serdn adultos). En las Leyes la educacién musical se plantea sobre todo en los libros 11
(institucién del coro) y VII.
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miento y razén (II 653b, 659d).** Como se aclara en el libro VII de la
Repriblica, 1a parte superior de esta segunda formacién la reciben sélo
aquellos pocos que pueden aspirar a ser filésofos, mediante un tirocinio
cientifico superior (mponoudeia, 536d) que culmina en la adquisicién de la
habilidad dialéctica. El motivo de la conversién es particularmente enfa-
tizado en esta parte del opus magnum: significa el arte (téxvn, 518d) de
girar gradualmente el alma desde la oscuridad-ignorancia hacia la luz
de la verdad y del Bien, o también la disciplina (néd6npa, 521d) que trae
(0Ak6v) el alma del devenir al ser. En este caso la palabra ‘conversion’
(del latin convertere) traduce casi literalmente términos griegos como
HETAGTPOPY], TEPLOLY®YY], TEPIGTPOPH, que, en el corpus, sélo aparecen en

este pasaje con el sentido técnico que acabamos de presentar.?”

27 Cuando no se realiza esta cupeovio entre sentimiento y razén se derrumban incluso
los reinos mds poderosos, como ocurre, por ejemplo, a la antigua confederacién del
Peloponeso (Lg. 111 689a, 689d, 691a).

275 El verbo mept@yewv describe en general una circulacién, un movimiento circular, y por
eso, en Platén, se refiere a menudo el movimiento propio de la inteligencia, del alma,
del dios, aunque es unicamente en libro VII del opus magnum que denota la conversién
espiritual. Igualmente, petactpépewy es un verbo comin que indica un cambio de direc-
cién, o un trastornar y confundir las cosas, y sélo en estos pasajes adquiere un sentido
espiritual exacto. En la alegoria de la caverna los dos verbos denotan la torsién del
cuello del prisionero que logra desatarse (514b2, 515c7) y conservan este fuerte sentido
simbolico-religioso a lo largo de todo el pasaje (518¢8,518d5, 526¢3). Los substantivos
neproyoyn (518d4, 518e4, 521c6), petactpoeny, (525¢5, 532b7) y mepiotpoen (521c5)
tienen por consecuencia un sentido técnico: describen el arte de llevar el alma del
devenir al ser, de la ignorancia a la verdad, etc. Este resultado es asociado con la accién
de las matemdticas (525¢) y de la dialéctica (532b). La misma idea de torsién hacia la
luz es implicita en expresiones muy frecuentes como TPOG Tt GTPEPELY, &G TL TPETELY,
glg Tt PAémerv, TPOG TL OAKN T€ Kai Gyoyn, entre otras. En las Leyes, por ejemplo, leemos
que siempre es necesario tornar las ¢¥oeig de los nifios hacia el bien segtn la ley (Gel

Tpénmv TpOG Tyadov katd vopovg, VII 809a), que es preciso atraerlas hacia el discurso
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El hecho de que en estos textos platénicos se ponga tanto énfasis sobre
el cardcter propedéutico de la educacién del sentimiento moral para llegar
a la educacién superior y filoséfica, nos confirma que en Platén el md0og
de la verdad tiene una singular prominencia sobre su dimensién estric-
tamente 16gico-discursiva, sobre el Adyoc. Es este ultimo, mds bien, que
se sustenta en el maBog de la verdad. Incluso puede decirse que la razén y
lo racional son pensados en términos patémicos, donde el adjetivo “paté-
mico” indica que la racionalidad y la aprehensién racional son concebidas
en analogia con la sensibilidad y la percepcién (ver infra, cap. 12: 226-7).
Lo anterior podria también confirmarse por medio de un andlisis de las
metéforas y del léxico con el que se describe la educacién, ya sea prope-
déutica, donde prevalece el sentimiento, o superior, donde prevalece el
raciocinio. En ambos casos, predominan imégenes de percepcién, impre-
sién y “traccion” (EAE1g, OAKkY, Gywyn), las cuales enfatizan la componente
heterénoma de la cual dependen aprendizaje y conocimiento.?” Toda el
alma, incluyendo sus aspectos irracionales como los racionales, no es mds
que el resultado de fuerzas que la tocan, tiran y mueven como si fuera
desde el exterior, exactamente lo que ocurre en el caso de la percepcién
sensible. No es entonces exagerado decir que la conversién del alma, en

recto (OAKT € Kai dywyn mpog OV Adyov 0pBov) con base en la ley y en la experiencia
de los ancianos (II 659d ss), etc.

276 Acerca del nexo lggos-pdthos, ver infra, cap. 12. Percepcién: es comin en Platén que
los procesos cognoscitivos de tipo superior (didvota, vonoig) sean representados por
analogia con procesos ‘inferiores’ de aprension sensible. Un ejemplo tipico es el empleo
de wverba sentiendi (ver, oir, agarrar, etc.) para denotar la intuicién noética, la aprension de
entes inteligibles (Ideas-Formas, Bien, etc.). Impresion: véase, por ejemplo, la metifora
de los tintoreros en R. IV 430a-b, donde la impresién de la virtud en el alma adquiere
el cardcter de un tinte indeleble gracias a la accidn de especificos ‘detergentes’. Traccién:
véase la representacién del hombre-marioneta en Lg. I 644d ss, movido no sélo por
placer y dolor, sino por el razonamiento, concebido como fuerza externa que mueve
al sujeto. La conversién, como sugerimos, implica una traccién (0Aikév) del alma del
devenir al ser (R. VII 521d).
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Platén, es nocién patémica, mis que racional, y sienta sus bases en el
sentimiento de la verdad, mas que en el concepto o en la justificacién de
las creencias verdaderas, que son habilidades desarrolladas en una fase
posterior.

3. Esta diferencia confirma lo que ya habiamos anticipados con el dilema
de Simmias (ver supra, cap. 9: 178-83), a saber, que es posible conocer la
verdad acerca de algo (la inmortalidad del alma, el Bien, etc.), i.e. tener
un cierto concepto de este algo, pero permanecer incrédulos (émotot) por
no llegar a ser persuadidos intimamente. Esta posicién nos parecia mds
bien como un acertijo, sobre el cual ahora, quizas, podamos proporcionar
un poco mis de luz. Si Simmias no logra persuadirse por entero, pese a
que acepta la validez del argumento socritico, es porque la conversién
de su alma a la verdad no depende sélo de la activa y consciente acepta-
cién de una ensefianza del maestro, incluso cuando éste pueda propor-
cionar los argumentos humanamente mds persuasivos, sino del acuerdo
(cvppovelv) entre estos argumentos y la disposicién interior que los
recibe. Como ya observamos, la incredulidad final de Simmias, mas que
ser una cuestién de tipo 16gico y argumentativo, parece sentimentalmente
connotada y tener a que ver con una experiencia interior. De tal suerte
que, a falta de este acuerdo, no se puede realizar la intima conversién
a una creencia, aunque tengamos toda la intencién de creerla e incluso
simpaticemos con ella. La intencién de Simmias, asi como la de cada uno
de nosotros en circunstancias anilogas, tiene una influencia muy relativa
sobre el proceso de conversion, el cual, en dltimo andlisis, no es mds que
un proceso de adquisicién o reorganizacién (rearrangement) de creencias

(James, 1929: 186 ss).

4. Hay también otros pasajes que pueden llevarnos a la comprensién de
la nocién platénica de conversién. En este caso, mis que en la natura
procesual del fenémeno, se hard hincapié en el evento noético en que el
proceso culmina. A captar nuestra atencién, ahora, es una serie de pasajes
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cuya interpretacién, creemos, ha sido a menudo malinterpretada en
sentido mistico. Estos textos coinciden en cierta medida con los que ya
mencionamos refiriéndonos al rechazo de la escritura (ver supra, cap. 10:
199-200). A la lista que ya conocemos habrd s6lo que afiadir unos pocos

mis (en particular, Phdr. 246e ss, 250b-c; Smp. 209¢-212a).

No es posible analizar estos textos detenidamente, asi que habrd que
considerarlos en su conjunto y limitarse a evidenciar una cierta secuencia
del discurso, que podriamos llamar mistérica o inicidtica, puesto que
utiliza y, al mismo tiempo, “transpone” un patrén que caracteriza la expe-
riencia en las iniciaciones rituales (por ejemplo, la énonteia eleusina, ver
supra, cap. 4: 77-8). Lo bésico de esta secuencia consiste en tres motivos
(tres metdforas, en realidad) que caracterizan la bisqueda y el alcance de
la verdad por parte de un sujeto:

1) Interioridad (adentro). Se hace hincapié en la interioridad del camino
que acerca el sujeto a la verdad de la cosa: la ciencia escrita en el alma,
el sembrar en el alma, el estar llenos (éykdpovec) en el alma, etc.
(Phdr. 276a-b, 276e-277a, 278a; Smp. 209a, 212a; Lg. X1I 968e; Ep.
VII 341c-d, 342¢, 344a).

2) Dificultad (dolor, lucha, esfuerzo), ver supra, cap. 3. Se pone énfasis en
la larga duracién y la dificultad de este camino (Phdr. 247b, 248a-b;
Smp.210a-¢; Ep. VII 340e-341a,341c,343¢), mencionando eventual-
mente aspectos metodolégicos mds especificos (Phdr. 276e, 277b-c;
Smp. 211¢; Ep. VII 342a ss, 343e, 344b; Lg. X 895d ss, XII 964a
967d-e).

3) Iluminacién (luz, vista, vigilia). Se evidencia finalmente el momento
en que de repente (é€aipvng, Smp. 210e, Ep. VII 341d) hay capta-
cidén, solucién de la busqueda, una “visién” que impredeciblemente, en
un tiempo dado (kapodg, Lg. XII 968e), ocurre en nuestra alma con
respeto a la cosa de la cual se estd ocupando (Phdr. 247b-c, 248a; Smp.
209e,210d-211b, 211d-e).
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Los tres aspectos muestran que el sujeto, encaminado en la busqueda
de una cierta verdad, finalmente la ‘alcanza’ tras muchas dificultades y
de manera impredecible, modificindose asi radical e irreversiblemente
su situacién cognitiva previa, caracterizada por metiforas de sentido
opuesto (luz-sombra, vigilia-suefio, son metdforas centrales en el lenguaje
metafisico antiguo, ya en los fragmentos heracliteos). El ‘alcance’ de la
verdad es un evento inefable (irrepresentable), conceptualmente inacce-
sible, metaféricamente representado como ‘contacto’ entre el sujeto que
busca y el objeto buscado: este es ‘recibido’ por aquel, asi como un érgano
de sentido ‘recibe’ la relativa impresion externa (pre-comprensién paté-
mica de la verdad).

Puede ademds ponerse mayor o menor énfasis sobre otros aspectos,
que enriquecen y complican la secuencia base: (4) el caricter singular de
este cambio, puesto que cada quien llega a su manera y segin sus tiempos
(Phdr. 278b, kot’ a&iav; Lg. XII 968d-e); (5) el aspecto elitista del
proceso (ver supra, cap. 4: 80-2), puesto que involucra un grupo selecto de
personas y pocos son capaces de lograrlo (Phdr. 248a-b; Lg. XII 968c-d;
Ep. VII 344a), lo que es otra manera para subrayar la dificultad de la
empresa; (6) la ayuda proporcionada por un maestro o por el mismo dios
(Phdr. 247a, 248a; Smp. 209e-210a, 210c, 212b; Lg. XII 968d; Ep. VII
344d ss); (7) la estabilidad, la firmeza o el circulo virtuoso de los cono-
cimientos finalmente adquiridos (Phdr. 248c¢, 275¢; Smp. 212a; Ep. VII
341d, ovto €ovto 70N tpéger); (8) el cardcter reproductivo (espermd-
tico) de la ciencia adquirida, su capacidad de sembrar y reproducir en
otras almas (Phdr. 276b/d; Smp. 212a); (9) el aspecto dialdgico y oral del
proceso, como discurso vivo y animado (Adyov... {®vta kol Epyvoyov,
Phdr. 276a), en oposicion a la escritura, discurso muerto e inerte; (10) se
puede subrayar, ademds, el cardcter serio del discurso vivo en contraste
con el caricter meramente diversivo del discurso escrito (Phdr. 276¢-d,
277e; Ep. VII 344c).

Capta la atencién, en algunos pasajes, es el empleo del adverbio
“repentinamente” (¢€aipvng), asi como, de manera mds general, la idea de
que este cambio interior ocurra en un ‘instante’ individualmente signifi-
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cativo (mpog kaipov).?”” Esto puede inclinarnos a pensar que Platén esté
describiendo una especie de conmocién repentina, lo que confirmaria las
supuestas evidencias acerca del élan mistico platénico. No cabe duda, sin
embargo, de que serfa una conclusién equivocada. Léanse, al respecto, la
siguiente seleccién de pasajes, respectivamente del Banguete, de 1a Ep.

VI y de las Leyes:

(i) Smp. 210e-211e:

En efecto, quien hasta aqui haya sido instruido en las cosas del amor,
tras haber contemplado las cosas bellas en ordenada y correcta sucesién
(8pe&iic te kol 0pO&G), descubrird de repente (€€aipvng Katdyeta),
llegando ya al término de su iniciacién amorosa, algo maravillosa-
mente bello por naturaleza, a saber, aquello mismo, Sécrates, por lo que
precisamente se hicieron todos los esfuerzos anteriores (ot éumpocdev
navteg movot) [...] la belleza en si [...].278

(ii) Ep. VII 341c-d:

Desde luego, no hay ni habrd nunca una obra mia que trate de estos
temas; no se pueden, en efecto, precisar (pnNTOV yap 00VSAUDS) como se
hace con otras ciencias, sino que después de una larga convivencia con
el problema (éx moAAfg cuvovsiog... mepl O mpdypa) y después de
haber intimado con ¢€l, de repente (£€aipvng), como la luz que salta de
la chispa, surge la verdad en el alma y crece ya espontineamente (00t0
goto H1om tpépet).?”?

277 Nos referimos a los pasajes mencionados en el punto 3 de la secuencia mencionada
anteriormente.

278 Trad. de E. Lledé Iﬁigo, (Gredos, p. 263).

279'Trad. de J. Zaragoza y P. G. Cardé, (Gredos, p. 513). En el excursus filoséfico (del que
a veces se sospecha la inautenticidad) se describe el proceso de adquisicién de la verdad
de una manera que sélo aparentemente es mds activa y consciente. Es un proceso que
pasa por cinco elementos: nombre, definicién, imagen, inteligencia, cosa en si, 342b (los

primeros dos y el dltimo aparecen también en Lg. X 895d). La naturaleza de los primeros
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(iii) Lg. XTII 968d-e:

Primero, quizd podria hacerse una seleccién de los que fueran
adecuados para la guardia (tflg @vAaxfic) por edad, capacidad de
aprendizaje y sus caracteres y costumbres. Después, no es ficil descu-
brir lo que hay que aprender ni convertirse en alumno de otro que lo
haya descubierto. Pero, ademds, es en vano prescribir por medio de
leyes escritas el tiempo que se necesita para transmitir cada conoci-
miento y el momento en que hay que hacerlo. En efecto, ni siquiera
a los mismos que aprenden se les hard evidente qué se aprende en el
momento oportuno (009¢ yap adtoig Toig pavidvovst dfiia yiyvorr’
v 8t Tpog kapov pavOdveton), antes de que en el interior del alma de
cada uno se haya engendrado el conocimiento del objeto (mpiv évtog
MG Youxiig £KGoTe Tov podnpoTog EmoTuny yeyovévar). Asi es que
no seria correcto decir que todos estos conocimientos no se pueden
decir (amoppnta), sino que habrd que decir que no se pueden decir
antes del tiempo (ampoppnta), porque evidencian que no se puede
decir antes del tiempo nada de lo que se procura decir.*®

cuatro es defectuosa, asi que alcanzar el Ultimo, la cosa en si, es una empresa suma-
mente dificil. “Sin embargo —escribe Platon— a fuerza de manejarlos todos, subiendo
y bajando del uno al otro (Sroywyn Gve kol kétw petafaivovca €9’ Exactov), con
base en un gran esfuerzo se concibe crear el conocimiento (Loyig EmoTAUNY EVETEKEV)
cuando tanto el objeto como el espiritu estdn bien constituidos” (343e). La ultima clau-
sula condicional (€0 mepukdTOG €D MEPUKOTL) muestra una vez mds que la disposicién
interior actda como condicién necesaria, sin la cual todo esfuerzo racional resultaria
vano. Todo el proceso, afirma Platén inmediatamente después, no puede llevar a ningin
lado “si por el contrario las disposiciones son malas por naturaleza, y, en su mayoria, tal
es el estado natural del alma, tanto frente al conocimiento (10 pofgiv) como a lo que se
llama costumbre (£€1)” (343e-344a). La costumbre —la disposicién interior, o, como la
definimos, el n600g de la verdad— es, una vez mads, conditio sine que non del aprendizaje.

280 Trad. de Lisi, 1999: 344 s, Vol. 2.
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Ninguno de estos pasajes comunica la imagen de un violento trastorno
emocional.?® Mis bien, reconfirman la idea de que el cambio cognitivo
se produce repentinamente en el alma, en un momento determinado y
oportuno que varia de manera impredecible segin el sujeto, acerca de
un hecho (npdypa) con el cual ya hay mucha familiaridad, tras un largo
esfuerzo de asimilacién intelectual y, sobre todo, de una manera que no
resulta transparente al sujeto que la experimenta (lo que indica la exis-
tencia de una limitacion epistémica radical). La opacidad del proceso no
excluye ni contradice al hecho de que la conversién religiosa ocurre en el
marco de un esfuerzo constante y consciente de autocontrol y dominio
de si mismo.

En otras palabras, lo que se describe en estos textos es el resultado
6ptimo de un largo proceso de asimilacién, resultado que consiste en una
intuicién del valor de verdad de lo que aprendimos o vamos aprendiendo.
Esta intuicién puede ocurrir en momentos diferentes a cada persona, en el
marco de un proceso cuya pasividad, aleatoriedad y opacidad es explicita-
mente reconocida. Podriamos definirla como una i/uminacion, sin el halo
mistico que el término a menudo conlleva,®* la cual se verifica, cuando

281 Sobre este tipo de trastornos repentinos, como sabemos, Platén ironiza a menudo.
Un ejemplo, entre varios posibles, lo leemos en el Crdtilo, donde el adverbio €&aipvng
es empleado para mofarse de una ciencia divinamente inspirada que repentinamente
habria “caido” encima de Sécrates (396¢-d).

282 [ as metdforas de la luz y de la visién se encuentran en varios de los pasajes mencio-
nados. Gorgemanns rechaza la interpretacién mistica de estos pasajes, asi como el
mismo empleo término iluminacién. Sugiere que se trate de una experiencia mucho mds
comun, de caracter intuitivo y pre-légico: “Igual de equivoco que el concepto ‘doctrina
secreta’ es la palabra ‘lluminacién’ [...] No se trata aqui de una inmersién mistico-
silenciosa o de una gracia sobrenatural, sino de un esfuerzo dialéctico realizado en
conjunto, que lleva a la iluminacién respecto de un tltimo punto a discutir. [...] Platén
habla a menudo sobre aquellas experiencias que no pueden ser alcanzadas directamente
por medio de la argumentacion. A estas pertenece la avépvnoig y el ascenso hacia una

hipétesis [...] Que un ascenso de este tipo sucede ‘repentinamente’, como una especie
)
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se verifica, s6lo en indoles predispuestas y entrenadas. No se trata que de
una posible respuesta interior, cuyo evento escapa en amplia medida al
control del sujeto, y que es legitimo esperar que se produzca sélo donde
existen disposiciones internas favorables.

Intuicién e iluminacién son términos que escogimos para enfatizar los
aspectos heteré6nomos, aleatorios y opacos (no plenamente conscientes)
que caracterizan la idea platénica de aprendizaje y ciencia. Estas condi-
ciones, por supuesto, se encuentran también en experiencias psiquicas
excepcionales, como los casos de Asc (ya sea que se verifiquen natural-
mente o sean inducidos), pero los encontramos aqui de una forma tan
extrema que acaba por sacudir con violenta intensidad a toda la persona
por un periodo de tiempo limitado. Los ejemplos platénicos, por el
contrario, se colocan en los antipodas de estas experiencias y denotan un
proceso relativamente comin de cambio interior, lento y gradual, propi-
ciado por una combinacién de interés activo y cambios inconscientes,
cuya premisa reside en el equilibrio interior y en el autocontrol. Pero,
¢cudl es este proceso? ¢En qué consiste la conversién?

No podemos detenernos sobre las teorias contemporineas de la
conversién y nos limitaremos a mencionar brevemente un sélo enfoque.
William James definié la conversién, religiosa o no, como un proceso de
“reajuste mental” (mental rearrangement), por lo comun bastante largo y
complejo, durante el cual un “centro” de creencias emocionalmente signi-
ficativas, paulatinamente, se constituye por primera vez o remplaza un
centro de creencias anterior que han dejado de ser significativas para la
conciencia.?® Este nuevo centro, sobre el cual la conciencia ejerce un papel

de traspaso, es una experiencia que sucede mis de algunas veces en esfuerzos inte-
lectuales; sin embargo, representa algo totalmente diferente a una experiencia mistica”
(2010: 109 s).

28 James 1929: 186 ss. Nos referimos en particular a la lecture IX, “Conversion”. A pesar
de los limites metodoldgicos que caracterizan la reflexién de James sobre la religiosidad,
su teoria de la conversién ofrece elementos importantes para entender el sentimiento

religioso en Platén. La teoria, ademds, puede aplicarse a procesos de cambio mental
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de control activo, se comunica con una amplia “periferia”, de la cual trae
también su linfa vital, sobre la cual, pero, tiene escaso control. Los bordes
de esta periferia son obscuros y no sélo, como deciamos, no ejercemos
un control suficientemente activo sobre ella, sino que tampoco estamos
plenamente conscientes de los movimientos que se llevan a cabo en esta
regién. Sin embargo, comenta James, es justo en virtud de esta regién
opaca que nociones aparentemente “frias” y “muertas” pueden repenti-
namente volverse “clidas”y “vivas”, es decir llegar a ser emocionalmente
importantes hasta ganar un lugar en el centro del “sistema” mental que

vamos constituyendo.?®*

relativamente comunes, incluso cuando no son religiosos y no implican psicopatologias
ni violentas conmociones interiores. Beit-Hallahmi insiste demasiado sobre estos casos
limites (Beit-Hallahmi, 2015, cap. 7). El rwice-born type de James, al revés, no tiene
forzosamente que aplicarse a quien experimenta una conversién de tipo extremo. En la
mayoria de los casos, nos dice James, se trata de un proceso de reajuste largo y gradual.
En el caso de las conversiones religiosas, pero, James nos dice que un largo, profundo
estado previo de crisis, ansiedad y desesperacién puede constituir un factor normal que
impulsa a la conversién. James interpretaba el mal, y el papel que este juega en las reli-
giones, como la experiencia y el recuerdo de esta condicién previa de dolor y depresion.
Sobre este punto, ver Montanari 2018 (I,40) y 2019. La conversién religiosa es entonces
un ‘cambio mental’ que implica, por un lado, discontinuidad en la identidad, conflicto, y,
por otro, solucién del conflicto, unificacién del se/f previamente dividido.

284 El contraste entre nociones frias-muertas y cédlidas-vivas es del mismo James,
quien escribe: “Now if you ask of psychology just how the excitement shifts in a man’s
mental system, and why aims that were peripheral become at a certain moment central,
psychology has to reply that although she can give a general description of what
happens, she is unable in a given case to account accurately for all the single forces at
work. [...] All we know is that there are dead feelings, dead ideas, and cold beliefs, and
there are hot and live ones; and when one grows hot and alive within us, everything has
to re-crystallize about it. [...] our explanations then get so vague and general that one
realizes all the more the intense individuality of the whole phenomenon” (James, 1929:
193).
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El proceso mental que describe Platén en los pasajes mencionados
parece reflejar el tipo de experiencia relativamente comin que se realiza
en el proceso de conversién, aunque en este caso se trate de una conver-
si6én religiosa. El adverbio é&aipvng y la locucién npog kopdv denotan
el momento en que nociones sentidas como “frias” y relativamente ajenas
a nuestra manera de pensar (aun cuando nos parezcan abstractamente
persuasivas), se trasforman en “cdlidas”y “vivas”, instalindose en el centro
de nuestro sistema consciente.

Sobre las causas que, segiin Platén, determinan el evento de la conver-
sién, produciendo el cambio cognitivo y la reorganizacién mental, sélo
se puede responder de forma conjetural, destacando el papel que juegan
ciertas creencias que parecen estar implicadas (Montanari 2022: 58-60).

En primer lugar, la iluminacién parece depender de la afinidad sustan-
cial entre el alma (yuyn) y la cosa en si (la idea-forma) qua ya mencio-
namos (supra, cap. 10: 195-6). Los textos sugieren que entre estos dos
términos subsista una identidad comun, en ocasiones connotada como
afinidad-parentesco, cuyyéveta (por ejemplo, Alc. I 133¢, Phaedo 79b-c,
R. VI 490a, X 611e, Ep. VII 342a, 344a). La visién noética inefable se
realizaria al nivel de esta afinidad extra-discursiva, o mejor, su misma posi-
bilidad estaria garantizada por este parentesco primigenio y natural entre
alma y cosa, llevando a una especie de re-conocimiento y re-encuentro
entre afines (Spotog 6poie @iroc). En la idea de este recuerdo (Wiedere-
rinnerung), que es reencuentro y reconocimiento, parece estar la raiz mds
profunda de la dvapvnoig platénica, en un sentido que tiene afinidad con
la interpretacién idealista de esta nocion (Hegel, 1998: 134-43). Otra
metédfora para expresar este reencuentro es la del espejo (Evomtpov), que
aparece en el Alcibiades I (133b) y en el Fedro (255d), sin mencionar un
hermoso pasaje en Plotino (I, 4, 10, 6-18). El /Zjgos es sin duda capaz
de propiciar el recuerdo-reflejo, es incluso indispensable (Vegetti, 2002:
159-60), pero de por si no basta: es condicién necesaria pero no suficiente

(Gonzilez, 2003: 64-5).
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En segundo lugar, Platén parece concebir este reconocimiento como
el resultado final de un proceso a dos caras: una humana, o, por lo menos
consciente, que el sujeto en cierta medida dirige mediante su propio
esfuerzo (/ggos, dialéctica, educacién), otra representada como una mania
inspirada, divina, que escapa al control del sujeto y lo determina (la buena
oYM, por ejemplo, o £pog 0pBAg). El discurso humano, por un lado, y lo
que podriamos definir como “dios propicio”, o “dios amigo” (ver supra,
cap. 5), por otro lado, constituyen las dos vertientes de una misma dind-
mica mediante la cual el sujeto logra trascender sus propias limitaciones
epistémicas (metaforas del ascenso, de la luz, de la contemplacién hiper-
urania, etc.). Parece, en realidad, que la misma parte racional del alma no
sea pensada como algo que el hombre efectivamente controla, sino como
algo del que se encarga y que puede propiciar. Como ya vimos, en efecto,
el hoyioTikov es considerado como mébog o Saipwv (Lg. I 644d-645¢, R.
X 604c-d, Ti. 90b-c). Se trata una identificacion que, a final de cuenta,
hace muy problemadtico para los intérpretes de Platén entender qué es el
hombre en Platén y cudl es su papel real en el proceso de conversién y
aprehensién noética.

La visién noética seria finalmente el (posible, pero improbable) resul-
tado final de una cooperacién entre humano y divino, consciente e incons-
ciente, donde se manifiestan al mismo tiempo autonomia y heteronomia
del sujeto, es decir, dialéctica y erdtica, esfuerzo consciente del sujeto hacia
la verdad de la cosa y traccién-ayuda por parte de la divinidad propicia
(segin un modelo ya presente en el incipi del poema de Parménides:
“Inrot tai pe pépovoty, doov T’ £mi Bupog ikavor, Téumov). Sin la conver-
gencia de estos procesos el hombre ‘natural’ no podria superar sus propias
limitaciones epistémicas, que en Platén son estructurales e indican un
profundo pesimismo antropolégico (Vegetti, 2003: lecciones 7 y 9). No
hay que olvidar, en fin, que Plat6n identifica en la visién noética su propia
via hacia la redencién del individuo, a saber, hacia la creencia en la posi-
bilidad que este o aquel hombre en particular logre rescatarse permanen-
temente de su dolorosa condicién de finitud (metiforas de las cadenas,

XI. Conversién: proceso y evento 219



de la lucha, representaciones del mds alla, etc.), volverse simil al dios en
esta vida, Opoimoig 0ed (ver supra, cap. 5: 96-9), inmortal y libre de pena
después de la muerte. En este sentido la visién noética adquiere su carac-
teristica connotacién religiosa: catdrtica y escatolégica. La superacién
de los limites epistémicos adquiere en Platén el aspecto de una creencia
liberatoria (Montanari, 2019).
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XII. Légos-pdthos

1. En este trabajo dedicamos sin duda una atencién privilegiada a una
obra en particular del corpus platénico, las Leyes. Nuestra preferencia
necesita ahora por lo menos una breve aclaracién. En contraste con una
tendencia general de la critica, que ha sido bien reconstruida y refu-
tada por Francisco Lisi, las Leyes nos parece la obra mas importante del

2 En ella se encuentran todas las tendencias mayores

corpus platdnico.
de la especulacién platénica (mediacién y separacién dualista, seriedad y
juego, racionalismo y tradicionalismo, individualismo y comunitarismo),
asi como casi todos los aspectos sobresalientes de su religiosidad, empe-
zando por la dimension institucional, politica y comunitaria (ver Morrow,
1960), que en este trabajo no profundizamos. Todo tipo de religiosidad,
incluyendo la que se expresa en Platdn, seria simplemente inconcebible
sin la mediacién que lenguaje, sociedad e instituciones realizan, permi-
tiendo a los hombres practicarla normalmente. La religiosidad nunca se
resuelve en un coloquio vertical aislado entre un hombre concreto y su
divinidad, “Tierra” y “Cielo”, sino implica siempre la insercién de este
coloquio en una comunidad, con su lenguaje, su sistema de valores y sus
fines, sus instituciones, sus textos y sus précticas rituales concretas, junto

85 Escribe Lisi: “Sin lugar a duda, las Leyes eran consideradas por su autor su obra mds

importante y, por ello, su realizacién acompafié casi toda su vida intelectual” (1999: 20).
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con todas las implicaciones sentimentales que estos condicionamientos
ambientales conllevan (Geertz, 2004).

En Platén, mé6og, término que, entre otros significados, puede denotar
un estado interno (e.g. una emocién), una experiencia o una pasién del
alma, no es concebido como algo puramente individual y tan intimo de
ser incomunicable (asi lo entenderd buena parte de la tradicién filosé-

fica moderna relegindolo en la irracionalidad),?¢

sino por ser esencial-
mente comunicable y socializable. Si los hombres no tuvieran md6n en
comun, dice Sécrates a Cilicles, sino que cada uno contara con el suyo
propio (id10v), no podrian entenderse reciprocamente (Grg. 481c ss). El
na0oc¢ es entonces la condicién misma de la comunicaciéon humana. Se
trata de una intuicién extraordinariamente actual. L.a dimensién social

y mediadora del sentimiento seguird siendo profundizada por Aristé-

2% Buena parte de la tradicién filoséfica moderna ha descalificado la emocién y el senti-
miento como la quinta esencia de lo individual-irracional, poniéndolo como opuesto y
contrario a lo universal-racional. Por ejemplo, escribe Hegel en su Enzyklopadie (1979,
§447): “Darum hat ein Gefiihl, wenn sein Inhalt doch der gediegenste und wahrste ist,
die Form zufilliger Partikularitit”; y en la parte de sus Vorlesungen dedicada a Platén
escribe: “Mit dem Gefiihl macht man Willkiir zur Bestimmung des Wahren”y “Gefiihl
ist das ganz subjektive Bewusstsein” (1998: 124-6). Si aceptamos esta posicién norma-
tiva y nos situamos en esta perspectiva, tendremos que reconocer que emociones y
sentimientos no son filoséficamente rescatable, pues se trata de algo totalmente indi-
vidual que queda mds alld de cualquier representacion racional. Sin embargo, existen
filésofos modernos, que han valorado de manera diversa las emociones y su impor-
tancia en relacién al pensamiento, por ejemplo, Hume, Kant, Rousseau, Kierkegaard,
Nietzsche y pragmatistas como William James y John Dewey. Acerca del nexo entre
razén y emociones, ver Diaz, 2007, donde se menciona un pasaje de Wittgenstein: “las
emociones se expresan en pensamientos [...] Un pensamiento me suscita emociones”
(p- 178). Por ultimo, son muchos los estudios contempordneos que enfatizan y valoran
positivamente el nexo entre emociones, pensamiento y voluntad. Por no mencionar que

un ejemplo, ver Damasio, 2000, 2006 y 2010 (cap. 5).
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teles®®”

y constituye en nuestros dias un aspecto esencial en las investi-
gaciones de los neurocientificos (Damasio, 2000 y 2010). De hecho, de
una manera que es totalmente consonante con el pasaje platénico citado,
Antonio Damasio escribe: “conforme sobrevuelas el planeta, la maravilla
es la semejanza [entre las emociones], no la diferencia. Por lo demis, esa
semejanza torna posibles las relaciones entre culturas y permite que el
arte, la musica y el cine traspasen fronteras (2000: 70).

Platén, en todas sus obras, pero especialmente en las Leyes, presenta el
sentimiento religioso privado como un hecho fundamentalmente publico,
como VOog, es decir que lo presenta como ley, costumbre, institucién,
ritual, y, al mismo tiempo, como intima persuasién en la importancia de
los aspectos prixicos, sociales, colectivos del culto. La misma racionalidad
(Loyrotikdv, Adyog), que Timeo identifica con un daipwv donado por el
dios a los hombres (Ti. 90a-c), y que el Ateniense define como ndfog
(L.1644d-645b), es también esencialmente identificada con la “ley comun
de la ciudad” (tfjg mOAewc KooV vopov, L. I 645a; R. X 604b-c). Las
Leyes son un texto privilegiado para analizar las relaciones que subsisten
entre discurso filoséfico y normatividad, entre filosofia y vopog, palabra
que podriamos traducir, hegelianamente, como “espiritu objetivo”. En
esta obra, de hecho, la filosofia se resuelve casi por entero en exegesis de
las tradiciones poético-juridicas y en produccién normativa (vopobecia).
Nopog es palabra que indica un conjunto inseparable de esferas sociales
(religion, politica, derecho, arte) que hoy estamos acostumbrados a distin-
guir, pero que Platén y el hombre griego clasico todavia no distinguen
claramente. O incluso 7o guieren distinguir. Si es cierto, por ejemplo, que la
esfera estética ya habia empezado a definirse como campo de experimen-
tacién auténoma de especializacion técnica (lo muestran, por ejemplo, los
argumentos socréticos en el Jon), Platén, en las Leyes, reacciona abierta-
mente en sentido contrario a esta tendencia: el Ateniense muestra todavia
entender por entero el significado del arte como un servicio para la comu-
nidad, una liturgia politico-religiosa, a saber, entiende el arte como parte

287 Balot, 2006: 232.
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del vopog arcaico, declardndose contrario a las innovaciones espectacu-
lares (Bavpatovpyia) que, en Atenas, se van introduciendo en este campo
durante los siglos v y 1v. Una tendencia conservadora a reinterpretar no
s6lo el arte, sino la filosofia misma en el marco de la tradicién politico-
religiosa griega (el “espiritu objetivo”, como deciamos), atraviesa toda la
obra platénica, aunque se manifieste plenamente sélo en las Leyes. Un
ejemplo que serfa importante discutir lo proporciona la musica.?®

2. Ahora es preciso desarrollar algunas consideraciones generales de
semdntica histérica, para luego insistir sobre el nexo que en Platén se
instituye entre razén y sentimiento, Adyog y mé6og. En Platén mdfog

28 Jos pasajes mds importantes, al respecto, son R. II-IIT (377a-403¢c) y Lg.II 669b
ss, ITI 700a ss, VII 799¢ ss, 817a ss. En Repriblica, y atin mds en las Leyes, Platén estig-
matiza las mayores innovaciones musicales de su tiempo, que apuntan en gran medida
a una complicacién de la sonoridad y llevan incluso a la separacién entre elemento
sonoro y significado. El Ateniense lo define como el problema de la musica (t0 nepi
TV povokny xoendv, Lg. IT 669b). En las Leyes se subraya a menudo la tendencia de
la musica a desprenderse no sélo del sentido moral y pedagégico que el fildsofo le atri-
buye, sino de cualquier tipo de significacién fout court, un proceso gradual cuyos efectos
socio-culturales y politicos son considerados desastrosos. Existe una tendencia natural,
en la musica, que lleva al divorcio gradual entre sonido y palabra, sonoridad y discurso,
flujo irracional de estados sentimentales y comunicacién de un contenido racionalmente
establecido. Por esta razén, dice el Ateniense, la ley debe quedar firmemente anclada a
las formas musicales arcaicas (como los vopot kibapmdikoi) que la ponen al abrigo de
esta degeneracién (Montanari, 2018: I, 56-57). Los vopot, nos recuerda el Ateniense,
eran uno de los cinco tipos de cancién o forma musical antigua, acompafiado por la cetra
(III 700b). Sin embargo, el riesgo queda inmanente al medio musical, aunque éste quede
bajo un estricto control tradicional: el soporte sonoro del significado, en efecto, mani-
fiesta una tendencia a ganar autonomia bajo el impulso de derivas psiquicas y sociales
irracionales. Lamentablemente, en este trabajo no hay espacio suficiente para analizar
estas cuestiones con la necesaria atencién. Un andlisis mds detallado del problema puede
leerse en Gentili, 1984: 34 ss.
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(mabeiv, maoyewv) puede tener varios significados segin el contexto:
sensacién, emocién, sentimiento, estado de dnimo, disposicién, y también
accidente y circunstancia, con una connotacién que puede ser indiferen-
temente positiva, negativa o neutra, valorativa o analitico-descriptiva.
A menudo prevalece el sentido negativo tradicional, como dolor, pena,
desgracia, enfermedad (Lg. VII 790e s, X 908c) y castigo, en sentido juri-
dico comin o sagrado.” Pero, en contraste con la tradicién, los dioses o
la divinidad nunca son considerados responsables o asociados con estas
desgracias: la responsabilidad del mal es toda humana (Lg. V 728b-c).
La norma del discurso platénico establece, segin la ensefianza socritica,
que el mal es producido por sujetos humanos que ignoran el bien. La
divinidad, por el contrario, es siempre reparadora del mal (Lg. V 730a,
IX 872¢). Asi son las cosas por naturaleza, kotd @vow (870e). El senti-
miento religioso es entonces asociado con una afeccién que es siempre
positiva.

Se trata de un cambio importante con respeto a la tradicién anterior
(Gould, 1990: introduccién). Ya en Homero, de hecho, es muy comun la
asociacién entre divinidad, méOewv y sufrimiento. El verbo puede indicar
una calamidad enviada por los dioses, ya sea que los hombres lo merezcan
o no. Con raras excepciones esta asociacién con el dolor se conserva hasta
el siglo v, cuando el verbo es empleado como genérico pasivo de verbos
que denotan el actuar (£pdewv, etc.) y empieza también a ser asociado
con algo bueno. Aparecen entonces los derivados nominales wé6og, docu-
mentado por primera vez en Esquilo, y ma6npa (un derivado anterior
es mévBog, que significa duelo, pena). Todavia en época clasica, ma0og es
utilizado prevalentemente con connotacién negativa o neutra (Konstan,
2006: 3 s). Como ya mencionamos (ver supra, cap. 2), la racionalizacién
ético-normativa de la divinidad que Platén lleva a cabo no logra neutra-
lizar por completo el dolor y el sufrimiento que tradicionalmente se

%9 Por ejemplo, Lg. V 728c¢, 741c; 860b; 879b; 866b, en relacion al miasma del homi-
cidio; VI 767e: v dixnv mabeiv; IX 875d, XT 928¢, 933d, XTI 942a, 943b, 946d: mabeiv

1| dmotivew (0 nad@®v denota la victima de un dafio que exige reparacién).
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asocia con el horizonte de la vivencia religiosa. En estos residuos encon-
tramos incluso una prueba de la religiosidad platénica, puesto que, como
continuamente sugerimos en este trabajo, la vivencia religiosa,” en su
anhelo para alcanzar un estado mental y material de bienestar (liberacién,
purificacién, redencién, felicidad, etc.), necesita el mal, a saber, implica
la presencia (a nivel mental o narrativo) de una polaridad negativa con
la cual el sujeto estd en lucha, una lucha que produce temores y sufri-
mientos, en cuya superacién proyecta la posibilidad de liberacién y feli-
cidad duraderas. Se trata de un aspecto que constatamos reiteradamente
en nuestro andlisis anterior del texto platénico: dios hostil, castigo divino,
experiencia del umbral, ateismo funcional, dependencia, conversién, son
todas categoria que requieren, exigen la presencia activa del dolor en el
sentimiento religioso y en sus representaciones. Y es justamente por este
motivo que es posible asociar el platonismo con una filosofia religiosa
estructurada e inspirada por una creencia de tipo liberatorio (Montanari,
2019).

Ahora bien, en Platén, todo el campo semdintico que se refiere a la
razén y a la racionalidad es concebido esencialmente en términos paté-
micos. En este vasto campo, que podriamos definir generalmente como
“lo racional”, entran ya sea los medios (alma, dialéctica, ciencia) y los
objetos del conocimiento (divinidad, Ideas-Formas, cosmos, principios
supremos, categorias del ser). El adjetivo patémico, como ya sabemos,
indica una mentalidad que concibe la relacién entre la realidad inteligible
(divina) y las facultades racionales del subjeto humano en analogia con la
relacién que subsiste entre estimulo sensible y respuesta perceptiva (ver
supra, cap. 11: 209; Montanari, 2022). Lo divino, exactamente como si
fuera una invisible realidad externa, ‘golpea’el sujeto desde afuera y condi-
ciona sus respuestas (Vegetti, 2003: 159, 180). Esta representacién, que
definimos como patémica, se construye en analogia implicita o explicita
con lareaccién que el sujeto empirico experimenta ante estimulos sensibles

20 Nos referimos en particular a las religiones moralizadas y racionalizadas de la época

“axial” (ver supra, cap. 1: 29).
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que lo golpean desde el mundo externo y activan su percepcién.?! En esta
representacion, la “razén”, lo racional, no significa la autonomia del sujeto
moral y epistémico, como ocurre en ciertas corrientes del discurso filosé-
fico moderno y contemporédneo, sino al revés su heteronomia, su depen-
dencia de una realidad superior que solo los ojos de la razén pueden ver.
En este sentido decimos que, en Platén, la racionalidad es patémica.?”
Mostraremos en seguida varios aspectos de esta conexién.

(A) En las Leyes, por ejemplo, el creer en la existencia de los dioses
y la impiedad (doéBeta) son ambos denotados como mfn (X 900b), es
decir disposiciones, maneras de sentir, estados de 4nimo (lo mismo en
888c: BN mepi O00¢). En el libro VII (804b), cuando el Ateniense se
disculpa con el espartano Megilos por despreciar (Stapavirietv) las cosas

#1 Laura Candiotto (2019) no se limita a hablar de una analogia genérica entre per-
cepcién e inteleccidn, sino que considera que en Platén la percepcién sensible repre-
senta el medio por el que el sujeto es capaz de captar lo inteligible (las ideas-formas
etc.). Los datos sensibles representan asi “reminders”, “mnestic traces... of the Ideas
into physicality”. Eros, ya sea como daipmv o como deseo de conocimiento, tiene un
papel clave a la hora de asegurar que esta conexién entre inteligible y sensible se realice
para el sujeto epistémico.

292 Refiriéndose a los didlogos erdticos de Platén, Walter Burkert describe la bisqueda
filoséfica como una verdadera “pasién que embarga al hombre por completo” y afirma
que en Platén “conocimiento filoséfico y experiencia religiosa coinciden” (Burkert, 2007:
427, 428). El racionalismo platénico implica una pasion religiosa. Eric Dodds subraya
el cardcter instrumental de este intenso aspecto patémico: “Plato’s growing recognition
of the importance of affective elements carried him beyond the limits of fifth-century
rationalism” (Dodds, 1957: 212). Y dice también que la razén “was for him no passive
play-thing of hidden forces, but an active manifestation of deity in man, a daemon in its
own right” (p. 218). En su célebre trabajo, Erwin Rohde enfatiza més la “fe” platénica
en la inmortalidad del alma que los argumentos racionales proporcionados para demos-
trarla (Rohde, 1948: 241 ss). Escribe, ademds, que en el temperamento platénico “la
calma y la frialdad del 16gico se hermanan de un modo incomparable con los arrebatos

de entusiasmo del vidente y del profeta” (p. 249).
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humanas, afirma que estaba hablando “mirando al dios y experimentando
(en el 4nimo) las palabras que acabo de pronunciar” (mpog yap TOv Beov
dmddv ki Tabdv inov dmep gipnia vOv). Para los fines de este trabajo,
resulta fundamental esta asociacién entre sentimiento, disposicién
interna, y religiosidad. Atin mds importante, pero, es que la vivencia reli-
giosa, definida como ndBoc, venga explicitamente asociada con la visién
intelectual, el conocimiento y la inteligencia, el 4mbito semdntico que
anteriromente definimos como ‘lo racional”. Proporcionamos en seguida
algunos ejemplos.

En el Fedon el entendimiento (ppdvnoig) es definido como maOnpo
del alma (79d) y, mas adelante, en la misma obra, Simmias declara que
necesitaria TaBelv, “experimentar”, el Adyog del que habla Sécrates (73b).
Asimismo, en el Cdrmides se asocia la cm@pocvvn con un cierto tipo de
percepcién o sensacién (aicbnoig, 159a, 160d-e) y, al final del didlogo, se
afirma que una ciencia incapaz de proporcionarnos la felicidad no valdria
nada, aun cuando, pudiéramos conocer todo con ella (173c-d). En R. IX
580d (ss), en el curso de un argumento que tiene la finalidad de demos-
trar la infelicidad del tirano, se explica que el conocimiento es la especie
mis alta de deseo (émBvpia) y placer (dovn), entre las tres que corres-
ponden a la triparticién del alma. El filésofo, entonces, no sélo es capaz
de alcanzar la mejor vida y la mas bella, sino también de experimentar el
placer més dulce y libre de dolor (fjtov kai dAvmotepov, 582a, 583a). En
el Crdtilo, se enfatiza la potencia del deseo (émBupia) del bien, que llega
hasta detener a los muertos en el mas alld, hechizados por los buenos
discursos de Hades (403c¢).

La connotacién patémica destaca también en la definicién de la
facultad (o parte) racional del alma como “traccion” y “guia” (EA&ig,
gmavayoyn, avaymyn), que encontramos en las dos obras mayores (R.
VII 521d, 527d, 532¢; Lg. I 644d-645a, donde resulta ser uno de los
tres mGON). Se trata por supuesto, de una traccién cuyo poder, donde se
afirma, resulta soberano (en el 7Timeo, 90a-c, el aspecto racional del alma
es definido kvpidTOTOV ¥ representado como daipmv). En ambas obras,
sin embargo, esta traccién se caracteriza por obrar en el sujeto humano
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de manera relativamente débil a comparacién con las otras “cuerdas” irra-
cionales (deseo, placer y dolor), las cuales predominan en la psique de
los mortales y la vuelven estructuralmente desbalanceada (Vegetti, 2003,
cap. 7y 9). En el hombre, en efecto, la razén necesita aliados, coppoayog
(il Bopdg, R. IV 40b), o ministros, vmnpéton (Lg. I 645a), que la ayuden
a imponer orden en el desequilibrio psiquico que es la condicién mds
comun y natural del sujeto humano. Y se trata de aliados que no son,
propiamente, “racionales” (el Bvpdg, por ejemplo, es la funcién psiquica
cuya alteracién da inicio al ciclo de la degeneracién politica descrito en
R. VIII).

El rechazo de una nocién apitica de la razén emerge, por dltimo,
aunque fuera indirectamente, en un pasaje del Lisis, didlogo aporé-
tico, cuando Sdcrates afirma que los deseos (émBvpiot) y la amistad no
quieren el bien a causa del mal, y, por esta razén, aunque desapareciera el
mal, deseos y amistad continuarian caracterizando el bien (Ly. 220e ss).
Si el deseo puede ser bueno (itil) o malo (dafiino), un estado perfecta-
mente bueno (donde ya no hay mal) seguiria siendo caracterizado por la
mitad buena del deseo. En esta parte del argumento, entonces, el bien
resulta estructuralmente asociado con el deseo, independientemente de
la presencia del mal. Deseo y bien van juntos: remocién del mal y alcance
del bien no neutralizan el deseo. En Platén, el alma en su totalidad, inclu-
yendo su parte divina, la racional, siente y desea en todo momento y esta
caracterizacion la acompafia en su mancha-enfermedad (la ignorancia),
asi como en su estado de plena salud y purificacién (la ciencia). El bien
del alma no es nocién que pueda prescindir del deseo, que ya en el pasaje
recién citado del Cratilo se definia como “el mayor de los vinculos” (403c).
El nexo sustancial entre el deseo y el alma, por otra parte, es demostrado
en el Filebo (34e-35d), donde Sécrates consigue también argumentar la
presencia de los placeres puros, que son exentos de la inevitable concomi-
tancia del dolor, que siempre acompaa a las manifestaciones ordinarias
del placer.

(B) Ademas de caracterizar el campo semdntico de lo racional, el senti-
miento connota también el estado psiquico que la racionalidad permite
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alcanzar, a saber, la felicidad (evdoupovia), la beatitud (pokaploTng),
concebidas como un estado psiquico de bienestar. El sabio platénico es
teliz y la felicidad en Platén consiste en la experimentacién de un placer
(dovn), en algo dulce (1dV¢) que vuelve benigno (Theog) quien la vive.
Aunque el placer que sustenta este estado sea descrito como sui generis
(no comun, no corpéreo, superior, mas completo, etc.), no cesa de ser
pensado como placer y, con eso, de proporcionar algin bienestar a quien
lo experimenta (descrito como el mds alto, el mds noble, el Gnico verda-
dero y digno, el placer en sumo grado, destinado a ser conocido y apre-
ciado sélo por hombres superiores, etc.).

Mis alld de toda intelectualizacién, este bienestar indica alguna
“emocién de fondo”, un “afecto vital” que, con el paso del tiempo y el
ejercicio de la virtud, se trasforma en una disposicién y, finalmente, en un
rasgo estable y arraigado de la personalidad.?”® La ciencia como contem-
placién es tradicionalmente representada como algo que se disfruta y
saborea (sapére).?* Es muy raro, en Platén, que este estado de deleite sea

293 Diaz, 2008: 174, 177. Antonio Damasio define el bienestar como una “emocién de
fondo”, distinguiendo este tipo de emocién de las emociones primarias (alegria, tris-
teza, miedo, ira, sorpresa, repugnancia) y de las sociales o segundarias, como vergiienza,
celos, culpa y orgullo (2000: 67). Entre las emociones de fondo, después del bienestar,
menciona calma, estabilidad, equilibrio, armonia con sus respectivos contrarios (p. 313).
En Platén son estos estados internos que se presentan como los mds dignos que un
individuo pueda alcanzar, siendo asociados con la formacién filoséfica, el poseso de la
virtud y la contemplacién. Las disposiciones internas se caracterizan en Damasio por
interesar preferentemente el medio interno y visceral, asi como por ser mds permanentes
y estables de las otras emociones (p. 105). Pueden ser rasgos del caricter, aspectos domi-
nantes de la personalidad.

294 ] as palabras griegas y latinas llevan esta componente sensible hasta en su etimologia:
sapio, sapeére, es tener sabor (sapor), gustar (cap£g) es algo de sabor y olor penetrante;
600G es alguien que tiene buen gusto y buen olfato. Existen otros equivalentes, e.g.
en el antiguo alemdn. La raiz comun es probablemente indoeuropea (*sap-, Pokorny,
2005; *sep-1, Watkins, 2011), con el doble significado de tener inteligencia y sabor. La

230 Religiosidad platonica. Relaciones de proximidad y lejania entre hombre y divinidad



representado como algo neutro, como pura y simple imperturbabilidad
(el no sentir nada), o en puros términos intelectuales.?”> Incluso cuando se
ofrecen descripciones de esta felicidad que hacen hincapié en la tranqui-
lidad, la quietud, el apaciguamiento (fcvyia, yoljvn), el estado interno

etimologia y connotacién visual de los términos griegos y platénicos que denotan la
ciencia (i8£a, €idog, Oewpia, etc.) nos hace a menudo olvidar esta originaria dimensién
gustativo-olfativa de la inteligencia. Domenico Maria Manni, erudito florentino del
siglo xv111, escribia que la palabra “sali dalla bocca al naso; quindi I'odore corporeo passo
a significare l'odore incorporeo; e con altra corta salita si trovd alloggiato nella reggia
del cervello [...]. Ma il sapere partito dalla lingua dee alla lingua tornare; e chi non puod
esprimere bene quello che sa, & quasi come non sapesse”. El sentido gustativo-olfativo
del saber es importante en la teologia de muchos filésofos de la tradicién platdnica,
piénsese por ejemplo en Agustin.

5 A veces se ofrece del sabio una representacién mds estoica. Imagenes cldsicas de la
tranquillitas del sabio las encontramos, por ejemplo, en Ap. 51a-b, donde se recomienda
encarar los eventos con impasibilidad (ovyia) todo lo que la patria nos impone, aunque
sea injusto; en Phd. 84a se describe la serenidad (yoAjvn) como el control racional
sobre las pasiones mirando hacia lo divino; en R. VI 496d-e vemos al filésofo buscar su
angulus de paz (Novyia) en el medio de la tormenta; en R. X 620c, Ulises, recorddndose
de sus antiguas penas, escoge reencarnar en la vida de un hombre tranquilo (Gnpéypwv);
en R. X 604b-c (y 607a) se da otra descripcion clésica de la imperturbabilidad del
sabio frente a las desgracias (cuppopai), que hace hincapié en la relatividad de las cosas
humanas y la necesidad de conservar siempre la calma (fovyio). Este tltimo pasaje se
caracteriza también por el sentimiento de la vanitas y afirma que ninguna cosa humana
es digna de una gran importancia (oUte 1 1@V dvBponivev GEov dv peyding onovdiic).
Al comienzo de la Ep. III (315b-c), donde se discute con una cierta pedanteria sobre la
férmula de saludo filoséficamente mds apropiada, se afirma que lo divino se encuentra
mis alld (moppw) del placer y el dolor, ambos dafiinos y causas de todos los males (la
conclusién es entonces que €0 mpdrrewy sea una forma de saludar més apropiada que
xoipew). David Konstan cita el pasaje para caracterizar en sentido apdtico y aristotélico
la divinidad platénica (Konstan, 2001: 112).
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sigue siendo caracterizado como algo positivo, algin tipo de bienestar.
Mencionemos algunos ejemplos.

En R. IX 583c, ovyia se refiere a un estado intermedio (v péo®)
entre placer y dolor, es decir, donde no estd ninguno de los dos. Sécrates
afirma que, desde el punto de vista de quien sufre, esta tranquilidad parece
dulce (1180¢), pero, dice, se trata de una ilusién de perspectiva (yonteia Tic,
584a). Se sugiere asi una representacién apatica de la tranquilidad. Esta
representacion, sin embargo, se encuentra en el medio de un argumento
donde se afirma con fuerza el noble hedonismo de la vida del sabio, cuyo
placer es superior y mas completo de lo que gozan los otros tipos humanos.
En Lg. VII 792d, ademis, el estado intermedio (uéoov) entre placer y
dolor es descrito como TAewg, término que, en Platén, como vimos, posee
una connotacién afectiva positiva incompatible con la impasibilidad.?*®
En el Filebo (33b) se sugiere que el estado mds conveniente para la divi-
nidad es ajeno al goce (yaipew) y al dolor. Sin embargo, justo en esta obra,
Sécrates ensefla que una vida enteramente racional y sin placer no seria
digna de ser vivida (20e ss, 22b-c). En consonancia con esto, afirma que
existe una jerarquia de placeres, desde los mds bajos hasta los superiores
(puros, 51b ss), y confirma que el placer (puro), aunque ocupe el quinto
puesto en la jerarquia final, es un aspecto primordial en la definicién del
bien (66¢). Es decir que en casi todos los pasajes donde se afirma la tran-
quilidad del sabio o del dios, se enfatiza también positivamente el goce
que se acompafia con ese estado interior. En cambio, muy raramente la
serenidad del sabio corresponde a un estado de neutra impasibilidad. Este
no es el caso ni siquiera entre los estoicos, que, segiin Diégenes Laercio
(VII, 115-117), reconocian las buenas pasiones (e0mafeior), entre las
cuales la alegria (xapd), entendida como una elevacién racional (ebhoyog

2% Hay también que observar c6mo, a nivel pedagdgico, el Ateniense recomiende “no

evitar por completo los dolores”. En las Leyes aconseja con reiterado énfasis no alejarse de
los placeres, sino, al contrario, ponerse justo “en el medio” (gig péocag) y “gozar” (yevew)
de ellos (Lg. I 633c-d, 634a-b, 637b-c, 647d etc.). Lo mismo, aunque con menor énfasis,
es recomendado por Sécrates en R. IV 413d-e, VI 503a/e.
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gnapoig) opuesta al placer, y distinguian dos sentidos del adjetivo dmadrg,
uno positivo, propio del sabio, el otro negativo, propio del necio, identifi-
cado con la dureza, la insensibilidad (&vekenuocvvn).

(C) Seria dificil decir cuales matices tiene la felicidad del sabio, del
hombre divino. Sin duda no consiste en un estado de mistica alteracién
ni de intensa excitacién (ver supra, cap. 5: 97-8; cap. 11: 205-6). La tran-
quilidad corresponde sin duda a una reduccién de nuestra exposicién a las
sensaciones. Esta reduccién, sin embargo, no debe necesariamente signi-
ficar una cesacién de toda sensacién de placer. En el Timeo se afirma que,
como disminuye el flujo (pedua) de las sensaciones, también se produce
una mayor calma (yoaljvn) en los movimientos del alma (mepiodot, 44b).
Igualmente, en el suefio, cuando el cierre de las pdlpebras ya no permite
salir al fuego interno, esto se redirige adentro derritiendo los movimientos
interiores (t0G £€vtog Kiviioelg) y produciendo asi fiouyia (45¢). Asi que,
en este momento, si el alma se encuentra alterada por pasiones intensas
(movimientos mds fuertes) que el fuego interno no logra disolver, el
sueflo no serd tranquilo y se generardn @ovtacpota afines a los érganos
inquietos (ib.).?” Podriamos entonces definir la felicidad como un estado
interior de centrada tranquilidad, que implica un bajo nivel de solicita-
cién sensible y estimulacién emocional (véase también Ti. 69a ss, Phlb.
43c-d).

Pero quizd es posible asociar la felicidad platénica con algo que va mds
alld de esta sobria tranquilidad interior, con una condicién interna de

27 Ver R. VIII y IX sobre el suefio y, en particular, los suefios del tirano. El tirano es el
hombre que vive como en suefios (IX 574e, 576b), cuando triunfan todos los placeres
irracionales y el alma se libera de las inhibiciones de las leyes de los padres, del ‘yo
normativo’ (574d-e; kohalopevor Vo 1@V vopmv, 571b), se separa de la verglienza y la
razén (571c, O¢ nd Thong Aelvpévoy Te Kol AmmAlaypuévov aicydvng Kai ppovicEwg).
La representacién platénica del tirano tiene mucho interés desde el punto de vista
psicoanalitico: recuerda el papel del inconsciente y del complejo edipico (572¢-d) y,
ademis, se presta a ser interpretada desde la perspectiva de la psicosis, entendida como

pérdida del sentido de la realidad y retorno del yo a un estado originario indiferenciado.
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mayor intensidad, como parece sugerir un breve andlisis del término {Agoc.
El adjetivo, en Platén, denota un cierto m@@og, una condicién emocional
positiva (no neutra) del alma, un tipo particular de goce. Se trata de un
sentimiento de equilibrada y propicia alegria, resultado de una ciencia
y de una prictica constante que acercan el hombre a los dioses. Como
sabemos, referido al dios, ¥Aeog indica su buena disposicién hacia la cria-
tura que lo invoca e imita para obtener su benevolencia.?”® Por lo general,
el término es empleado con esta acepcién. La misma buena disposicién
interna puede atribuirse al sabio platénico, que, como sabemos, es siempre
un doble del dios.?”” Cuando keog y otros adjetivos que a menudo lo
acompafian (mpdoc, VeV, etc.) no tengan este sentido propiciatorio,
nos orientan en buena medida hacia la ya conocida drea semdntica de la
novyia (tranquilidad), que caracteriza el sabio y su asimilacién al dios.
Sirven para denotar, por ejemplo, el estado intermedio entre dolor y placer
que atribuimos a la divinidad y que nos asemeja a la misma (cualquiera
que sea nuestra edad y género, Lg. VII 792b/d/e), o la buena muerte
(Phd. 117b, referido a Sécrates), o la prudencia del sabio para alejarse de
la “tormenta” del mundo (R. VI 496d-e), o la serena disposicién interna
que favorece el aprendizaje y la obediencia (Tht. 168b, Lg. XI 923b).3%
Sin embargo, cabe senalar que existe otro uso de la palabra, aunque
muy raro, que nos lleva mds alld de esta dimensién de sobria alegria y

28 Ver supra, cap. 1:31-2. Cf. Eut. 273e¢ (ir6nico); Phd. 95a (ikdokopar) 117b; Smp.
197d; Phdr. 257a; R.IV 427b; Lg. 11 664c¢,1V 712b,V 747¢, VII 803¢, 804b (v.iledopan),
X 910b.

9 E.g.Lg. V 736¢. El tirano, por el contrario, es incapaz de auténtica benevolencia, sélo
puede aparentarla (R. IX 566¢). Sobre la figura del doble, ver supra, introduccion: 31-2,
cap. 8: 161-2, cap. 10: 185.

30 En otros casos, e.g. Ti. 80b, se emplea en sentido andlogo la palabra edgpocivn,
la cual denota el goce espiritual propio del sabio (ugpwv) en oposicién al placer
vulgar del ignorante (Ggpwv). En el Critilo (419d) la etimologia de evppocivn (de
€V-pgpocivn) es asociada con el bien acompafiarse (0 cvppépecton) del alma con las

cosas (mpaypact), ergo con el conocerlas.
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centrada tranquilidad. De hecho, en una ocasién {Aeog es asociado a los
efectos liberatorios de la ebriedad (Lg. I 649a-b) y, en otra, a un alma en
gran tumulto, TOAAN 1 TTONGIC, que estd a punto de parir en lo bello,
mepl 10 KOAOV (Smp. 206d). La tranguillitas religiosa se desplaza en este
caso hacia un sentimiento de Ailaritas que indica mayor solicitacién
emotiva y falta de control, sin que recaiga sobre esta condicién el estigma
del texto.*®! Es probable, entonces, que tengamos que seguir este camino
para encontrar un sentido mds intenso a la felicidad platénica, aun sin
llegar nunca a estados de excitacién mistica o conciencia alterada. La
beatitud del sabio parece oscilar entre una benévola tranquilidad y una
contenida hilaridad.

3. El nexo entre religiosidad y felicidad no podia ser pasado por alto y por
esto le dedicamos buena parte de este dltimo capitulo. William James
consideraba la felicidad como una componiente esencial del sentimiento
religioso, porque, a su manera de ver, representaba la disposicién domi-
nante durante y después de la conversién, sancionando el fin de un largo
periodo de dolorosa conflictualidad interior y el comienzo de una nueva
vida (James, 1929: 47-52, lecture II; lectures IX y X). Una amplisima

parte de la literatura cldsica y contempordnea asocia la religién con el

301 El léxico de Des Places nos muestra una asociacién entre la ntoincig y la mania
o las émbopior. En el Cratilo (419b-420b), en un pasaje probablemente inspirado en
el método de Prédico, se sugieren las siguientes formas de la f160vn (definida, junto
con Avmn, como wi0og): xopd (alegria, de “efusion”y “flujo”), tépyig (deleite, de “desli-
zamiento” y “soplo”), ebppociivn (el buen acompafiamiento del alma con las cosas),
émbopia (deseo, de “ardor”y “ebullicién”), fuepog (“lo que fluye tendiendo”, deseo de lo
que es presente), 1600g (deseo de lo alejado), Epwg (como fluir adentro a través de los
ojos). Como puede verse, émiBopio define una de las gradaciones mds intensas del placer.
Asimismo, el lector puede observar la acentuada caracterizacién “fluxista” que Sécrates
otorga a este conjunto de emociones, segun un método que aplica en casi toda la obra.

Al final de la misma, sin embargo, rechazari esta ideologia en razén de la irracionalidad

del flyjo.
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control de la ansiedad, sobre todo en los adultos, e incluso subraya los
efectos benignos de este control sobre mente y cuerpo.’®* Entre los histo-
riadores de la antigiiedad, Walter Burkert insistié particularmente sobre
el nexo entre religion y control de la ansiedad.*” Jacques Lacan sostenia
una posicién andloga al afirmar que el punto central, en las creencias reli-
giosas, no es la verdad, sino el bienestar (Di Ciaccia, 2017).

Como ya mencionamos, se trata de una explicacién insatisfactoria,
cuando pretende ser exclusiva. En primer lugar, la religiosidad es también
una fuente de ansiedad, no sélo de alivio (Boyer, 2002, cap. 1). En segundo
lugar, también las creencias y los comportamientos ritualizados de tipo
no religioso pueden producir un efecto de alivio en nuestra mente (Boyer
y Lienard, 2006a, 2006b; Slone, 2004: 389 s). En tercer lugar, existen
otras importantes disposiciones mentales y ambientales que contribuyen
a plasmar una mentalidad religiosa, como, por ejemplo, la disposicién
a creer, la mentalizacién, el imprinting, la tendencia al conformismo, el
gossip, el potencial mnemoénico y otras (A. Geertz, 2013: 31). A pesar de
estas importantes indicaciones metodoldgicas, sin embargo, la funcién
de la religiosidad en el control de la ansiedad y de temores no especificos
sigue siendo considerada un aspecto central por muchos estudiosos.

Ilkka Pyysidinen ha reconfirmado la importancia que sentimientos
como “joy”y “relief” tienen en la experiencia religiosa (2001: 84 ss). Scott
Atran integra en su “theoretical framework” el papel de las emociones y

302 Sobre los efectos tranquilizantes y antidepresivos de la religiosidad insiste buena
parte de la literatura contempordnea tras el descubrimiento del papel de los neuro-
transmisores (endorfinas, serotonina, dopamina, etc.) y de las neurohormonas (vasopre-
sina, oxitocina, etc.). Ver A. Geertz (2013: 46), con la bibliografia mencionada sobre la
“endorphin-mediated analgesia” y el “placebo effect”; Heilman y Donda, 2014, cap. 7;
Toberfia, 2014: 71-2, 96 ss, sobre el experimento del Instituto Karolinska de Estocolmo y
sobre las neurohormonas. Tobefia insiste sobre el estado de bienestar mental del hombre
religioso y parece entender este efecto positivo también a nivel de una mayor estabilidad
social (2014: 25 ss, 91 ss, y cap. 6).

303 Ver, por ejemplo, Burkert, 2009: 64 ss, 81 ss, 162, 304 s; 2007: 352.
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subraya la funcién de los agentes sobrenaturales “to deal with emotio-
nally eruptive existential anxieties” (Atran, 2002; Atran y Norenzayan,
2004). Entre las ansiedades existenciales, el antropélogo estadounidense
menciona “death, deception, disease, catastrophe, pain, loneliness, injus-
tice, want, loss”.*** La nocién de “supersense” avanzada por Bruce Hood
(2008) implica que las creencias religiosas y, de manera mds general, el
“supernatural thinking” son funcionales a la elaboracién de predicciones
confortadoras frente a un mundo dominado por el azar. En un libro reci-
ente, el neurélogo Kenneth Heilman escribe: “humans are strongly moti-
vated to avoid sadness and depression as well as to seek joy, happiness,
and euphoria. Religious and spiritual activities and beliefs can strongly
influence mood and emotions” (Heilman y Donda, 2014: 77).

De hecho, es posible generalizar estas consideraciones, llevarlas mas
alld de las creencias religiosas y sobrenaturales, hacia los que Paul Ehrlich
(2005: 401-2) llama “sistemas de orientacion espiritual”:

Nuestros cerebros no s6lo nos permiten burlarnos de depredadores y colegas
y resolver problemas extraordinariamente dificiles; también crean problemas
al habernos dotado de una conciencia profunda y del conocimiento de
nuestra propia muerte. Esto genera una carga de ansiedad que algunos
sienten insoportable y para la que todos intentamos buscar alguna forma
de resignacién. Como dice el refrin estadounidense, “la vida es dura y luego
mueres”. Parece que aquellos que encuentran un sistema de orientacién espi-
ritual tienden a disfrutar no sélo de una mejor salud mental sino también
fisica.

304 Los criterios que Atran propone para definir qué es la religion son cuatro: (1) exis-

tencia de creencias contraintuitivas en agentes sobrenaturales, (2) ofrendas y sacrificios
publicos, (3) control de las ansiedades, (4) validacién mediante los rituales. Este dltimo
punto nos recuerda que las religiones se legitiman no por via 16gica, sino en la prictica,
en particular mediante los estados de “efervescencia colectiva” que fiestas y ceremonias

producen periédicamente (Durkheim).

XI1. Ldgos y pithos 237



De manera parecida, la contemporinea Terror Management Theory
(TMT) reconoce en casi todo tipo de cosmovisién, no sélo en las religiosas,
una reaccién defensiva (ya sea de tipo simbdlico o literal) contra el miedo
a la muerte.’® Cordelia Fine, en fin, considera esta funcién terapéutica,
inductora de optimismo, en un sentido incluso mds amplio, puesto que
no la limita a la accién de la religiosidad y otros sistemas de creencia, sino
que la relaciona con las estrategias generalmente inconscientes de nuestro
cerebro, en particular de lo que llama “vain brain”.3%

4. Asi pues, estudiar el sentimiento platénico de la religiosidad es pri-
mordial por varias razones. En primer lugar, porque, como vimos en este
trabajo, muchos de los mayores aspectos especulativos, en Platén, derivan
de la religiosidad o estin relacionados con esta. Luego, porque la razén
misma, el campo semdntico de lo racional, tal como Platén la representa,
es concebido en términos patémicos. El mismo resultado al que debe
conducir el dificil camino de liberacién del filésofo, la felicidad, resulta
ser emotivamente connotado, y el nexo con la busqueda de la felicidad,
como acabamos de ver, no es cuestién que se deja poner de un lado tan
ficilmente. Este nexo sigue siendo central, a pesar de que en ciertos
pasajes platdnicos la felicidad individual quede claramente subordinada
a la felicidad publica (e.g. R. IV 419a s; contra esta idea, Aristételes, Pol.
I1, 5.1264b 27, 28). Por dltimo, como vimos al comienzo de este capi-
tulo, el sentimiento es considerado no sélo como algo individual, sino
como algo comunicable e inherentemente social, incluso como la condi-
cién misma de la comunicacién social. De hecho, cuando Platén habla de
estados mentales y emociones como, entre otros, esperanza, miedo, feli-
cidad, infelicidad, amor y odio, enfatiza regularmente las implicaciones

305 Véase por ejemplo Greenberg y Arndt 2012. Como precursor de esta teoria, ver
Becker, 2000.

306 Fine, 2006, cap. 1. El “vain brain” consiste en las varias estrategias que nuestro cerebro
implementa para protegerse de toda clase de amenaza que comprometa nuestra auto-

estima.
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comunitarias de estas disposiciones.’”” También considera que emociones
y creencias que son funcionales a la vida publica pueden y deben ser
estimulados ad hoc por el legislador e implantados en las almas indivi-
duales desde la infancia y en el curso de la juventud, periodos de la vida
en que los caracteres son maleables y los hédbitos todavia no arraigados.
La politica, en Platén, como ya ocurria en los pitagéricos, es concebida
como psicologia y psicagogia, arte de reconocer sentimientos y caracteres,
moldearlos, formarlos y orientarlos, con la finalidad de alcanzar el buen
orden social, instituir el buen vépoc.

397 Por ejemplo, substantivos como fiovyia y npeotng, al igual que adjetivos como Theog,

Tpdog, epEVNG Y, a veces, Tamewdg (Lg. IV 716a), denotan también sentimientos como
humildad y docilidad, considerados indispensables para contener y corregir los impulsos
psiquicos, sentimientos y habitos negativos que llevan a la disgregacién social (e.g.
envidia: pBOvog, desmesura: HPpic, audacia: Bappog, intemperancia: mAeove&ia, impu-
dencia: dvouoyvvtia, etc.). Se trata de estados interiores, social y politicamente funcio-
nales, que colindan con el servicio a los dioses (ovkeio, Oepaneia) y con el miedo, en el
sentido positivo que Platén le otorga como verecundia, pudor, respeto (aiddg, aioyovn).
Estas disposiciones, sin embargo, necesitan ser compensadas y balanceadas con una

controlada agresividad (Bupdg, en R. II-IV; avdpeia, en Plt. 306D ss).
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Religiosidad platonica es un intento hermenéutico

de leer la obra platénica desde la perspectiva de su
religiosidad. El sentimiento religioso como tal oscila
siempre entre dos términos: la exigencia de plantear
una relacién con la divinidad, y con eso de garantizar
su proximidad al hombre, y la afirmacién de su trascen-
dencia, a saber, la distancia que nos divide del numen,
hasta el punto, eventualmente, donde el peligro se
vuelve maximo: la negacién del dios por parte del
hombre (ateismo) o el sentimiento humano de un
abandono por parte del dios.

La presencia de estas oscilaciones en los textos pla-
ténicos son analizadas a lo largo de varios capitulos
del libro, dedicados a temas distintos, como las repre-
sentaciones de la reciprocidad (do ut des), las imdgenes
del dios amigo y del dios hostil, el sentimiento del
umbral, las oraciones y las invocaciones, la verecundia,
la nostalgia, el sentimiento de dependencia, la nocién
de presciencia, la asimilacién al dios, los distintos
tipos de inefabilidad, el papel del ateismo y de la in-
credulidad, y finalmente la nocién de conversién, que
substancia la religiosidad platénica caracterizindola
en el sentido de una creencia liberatoria.
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