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INTRODUCCION.

«Hermipo en sus Vidas atribuye a Tales lo que algunos dicen de
Sécrates: que afirmaba, dicen, que por tres cosas daba gracias a la
Fortuna, Primero por haber nacido hombre y no animal, luego
varén y no mujer, y en tercer lugar griego y no barbaro»
(D. Laercio, 1 33).
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L.- Esquema.

El dibujo representa el despliegue de la tradiciéon occidental, en su interior
sefialaré tres puntos de inflexion. El criterio de seleccién es situar a un autor
representativo en cada una de aquellas épocas que han supuesto una mutacion
cultural o un re-inicio. El primer autor es Homero, luego Platéon y, finalmente,
Nietzsche. Homero fue leido por todas las generaciones griegas que gestionaron la
cultura helena. Platon es el referente continuo de todos los autores de la cultura
occidental, y, con Nietzsche, ocurre algo parecido, con él, o contra €l, piensan todos
los pensadores posteriores. Los tres representan una sintesis de sus respectivas
épocas y, a la vez, permanecen como referentes para los periodos posteriores. Con
Homero, y hasta Platén, el pensamiento tiene una caracter relacional, todo esta
relacionado con todo, luego, aparecen los esfuerzos sistematizadores, para acabar,
después de Nietzsche, en lo que se llama postmodernidad, que, segin mi parecer,
tiene componentes similares al periodo anterior a Platon, es decir, otra vez aparece la
necesidad de pensar segin la maxima relacionalidad; todo esta relacionado con todo



y el ser humano vuelve a sentirse incluido en un mundo que lo envuelve. Fue durante
ese periodo sistematizador que el hombre se puso frente al mundo, y lo hizo
creyendo que éste habia sido concebido para su beneficio, mas alld de cualquier
necesidad por mantener el equilibrio del todo; aqui, empero, Agustin reutiliza el
modelo platénico y lo pone bajo la hegemonia de la religion. Con Homero la
condicion humana se eleva desde lo misterioso y mitico; con Platén el hombre ya es
centro creador de realidad, y, finalmente, Nietzsche vuelve a remitir lo humano a lo
inefable. Por tanto, es un movimiento de lo exterior a lo interior, de lo mitico a lo
psicologico, y luego, a la inversa, es decir, de lo psicologico a la creacion o
representacion del mundo. Ahora, con la postmodernidad, se vuelve a lo psicolégico,
pero, otra vez, con un yo que pertenece a la totalidad de las vivencias, es un yo que

tiende a disolverse en la totalidad.

Por otro lado, Platon reflexiona cuando ya la Polis comienza a mostrar ciertos
sintomas de agotamiento, lo mismo ocurre con el Estado que se encuentra Nietzsche.
Ambos son lectores licidos de sus respectivos periodos, agudos descifradores y
brillantes creadores de cosmovisiones; por esto proyectan su sombra sobre los
futuros intérpretes. Se observa, asimismo, que bajo la formacion de la Polis ocurren
fenémenos similares a los que se manifiestan durante la construccién del Estado

moderno.

Si nos referimos a las maneras predominantes de optar por un modo de conocer
o de fabricar explicaciones acerca de la realidad, parece deducirse que se han dado
una serie de desplazamientos en el interior de nuestra cultura, y segun esto, podria
aparecer el siguiente esquema: Mitologia (literatura) -> Religiéon > (Psicologia)
Filosofia (Polis) - Ciencia (Estado) - Ciencia mas Literatura y Mitologia (otra
vez). No son tendencias sin mezclas, en realidad, estdn pugnando por predominar
unas sobre otras; asi coexisten en permanente tension. Eso es lo que ocurre,
verdaderamente, a lo largo de los siglos hasta llegar a la actualidad en la cual se
defiende la combinacion de puntos de vista o interdisciplinariedad; esto es, un juego
de combinaciones, mezclas, uniones, intersecciones, etc., que buscan hacer mas

exhaustivo el conocer.

La mitologia, por un lado, sugiere no una ausencia total de 1dgica, aunque para
nosotros en la mayor parte de los casos existen evidentes contradicciones
explicativas, su peculiaridad es, fundamentalmente, crear esquemas que no atienden
a la relacion causa-efecto, que no intentan descifrar, sino que permitan sostenerse al
interior de la realidad contextual; sostenerse, abrigado y bien cobijado, podriamos
decir, por las posibles lecturas de esa realidad. Sostener no descifrar, empalmar,

mantener reunido el todo sin cuestionarse la propia coherencia de la fusién del todo



con todo. Explicar mitologicamente quiere decir mantener vivas las relaciones
vitales, relaciones vivas y vitales que hacen innecesario el desmenuzamiento
sistematico. El mito es algo que se vive, que posee y que, por tanto, impone
sustraerse a los intentos descifradores (Jung; Kerényi, 2004, pp.98-103). El hombre,
andando los siglos, parece pasar de la custodia de la mitologia al requerimiento de la
razon (y de la fe con Agustin) para, finalmente, acabar al interior del lenguaje.

Por otro lado, existe, ahora, la consciencia de que estamos atrapados en el
lenguaje, pero lenguaje no quiere decir ausencia de historia; estamos atrapados en la
vida, eso seria mas acertado. Lo que pasa es que para hablar de la vida no tenemos
mas que el lenguaje, pero, lenguaje es menos que vida, €sta, en realidad, es sin ley,
va, simplemente se vive a si misma, empuja al hombre; la razén, que brota desde el
lenguaje, impone, reduce, es necesaria, pero no es exhaustiva. La novela, que es un
recorrido con pretension de traspasar limites de las geografias humanas (las
psiquicas), aparece antes que la psicologia moderna, esta tiltima es conceptual, o sea,

abarca menos anchura y profundidad que la primera.

El lenguaje cotidiano, en los albores de los procesos de construccion de la Polis
y del Estado moderno, estaba contaminado de refranes, proverbios, apodos,
alegorias, similes, metaforas, relatos, etc., en fin, figuras retéricas que, luego, la
evolucion del modo politico de vida, hegemodnico, empujé a un uso mas
conceptualizado, mas aun, al aparecer la escolaridad y su mediacién. A mayor
conceptualizacion en el uso del lenguaje se advierte la desaparicion de esas figuras,
y, en general, las formas miticas y retéricas quedan relegadas bajo interpretaciones
elaboradas segtn un criterio racional. Es, en realidad, el triunfo de un lenguaje mas
sistemético que va desterrando cualquier referencia a la realidad cotidiana que no sea
conceptual y abstracta. El paso de la filosofia a la ciencia refleja un mayor
incremento de esa distancia respecto al uso contextual de la palabra. Se trata de un
proceso inevitable y ligado al propio uso de la escritura, proceso que comenzé a
hacerse evidente con la filosofia, pero, ésta y la sofistica’ son, en realidad, dos
maneras del hacer humano que buscan la fijacion de la realidad, para disponer de ella
en un contexto social y politico cada vez méas exigente. Al desplegarse la cultura,
empujada por la vida, van creandose géneros, maneras nuevas de decir lo humano-
mundano, van ensanchandose las lecturas del mundo social y también del psiquico,
nacen nuevos modos, nuevos géneros, otras maneras de conocer y conocerse del
hombre; dentro de este despliegue nace la idea de método, y con €l aparecerd la
ciencia moderna que implicarda experimentacion, pero todo esto estaba,
embrionariamente, en el mundo clasico. Desde aqui, desde ese inicio que es re-inicio

! Filosofia y sofistica son, perd, el revers i 'anvers de la mateixa moneda» (Sini, 1997, p. 87).



segin una sintesis re-elaboradora, se recomenz6 la moderna construccion cientifica
de la realidad; sin embargo, esa forma de conocer neutraliza la subjetividadz. Es una
nueva manera de conocer, pero necesitada de la reduccion’ para poder avanzar; la
realidad no permite controlar todas las variables. Podriamos decir que, mas alld de la

ciencia moderna, se vuelve a Heraclito.
II.- Los tres puntos de inflexion.

Homero nos sitaa en el primer punto de inflexion, en la sintesis de un encuentro
de dos realidades: el pasado mitico, con raices en el mundo primitivo, con mezclas
de culturas, y, el arranque de una nueva cultura centrada en si misma, que culminard
en la creacion de la Polis. A partir de ésta, todo el movimiento de la cultura cae bajo

la hegemonia del hacer politico.

En Homero todo estd mezclado, y sin embargo, es una sintesis que se
convertira en referencial para el mundo heleno, nos ensefia un mundo de reinados y
principados en el cual la figura del varén se proyecta hacia el modelo del guerrero-
orador. El pante6n esta jerarquizado en la figura de Zeus, o sea, seglin una jerarquia

* en contexto épico sera, més tarde,

masculina. La categorizacion de Homero
sistematizada por Hesiodo en unos poemas que combinan el caracter practico con el
disefio cosmoldgico y teologico. Esta sera la vision predominante que nos llegara; a
pesar de ello, se sabe que la version orfica proponia lecturas distintas, no obstante, de
ésta no poseemos tanta informacion. En todo caso, cuatro son las virtudes que se

hacen presente desde Homero hasta Platon: prudencia, valor, templanza y justicia.

? «En particular, y esto es lo importante, tal es la razén de que la visién cientifica del mundo no
contenga en si misma valores éticos, ni valores estéticos, ni una palabra acerca de nuestra finalidad
ultima o destino, y nada de Dios, si lo prefieren. ;De donde vengo, adénde voy?» (Schrédinger, 1997,
?.127).

Wilson nos explica que aunque la ciencia tenga necesidad de avanzar segin estrategias

reduccionistas y experimentales no se cierra ahi el avance del conocer humano, sino que, coincidiendo
con la mayoria de los autores, concibe la necesidad de la fusion o interfecundacion de los saberes, Asi
su propuesta de Consiliencia, es un intento de disefiar un territorio comun del conocer, donde las
distintas disciplinas se conjuguen. Eso a pesar de que su fuerte esta en la mirada biologica: «La fuerza
principal de la concepcién consiliente del mundo es, por el contrario, que la cultura, y con ello las
cualidades tinicas de la especie humana, sélo tendran sentido completo cuando se conecten mediante
explicaciones causales a las ciencias naturales. La biologia, en particular, es la méas inmediata, y por
ello relevante, de las ciencias cientificas. (...). La condicién humana es la frontera mas importante de
las ciencias naturales. Y al revés, el mundo material que han puesto al descubierto las ciencias
naturales es la frontera mas importante de las ciencias sociales y las humanidades. El argumento de la
consiliencia puede destilarse como sigue: las dos fronteras son la misma» (Wilson, 1999, pp. 390-
391).
* Homero puede ser entendido como sintesis de su época, mds aiin si consideramos los problemas para
certificar su identidad como autor. «;Se ha personificado entonces toda la poesia heroica en un modo
popular sencillo y se ha explicado con la figura de Homero? ;Se ha hecho un concepto de una persona
0 una persona a partir de un concepto?» (Nietzsche, 1995, p. 60).



Socrates® representa un segundo punto de inflexion, un giro del hombre hacia si
mismo, el descubrimiento del principio rector interior (moral, intelectual...).
También es una sintesis de mundo épico y de la Polis. Aqui, se produce un giro
antropologico que viene a significar el nacimiento de la psicologia y su fundamento,
el hombre, desde este fondo saldra la representacion filoséfica y desde ella la ciencia.

Su personalidad influye en Jenofonte, Is6crates y Platén, éste serd el que
acomode la figura histérica de Sécrates a su punto de vista filoséfico, convirtiéndolo
en referente del pensamiento racional posterior. Con Platén, en un mismo
movimiento de sistematizacion, la filosofia se diferencia y se pone por encima de la
Sabiduria, de la Retérica y de la Poesia. La ciudad ya estd madura, es decir, ya tiene
historia, lo que permite a Platén pensar sus posibilidades a partir de ese recorrido.
Agustin propone la vision religiosa del mundo, pero es una continuacion, re-

estructurada y con cierta oposicion, del pensar griego.

El tercer punto de inflexién es Nietzsche, con éste la cultura occidental ya
posee un largo trayecto; esto le permitird observar las dificultades del suefio
occidental de la paz perpetua, o sea, de las soluciones politicas Optimas. Con €l es
llevado hasta el extremo el modelo metafisico, y, sin poder romper sus limites, si
puede demostrar la falta de fundamentos de los grandes presupuestos de la cultura®.

? Karl Jaspers sitiia la trascendencia de Socrates junto a Jesis, Buda y Confucio, y en todos ellos ve el
énfasis puesto en la necesidad de la transformacion personal: «“Transformacion”. Lo esencial no es ni
obra ni contenido, sino una realidad existencial que es el comienzo de una transformacion del hombre
en el mundo. Quien quiera entenderla debe experimentar él mismo una transformacién, ya sea en una
reencarmnacion o en un subito cambio de la conciencia existencial, una iluminacién e intima
comprension. Sus postulados no se agotan en directivas; para entender su respectivo aporte al mundo
es menester la propia transformacion de quien los escucha. Esta transformacion es en el caso de
Socrates el progreso por obra del pensar, en Buda la profunda meditacion y el correspondiente modo
de vida, en Confucio la ilustracion que es mas que la mera adquisicién de saber y en Jesus la entrega
incondicional, desentendida del mundo y sus realidades, a la voluntad de Dios» (Jaspers, 1996,
pp.245-246). Asimismo, recalca la exigencia de la implicacién del individuo en la propuesta de éste:
«Soécrates no se vuelve, como mas tarde Platon, contra el movimiento sofistico en su conjunto. No
funda ningiin partido, no hace propaganda ni formula alegatos justificativos, no crea ningiin instituto
educativo. No propone ningiin programa de reforma del Estado, ni ensefia ninguin sistema del saber.
No se dirige a ningin auditorio, ni al pueblo reunido en asamblea. Dice en la Apologia: “yo siempre
me dirijo solamente al individuo”; (...). Cualquier mejoramiento presupone que el individuo se
eduque, educdndose a si propio, que se despierte a su efectiva realidad la substancia ain oculta del
hombre, y ello por la via del conocimiento que es, a la vez, obrar interior, por la via del saber que es,
al mismo tiempo, virtud. Llegar a ser un hombre virtuoso es llegar a ser un buen ciudadano. Por
consiguiente todo depende del individuo, al margen del éxito y de la influencia que pudiera tener en el
Estado. La independencia de quien es duefio de si (eukrateia), la libertad verdadera que nace de la
comprension intelectiva, es el suelo ultimo donde el hombre se enfrenta con la divinidad» (Jaspers,
1996, p. 111-112).

® Esto, en palabras de Edgar Morin, queda expuesto asi: «A mi lugar, a mi posicién, puedo
dificilmente nombrarla porque yo navego entre la ciencia y la no ciencia. ;jCuales son mis
fundamentos? La ausencia de fundamentos, es decir, la conciencia de la destruccién de los
fundamentos de la certidumbre. Esta destruccién de los fundamentos, propia de nuestro siglo, ha
llegado al conocimiento cientifico mismo. jEn qué creo? Creo en la tentativa de desarrollar un
pensamiento lo menos mutilante posible y lo mas racional posible. Lo que me interesa es respetar los



En un sentido similar se expresa S. Paniker.” El hombre de la épica se convirtié en
ciudadano, ahora, en la época de Nietzsche es ciudadano de un Estado, pero eso no lo
agota, entonces, aparece la condicién de inefabilidad; lo social se barrunta como una
reduccion de lo humano. Notese que la relatividad filoséfica se adelanta a la
relatividad fisica. Ahora se abre la multiplicidad y la ausencia de centro gestor, a no

ser el del dominio politico, pero esto ya no es cultural; aunque lo sea, claro.
IIL.- Equivalencias entre la Polis y el Estado Moderno.

Los procesos que se dan al nacer la Polis son equivalentes (no iguales) con los
fenomenos que dan origen al Estado moderno; en éste ultimo hay una especie de

repeticion de los mismos acontecimientos.

Con Homero se inicia la vision de la cultura helénica, la posibilidad de una
historia comun para un pueblo que se aglutina en torno a unos comienzos €picos, y
que convierte ese inicio en algo recurrente. El hombre se eleva sobre si mismo
mediante la figura del héroe, por encima de los hombres y por debajo de los dioses.
De aqui surgira la Polis que, dejando atrds y superando la gestidon segun reinados y
principados, desarrolla los dmbitos de gestion publica, judicial, administrativo,
militar, comercial,... En este periodo se pasa de la oralidad a la escritura y el registro
poético es sustituido por la prosa, esto significa, sobre todo, que el propio lenguaje se
convierte en tema de analisis con vistas a la continua re-elaboracion, y esto ultimo
como férmula para poder responder a las exigencias de nuevos usos, cada vez mas
conceptuales. Se impone la necesidad de educar y que la educacién se convierta en
una responsabilidad politica; el hombre ha nacido para educarse. El hombre se
civiliza, aprende a vivir en la ciudad y se diferencia del género de vida de los
animales. Todos los saberes trabajan para definir qué es ser hombre y como ha de
vivir. El mundo moderno también nace siendo fundamentalmente un mundo de
varones. Los saberes modernos se separan de la teologia, lo mismo que la Polis
griega habia puesto la religion bajo la hegemonia de la politica. Igualmente, el
lenguaje es cada vez mas especializado y conceptual. La escolarizaciéon moderna, lo
mismo que la antigua, viene a ser una manera de hacer entrar el lenguaje cotidiano en

cddigos de uso especializado. Utiliza un lenguaje cada vez mas conceptual, mas

requisitos para la investigacion y la verificacion propios del conocimiento cientifico, y los requisitos
para la reflexion propuestos por el conocimiento filoséfico» (Morin, 1998, p. 140).

’ «Occidente, al apostar por el Jogos y por el ente, ha apostado por la ceguera y por la ciencia; una
fecunda y enigmatica tautologia. (Incluso escribir esto no sirve de gran cosa, no nos abre a lo
realmente real.) Oriente, al optar por un maés alla del /ogos y del ser, opté por la suprema lucidez, pero
al precio (provisional) de incapacitarse para la ciencia, la accién y el dominio de la natura. Hoy, en la
encrucijada de las culturas, somos capaces, al menos, de plantearlo asi; de padecer nuestra radical
insuficiencia. De tantear una nueva y mas honda aproximacion al origen» (Paniker S., 1992, pp. 236-
237).



especializado, con menos refranes, similes, etc., en definitiva, con menos sentido de

la realidad.

Por tanto, en ambos momentos, hacerse politico es lo mismo que cultivarse que
humanizarse, que diferenciarse del género de vida de los animales..., o sea, que

educarse.

En los tres momentos, todo se pone en relacion con todo, los limites de cada
saber especifico no son claros, son intentos de mirada global. En la mirada literaria
de Homero todo esté relacionado, lo mismo pasa con la mirada politica de Platén y,
posteriormente, se repite la relacionalidad con la vision cultural de Nietzsche. En el
primer caso, la épica de la guerra unifica, en el segundo es la necesidad del disefio de
una polis equilibrada y, con el tercero, la ausencia de centro hegemonico convierte el
perspectivismo en un juego de relaciones. Ese animal que toma conciencia de su ser
politico, pasa luego a ser hijo de Dios, para volver, nuevamente a autoconcebirse
como animal politico, pero, finalmente, acaba por admitir su condicién de inefable;

cosa que ya estaba en la conciencia de los primeros autores de nuestra cultura.
Conclusiones.

Al parecer, la cultura hace un viaje desde la incertidumbre hasta la
incertidumbre, pasando por un largo periodo de intentos de certeza, y, a pesar de la
intensa inmersion religiosa, acaba en una marcada secularizaciéon. De la maxima
relacionalidad (mundo primitivo) hasta la maxima relacionalidad (mundo
postmoderno), esto tltimo, ahora, se llama interdisciplinariedad®. El inicio y final son
semejantes. Todo con todo: la postmodernidad es sin centro (globalizacion), el
mundo primitivo es también sin centro (animismo)’. Se certifica que el yo moderno
es inhallable'’, el hombre antiguo se envolvia con los mitos, se sostenia con ellos; se
dice del hombre actual que pertenece al lenguaje, que es otra forma de estar atrapado
y sostenido por la palabra, por una conceptualizacién no ajena a nuevas mitologias.

¥ «Considero la ciencia parte integrante de nuestro esfuerzo por dar una respuesta a la pregunta
filosofica esencial que resume todas las demds, aquélla que planteaba escuetamente Plotino mediante
su breve tiveg 8€ Npeig (;qué somos?). Aun mds: considero esto no una de las tareas de la ciencia, sino
la tarea, la inica que cuenta realmente» (Schrédinger, 1985, p. 65).

? A modo de ejemplo, «No hay una (mente) que flota, sino un pasado estructurado de vivencias que
miran, analizan y deciden en la situacion presente. Es cierto, hay un eje central, un yo, aunque ese yo,
como te explicaré después, no es mas que la superposicion de la centralidad y unificacion de todas las
vivencias pasadas» (Vilarroya, 2002, p. 240).

% «;Hay alguna idea que debamos evitar? Pienso que si, que hay por lo meno una: la falacia del
homuinculo. (...). La mayoria de cientificos que tratan estos temas no creen que en el cerebro haya
ningin homunculo. Por desgracia es mas facil declarar la falacia que evitar incurrir en ella. Porque
ciertamente tenemos la ilusién del homunculo: el yo. Es probable que haya alguna buena razén para
que esta ilusion persista tan vigorosa. Quizé refleje algin aspecto del control del cerebro sobre todo el
individuo, pero de qué naturaleza sea ese control no lo hemos averiguado todavia» Crick, F.H.C.
Reflexiones entorno al cerebro, en AAVV, 1981, p. 225).



Morin, en uno de sus ultimos textos, reconoce la necesidad de la fusion entre
los puntos de vista occidental y oriental, al tiempo que reivindica la sabidurfa.""
Raimén Panikkar, dentro de su esquema interpretativo, ve un momento de perdida de
inocencia y luego la necesidad de una nueva inocencia'”. Para él, la actualidad, que
basicamente consiste en darse cuenta que sabemos que no sabemos, exige un nuevo
inicio; ya no es posible la exclusividad de un solo punto de vista cultural, hay, por
tanto, interfecundacion cultural en las primeras culturas de occidente y también en
los momentos actuales. Su hermano, Salvador Paniker, habla en términos parecidos,
segin éste se impone un nuevo paradigma: «Me estoy refiriendo a lo
«retroprogresivoy: ir simultaneamente hacia lo nuevo y hacia lo antiguo, hacia la
complejidad y hacia el origen. A mi entender, ésta es la clave para acomodarse a la
nueva era que se avecina, que ha llegado ya» (Paniker, 1987, p. 39). Y, concluye
proponiendo la necesidad de un nueva paideia: «La cultura —lo vimos ya— es mucho
mds que superestructura; es casi lo contrario: es la matriz profunda donde accionan
las obscuras fuerzas paradigmaticas. Habra que ensayar una nueva planificacion
estratégica que asuma la incertidumbre; habra que esbozar una nueva paideia en la
que los hombres cobren un sentido nuevo de los limites; habra que habituarse a la
ambivalencia entre lo claro y lo obscuro, lo cierto y lo incierto, la fe y la duda, el
orden y el desorden; hacer un uso nuevo de las paradojas, entrecruzar
permanentemente los métodos y las esferas del saber, acostumbrarse a la
complejidad en la misma medida en que el clima de pluralismo vaya generando
antagonismos nuevos» (Paniker, 1989, p. 402). Habermas también admite la
necesidad de una razén ya no omnipotente, y, refiriéndose a la propuesta de una
sociedad descentrada (Nietzsche, Luhmman), postula la opcién por una razén débil"?.

En parecidos términos Gadamer habla de un yo que queda representado como

; W=
circulo lingiiistico .

De todo lo anterior, se puede concluir la necesidad de resolver una serie de
“enfermedades” de la cultura occidental: R. Panikkar habla de seis dicotomias que

" Morin habla de di4logo poesia-prosa, de racionalizable y lo no racionalizable; para él la vida es una
mixtura de ambas. También se pronuncia por la necesidad de didlogo o de fusion entre culturas, en
este caso oriente y occidente; se trata de ensanchar la aventura reflexiva, de abarcar mas: «Creo que
las grandes lineas de la sabiduria se encuentran en la voluntad de asumir las dialégicas humanas, la
dialdgica sapiens-demens, la dialégica prosa-poesia» (Morin, 2001, p. 70).

12  si sabem realment que no coneixem el fonament en qué el nostre coneiximent descansa, aixo vol
dir que tampoc no coneixem la veritat d’alloé que coneixem, perqué aquesta veritat depén de quelcom
no conegut. Només «coneixem» la nostra «ignorancia» del fonament del nostre coneixement»
(Panikkar, 1999b, p.45).

13 «He entrado en esta controversia con la intencién de hacer plausible un concepto débil, pero no
derrotista, de razon lingiiisticamente materializada» (Habermas, 1990, p. 182).

1 «@La auténtica coordinacion de los seres humanos se produce como resultado de ser cada cual una
especie de circulo lingiiistico y de que estos circulos se tocan y se amalgaman constantemente»
(Gadamer, 1992, p. 224).



habrian de ser superadas: «Alma / cuerpo; masculino / femenino; Individuo /
sociedad; teoria / praxis; conocimiento / amor; tiempo / eternidad» (Panikkar 1999a,
p. 129). Y, E. Morin nos remite a ocho disoluciones: «Subjecte / objecte; anima / cos;
esperit / matéria; qualitat / quantitat; finalitat / causalitat; sentiment / rad; Llibertat /

determinisme; existéncia / esséncia» (Morin, 2000a, p. 22).
IV.- Lo que haré.
Las tesis propuestas se desarrollan en cuatro capitulos:

Cap. 1. Los esfuerzos del mundo grecorromano y del cristianismo por definir al
hombre por diferencia de los animales; aqui aparecen similes que son usados con
fines politicos (Grecia, Roma), o con fines teocraticos y teoldgicos en el cristianismo.
Los similes mas comunes o mas significativos son las ovejas, las abejas, el perro, el

lobo y el pastor.
Cap. II. Acerca de la educacion: la version platdnica y la opcion retorica.

Cap. IIL. El lugar de la mujer en la cultura clésica; qué significa que una mujer
est¢ educada: que sea buena esposa y madre; o sea, una abeja obrera, pero,

reproductora.

Cap IV. Unir esos dos momentos, Polis y Estado, mediante la idea de utopia,
que es la gran idea que gobierna el movimiento histérico de occidente, y
estableciendo como limite de nuestro analisis la frontera de la Revolucién Francesa.
Después de la Revolucién Francesa se reiteran los mismos intentos revolucionarios y
con los mismos esquemas de fondo que se dieron en el 1789, reapareciendo la
bisqueda de la utopia politica por diferentes geografias. No obstante, y
circunscribiéndonos a nuestro periodo de estudio, se vuelve a encontrar en los
andamios del Estado moderno las mismas estructuras que en los andamios de la
construccion de la Polis griega. Entonces, reaparecen los mismos similes (pastor,
lobo, perros, abejas, ovejas), para, luego, ir desapareciendo disueltos por un lenguaje
politico y cientifico moderno ya consolidado. En ambos casos, mads alld del
agotamiento de la posibilidad utépica y del retroceso de la religion, aparece,
inevitablemente, lo humano como algo complejo e indescifrable. Asi, en el siglo II d.
C. nace la novela antigua y el concepto biografia, y, en correspondencia, en el siglo
XVIII d. C., aparece la novela moderna y el concepto autobiografia.



V.- La cuestion del Método.

Rigurosamente no puede haber método. Lo que hay son trampas para reducir a

una linea de argumentacion lo que se intenta y pueda ser objeto de captura.

No cabe todo en el lenguaje. La razén, también prisionera del lenguaje,
tampoco puede dar cuenta de todos los fendmenos humanos; cabe mas en el lenguaje
literario que en el discurso cientifico. Entonces, cualquier método es una eleccion
entre posibilidades de recorrido, es un camino entre caminos posibles. Si todo esta
relacionado con todo, entonces, un posible método es recoger, leer, prestando
atencion a ciertos elementos para separarlos de la totalidad mezclada. Una
fenomenologia pura no es posible, estamos en el lenguaje, y a través de €l siempre se
cuela la realidad, ese mundo que nos hace previamente. Esa realidad, mediada
lingiiisticamente, ya se manifiesta como un tejido informe, y, mientras mas entras en
su estructura mds se deforma su tejido, se deshacen sus dibujos, cambian, mutan.
Ademas, a mayor complejidad aumentan las interconexiones que se encuentran. La
idea de conjunto no tiene logica precisa de conjunto, en realidad, se trata de sumas
constantes segin un criterio de reconstruccion de acuerdo a intereses
circunstanciales, en donde la falta de légica se mantiene al margen de la

problematizacion. Lo que podemos es meter el tenedor en el agua y sacar algo, poco.

El esfuerzo metodolégico serd, entonces, un intento muy sesgado de
fenomenologia, de ir a buscar en los textos cldsicos ciertas figuras contextuales que
habran de ir tomando forma, genealdégicamente, a medida que la lectura vaya
proporcionando elementos que le dan consistencia en la teoria y en la préctica real de
la época. Mediante las representaciones de la cultura que dan los interpretes
circunstanciales (poetas, filésofos, médicos, filésofos, retéricos, religiosos, etc.) iré
recogiendo, al modo de una etnografia, esos elementos que dan cuerpo a los
fendmenos investigados. Los cuales son: qué significa para una mujer en la época
clasica ser educada (Cap. III), o qué propone Platén y qué los retéricos como método
de ensefianza y qué significa educarse (Cap. II); estos dos capitulos se sostienen
sobre la mirada a los albores del humanismo occidental, desde alli emerge una
interpretacion que se hace cada vez mas politica y que, usando similes traidos del
mundo animal, disefia la singularidad humana y sus fines politicos y/o religiosos
(Cap. ); y, finalmente, el Cap. [V, viene a ser un intento por mostrar la continuidad y
semejanza entre la construccion de la Polis griega y el disefio del Estado moderno;

con la pretension que los elementos de la semejanza se impongan por si mismo.

Por tanto, el método sera una suerte de mezcla entre una genealogia, etnografia
y fenomenologia aplicada a los textos que reflejan la realidad clasica, todo ello,

10



sabiendo que la gran dificultad es que a medida que avanza la cultura, la
conceptualizaciéon sostiene a la propia conceptualizacion, haciendo mas dificil
penetrar al interior de la realidad verdaderamente contextual.

11
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Introduccion.

En este apartado intentaré fijar algunos elementos que sustentan el
despliegue cultural occidental, y a partir de los cuales se proyectan los
siguientes capitulos. También analizaré la cuestion de los esfuerzos que
realizaron los autores por dejar establecida la diferencia entre los
hombres y los dioses, pero, sobre todo, entre los hombres y los animales.
A partir de este desmarque se manifiesta el uso de similes del mundo
animal que, luego, son utilizados, consciente e inconscientemente, para
construir la realidad politica. Platon, referente para la posteridad, parece
moverse basicamente entre la mirada del pastor y la del apicultor. A €I, al
igual que al resto de autores, le influye el predominio de una mirada
urbana que, sin embargo, permanece rodeada de ruralidad. Lo cual
determina, por un lado, que la abeja se haga presente como el simil mas
adecuado a la vida social, pero, por otro lado, su contramodelo
inmediato, el zdngano, curiosamente, no sea tan usado como la figura del
lobo, rural por excelencia. La ftradicién cristiana convierte al lobo,
representante del mal ciudadano, en un hereje. Ambas tradiciones
permanecen a lo largo de los siglos. En el Estado moderno se mantienen
los mismos predominios y vuelven a repetirse los procesos de fondo que
se hicieron presentes durante la emergencia de la ciudad griega.

13



1.- Los hombres no son dioses, pero tampoco animales.

La tesis doctrinal de Platon, de que los hombres son diferentes de los animales,
es en realidad una tesis comun en toda la tradicidn grecorromana. Se trata de una
perspectiva que, por diferenciacion, intenta sostener el ejercicio humano de
autoconstruccion de la identidad. Aristételes elabora de manera sistematica esta
diferencia, estableciendo candnicamente una clasificacion cuyos esbozos ya estan
presentes en Platén y en anteriores autores. Para €l, se trataria de poner al hombre
como un referente que le permita establecer una escala descendente, en la cual poder
incluir y localizar al resto de los animales: «Tal es el género humano, pues o bien es
el unico de los animales conocidos por nosotros que participa de lo divino, o el que
mas de todos. De modo que por eso, y por ser mas conocida la forma de sus partes
externas, se hablard primero de él. Ademas, para empezar, es el Gnico en que las
partes naturales estdn situadas segin el orden natural, y su parte superior esta
orientada hacia la parte superior del universo: el unico de los animales erguido es,
efectivamente, el hombre» (Aristoteles, 2000b, Partes de los animales, 656a 5-10).
En el fondo, se trata de poner al hombre por debajo de los dioses y por encima de los
animales, y, a partir de aqui, sefialar, por un lado, un movimiento ascendente
vinculado a virtudes que encaminan hacia la cercania o semejanza con lo divino,
virtudes intelectuales que permiten la contemplacion: lo mas propio de dioses; y, por
otro lado, un movimiento descendente, o de perversidn, a través del cual el hombre
degrada su condicion natural y se asemeja a los animales. Esto tltimo, se refiere al
hecho de pervertir esa posibilidad de elevarse sobre si mismo en base a su especifica
naturaleza, aquella que le permite hacerse humano y distanciarse del género de vida
de los animales, esto es, crear un modo de vida exclusivamente humano. Obviamente
se refiere a la ciudad, es decir, lo natural en el hombre, puesto que éste funciona
como una ciudad; todo animal, piensa él, funciona como una ciudad gracias al alma:
«Pero hay que suponer que el animal esta constituido como una ciudad bien
gobernada» (Aristételes, 2000b, Movimiento de los animales, 703a 25-35). En
términos del animal politico esto quiere decir que la ciudad es una prolongacion
natural del hombre, pues la naturaleza en general no hace nada sin un fin
determinado: «La causa de la carencia de pies de las serpientes es que la naturaleza
no hace nada en vano, sino mirando que todo sea lo mejor posible para cada uno,
preservando la esencia propia de cada cual y su fin particular» (Aristdteles, 2000b,
Marcha de los animales, 708a 10), asimismo, la naturaleza humana tiene por
finalidad llevar al hombre hacia su especificidad, o sea, perseguir una cierta

semejanza con lo divino.
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En estos temas, Aristoteles es referencial porque es el autor que investiga y
clasifica saberes y especies. Es el bidlogo por excelencia, el primer sistematizador de
envergadura que conocemos, sin embargo, sabemos que autores anteriores también
se dedicaron al analisis de la diferencia entre hombres y animales, empujados por el
mismo intento de buscar una identidad especifica de lo humano. Asi, encontramos en
los filosofos presocraticos sefiales similares a las que luego deja anunciadas
Aristoteles. Se reconoce por todos que Alemedn de Crotona fue el primer autor que
pone al cerebro como centro de gobierno del hombre (Alcmeén, Frag. 407, en Los
filosofos presocraticos I, 1994), de la misma opinidn eran los I-Iipocra'tticos15 , disiente
Aristoteles de esta opcidn apuntandose a una version mas primitiva que localizaba el

pensamiento en el corazon, con lo cual se distancia de la mayoria de autores clasicos.

Dice Alcmeén, segun recoge Teofrasto: «Alcmeon define, en primer lugar, la
diferencia entre «(hombres)» y animales. El hombre, en efecto —dice—, se diferencia
de los otros «animales» s6lo porque comprende; los otros, en cambio, sienten pero no
comprenden, de modo que el entender y el sentir son distintos, y no lo mismo, como
sostiene Empédocles» (Alemeén, Frag. 393, en Los fildsofos presocraticos I, 1994).
Queda reflejado, asimismo, cémo se desmarca de Empédocles, autor que trabaja con
los cuatro elementos y dos fuerzas originarias causantes de la realidad, el Odio y la
Amistad, para éste esas realidades y fuerzas generan todo lo que existe y, por tanto,
actian sobre todos los seres; de ahi que hombres y animales mantienen una cercania
constitutiva, cosa, esta ultima, que no admite Alecmeo6n. Porfirio, confirma esto al
comentar un fragmento de Empédocles, alli nos dice: «Pues creo que al predominar
totalmente la Amistad y el sentido de la afinidad, nadie daba muerte a nadie por
considerar que el resto de los animales eran sus familiares. Pero cuando arribaron
Ares, el Combate, toda batalla y el principio de la guerra, entonces nadie, por vez
primera, consider6 a nadie como su afin» (Empédocles, Frag. 443, en Los filosofos
presocradticos II, 1986). Tal vez, sostener la familiaridad entre hombres y animales
tiene su origen en los postulados de la transmigracién de las almas, como queda
aclarado cuando dice Empédocles: «Yo ya he sido antes un muchacho y una
muchacha, un arbusto, un pajaro y un mudo pez de mar» (Empédocles, Frag. 451, en
Los filosofos presocraticos II, 1986). La idea de que las almas viajan por distintos
cuerpos, de distintas especies, parece estar sujeta a la idea de una Naturaleza que da a
nacer a los seres vivos; se sostiene que fue Pitdgoras el primero en establecerla,
aunque, al funcionar los pitagoricos como una secta cerrada sobre si misma (Timeo,
Frag. 324, en Los filosofos presocraticos I, 1994), mucha informacion permanece en

'3 «No obstante, de la capacidad de comprension no participa ni uno ni otro, sino que el responsable
de todo eso es el cerebro» (Sobre la enfermedad sagrada, 20, en Tratados Hipocrdaticos I, 1990).
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la incertidumbre, sin embargo, todos le asignan la idea de la inmortalidad del alma y

de su transmigracion (Dicearco, Frag. 310, en Los Filésofos presocraticos 1, 1994).

En autores presocraticos posteriores parece darse la tendencia a acentuar dos
diferenciaciones. Por un lado, la mentada del hombre respecto a los animales, pero, a
pesar de reconocer que en muchas cosas les imitamos, lo cierto es que plantas,
animales y hombres son mezclas de diferentes componentes: «Parece que el hombre
tiene mayor predominio de calor que todos estos animales, puesto que la materia que
constituye su cuerpo es mas pura y con mayor capacidad de recibir calor. Es ésta la
razén por la cual el hombre es el Gnico entre todos los animales que tiene figura
erecta y toca apenas la tierra; y hay infundido en él algo de mas divino, en virtud de
lo cual posee intelecto, razon y pensamiento y puede descubrir, a fuerza de buscarlas,
la naturaleza de las cosas» (Hermipo, Frag. 479, en Los filosofos presocraticos 111,
1997). Puesto que el fragmento corresponde a Leucipo y Demdcrito, se ha de
entender que la constitucion de hombres y dioses depende, al igual que en Epicuro,
de la nobleza de los atomos, es decir, su inmortalidad o perdurabilidad. Se observa,
ademas, como el gesto interpretativo permite en el mismo movimiento hacerse cargo
de otra diferencia, aquella que ya desde Homero ponia a los hombres entre los dioses
y los animales. Ahora, pero, se trata de reconocer que en los presocraticos la

busqueda principal es saber qué es el hombre.

Asi, por otro lado, el hombre se va diferenciando de los dioses, es decir, se
pone como mortal y sujeto a otra suerte que la de los inmortales. Lo inmortal en los
hombres se refiere a la parte divina, esto es, a las facultades racionales, criterio que
viene a consolidarse con Pitdgoras y Platén y, que, més adelante, ratifica Plotino al
reafirmar estas diferencias, pero, agregando, las aportaciones de Aristoteles. Con él,
lo animal sigue vinculado a las partes sensitivas y apetitivas, ya que el hombre, segun
Plotino, posee, como el animal, una parte racional, otra sensitiva y otra vegetativa:
«El «nosotros» tiene, pues dos sentidos: el que incluye la bestia y el que trasciende
ya la bestia. Ahora bien, «bestia» es el cuerpo vivificado; pero el hombre verdadero
es otro, el que estd puro de dichas afecciones, poseyendo las virtudes intelectivas, las
cuales residen en el alma misma que esta tratando de separarse, tratando de separarse
y separada aun estando aca todavia» (Plotino, 1992, Enéadas, 1 10). Pero, como ya
vimos, Democrito expresa una version fisica de la diferencia entre hombres, animales
y dioses: «Dembcrito afirma que los sentidos son mas <de cinco>, tanto en los
animales irracionales como en los sabios y en los dioses» (Democrito, Frag. 612,
1997, en Los filosofos presocraticos III, 1997); lo que se estd marcando es un

desplazamiento, con mayor intensidad, hacia una preocupacién por temas mas
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propios de la vida de la ciudad, las leyes, la educacion y el gobierno de los hombres,

temas creados desde una perspectiva cada vez mas humana.

Estamos sefalando autores que pertenecen a una época en que las disciplinas
no estan diferenciadas, podemos decir que estamos, como diria IﬂIeideaggf:r,16 en ese
periodo anterior a la conceptualizacion; por eso, estos autores son una mezcla de
poetas, médicos, misticos, matematicos, etc.... Se trata de entender el todo
relacionado con el todo, esto es, que no pueden desvincularse los distintos ambitos
del saber y, por lo mismo, del hacer.

Asi, este analisis que parece ir buscando nuevos discursos, cada vez menos
mitologicos, no puede desvincularse de los Tratados Hipocraticos, pues en éstos
vemos aparecer la investigacion sobre la especificidad humana desde una mirada mas
biologica, aunque no desvinculada del todo de anteriores paradigmas”. Lo que
deberiamos destacar en estos autores, debido a su influencia en los aspectos
educativos y filosoficos de la cultura griega, son sus intentos por crear una disciplina
con cardcter marcadamente racional, no sélo por desmarcarse de todo ejercicio de
curanderos y curanderas, sino también por la manera de sistematizar la informacion,
es decir, el rigor que se busca en la relacion causa—efecto, asi como el objetivo de dar
con recursos terapéuticos fiables; no ajenos a un trabajo de archivo, escritura y
comprobacién. Se debe, en gran parte, a esta manera de entender la medicina que
luego la educaciéon y la filosofia adoptaran una finalidad terapéutica para los

ciudadanos.

' «El pensar no es com-prender. A la altura de los sublimes albores de su desarrollo esencial, el
pensar no conoce la aprehension, el concepto» (Heidegger, 1964, p.203).

7 Como aquel que admite efectos de la naturaleza en el hombre, esto es, que el clima determina el
caracter de hombres y los animales, al punto de sefialar unas determinadas maneras de ser mas o
menos civilizadas: «En cambio, cuando el pais es pelado, pobre en agua y escabroso, azotado por el
invieno y abrasado por el sol, alli los habitantes son duros, secos, bien articulados, vigorosos y
velludos. Notards que en naturalezas de tal indole radican la extrema laboriosidad y la actitud
vigilante; que, por su caracter y comportamiento, son orgullosos y obstinados; que tienen mas de
salvaje que de civilizado; que son peculiarmente agudos e inteligentes para las artes y bastante aptos
para la guerra, y que todo lo demas que se produce en la tierra estd en consonancia con el pais»
(Tratados Hipocraticos 11, 1997, Sobre los aires, aguas y lugares 24). Asimismo, podemos advertir
que tanto hombres como animales tiene la misma composicion: «Ya que es asi la naturaleza de todos
los demas seres y también la del hombre, es necesario entonces que el hombre no se componga de un
unico elemento, sino que cada uno de los elementos que contribuyen a su nacimiento se mantenga en
el cuerpo con la misma propiedad que aporté. Por otro lado, es también necesario que, una vez que la
vida del hombre llega a su fin, cada elemento vuelva a su naturaleza: lo himedo con lo himedo, lo
seco con lo seco, lo caliente con lo caliente y lo frio con lo frio. Tal es también la naturaleza de los
animales y de todos los demas seres vivos. Todo surge asi y asi termina todo. Por tanto, la naturaleza
de los seres se compone de todos estos elementos a los que me he referido y su fin es tal y como he
dicho: al mismo sitio de donde cada ser se originé, alli regresa. El cuerpo del hombre tiene en si
mismo sangre, pituita, bilis amarilla y bilis negra; estos elementos constituyen la naturaleza del
cuerpo, y por causa de ellos se estd enfermo o sano» (Tratados Hipocraticos VIII, 2003, Sobre la
naturaleza del hombre, 3).
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En esta misma linea de trabajo encontramos a Galeno, quien desde el siglo II
deviene representativo para la medicina de los siglos posteriores, en éste se fusionan
principios hipocraticos y aristotélicos, aunque es fundamentalmente platénico. Su
caracter cientifico lo acerca a posturas agndsticas cuando tiene que pronunciarse
acerca de temas como la divinidad y la inmortalidad del alma, sin embargo, acepta
las tres partes del alma que disefi6é Platon: «Pero en ninguno de esos volimenes emiti
un juicio sobre si el alma es mortal o inmortal o si es corpdrea. Sin embargo, que ésta
es el principio de tres movimientos, uno procedente del cerebro, otro del corazén y
otro del higado, lo he demostrado con pruebas en mi libro de Hip6crates y Platony
(Galeno, 2002, Sobre mis opiniones, 3). Con €l la medicina alcanza un nivel de
ciencia que ya estaba en los Hipocraticos, s6lo que ahora medicina y filosofia se
complementan desde una actitud investigadora independiente, con, segun Galeno, la
superioridad de la medicina respecto a las demas artes; pues no solo vela por la salud
fisica sino también moral. Para la comparacion con los animales, Galeno arranca su
texto Exhortacion a la medicina estableciendo una comparacién entre los hombres y
los animales, en ella no descarta la posibilidad de que los animales posean ciertos
grados de raciocinio, aunque le parece claro que es el hombre el unico con capacidad
para crear artes; con esto pone a los hombres en la cercania de los dioses, pues, segiin
él, éstos poseen en exclusiva las competencias para adquirir y administrar
conocimientos: «La raza humana, hijos mios, tiene rasgos en comun con los dioses y
con los animales, con los segundos su caracter mortal. Por tanto, es aconsejable
tomar conciencia de este rasgo que tenemos en comun con los seres superiores y
poner cuidado en la educacién, porque si la ponemos en prictica con éxito
obtendremos el mayor de los bienes, y si fracasamos al menos no experimentaremos
la vergilienza de ser inferiores a los animales de peor condicion» (Galeno, 2002,
Exhortacion a la medicina, 9). Nétese que la educacion aparece, como es habitual en
toda la literatura clasica, como aquello que nos diferencia de las bestias, como lo que
humaniza, civiliza, es decir, como lo que hace a los humanos como tales; nos hace

maés cercanos a lo divino al tiempo que nos aleja de lo animalesco.

Es evidente que Galeno reutiliza a Platén, ya que éste admitia que las
condiciones educativas, alimenticias y climaticas influian sobre la disposicion del
alma; ambos, empero, estan en la linea de los Hipocréticosm, que con anterioridad
habian establecido «que las facultades del alma siguen los temperamentos del

cuerpo, y no solo las facultades que dependen de la parte irascible o concupiscible de

'* En los Tratados Hipocraticos se afirma que el mundo y el clima determina a los hombres, animales
y plantas en todos sus aspectos; o sea, su punto de vista se generaliza a todo lo que es vivo. Esta idea
estd en diversos textos, pero, sobre todo, en Sobre las semanas. Ver, por ejemplo, Tratados
Hipocraticos VIII, 2003, Sobre las semanas, 21-22.
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ésta, sino también de la racional» (Galeno, 2003, Las facultades del alma..., 802),
aqui se nos estd diciendo que lo que le acontece al cuerpo afecta también a los
temperamentos y finalmente al alma. La doctrina médica de fondo que se hace
presente en estos autores es la fisiognomia, en ella «el alma y cuerpo comparten entre
si sus mutuas afecciones» (Pseudo-Aristoteles, 1999, 808b), dicho de otra manera,
los intentos de explicar las peculiaridades de las diferentes almas les llevo a dar con
una disciplina que, por via de las afecciones, aspectos o influencias externas, hablase
de la interioridad de cada cual; o sea, mirar al cuerpo (sobre todo al rostro) e inferir
consecuencias en el alma. Asi, dieron con la fisiognomia, ciencia que «estudia las
disposiciones naturales del temperamento asi como las adquiridas, en tanto en cuanto
su aparicion comporta una transformaciéon de los rasgos objeto del examen
fisiognémico. (...). El examen fisiognémico se lleva a cabo, en efecto estudiando los
movimientos, las posturas, los colores, los rasgos faciales, el cabello y su lisura, la
voz, la carne, las partes del cuerpo y el aspecto de todo €l» (Idem 806a). La
observacion de todas estds caracteristicas liga la conducta con el aspecto exterior y
compara, a la vez, animales con hombres, e incorpora las peculiaridades de cada
region y los géneros de vida, ademas de considerar el criterio de calor-frio, humedad-
sequedad. El autor, se extiende en toda una serie de especulaciones, en las cuales los
hombres son explicados en funcién de sus aspectos externos y la asociacion de estos
rasgos con ciertos animales; deduciendo de ello el temperamento de cada cual.
Subyace en todos estos casos la mirada androcéntrica que polariza lo masculino y
femenino en funcién de dar a los primeros fuerza, robustez, valor y justicia, y lo
contrario a las segundas (Idem 814a). El alma se refleja en el rostro, y en todo el
cuerpo anida todo un género de vida que induce un cardcter determinado. Cuando,
por ejemplo, Séneca (2008, Sobre la Ira, 19-20) analiza la locura, sus causas y
sintomas externos, hace una descripcion y explicacion que responde al mismo
esquema del autor de este tratado de fisiognomia (Pseudo-Aristoteles, 1999, 808b).

Conviene, a estas alturas, dejar constancia que la problematizacién de lo
humano se somete a una expansion, a un ensanchamiento de la interpretacién y de la
complejidad y, simultdineamente, los aspectos doctrinales se van haciendo cada vez
mas explicitos en los textos con el paso de los siglos. Y, en ese sentido, la vision
predominante, es decir, la idea de que el hombre es diferente y superior a los
animales, entra en un debate amplio que se enmarca entre dos polos, por un lado, la
adjudicacion de la exclusividad de la racionalidad a la condicion humana, y por otro,
la valoracion del género de vida de los animales como algo digno de consideracion,
y, no so6lo eso, sino que incluso, para algunos, puede ser un modelo digno de vida
para los hombres, es decir, que los hombres pueden aprender de la sabiduria del

mundo animal.
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Hay matices, por supuesto, pero el debate se abre abarcando todas las opciones,
aunque, basicamente, se podria circunscribir a la confrontacion del punto de vista
pitagorico, es decir, el vegetarianismo que niega el consumo de carne animal y el
punto de vista de los peripatéticos, epiciireos y estoicos. Porfirio, en su defensa de la
abstinencia se postula contrario a ésas tendencias filoséficas'”: «Porque quizas
ignoras que se han pronunciado bastantes contra la abstinencia de los animales y que,
entre los fildsofos peripatéticos, estoicos y epicureos, se han consagrado la mayor
parte de sus esfuerzos a la refutacion de la filosofia de Pitdgoras y Empédocles»
(Porfirio, 1984, I 3,3). El referente inicial es aristotélico: los hombres son racionales
y los animales no; a partir de aqui la posicion de los estoicos es casi similar a la
epicurea: «Si se hubiera podido concluir un pacto con los animales, tal como ocurre
entre los hombres, en el sentido de que ellos no nos causaran la muerte, ni nosotros a
ellos de un modo indiscriminado, buena cosa hubiera sido prolongar la accién del
derecho hasta ese punto; esa extension redundaria en la seguridad» (Idem, I 10,5).
Esta idea que expresa Porfirio esta casi textual en Epicuro (2001, Mdximas capitales,
32); hay, sin embargo, una diferencia entre epicireos y estoicos en relacion al tema
de los dioses, en los ultimos el mundo es monista y tiene providencia, en los
primeros es azaroso y todo estd compuesto de atomos. También para los primeros los
dioses existen (Gual, 1988, p.168), pero son indiferentes a los hombres; la génesis de
hombres, animales y plantas, desde la Tierra como Madre (Lucrecio, 2003, V 820-
825), parece indicar un comienzo idilico de convivencia entre hombres y animales,
no obstante, su postura ante los animales es segun prudencia y utilidad, en ningin
caso de nostalgia (Gual, 1988, p. 208). En el fondo, la diferencia se establece en
funcidn de dos aspectos, primero, el hombre esta mas cerca de los dioses y segundo,
esto se explica porque es racional y el animal no —y al revés?,

Debemos decir, sin embargo, que en el extremo, esto es, en la posicion de
mayor asimilacién entre ambos géneros de vida, el humano y el animal, encontramos
a los cinicos. Estos defendieron y practicaron un modo de vida callejero, de ahi el

% Pero, se sabe que Zen6n en su libro La Repuiblica llegd a sostener lo innecesario del culto publico,
y, con ello, deja de lado los sacrificios de animales (Estoicos antiguos, 1996, Zenon, 413), cosa que
también proponian los cinicos. No obstante, Porfirio es de la opinién contraria. Al parecer, el criterio
diferenciador es el consumo o no de carne; como se sabe, generalmente se consumia el animal
sacrificado y, este parece ser el caso de Epicuro y de los estoicos. Esta actitud tenia mas que ver con la
participacion publica que con criterios religiosos, pues Epicuro, lo mismo que Zendn y los Cinicos, no
veian la necesidad de templos y sacrificios; lo importante parecia ser la religiosidad personal, pero sin
excluirse de lo comunitario (Otto, 2006, p.92- 94).

2 En Cicerén se reflejan estas posiciones, pues los estoicos marcan con intensidad que el mundo esté
creado para los hombres: «;En beneficio de quiénes se cred el mundo? Esta claro que en beneficio de
aquellos seres vivos que se sirven de la racionalidad, y éstos son los dioses y los hombres» (Cicerdn,
2000a, II 53, 133). Y, también los animales son inferiores a los hombres, por esto estin a su servicio,
ya que, como todo el mundo, han sido creados para este ser que basa su supremacia en la razén
(Ciceron, 2000a, 11 12, 34), y lo mismo vale para los epicuireos (Ciceron, 2000a, I 28).
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apodo de perros con que se les conocia y conoce aun hoy. Ellos representan la
maxima radicalidad respecto a una opcion de vida que se aproxima a las condiciones
animalescas; incluso se afirma que Didgenes defendia el consumo de carne cruda,
cosa que segun dicen le caus6 la muerte y, no sélo eso, sino también se habla de su
antropofagia. Pero, en términos filosoficos, lo que cabria destacar es su desarraigo
politico, apatia respecto a la gestion publica, cosa que para Aristoteles es crucial para
determinar quién es o no ciudadano, ademés, su estilo burlesco y refranero lo
convertia en una especie de conciencia de los vicios de la sociedad; se trata, empero,
de una apatia cinica, mordaz, incisiva, es decir, de un ethos critico. El desapego
quedaba reflejado en su apariencia exterior: el zurrén, el baculo, su manto y, sobre
todo, en la ausencia de casa. Dos comentarios son pertinentes en relacién a su
aspecto externo, por un lado, esta la constatacién que en la cultura griega y también
en la romana, la imagen externa hacia explicito a los demas la condicién de la
persona; corte de pelo, vestido, tatuajes, etc., mostraban a la mirada de los otros el
estatus de su portador; por lo tanto, Didégenes, no sélo daba la apariencia de un perro
callejero, sino que ademas vivia como tal, por esto, para sus conciudadanos poseia
una verdadera mentalidad animalesca®'. Por otro lado, los tres elementos claves que
lo identifican, el zurrén, el manto y el baston o cayado (no cetro), lo asimilan a la
figura del pastor de cabras u ovejas, cosa que lo vincula con el mundo rural, es decir,
con una realidad opuesta a la vida urbana. Sus héabitos anuncian, paradéjicamente, la
idea de superar la vida de la ciudad segin un estadio superior que representa un salto
atras, hacia lo rural, o sea, que su actitud era ya en si una critica, un descreer todo lo
que la polis representaba; aqui hemos de tener en cuenta que los habitos de la ciudad
también hacian al ciudadano. Empero, en el calificativo de perro, no se perdia la
condicion racional, sino que conservaba esa capacidad de discernimiento, es decir, de
filosofar, cosa que también reconoce Platon en estos animales. Solamente que

Di6genes era, segun éste ultimo, un Sdcrates loco; loco por radical.

De todas maneras, la opciéon predominante fue, a lo largo de toda la tradicion
grecorromana, la de que el hombre esta por debajo de los dioses, pero por encima de
los animales, y sera esta concepcién la que abra al hombre a la creacién de la cultura
que se conoce como prometeica’, por oposicién a la era de Cronos, o Edad de Oro,
en donde, supuestamente, el hombre estaba arrojado en la realidad en condiciones

! «Fue discipulo de éste (Antistenes) Didgenes el perro quien teniendo, al parecer una mentalidad
también muy animalesca, atrajo a muchos» (Eusebio de Cesarea. Preparacion evangélica XV 13.8, en
Los filosofos cinicos y la literatura moral serioburlesca, p. 221).

2 (Tal es, en sus lineas esenciales, el mito de Prometeo, divinidad civilizadora, no un olimpico, sino
un adversario de Zeus en el terreno de la astucia, un trickster que aporta a los humanos tres elementos
decisivos de la instalacion en el mundo: el sacrificio que regula su relacién con los dioses, el fuego
que funda la civilizacién y el progreso, y la creacion de la primera mujer y con ella el matrimonio y la
familia mediante el ambiguo presente de los dioses» (Garcia G. C., 1992, p. 104).
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inocentes e idilicas. El hombre, en este caso, se relaciona con los dioses mediante
ofrendas y sacrificios; con el mundo lo hace mediante la técnica representada por el
dominio del fuego y, ademas, le fue dada la mujer para reproducirse. Todo ello nos
refiere el mito de Prometeo de Esquilo, donde se trata, fundamentalmente, de poner a
los hombres en el preambulo del camino cultural: «En resumen, apréndelo todo en
breves palabras: los mortales han recibido todas las artes de Prometeo» (Esquilo,
1986, Prometeo encadenado, 500). Son los primeros pasos que, luego, le llevaran a
alcanzar la plena competencia politica, esta vez mas acorde con su especifica
naturaleza politica, tal cual lo sefiala Platon en Protagoras, cuando nos dice que dio
Zeus a todos los hombres por igual las virtudes politicas, la justicia y el sentido
moral, y no al modo desigual como estan repartidos los demds conocimientos: ««A
todos, dijo Zeus, y que todos sean participes. Pues no habria ciudades, si solo
algunos de ellos participaran, como de los otros conocimientos. Ademads, imp6n una
ley de mi parte: Que al incapaz de participar del honor y la justicia lo eliminen como
a una enfermedad de la ciudad»» (Platén, 1990, Protagoras, 322d). Hay, claramente,
un desplazamiento desde lo arcaico y rural hacia lo politico, pues el inicio de esta
trama la encontramos en Hesiodo y su mito de Prometeo y Pandora que, al modo del
Génesis biblico, arroja a los hombres en un mundo hostil (Hesiodo, 1997, Trabajos y
dias, 90-95). Lo cultural en los griegos es algo que evoluciona politicamente, esta es

su gran peculiaridad.

En este sentido, lo que nosotros llamamos civilizacion es, entre otras cosas, el
proceso histérico de marcar las diferencias y diferenciarnos del mundo animal, o
dicho de otra manera, ser animal social significa poseer competencias
diferenciadores del resto de animales: «Los demdas animales viven con imagenes y
recuerdos, y participan poco de la experiencia. Pero el género humano dispone del
arte y del razonamiento» (Aristételes, 1987, [ 981a). Lo anterior permite pensar que

la educacién y el proceso de humanizacion se confundan.

Asimismo, debemos pensar que esa relacion entre dioses y hombres abarca
desde una ateismo extremo hasta la supersticién, pero, en el contexto de la polis, al
igual que antes en el mundo rural, los dioses habitaban todos los rincones de la
ciudad y eran participes de todos los rituales politicos y privados; normalmente, se
realizaban sacrificios antes de viajar, al iniciar una asamblea, se consultaban oraculos
para la guerra y, en general, para cuantas empresas personales estuvieran por
comenzar. Junto a esta actitud religiosa, que podriamos llamar politica, nunca
dejaron de sumarse otros versiones religiosas llegadas a través del contacto con otros

pueblos; de la misma manera, la supersticion estaba muy enraizada en la mentalidad
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popular y oficial, asi nos lo confirma el tema de los augurios positivos como el

estornudo, o negativos como el paso de un pajaro de izquierda a derecha.

Lo que aqui nos interesa, es dejar establecido que en ese cambio de paradigma,
podriamos llamarlo asi, desde un mundo centrado en las pequefias aldeas, cuyo modo
de vida era esencialmente rural, al nuevo modelo de vida, el de la ciudad, centrado ya
en la necesidad legislar de manera publica y escrita, aparecen nuevas normas de
convivencia; en ese cambio, otra cosmovision se esta disefiando en el mismo proceso
de consolidacion de la vida politica. Y es también, en este gesto, que lo animalesco
va quedando relegado por el realce de una posiciéon mas racional, mas politica, en el
sentido de una comunidad regulada de hombres que comparten lengua, territorio,
ciudadania, en una palabra, patria. W. Otto”, sefiala el desplazamiento en la
construccion de la figura de los dioses desde unos mas cercanos a lo cténico (los
dioses de la antigua religion, centrados en la idea de la Tierra, habitan con los
hombres) hasta unos cada vez mas antropomorficos (los dioses homéricos habitan en
el cielo y «s6lo admiten deidades antropomorficas»). Este traslado implica el paso de
unos modelos cercanos al mundo animal y mas rustico, hasta un modelo de
convivencia que requiere un referente mas humano; segun el cual se irdn depurando
los elementos animalescos y monstruosos de la interpretacion y construccion de la
realidad social. Consecuencia de esto, es que los dioses alcancen la figura humana,
marcando, eso si, la diferencia clara entre inmortales y mortales, y con esto, se
humaniza a los dioses y se les convierte en uno de los modelos referenciales para
conducir al ser humano hasta un #élos ajustado a su “naturaleza” mortal. El modelo
divino mantiene una relacion de correspondencia y paralelismo con la realidad

social.

Ambos requerimientos, el divino y el politico, se tensan mutuamente para
entran en un proceso de configuraciéon simultaneo, arrastrando consigo toda la
variedad posible de discursos que puedan ayudar en ese juego de construir una visién
de la realidad global, envolvente. Asi, en ese viaje historico y cultural hacia la
consolidacion de la ciudad, todos los discursos se mezclan apoyandose entre si,
buscando, paraddjicamente, crear, por un lado, dmbitos singulares de saber, mientras
que, por otro, se hace evidente la dependencia epistemoloégica entre ellos. Sera al
interior de este movimiento, donde el predominio de un pensar masculino sustituira a

la vision femenina més hegemonica en la Vieja Europa: «En el circulo celestial de la

B «nla época prehomérica, en cambio, debié haber prevalecido el pensamiento elemental en mayor
grado segun su antigiiedad. Por eso los dioses aparecian en forma de animales, su existencia estaba
intimamente vinculada con arboles, plantas, rios, con la tierra y formaciones terrenales, con vientos y
nubes. No vivian en el cielo como los dioses olimpicos sino sobre y bajo la tierra» (Otto, 1973, pp. 21-
22)
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religion homérica, sin embargo, éste (el predominio del sexo femenino en el mundo)
retrocede de una manera que no puede ser casual. Los dioses que estan alli en la
primera fila no sélo son de sexo masculino, sino que representan con toda firmeza el
espiritu masculino. Aunque Atenea se une a Zeus y Apolo en suprema triada, ella
desmiente el caracter femenino y se hace genio del masculino» (Otto, 1973, p.
131)**. Este movimiento hacia delante de la nueva cultura, ahora politica, lo podemos
representar con la idea de que todo estd relacionado con todo, es decir, maxima
relacionalidad, o dicho en términos mads antropoldgicos, la conexidén “animista”
persiste, pero, ya no bajo la logica del antiguo mito, sino segun los nuevos
parametros de una racionalidad que gana en capacidad interpretativa y representativa.
Es bajo las coordenadas de la razén que las explicaciones vinculan todos los dambitos
del saber y del hacer, de modo que nada puede explicarse por si sélo, asi, la vida de
la ciudad es considerada como un todo, un conjunto de partes indisociables e

interrelacionadas.

Cuando el proyecto politico se pone en juego, impone por correspondencia
modificaciones en lo conceptual, asi, cuando se precisa de la hegemonia de la razon,
la palabra mitologia pasa de significar historias ya conocidas, relatos o cualquier
logos en el sentido de leyendas, en definitiva, a usarse como reverso de la razon:
«Con Platéon mitologia es una palabra nueva, sin ser por ello un neologismo»
(Detienne, 1985, p. 109). Este es uno de los tantos recursos para desplazar una vision
de mundo a otra mas racional y mas politica, el sentido de este traslado esta ligado a
la intencién de conducir a los ciudadanos; el recurso simboélico refuerza esta

conduccidn politica, la garantiza (Detienne, 1985, p. 108).

Al hilo de lo anterior, la constatacién aristotélica” de que los hombres son los
unicos que hablan, es puesta en relaciéon con animales gregarios y abejas; bajo las
diferenciaciones, se impone la naturaleza como principio fundante. Aristoteles sigue

a Platon en los aspectos doctrinales, y en algunos aspectos es incluso mas radical, por

* De igual manera: «Este cambio quedé reflejado en una cosmologia en la que predominaban los
dioses del cielo y el orden de la sociedad fue, en correspondencia con lo anterior, de caracter
patriarcal. El orden moral de la cultura de la diosa, heredado del Neolitico, se basa en el principio de
la relacion de lo manifiesto con lo no manifiesto, donde lo primero era la epifania. O <mostrarse>, de
lo no manifiesto. La vida humana, animal y vegetal constituian parte de esta epifania. El orden moral
de la cultura del dios, derivado de las tribus semiticas y arias, estaba basado en el paradigma de la
conquista y de la oposicion: una vision de la vida y, particularmente, de la naturaleza, como un <otro>
a quien conquistar. El mundo manifiesto era percibido como intrinsecamente separado del mundo no
manifiesto, que ahora se situaba fuera o mas alla de la naturaleza, en el reino de los dioses
trascendentes» (Baring, A. y Cashford, J., 2005, pp. 189-190).

% «La razén por la cual el hombre es un ser social, mas que cualquier abeja y que cualquier animal
gregario, es evidente: la naturaleza, como decimos, no hace nada en vano, y el hombre es el unico
animal que tiene palabra» (Aristételes, 1994c, Politica, 1253a).
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ejemplo, cuando marca la diferencia entre hombres y mujeres, para ambos es el

varon adulto el modelo con el cual comparar.

Plutarco, que tiene a ambos por referente, es un buen guia para adentrarnos en
la problematizacion al respecto de la naturaleza y el género de vida del hombre, del
animal politico. En él, y ya situados en el siglo II después de Cristo, encontramos una
mirada retrospectiva, en la cual se refleja la amplitud del debate cultural del cual es
un heredero significativo para nosotros, pues, por sus datos biograficos, sabemos
que, estando Grecia bajo dominio romano, se dedico al trabajo intelectual, a la vida
familiar y a ejercer como sacerdote de Delfos; cosa que lo hace un gran conocedor de
las cuestiones sagradas. A través de €l, podemos valorar el alcance de nuestro tema:
la humanizacion como proceso de diferenciacion del mundo animal, pero, con
adaptaciones al pensamiento politico de modelos traidos desde el modo de vida de
los animales. Siendo Platénico, como fue, su reflexion moral también se hace

presente al tratar estos temas.

Todo esta preocupacion por el mundo animal y su relacién con el mundo de los
hombres, es tratada basicamente en cuatro textos («Sobre la inteligencia de los
animalesy», «Los animales son racionales o Grilo» y «Sobre comer carne, I» y
«Sobre comer carne, 1I»), pero, éstos no son exclusivos, en realidad este tema
aparece constantemente en todas sus obras. En Plutarco, a diferencia de Platon, ya no
se trata de un tema fundamentalmente doctrinal, sino de una reflexion consciente y
explicita. Uno de los aspectos claves de su especulacion se desprende del debate con
los estoicos, ya que éstos no admitian en los animales la posibilidad del logos; de
esto deducian la ausencia de deber moral para con ellos, esto es, que no hay porque
preocuparse ni tenerles compasion al comerlos o sacrificarlos. A todo ello se opone
Plutarco, por entender que los animales poseen inteligencia y que, la diferencia con
los hombres, es una cuestion de grado: «Y, en general, las cualidades por las que los
filésofos demuestran que los animales participan de razén son la intencionalidad, los
preparativos, la memoria, las emociones, el cuidado de la prole, el agradecimiento a
sus benefactores y el rencor contra quienes les han perjudicado, y ademas la
capacidad de dar con lo que necesitan y las demostraciones de virtudes tales como la
valentia, la sociabilidad, la continencia o la magnanimidad» (Plutarco, 2002, Sobre la
inteligencia de los animales, 10). Se refiere aqui a animales terrestres y, sobre todo,

los domésticos.

En el texto Los animales son racionales o Grilo nos explica una reelaboraciéon
de la historia de Ulises cautivo en la isla de Circe. La historia homérica nos refiere a
Ulises sujeto a los deseos de Circe, convertido en su amante “forzoso” y sin poder

abandonar la isla; en cambio, a sus marineros, ademas de permanecer como
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prisioneros, los ha convertido en cerdos (Homero, 1993, X 235-243). El desenlace de
esta historia es que Circe les da a sus hombres otra vez la forma humana y permite
que Ulises siga su viaje junto a ellos a Itaca. Plutarco, al contrario, dibuja un
panorama diferente. Nos explica la misma historia, pero, ante el requerimiento de
Ulises para que devuelva a sus hombres otra vez la forma humana, Circe pone en
duda que éstos, convertidos en lobos y leones, estén dispuestos a recuperar,
voluntariamente, de nuevo su forma original. Entonces, se abre un diadlogo entre
Grilo®, el representante de los hombres metamorfoseados, y Ulises. Se trata de un
dialogo en el que se ponen en juego argumentos a favor y en contra de recuperar la
forma humana, es decir, la discusién se centra en los beneficios y problemas de
ambos géneros de vida. El interlocutor desdefia la posibilidad de volver a la forma
humana, «la més fatigosa y desdichada de todas las criaturas» (Plutarco, 2002, Los
animales son racionales, 986E), y que, «tras haber experimentado ambos géneros de
vida, con razén preferimos ésta en lugar de aquella» (Plutarco, 2002, Los animales
son racionales, 986E). Este texto hace un repaso por todas las virtudes de los
animales y una comparacion, en todos los términos, con la dimensién humana. Los
animales estan dotados por naturaleza para ejercer las virtudes, por tanto, no precisan
de un aprendizaje, hacen lo que le es propio, pues: «Los animales, que mantienen sus
almas por completo inaccesibles y ajenas a la mezcla de afecciones extrafias, y que
llevan una vida alejada de toda vana opinién, como si se hubieran establecido lejos
del mar, se quedan atras en lo referente a llevar un género de vida delicado y
superfluo; en cambio conservan enérgicamente su moderacion y un mejor gobierno
de los deseos, pues los que en ellos habitan no son numerosos ni extrafios» (Plutarco,

2002, Los animales son racionales, 989C).

Plutarco trabaja, también, con la clasificacion aristotélica segin la cual el
hombre se sitiia entre los dioses y los animales, pero, se convierte en referencial para
el resto de seres: los hombres, varones, representan lo éptimo, luego las mujeres, los
monstruos, los animales, y, finalmente, las plantas, todos ellos dentro de la idea de
continuidad que existe en la physis, que en él equivale al demiurgo platénico
(Aristoteles, 1994b, Introd. p. 48). Pero, para Plutarco, y coincidiendo con el
Estagirita, la naturaleza determina lo adecuado a cada ser, y en este sentido, la
naturaleza impone la diferencia entre hombres y animales, y en relacion a la crianza
de la prole, el amor humano es mas perfecto que el de aquellos. Entonces, a pesar de

% «Griloy era equivalente a «cerdo», un animal que se tenia por emblema de la estupidez y la
ignorancia. Como, por otra parte, a los boecios se les aplicaba el calificativo infamante de «cerdos»
(para destacar su supuesta necedad), es muy posible que la eleccion del cerdo Grilo, que va a refutar al
sabio Ulises, esté motivada por el afin de «venganza literaria de Plutarco, natural de esta region
griega» (Plutarco, 2002, Los animales son racionales, nota a pie N° 3 p. 349). San Jerénimo da cuenta
de un texto en forma de parodia, «Testamento del Cerdow, en el cual el Cerdo repartia sus partes antes
de ser muerto. Era, ademas, un progymnasma escolar (Jerénimo, 2003, 1 18).
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realzar a los animales en relacion a los hombres, la distancia entre ambos es clara:
«En cambio al hombre, animal racional y social, introduciéndole en la justicia y la
ley, en el culto a los dioses, la fundacion de ciudades y en la amistad, lo ha dotado
como de las semillas nobles, bellas y fructiferas de estas cosas en la alegria y el amor
por sus hijos, que acompaiia a los primeros principios» (Plutarco, 1995b, Sobre el
amor a la prole, 3). Diferencia, empero, dentro de una clasificaciéon que contemplaba
la existencia de los démones”’ y los héroes: «Hay, en efecto, como es sabido, dioses,
démones y héroes, luego, la cuarta especie tras €stos, los hombres, y quinta y Gltima

la irracional y animalesca» (Plutarco, 1995a, La E de Delfos, 13).

La defensa del punto de vista de los animales, con su forma de vida equilibrado
que se deriva de su natural género de vida, asi como la aceptacion de ciertos niveles
de racionalidad en ellos, debemos relacionarlo con la idea de que Plutarco concibe en
el hombre una racionalidad elevada, Optima segun le predetermina su naturaleza
social y racional. Vinculada a esta exigencia estd la diferenciacién establecida por
Aristoteles entre animales salvajes, los que no saben o no pueden convivir con los
hombres en el medio social, y los que si pueden, y que, por su natural, son afines al
modo de vida de la ciudad, es decir, los animales domésticos. De la misma manera,
Plutarco juega con lo interior y compatible con el género de vida politico y lo
exterior e incompatible, lo mas barbaro o salvaje; por eso, su comparacion apunta al
hecho de que al hombre se le adecua una vida regulada de acuerdo a leyes racionales,
o0 sea, a un nivel de comportamiento muy por encima de la simple pertenencia a la
ciudad, o a la simple domesticacion, si hablamos en términos animalescos. El
hombre es a las leyes como el animal salvaje es a la ausencia de éstas®®. Asimismo,
recuerda que Homero resaltaba en la Odisea la forma de vida salvaje de Polifemo al
mostrarnos como éste vivia en ausencia de cultura, es decir, de manera no-humana,
pues ni cultivaba ni se daba leyes; sin conocer la convivencia ni practicar la religion.
Lo mismo afirma en el contexto de un debate contra los epictireos en relaciéon a la
necesidad de las leyes, alli dice que los hombres sin leyes son como animales
salvajes (Plutarco, 2004a, Contra Colotes, 29-30).

Sin embargo, aqui debemos destacar aquellos similes que fueron utilizados
como modelos o referentes para pensar la nueva realidad politica, esto es, la vida en
la ciudad. Asi, no es extrafio encontrar en Plutarco los dos similes que para mi son
los més significativos. Por un lado, la figura del lobo, de ese animal que sugiere lo

" Démones, seres intermedios entre mortales e inmortales, desde la tradicidn antigua se consideraba a
cada cual ligado a su demonio, 0 como intermediario, o0 como una personalidad divina; con el
cristianismo pasaron a ser los angeles rebeldes.

# Deméstenes, es una referencia para dejar sentado que la ley hace del hombre un ser politico, no un
animal (Contra Aristogiton, 20-21, en Demdstenes, 1985b).
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extra-politico y, por otro, el de los insectos sociales, los mas cercanos a la vida
social. Subyace a estos similes, de uso habitual entre griegos y romanos, y también
en la Biblia, un saber experiencial del cual todos estaban en posesion. De todas
maneras, hemos de decir que, como en la mayoria de culturas, ya existia claridad en
torno a que las abejas no eran los Unicos insectos sociales, también se pensaba lo
mismo de las hormigas®. Plutarco cree que existe relacion de amistad entre los
congéneres de estas especies, recogiendo asi muchas historias que eran muy
mentadas acerca de la solidaridad entre las hormigas; pero, luego duda del valor de
esta actitud que para algunos implicaba valor ético: «Lo que es yo, ni siquiera entre
las abejas y las hormigas veo una preocupacion mutua que sea comparable; pues
aunque todas ellas contribuyen a la comun tarea, ninguna de ellas individualmente
tiene consideracion o interés por ninguno de sus congéneres» (Plutarco, 2002, Sobre
la inteligencia de los animales, 31). Parece contradecirse, pues cuando en este mismo
texto (ap. 11) nos explica la historia que recoge de Cleante acerca del rescate por
parte de las hormigas de uno de sus congéneres, rescate al modo en que las tropas en
combate recogian a los muertos durante las treguas establecidas a estos fines. Era
habitual en la antigiiedad asociar las acciones de los animales a la de los hombres; ya
desde Homero cada vez que se veia un enjambrazon se pensaba en escuadrones
militares en campafia, por esto, no es extrano que Plutarco cuando vea o piense en un
enjambrazon los asocie al pueblo guerrero por excelencia, a los Lacedemonios:
«Pretendia, en suma, acostumbrar a los ciudadanos a que no desearan ni supieran
vivir en privado, sino que, creciendo siempre juntos. Como las abejas en comunidad,
y apifiados unos con otros en torno a su jefe, casi con olvido de si mismos por su
entusiasmo y pundonor, se entregaran en cuerpo y alma a la patria» (Plutarco, 2002,
Licurgo, 25,5).

Por ultimo, quisiera nombrar tres cuestiones importantes para Plutarco:
primero, reclama la compasién hacia los animales, es decir, no hacerlos suffir;
segundo, que los aspectos anatomicos que posee el hombre desmienten que esté
destinado por naturaleza a consumir carne, y, finalmente, uno de los aspectos mas
destacados del debate, considerar el género de vida de los animales modélico para el
ser humano: «Y en primer lugar, no se alimenta de carne por falta de recursos o por
incapacidad alguna (ya que siempre le es posible en la primavera segar, recolectar y
recoger gran cantidad de plantas y cereales, hasta casi cansarse de su abundancia),
sino que llevado de su molicie y harto de lo estrictamente necesario, va en busca de

¥ «Es que no hay en la naturaleza otro espejo tan pequeiio de los valores mas grandes y hermosos:
como en una gota de agua pura, se ve en ellas el reflejo de la virtud en todos los aspectos. «Alli existe
la amistad», en su vida social; hay también la imagen del valor en su espiritu infatigable, asi como
abundantes semillas de templanza, de sabiduria y de justicia» (Plutarco, 2002, Sobre la inteligencia de
los animales, 11)
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alimentos inapropiados e impuros —debido a la matanza de seres vivos—,
comportandose de forma mucho mas cruel que los animales salvajes. Pues la sangre
y la carne son el sustento propio del milano, del lobo y de la serpiente, mientras que
para el hombre son una golosina. Por ello consumen todo tipo de alimentos, no como
los animales, que se abstienen de la mayor parte y en su necesaria busqueda del
sustento luchan contra unas pocas especies; pero, por asi decirlo, ninguna criatura
voladora, nadadora o terrestre ha escapado de nuestras mesas, que encima calificdis
de civilizadas y hospitalarias» (Plutarco, 2002, Los animales son racionales o Grilo,
8). Es claro, que para Plutarco los aspectos morales también se hacen presentes al

pensar la comparacion entre hombres y animales® 0

%0 Otra vez la misma idea: «;No os avergonzais de mezclar nuestros frutos con sangre y muerte? Y eso
que llamais salvajes a las serpientes, los leopardos, a los leones, de hecho, para ellos la muerte es
alimento; para vosotros, guarnicion» (Plutarco, 2002, Sobre comer carne, 1 2). Ver también Plutarco,
2004b, Fragmentos dudosos, 193.
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2.- Platén: Pastor o Apicultor.

Jenofonte, también discipulo de Sdcrates, en sus Recuerdos de Socrates utiliza
la fabula del perro para dar legitimidad al orden jerarquico y funcional del gobierno
de la casa. La alegoria no se refiere directamente al gobierno de la ciudad, pero es
evidente que la casa y la ciudad mantienen una semejanza en todos los ambitos, por
lo cual la alegoria es extensible al gobierno de los hombres, en tanto que ciudadanos:
«;Por qué no les cuentas la fabula del perro?, dijo Sdcrates. Dicen que cuando los
animales hablaban, la oveja le dijo a su amo: Es extrafio lo que haces, porque a
nosotras que te proporcionamos lana, corderos y queso, no nos das nada que no
tomemos nosotras de la tierra, y en cambio al perro, que no te procura nada parecido,
le haces participe de tu propia comida. Y que el perro al oirlo dijo: {Por Zeus!, es que
yo soy quien os guarda para que no os roben los hombres ni los lobos os lleven, pues
si yo no os protegiera, ni siquiera podriais pastar, por miedo a que os mataran. Dicen
que entonces las ovejas estuvieron de acuerdo en que el perro tuviera trato
preferente. Diles, pues, a tus parientas que eres como su perro guardian y cuidador, y
que gracias a ti nadie les hace dafio y pueden vivir trabajando con seguridad y a
gusto» (Jenofonte, 1993, Recuerdos de Socrates, 7, 13-14). Pastor, perros, ovejas y
lobo. Cuatro figuras en las cuales Jenofonte pareciera querer representar los

principales elementos funcionales de una sociedad politica.

Esta misma alegoria, y no ajena a la gestion politica, la encontramos en la
critica de Platén a una forma de ateismo:®' «Por lo tanto, el que dice que los dioses
son siempre indulgentes con los hombres injustos y los que cometen injusticia,
siempre que se les dé una parte del producto de los delitos, debe hacer ese discurso,
como si los lobos le asignaran pequefias porciones de sus despojos a los perros y
éstos, tranquilizados con los regalos, les dieran permiso para saquear los rebafios.
(No es ése acaso el discurso de los que dicen que los dioses se pueden apaciguar»
(Platon, 1999b, X 906 c-e). Y cuando a los dioses se les considera como guardianes
de los hombres, es decir, que no descuidan, bajo ningin pretexto, las cosas humanas,
Platon hace la siguiente afirmaciéon: «Ni tampoco (diremos que se parecen) a
generales ni a médicos ni a campesinos ni a pastores, ni mucho menos a esos perros
engatusados por los lobos» (Platon, 1999b, X 906e). Y vuelve a aparecer en su
Republica, en este caso la alegoria ya estd enmarcada en la tematica de la comunidad
de los guardianes, es decir, en la problematica de la sociedad politica mas adecuada:
«Voy a tratar de explicartelo. La cosa mas vergonzosa y terrible de todas, para un

%! La critica de los ateismos que hace Platon se encuadran en tres tipos: los que no creen, los que creen
en su existencia, pero dicen que no intervienen en los asuntos humanos, y los que dicen que los dioses
son faciles de seducir con sacrificios y plegarias (Platén, 1999b, X 885b). Y, también en Republica 11
364 y 365.
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pastor, seria alimentar a perros guardianes de rebafio de modo tal que, por obra del
desenfreno, del hambre o de malos habitos, atacaran y dafiaran a las ovejas y se
asemejaran a lobos en lugar de a perrosy» (Platon, 1992b, III 416a-b). La alegoria® es
reiterada porque, al parecer, le resulta adecuada para reflejar la necesaria jerarquia,
orden, valores, correccion,..., que debe darse en una estructura que busca el mejor
equilibrio, la mas virtuosa funcionalidad social. El mundo animal dirigido por un
pastor humano hace evidente la diferencia antropolégica que sitia en la cuspide del
orden natural al ser humano. El hombre, mas concretamente su facultad intelectual,
es la que por naturaleza ha de gobernar, asi, el pastor representaria al gobernante que
conduce al resto, porque sus facultades superiores lo ponen en el lugar y desempefio

mas propio.

El pastor representa a la parte divina del alma, el intelecto. Si pensamos la
conducciéon por analogia al cuerpo humano, y éste representando a la ciudad,
analogia que utiliza el propio Platén,” la conduccién supondria gobernar todo el
cuerpo social. Sugiere abarcar la totalidad del espacio social y psicologico, es decir,
la conduccién supone pensar en el orden legal, en las estructuras educativas, en los
aspectos religiosos, en el valor de las leyes no escritas, en los habitos... Es decir, la
conduccién apunta a una intenciébn de gobierno global e individual, ambos
inseparables, pero, mas alla de esto, sefiala que Platon estd dejando caer una especie
de red sobre todo el quehacer social, una red que busca cubrir toda la realidad
humana con una nueva hermenéutica que, al tiempo que interpreta, sirva para
reorientar el curso de los acontecimientos. Hay un re-inicio en su propuesta, un
volver a comenzar reutilizando algunos elementos anteriores, eliminando otros e
incorporando nuevos, para finalmente, re-conducir el todo. Esta red mantiene
enlazados los distintos ambitos del saber, de manera que sus discursos concretos y
sus conceptos especificos solo alcanzan su maximo sentido en la lectura de conjunto.
Dependen unos de otros. Por ello, la conduccién es educativa, porque hay la
necesidad de todo un disefio educador, pero, ademas, no puede pensarse la educacion

sin la politica, ni tampoco sin la religion, ni la psicologia...

3 Plutarco nos refiere que también Zendn pensaba a los miembros de su Repiblica como en un
rebaiio, que se cria y pace unido bajo una ley comin (Fortuna o virtud de Alejandro I, en Plutarco,
1989).

* Tomo una comparacién de entre las muchas que utiliza Platén de forma permanente. La similitud
aqui se establece en términos de cuerpo enfermo y Estado injusto. Y el texto trata de como «ciertas
naturalezas bestiales» contaminan a perros guardianes o a pastores o a sefiores destacados: «Frente a
eso, sostenemos, supongo, que el error que estamos mencionando ahora, el exceso, es lo que se
denomina enfermedad en los cuerpos de carne, y en las estaciones de los afios y en los afios plaga,
mientras que en las ciudades y sistemas politicos, eso mismo, cambiado de nombre, se llama
injusticia» (Platén, 1999b, X 906c). También en Republica se reitera esta semejanza, a modo de
ejemplo, ver Republica, V 462d.
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El pastor seria, entonces, una persona sefialada especialmente para ser un
conductor de hombres, y éstos, representados al modo de animales, parecen estar por
debajo del pastor en cualificacion, esto es, que parecen nacidos para la tutela de éste.
Mais adelante, veremos que el pastor esta destinado a ejercer esa funcion, destinacion
que vendra justificada por poseer una naturaleza superior, y, en razéon de eso, le
corresponderia la mejor educacion. Seria esta figura politica, el pastor de hombres, la

unica que recorreria todo el proceso instructivo que disefiard Platon.

Entonces, el pastor representa al gobernante, asistido por los guardias, es decir,
los perros, éstos son como los filésofos, porque aman el conocer y son mansos:
«Bien, ése es un rasgo exquisito de la naturaleza del perro, el de ser verdaderamente
amante del conocimiento, o sea, filosofo» (Platén, 1992b, II 376b); junto a esta
capacidad de conocer también se les pide tener valor: «;Piensas que quienes
escucharan esto elegirian combatir contra perros firmes y flacos antes que junto a los
perros contra corderos tiernos y gordos?» (Idem. IV 422d). Dos cualidades que se
exige a los guardias, y de entre los mejores de ellos, saldrian los guardianes, los
gobernantes, los pastores, los que seran capaces de llegar a lo mas alto de la

educacion que disefiara Platon.

Luego estarian las ovejas, que vendrian a representar al pueblo, a la multitud, a
la mayoria; a los que Platon llama los prisioneros en el mito de la caverna. El
interlocutor de Socrates le dice: «extrafios son esos prisionerosy, éstos habian
permanecido durante toda la vida en una situacion que hacia imposible la correcta
hermenéutica de la realidad, porque, entre otras cosas, tampoco habian tenido
filésofos guias, entonces, ante esto contesta Socrates: «pero son como nosotros»
(Platon, 1992b, VII 514a-c). A ellos va dirigida fundamentalmente la conduccién, a
esa mayoria que no ha tenido la oportunidad de conseguir una correcta interpretacion
de la realidad, es decir, prisioneros del error; a éstos, se les pedird sobre todo
templanza, son los que aparecen asociados a las opiniones, los que no conocen lo
verdadero ni podran acceder mientras no cambia radicalmente la situacion politica y
educativa. Por lo cual, seran, mientras nada cambie, algo asi como eternos

conducidos.

Por ultimo, el lobo viene a representar la fiera que amenaza constantemente a
las ovejas, pero si las ovejas representan a los hombres, entonces, todo peligro para la
convivencia de la ciudad acaba asociado a esa fiera. Platon en muchos apartados
asocia la figura del lobo a los males de la ciudad, un mal que puede venir de
enemigos internos, conspiradores, de un mal gobernante, de un productor ambicioso,
de alguien que haga predominar mis la gimnasia que la musica, efc.; siempre
pensando en quien pueda convertirse en amenaza para su conciudadanos. Es decir, el
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lobo, la fiera, puede estar personalizada en individuos de cualquier estrato social, de
manera que ese lobo corresponde al ciudadano mal educado. Asi, fundamentalmente,
se trataria de una division tripartita: el pastor, el perro y las ovejas; la cuarta, la fiera,
puede o no presentarse, aunque en cosas humanas es casi imposible que no se
manifieste, puesto que estamos lejos de la Edad de Oro.

Estas cuatro figuras: Pastor, perro, ovejas y lobo, ya estaban en Homero
(Homero, 1991, XXII 260-265). Y, sobre todo, la figura del pastor que, nombrada de
multiples maneras (pastor de hombres, de pueblos, de huestes, etc.), designa al rey o
principe; a Ulises también se denomina de esta manera, asimilandolo al carnero,
como si el carnero condujese a la manada, cosa que no siendo cierta sirve para
asociar al macho de la manada con el mas fuerte de entre los hombres*. Es la forma
que mas se adecua a una realidad heroica y con una geografia de pequefios ntcleos
aldeanos y grupos humanos diseminados. Asi, el predominio de este simil es
absoluto sobre el de los enjambres de abejas. En dos ocasiones Homero establece
comparaciones entre el mundo de las abejas y el de los hombres; en una destaca la
defensa de las abejas de sus «casas» y sus crias (Homero, 1991, XII 165-172) y, en
otra, compara a grupos de hombres en campaiias militares con enjambres de abejas
(Homero, 1991, II 85-95).

Hay, entonces, en esta representacion tripartita un evidente paralelismo con la
estructura del alma y de ésta con los tres estamentos sociales. Sin embargo, con esta
alegoria, Platén se mantiene en una representacion demasiado rustica respecto a la
nueva realidad de la ciudad, es ain una alegoria poco civilizada, mediante la cual no
parece expresarse adecuadamente su doctrina: proyectar una vida civilizada e
idealizada y situada en una comunidad fisica concreta; una Ciudad-Estado en donde
cada elemento estd planificado exhaustivamente. Tras esta intencidn, dard con otra

representacion que podria ser mas fiel a lo que deseaba: esta es la del enjambre.

Encontramos esta nueva representacion en el momento en que nos habla de la
necesidad de fundar nuevas colonias®™ con los habitantes excedentes y de la
problematica de su organizacion y funcionamiento politico; haciendo propuestas de
solucién, utiliza la comparacion entre ciudad y enjambre: «La fundacién de una
colonia no puede ser igualmente facil para las ciudades, cuando no sucede a la

manera de un enjambre, es decir cuando una nacion, que parte de una sola region, se

34 «Hegemon o arkhos es el titulo reservado al animal que guia el rebario (por ejemplo, una trittoia) de
victimas para el sacrificio o que conduce al fundador hasta el lugar donde fundard una ciudad
inaugurada con un sacrificio: Boiis Hegemon, Bouarkhos, o incluso Boiis Héros» (Detienne, 2001, p.
97)

* Jenofonte también habla de enviar a las nuevas «abejitas», con una abeja madre al frente, para
fundar nuevas colonias (Jenofonte, 1993, Econdmico, VII 34-35).
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cstablece, amiga de amigos, asediada por la carencia de espacio en su tierra u
obligada por algunas otras adversidades semejantes» (Platon, 1999a, IV 708b).

Esta vez, la ciudad puede tener una imagen fisica correspondiente, el enjambre,
y la representacién simbolica sefala una comunidad de insectos perfectamente
funcional. Estos dos elementos convierten a esta alegoria en mucho mds adecuada
para hablar de un nuevo orden politico. La comunidad de abejas estd mas cercana a
la comunidad de hombres que la de ovejas. En otro lugar, cuando expresa que el
filosofo fue formado para ejercer de gobemnante, lo compara con el rey de la
colmena: «Pero a vosotros os hemos formado tanto para vosotros mismos como para
el resto del Estado, para ser conductores y reyes de los enjambres, os hemos educado
mejor y mas completamente que a los otros, y mas capaces de participar tanto en la
filosofia como en la politica. Cada uno a su turno, por consiguiente, debéis descender
hacia la morada comin de los demds y habituaros a contemplar las tinieblas; pues,
una vez habituados, veréis mil veces mejor las cosas de alli y conoceréis cada una de
las imagenes y de qué son imégenes, ya que vosotros habréis visto antes la verdad en
lo que concierne a las cosas bellas, justas y buenas» (Platon, 1992b, VII 520b-d).
Esta idea todavia se encuentra en las Leyes, aunque no tan presente como en la

Republica.

Entonces, el paralelismo gobernante y rey se corresponde con el de ciudad y
enjambre, y parece ser un mejor modelo para pensar la ciudad ideal y su gestion
politica. El modelo natural, la comunidad de abejas, es mucho mas participe de una
inteligencia ordenadora, al modo de lo que se precisa para la vida politica. También
en el Politico, en el debate en torno de los regimenes politicos, habla del rey del
enjambre, igualmente, en el Feddn, hablando de la inmortalidad del alma y sus
reencarnaciones, dice que la reencarnacion en las abejas se relaciona con un género
de vida mas civilizado. El rey de los hombres y el rey del enjambre resultan ser
similares, y esto porque se asume el paralelismo entre la ciudad y la comunidad de
abejas. No hay que olvidar que también la casa posee una correspondencia directa
con la ciudad. Normalmente, cuando se piensa la gestion de la ciudad, se piensa
COmo una gran casa, y a la inversa, la casa formando parte del todo: la ciudad. Casa y
ciudad es una cuestion de seres humanos (Aristoteles, 1994c¢, 1253a).

Ambos modelos, empero, no acaban de ser del todo precisos para dar cuenta de
toda la complejidad social y, sobre todo, de la amplitud de la oferta platénica (clases
sociales, psicologia humana, mitologias,...). No obstante, cuando habla de los cinco
modelos de Estados y de hombres, asi como de su jerarquia, no deja de usar ambas
imagenes, la del pastoreo y la de la colmena. Es importante destacar, por otra parte,

que utiliza la figura del zangano para reflejar la decadencia educativa del hombre,
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del Estado y del modo de vida en general. Por lo tanto, aunque las dos alegorias no
son suficientes, la representacioén apicola parece mas cercana a su propuesta que la

pastoril.

La colmena es una republica, asi la llamo Plinio el Viejo siguiendo a otros
autores, pero, como una republica no puede ser femenina, serd la autoridad de
Aristoteles, que atravesando los siglos, garantizaba que, a pesar de la presencia de la
reina, el gobierno de la colmena se somete a la autoridad de un rey; entonces si es
Republica. Ya antes, pero, habian comenzado los ardiles, Platén los habia utilizado
en el mismo sentido. En la doctrina estd la respuesta o la solucién a lo que se
presupone como necesario. Creer para ver, y no, ver para creer. Esto es lo que
explica la aceptacion de la figura de un rey en las colmenas; ante el desconocimiento,
se opta por una afirmacién que tenga sentido en el esquema social y humano.

La idea del zangano como figura que representa al vago era de conocimiento
popular. En Hesiodo encontramos esta idea: «Los dioses y los hombres se indignan
contra el que vive sin hacer nada, semejante en caracter a los zanganos sin aguijon,
que consumen el esfuerzo de las abejas comiendo sin trabajar. Pero ti preoctpate por
disponer las faenas a su tiempo para que se te llenen los graneros con el sazonado
sustento. Por los trabajos se hacen los hombres ricos en ganado y opulentos; y si
trabajas te apreciaran mucho mas los Inmortales (y los mortales); pues aborrecen en
gran manera a los holgazanes» (Hesiodo, 1997, Trabajos y dias, 305-310)°°. El
zangano sin aguijon, el macho sin espada, podriamos decir. Asi, este mismo autor, al
hablar de la mujer no virtuosa, usa el simil del zdngano en el marco del mito de
Prometeo, cuando Zeus, en castigo, envia a la mujer para convivir con los hombres:
«Pues de ella (Pandora) desciende la estirpe de femeninas mujeres. Gran calamidad
para los mortales, con los varones conviven sin conformarse con la funesta penuria,
sino con la saciedad. Como cuando en la abovedadas colmenas las abejas alimentan a
los zanganos, siempre ocupados en miserables tareas —aquéllas durante todo el dia
hasta la puesta del sol diariamente se afanan y hacen blancos panales de miel,
mientras ellos aguardando dentro, en los recubiertos panales, recogen en su vientre el
esfuerzo ajeno-, asi también desgracia para los hombres mortales hizo Zeus
altisonante a las mujeres, siempre ocupadas en perniciosas tareas» (Hesiodo, 1997,
Teogonia, 590-600). Esta asociaciéon entre el zangano y la necesidad de hacer

3 La idea del zangano queda fijada para los siglos posteriores con el mismo significado que todavia
tiene. Platon reutiliza esta misma idea y, ademas, reconoce su deuda con Hesiodo (Platén, 1999b, X
901a).
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g ; P 37 ; A 3
laboriosas a las mujeres reaparece en Aristoteles™, pero sin género, sino como algo

que favorece a la especie.

Platon hace una doble jugada con la figura de la abeja-obrera. Mantiene, por un
lado, a nivel paradigmatico la imagen de la mujer como una abeja-obrera, pero
convertida en madre y ama de casa. Al mismo tiempo, la subordina o incorpora en la
idea de la gran casa comun, la polis, manteniendo que la procreacion biologica viene
a ser el mas esencial sentido de su existencia, y, por otro lado, generaliza la idea de la
abeja-obrera, diligente, obediente y que se sacrifica por los intereses comunes, a
todos los ciudadanos, ya sin atender al tema del género. Es, entonces, cuando su
teoria del zangano le sirve de contramodelo para realzar al mejor y mas correcto

ciudadano, éste se habria de manifestar al modo de una abeja-obrera.

Esta teoria se nos plantea en términos de una adecuada o inadecuada formacion
(educacion), y bajo ese criterio educativo-politico también subyace uno de los
criterios centrales de Platon: la correcta correspondencia o complementacion entre la
naturaleza y la educacion; esta ultima aqui entendida como instruccién, medios
puestos al servicio de una naturaleza determinada. Ambas, naturaleza y recursos,
aparecen como condiciones imprescindibles para conseguir una buena formacion
(educaciodn). En este caso, se trataria de establecer una paralelismo uno a uno entre
cinco tipos de hombre y cinco tipos de gobiernos (aristocratico, timocratico,
oligarquico, democratico y tirdnico). Cada modo de gobierno politico representa un
gobierno de si mismo, es decir, la psicologia del individuo se convierte en una

representacion social.

La teoria del zangano se plantea como una degradaciéon del modelo mads
excelente de hombre: desde el aristocrético hasta el tirdnico. La idea es que si en una
naturaleza se manifiesta una mala mezcla de las razas segun el mito que conocemos
por Hesiodo, y si a ello se le suma una mala educacioén, via mala instruccién, el
resultado es la progresiva perversion de la condicién humana que se manifiesta en el
autogobierno y en el gobiemo de los otros. Pues no debemos olvidar que la
educacion que nos propone siempre tendra una aplicacién social, ya que se educa a

ciudadanos con plenas competencias politicas.

En el paso del hombre aristocratico al timocratico (el que persigue un género de
vida basado primordialmente en el amor al honor), se hacen presente dos
componentes que Platén pone en boca de las musas: gobierno de si y de los otros.
Nos habla de esto en el marco de una propuesta de politica eugenista, vinculada al

*7 «La presencia de un pequeiio niimero de zénganos es favorable a la colmena, pues vuelven a las
abejas mas laboriosas» (Aristételes, 1992a, 1X 627b. 9-10).
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control de los matrimonios. Alli nos dice que, por descuidar las musas, la musica y la
gimnasia serdn infravaloradas, y junto a esto, estara la mezcla de razas; ambas cosas
estan en el origen de lo que €l llama: «genealogia de la discordia». La mala mezcla
produce una «desemejanza y una anomalia inarmonica» (Platén, 1992b, VIII 547a-
¢). Consecuencia de lo anterior serd que los jovenes que se incorporan a la vida
politica a partir de los 30 afios lo hacen mal formados: «Seran también avaros, puesto
que reverencian el dinero y lo poseen ocultamente, aunque prodigos con la riquezas
ajenas para colmar sus apetitos, y disfrutando sus placeres en secreto, escapando de
la ley como nifios de sus padres, por no haber sido educados mediante la persuasion
sino la fuerza, en razén de haber descuidado la verdadera Musa, la que se acompaia
de argumentos y de filosofia, y por haber acordado mayor dignidad a la gimnasia que
a la musica’» (Platén, 1992b, VIII 548b-c).

En el paso antes citado, del hombre aristocratico al timocratico, aiin no aparece
la figura del zangano, pero queda insinuada en la malas influencias que afectan a un
joven aristocrata, que en principio seria un bien nacido: «Y en razon de no ser un mal
hombre por naturaleza sino de andar en malas compaiiias, al ser arrastrado en ambas
direcciones (por una buena naturaleza y por las malas influencias), llega a un
compromiso, y ofrece el gobierno de si mismo al principio intermedio ambicioso y
fogoso, y se convierte en un hombre altanero y amante de los honores» (Platon,
1992b, VIII 550b). Aqui la figura del zangano es, al parecer, la causa de malas
influencias, es decir, representa al «amigo» pero, también representa el resultado, o
sea, al joven aristocrata, ya que también busca vivir disfrutando de apetitos con
medios ajenos. En todo caso, esta figura del zangano, se propone como un inicio-
causa y representa un comienzo contradictorio; una afecciéon al alma que no le

permite conseguir un pleno gobierno racional sobre la totalidad tripartita del alma.

Ya en el paso del hombre timocratico al hombre oligarquico es cuando Platén
nombra directamente la figura del zangano. Los hay con aguijén (malhechores) y sin
¢l (mendigos). Los cuales surgen por falta de educacién, mala crianza y, ademaés, por
la mala constituciéon del régimen politico. Una vez mas, se trata de un mal

autogobierno que se produce en el interior del alma. La parte apetitiva del alma

% La musica es educativa porque puede modelar el éthos de cada cual, o por enderezarlo si es
necesario, o por equilibrarlo cuando es preciso e, incluso, atenuarlo si se muestra desmesurado; la
musica permite “sintonizar” cada alma con el alma de la totalidad, vincula la totalidad del cada sera la
totalidad del Ser: empareja el tono de cada corazén con los ritmos de la naturaleza y empuja a cada
alma para que intente asemejarse a la perfeccion del universo, perfeccion representada segin la esfera
celeste perfecta (y de aqui la importancia de las matematicas). Entonces, y segin todo lo anterior, se
puede decir que un hombre estd mal educado cuando es amusico: «La palabra dmousos significa
literalmente «amusico». Ahora bien, «amusico» no es el que carece de los conocimientos musicales
técnicos (composicidn, interpretacion, armonia, etc.) sino el que no ha recibido la formacion estética y
ética que proporciona la musica, el que no conoce el arte de las Musas» (Colomer L. y Gil B. nota al
pie N° 21 p. 126, en Aristides Quintiliano, 1996).
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gobierna a las otras. Entonces nos dice Platén que este hijo de timocratico «no ha
parado mientes en la educacion» (Platon, 1992b, VIII 554b), lo cual le ha hecho
surgir apetitos de zangano (del tipo mendigo, del malhechor, del que gusta gastar lo
ajeno,...), asi surge el hombre oligarquico que acaba gobernando en un régimen que
esta basado en la tasacién del dinero; en el cual los pobres no participan. En este
régimen los desprovistos de bienes se endeudan y buscan conspirar, «anhelan la
revolucion», a éstos les denomina zanganos con aguijon porque tiene la capacidad de
ir armados y de conspirar. Ademads, los comerciantes generan muchos pobres, estos
serian los zanganos sin aguijon. Notese que Platon busca el término medio: ni mucha
riqueza ni mucha pobreza, como lo mejor para un Estado bien configurado. Hay,
también, otra imagen del zangano, el que teniendo patrimonio no se ocupa del buen
gobierno de si ni del adecuado gobierno del Estado: «Y en lo que hace a ellos
mismos (los gobernantes) y a los suyos, de modo tal que los jovenes viven
lujosamente y perezosos tanto respecto de los trabajos del cuerpo como de los del
alma, asi como blandos para resistir al placer y al dolor, y ociosos» (Platén, 1992b,
VIII 556¢).

El zéngano entonces, sefiala un modo de vida que se manifiesta en grados
diferentes, pero todos perjudiciales para la eukratia y para el gobierno del Estado.
Viene a representar una especie de enfermedad del alma que alcanza, afectando, al
propio gobiemno politico. De esta enfermedad surge la democracia® y el hombre
democratico. Este régimen politico es visto por Platén como una «organizacién
politica agradable, anarquica y policroma, que asigna igualdad similarmente a cosas
iguales y a las diferentes» (Platon, 1992b, VIII 558b-c). Y el joven con perfil
democrata que substituye al oligarquico es: «Un joven que se ha criado, como hace
un momento deciamos, sin cultura y con avaricia, gusta la miel de los zanganos y
convive con estas feroces y terribles bestias, capaces de proveer toda la variedad de
placeres, de multiples colores y especies, entonces puedes pensar que dentro de él se
opera el transito desde la oligarquia hacia la democracia» (Platon, 1992b, VIII 559d-¢)

Entonces, ese joven acaba por dejarse manipular por los lotégrafos,* los que
son ahora nombrados como zanganos, o sea, malos consejeros para el alma de los
jovenes: «Ademas opino que terminan por apoderarse de la acrépolis del alma del
joven, al percibir que estd vacia de conocimientos y preocupaciones rectas y de

¥ <Y que los animales sujetos al hombre son alli mas libres que en cualquier otra parte, no lo creeria
alguien que no hubiera tenido la experiencia; pues, tal como dice el proverbio, realmente «las perras
llegan a ser como sus amas»; y asi también los caballos y los asnos se acostumbran a andar con toda
libertad y solemnidad, atropellando a quien les salga al paso, si no se hace a un lado; y del mismo
modo todo lo demas se halla pletérico de libertad» (Platén, 1992b, VIII 563c¢).

% «Los que hacen olvidar el hogar», pone a pie de pagina el traductor, o sea, lo propio del hombre
(Platén, 1992b, p. 405).
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discursos verdaderos, que son los mejores centinelas y guardianes que puede haber
en el espiritu de los hombres amados por los dioses» (Platon, 1992b, VIII 560b-c); v,
acaban por perder el sentido del honor, el control de si mismos y la mesura,
quedando a merced de los «apetitos innecesarios» y «placeres perjudiciales». Es la
idea de perder la jerarquia al valorar las cosas, es la holgazaneria del caricter, es un
modo de vida sin orden, desde el cual habra de surgir el hombre tirdnico y la tirania.
Ya que la excesiva anarquia que «se desliza incluso dentro de las casas particulares,
y concluye introduciéndose hasta en los animales» (Platon, 1992b, VIII 562¢),
predispone hacia la necesidad de una tirania. Una vez mas la misma enfermedad: la
presencia del zdngano y su género de vida, querer gustar la miel con el minimo
esfuerzo, provoco el paso del hombre oligarquico al democrético. Este género de
vida, acrecentado, hace surgir al tirano. La idea es que del exceso no deviene su
semejante, sino su contrario, exagerada libertad produce extrema esclavitud: la

tirania.

Se pregunta Platéon: «Cuél es esa enfermedad que, siendo la misma en la
oligarquia que en la democracia, esclaviza a ésta: (...) Pues me referia a aquella raza
de hombres haraganes y despilfarradores, los mas viriles de los cuales conducen y los
menos viriles los siguen, y que comparabamos con zanganos, de los que cuentan con
aguijon en el primer caso y de los que no lo tienen, en el segundo. (...) Y en
cualquier régimen en que nazcan producen una perturbacion anédloga a la de la flema
y la bilis en el cuerpo; contra esto Gltimo el buen médico y legislador del Estado
deben precaverse con mucho tiempo, no menos que el apicultor habil, tratando al
maximo que no aparezcan, pero, si llegan a aparecer, eliminandolos juntos con los
panales mismos» (Platon, 1992b, VIII 564b-c). La respuesta es contundente:
«Eliminandolos junto con los panales mismos». Una vez mas el hombre, el alma y la
ciudad se relacionan entre si mediante una representacion médica. El zangano
también es el que pone al pueblo, mediante difamaciones, en contra de los que tienen
riquezas, el que busca la confrontacion interior. El pueblo, pone delante de si un lider
que devendra tirano. Rodeado de zanganos, al modo de malos consejeros, €stos
haran, que aquél actie justo en sentido contrario al de los buenos médicos, es decir,
que elimine no lo peor de la sociedad, sino lo mejor. Por lo tanto, este tirano deviene
lobo por esas influencias negativas de los zanganos. Ahora, la amenaza para los
individuos y para la comunidad, ya no es el lobo, sino el zangano y, ya no es el
pastor de ovejas su salvacion, sino el rey de las abejas. El espiritu del lobo, presente
desde Homero como una amenaza, se ha metamorfoseado bajo el influjo del espiritu
de la colmena. El peligro exterior, el lobo, ahora nace al interior de la ciudad, desde

el zangano. La Polis es ese espiritu de la colmena.
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Una buena solucion a la cuestion politica, vendra directamente desde el ambito
de la apicultura: «Pero si apareciese un individuo tal como aquel del que hablamos,
se le daria sin duda, una benévola acogida y viviria pilotando con toda felicidad y
exactitud, €l solo, aquel que es el unico y perfecto régimen politico. (...). Pero, ahora
que no hay aun —como, por cierto, decimos —rey que nazca en las ciudades como el
que surge en las colmenas, un Gnico individuo que sea, sin mads, superior en cuerpo y
alma, se hace preciso que, reunidos en asamblea, redactemos cédigos escritos, segun
parece, siguiendo las huellas del régimen politico mas genuino» (Platén, 1992c,
Politico, 301d-e). Un rey de enjambres seria suficiente, s6lo uno. Plutarco en sus
Consejos politicos opina exactamente lo mismo y, de igual manera, Jenofonte, en su
Ciropedia *!Sin embargo, la figura del gobernante asociada a la idea del padre, por
conferirle una autoridad que manda, pero, a la vez, protege, explicaria que Jenofonte
y Platéon mantengan, a la vez, junto al rey de enjambres, el simil del pastor de ganado

para representar el gobierno de los hombres (Jenofonte, 1987, VIII 2,14).

Asi seria el recorrido que supone Platén a partir del modelo Optimo, el
aristocratico, segun la intensidad creciente de corrupcion o perversion de ese modelo
de hombre y de gobierno. El zangano esta en el origen de la figura del lobo. Esa fiera
que ya en Homero aparece como la amenaza principal para las ovejas, es decir, para
el que esta bajo la tutela del pastor; las ovejas representan a los ciudadanos que,

luego, también seran pensados como abejas.

Finalmente, y a modo de resumen, podemos decir que en Platon hay tres tesis

principales vinculadas a la figura de la abeja y una teoria del zangano.

La primera se refiere a considerar a la mujer como abeja-obrera y asociada a
sus virtudes. Esta es una tesis paradigmatica en su proyecto, una tesis que se
mantiene dentro de la visién de su época: la abeja-obrera es la madre-esposa; en
cambio, en Jenofonte es explicita. La segunda tesis aparece cuando se asocia al
ciudadano, tanto varébn como hembra, con la abeja-obrera. Esta es una tesis explicita,
ahora las virtudes son politicas y se vinculan a las reencarnaciones mas civicas en
forma de abejas (Platdn, 1992a, Fedon, 81e-82c). Se trata de una asociacion que
vincula a la abeja con la especie de los insectos mas cercanos a lo divino debido a su
inteligencia (Platon, 1992¢, Politico, 263 d-e). También Aristoteles mantiene que la

abeja es un insecto social con finalidad, por ello se asemeja a los hombres

# Artabazo le dice a Ciro, rey persa, que ve la obediencia de los stbditos hacia ¢l semejante a la de las
abejas a su rey: «Me pareces que eres por naturaleza no menos rey que el individuo que en la colmena
ha nacido para caudillo de las abejas» (Jenofonte, 1987, V 1,24-25). Plutarco repite lo mismo, es mas,
utiliza también el recurso a lo natural para justificar el mando: «Por naturaleza, desde luego, el
politico es siempre el gobernante del Estado, como la reina entre las abejas» (Plutarco, 2003, Consejos
politicos, 17).
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(Aristoteles, 1992a, Investigacion sobre los animales, 488.a). Todas las referencias a
la inteligencia de las abejas se relacionan con la explicacion mitoldgica que senala la
derrota de Cronos por parte de Zeus embriagandolo con una bebida de miel
(Bernabé, 2003, pp. 154-156). La tercera tesis es la que establece semejanza entre la
ciudad y la colmena. También es una tesis explicita. Aqui es donde aparece la idea de
un filésofo gobernante al modo de la figura del rey de enjambres. La apicultura hace
referencia a una comunidad con una finalidad comun, a una preocupacién por la
continuidad de la especie, todo esto tiene que ver con el espiritu de la colmena; y ésta
es una idea con mayor complejidad que la del pastoreo. También cuando se habla de
fundar nuevas colonias se las nombra como nuevos enjambres. Por altimo, la teoria
del zangano es explicita y plenamente desarrollada. Contiene expresamente un
modelo de hombre civico que repercute en los modelos de gobernantes y de
gobiernos. Es una teoria politica, pero también educativa. Estd directamente
vinculada a la educacién de los ciudadanos, esto es, con la cura del alma. Podemos
decir que educacion es conduccion de almas y con ello Platon la definié de una
manera inmodificable hasta nuestros dias; y, esa educacion ha de evitar la

enfermedad del alma, o sea, la figura del zangano y/o del lobo.
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3.- La ciudad es una isla en un mar rural.

Griegos y romanos parecen polarizar el pensamiento segin se mire desde una
contextualizacion urbana o rural, pero, el hombre parece hacerse sélo en la ciudad,
ese parece ser su lugar natural de destinacion. Esto sugiere que la mayoria de los
discursos son llevados al punto de vista politico. Asi, cuando piensan la vida de los
insectos sociales, estan consciente e inconscientemente, midiéndolos en relacion a
ellos. La mirada contraria, es decir, la rural o la pastoril, se presenta como menos
civilizada, pero no siempre es asi, cambia su valoracion cuando el tedio y el lujo de
la ciudad aleja al hombre de la sencilla rigurosidad, entonces, pareciera que es el
campo lo que hace al hombre mas equilibrado. Veré primero de extenderme acerca

de lo apicola a) y, a continuacion, sobre lo rural y pastoril b).

a) Conviene explicar de qué manera ese saber apicola aparece reflejado en
distintos temas y autores. Comenzamos apreciando que la abeja es también utilizada
como representacion del alma,*” el alma es lo divino que habita en lo humano (segin
Platén y los pitagoricos), lo divino se relaciona con lo misterioso y los misterios
llegan a los hombres a través de los intérpretes: La Pitia, abeja de Delfos, o por
suefios, o por medio de intérpretes. Aqui aparecen los poetas que en su condicién de
intérpretes son los posesos, los que reciben por inspiracion, los que esperan de las
musas ser mensajeros. El alma que interpreta se asocia con el uso optimo del
lenguaje, asi es habitual encontrar la comparacion entre el dulce y elocuente uso de la
palabra y la miel, hasta el punto que se fabrican fabulas para explicar la natural
capacidad en la creaciéon de discursos. En relacion a esto hay una fabula que cuenta
c6mo a Platon® las abejas lo picaron en la boca en su infancia, explicando de esta
manera su talento para la escritura; otra elaboracion de lo mismo es lo que nos cuenta
Claudio Eliano en sus Historias curiosas, alli nos explica que en su nifiez un
enjambre de abejas habia dejado caer miel sobre sus labios*; también se aplica esa

fibula a Pindaro®. Mas de lo mismo encontramos en Lucrecio cuando éste habla de

# «Finalmente, el simbolismo de la abeja se transmitié al neoplatonismo y al orfismo como

personificacion del alma. Estas escuelas misticas representan a la abeja como un emblema del alma
que no habia nacido todavia (Fernandez, La evolucion mitologica de un mito: la abeja, p. 145, en
Alvear, J. Blanquez, C. y Wagner, C. (Eds.), 1993). Igualmente se nos dice que «la abeja como la
mariposa sirvid entre los antiguos de representacion del alma» (Gil, 1959, p. 211). En este mismo
texto a pie de pagina se nos explica que esta era una creencia en Egipto y en la India. Aristételes en
«Acerca del alma» no nombra ninguna vez la relacién entre el alma y la abeja y, cuando lo hace, por
una vez, lo hace para decir que ésta no posee imaginacion (Aristételes, 1994a, III 428a. 10).

“ «Se posaron en la boca de Platén cuando todavia era un nifio, presagiando el atractivo de su dulce
elocuencia» (Plinio el Viejo, 2003, Historia natural, XI 55).

*# «Perictione dejé a Platén en unos mirtos cercanos y frondosos. Dormido el nifio, un enjambre de
abejas dejé caer miel del Himeto sobre sus labios a la vez que cantaba su melodia, profetizando asi la
dulzura de la elocuencia de Platén» (Claudio Eliano, 2006, X 21).

* «Un bello ejemplo de lo que aporta la fantasia es la visién de un Pindaro nifio a quien, cansado y
dormido tras una caceria por el Monte de las Musas, el Helicon, una abeja, insecto profético para la
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Epicuro, estableciendo una semejanza entre sus seguidores y las abejas; el discipulo
es un buscador de la miel libada por el maestro: «Ta eres nuestro padre, el
descubridor de la verdad, ti nos ofreces ensefianzas paternas, y de tus escritos,
ilustre, como en los sotos floridos las abejas todo lo liban, asi nosotros pastamos
todas tus aureas palabras, dureas, por siempre las mas dignas de vida eterna. Pues tan
pronto como tu doctrina surgida de tu divino entendimiento comienza a proclamar la
naturaleza de las cosas, se disipan los terrores del espiritu, las murallas del mundo se
abren, por todo el vacio veo producirse las cosas» (Lucrecio, 2003, III 5-20).
Plutarco asocia directamente la dulzura de la miel de las abejas con el amor al arte
por parte del hombre, es decir, las abejas buscan la dulzura en las flores, de la misma
manera que el hombre «amante del arte y de la belleza, tiende por naturaleza a
acoger y encarifiarse con cualquier acto o hecho que participe de inteligencia y
razon» (Plutarco, 1987b, Charlas de sobremesa, V 673A).

La tendencia a explicar de manera fabulosa las cualidades naturales de poetas y
escritores parece tener su origen en las historias antiguas que explican la crianza de
nifios expuestos, alimentados por cabras, ovejas y también con la miel de las abejas.
Entre estos expdsitos hay que incluir a Zeus, criado en una cueva de Creta. Sabemos
que Apolo fue alimentado con néctar y ambrosia (Himno a Apolo, 120-125, en
Himnos Homeéricos. La batracomiomaquia, 1988), esta cuestion, en realidad, se
generaliza a otros personajes y a todo tipo de creaciones. La ninfa Otreide ocultd a su
nifio bastardo de Zeus por temor de las represalias de Hera, este «nifio no muri6, sino

que crecid alimentado por las abejas» (Antonino Liberal, 1989, Metamorfosis, XIII 1).

De los poetas dice Platon en fon que recogen las libaciones de las Musas, y
que, al modo de las abejas, los poetas poseidos, endiosados «poetizan y pr{:ofetizalrm46
La idea de relacionar el habla con la miel y las abejas ya esta en Homero, las abejas
que proporcionan el alimento a los dioses estan mds cerca de la divinidad, asi, por
aquel principio de semejanza tan presente en los autores griegos, las abejas participan
de lo divino.*’ Lo divino se relaciona con la miel, y ésta con el alimento de los dioses
y la palabra que los poetas reciben de las Musas. La dulzura de la miel estd por

creencia antigua, destila miel en la boca; o bien se trata de un suefio en que el mismo poeta ve
llenarsele su boca de miel y cera como signo de que debe consagrarse al arte de la poesia (vita
ambrosiana)» (Ortega A., Introd. p. 9, en Pindaro, 1984).

% «Porque son ellos, por cierto, los poetas, quienes nos hablan de que, como las abejas liban los
cantos que nos ofrecen de las fuentes melifluas que hay en ciertos jardines y sotos de las musas, y que
revolotean también como ellas» (Platén, 1990, fon, 534a)

*" Dicen las sirenas a Ulises: «Porque nadie en su negro bajel pasa aqui sin que atienda a esta voz que
en dulzores de miel de los labios nos fluye» (Homero, 1993, XII 185-190). También es comun utilizar
frases como dulce como la miel o melosas palabras, etc. En la Jliada al hablar de Néstor se nos dice:
«Néstor, de meliflua voz, se levantd, el sonoro orador de los Pilios, de cuya lengua, mas dulce que la
miel, fluia la palabra» (Homero, 1991, I 245-250). Claudio Eliano relata el caso de un pueblo obligado
a emigrar debido al ataque de unas abejas inspiradas por la divinidad (1984, XVII 35).
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debajo de la dulzura de la ambrosia, como queriendo indicar la distancia entre el
alimento de los hombres y el de los dioses, o sea, la distancia entre mortales e
inmortales*. Cuando Ulises baja al Hades le explica al alma de Aquiles cémo lo
ofrendaban ante la pira: «Te abrasabas vestido de dios y aroma de ungiientos y miel
dulce» (Homero, 1993, XXIV 65-70). También Virgilio al relatar el encuentro de
Eneas con su padre en el Leteo representa a las almas como abejas (Virgilio, 1997,
VI 700-715). Her6édoto cuenta que en Babilonia se acostumbraba a cubrir los
cadaveres con miel, de igual manera, Jenofonte cuenta del envio del cadaver de un
Lacedemonio envuelto en mil a su patria (1977, Helénicas, V 3, 19). Parece haber
coincidencia en la manera de relacionarse con los dioses a través de la miel®.

Los poetas, entonces, se reconocen, al modo de las abejas como libadores de
dulces, bellas y divinas palabras; el propio Pindaro asociaba su creacién a la
produccion de las abejas: «La flor dels meus himnes / d’elogi és com una abella / que
vola d’una paraula a una altre» (Pindar, 1993, X 52-54). Por eso, Ovidio cuando se
refiere a unas palabras tristes, las asocia con la amargura de la miel de Cércega’’;
Aristénet, al contrario, la utiliza para las palabras amorosas, reutilizando un poema
de Safo (Aristénet, 2009, I 10). Y, ademds, se proyectan sobre los hombres las
cualidades de las abejas, sobre todo la castidad, que no se refiere a la conducta de las
mujeres exclusivamente, sino también a los hombres, asi Euripides hace que el casto
Hipdlito, al ofrendar a Artemis, la diosa virgen, se exprese en estos términos: «A ti,
oh diosa, te traigo, después de haberla adornado, esta corona trenzada con flores de
una pradera intacta, en la cual ni el pastor tiene por digno apacentar sus rebafios, ni
nunca penetro en hierro; sélo la abeja primaveral recorre este prado virgen. La diosa
del Pudor lo cultiva con rocio de los rios» (Euripides, 1991, Hipélito, 70-80). Como
sabemos que también las abejas servian para la adivinacion, es facil deducir que eran
utilizadas para interpretar los presagios, por eso Virgilio dice en Eneida que un
adivino interpret6 la llegada de un enjambre de abejas con la pronta llegada de las
tropas extranjeras (1997, VII 60-70). Cicerén habla de dos tipos de adivinacion®', la

¥ «En cambio, Homero conoce el néctar como bebida de los dioses. fbico asegura con énfasis que la
ambrosia tiene nueve veces la dulzura de la miel, cuando dice que la miel, en cuanto a su sabor, es una
novena parte de la ambrosia» (Ateneo, 1998a, II 39B).

¥ «Entre ellos, los cadaveres se recubren de miel y sus cantos finebres son semejantes a los de
Egipto» (Herddoto, 1992, 1 198).

» «Alejaos, incémodas tablillas,/ maderas fiinebres, y tu también/ cera llena de signos negadores,/
recogida —seguro— de la flor/ de alta cicuta por la abeja corsa/ que bajo tu miel pésima te puso»
(Ovidio, 2004, Amores, 1,12).

3! «Dices que existen dos géneros de adivinacion, la artificial y la natural; la primera que descansa
parte en conjeturas y en parte en continuas observaciones; la segunda que resulta de los esfuerzos y
penetracién del alma en comunicacién con la divinidad, de la que ella misma es emanacién y
procedencia. Entre las adivinaciones artificiales enumerabas la inspeccién de las entrafias, la
observacién de los rayos y prodigios, las predicciones por medio de augurios, sefiales y presagios,
refiriendo en fin a este género todo lo conjetural. La natural la considerabas como inspiracién o
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artificial y la natural; a la primera perteneceria la adivinacion por presagios dados por
las abejas, asi, nombra el caso de un enjambre que se posoé en el caballo de Dionisio,
y, el mentado caso de las abejas que se posaron en los labios de Platén (Ciceron,
1985, pp. 46-47). Mas alla de los presagios, pero asociado a ellos, las abejas permiten

ese acceso al saber por estar asociadas a las Musas y las Ninfas.

En el imaginario griego lo divino siempre estuvo asociado a la miel y a las
abejas, por eso algo de misterioso habia en torno al modo en que se producia la miel,
normalmente se pensaba que el rocio se convertia en miel y que las abejas la
transportaban a sus panales. Séneca también se apunta a la idea de que el sabio debe
imitar a las abejas, o sea, buscar en las flores (libros) de mejor miel, la mejor
sabiduria, esto es, saber escoger y acumular lecturas, asociando, asi, saber y miel.
Asimismo, nos dice que no se sabe exactamente como se realiza la produccion de
miel, dudaba entre si era recogida directamente de las flores o, si por el contrario, al
ser recogido el jugo de las flores era convertido en miel gracias a un procesamiento
por parte de las abejas (Séneca, 1989, XI-XIII 84).

Curiosamente no encontramos en la Poética de Aristételes esta asociacion entre
la creacién poética y la labor de las abejas, quiza estuviera en alguno de sus textos
perdidos... Quizas estuviera en Sobre la miel de su discipulo Teofrastro (Didgenes
Laercio, 2007, V 44). Asimismo, es interesante ver como Isocrates traslada estas
ideas mitologicas, poéticas y filosoficas al &ambito de lo educativo, y no es extrafo,
pues la educacion no puede separarse de toda la cosmovision cléasica; en éste esta la
idea reutilizada, posteriormente, por Séneca: «Es preciso que tu, sirviéndote de estos
ejemplos, aspires a una conducta intachable, y que no sélo permanezcas fiel a lo que
hemos dicho, sino que también aprendas lo mejor de los poetas y leas lo que de util
hayan podido decir otros oradores. Porque de la misma manera que vemos que la
abeja se posa en todas las flores y que saca lo mejor de cada una, asi también es
preciso que los que desean una educacion no dejen nada sin probar y reunan de todas
partes lo que les es 1til. Pues a duras penas uno puede vencer, a pesar de este
cuidado, las imperfecciones de la naturaleza humanay (Isocrates, 1979, 1 51-52).

En otro orden de cosas, sabemos que habian textos dedicados a la apicultura y
que formaban parte de la preocupacion por el saber practico, muy poco se conserva
de ellos, pero de lo que tenemos, sabemos que Nicandro, poeta, médico farmacéutico
y sacerdote, es decir, un tipico enciclopedista griego, escribe en el siglo II a. C., unos

poemas didacticos que reflexionan acerca de los beneficios y perjuicios de los

arrobamiento del espiritu fuertemente excitado, o prevision del alma, libre durante el suefio de la
influencia de los sentidos. Hacias depender toda la adivinacién de tres fuentes: Dios, el hado y la
naturaleza» (Cicerdn, 1985, p. 72).
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animales para la cultura humana; es evidentemente practico, pero no ajeno a la
especulacion teorica acerca de las propiedades de los animales y de su relacion con
los hombres. Hay en sus textos un sinfin de datos acerca de las abejas, destacando lo
que de terapéutico, en sentido general, hay en una serie de remedios en base a miel
combinados con otros componentes, plantas, hierbas, vino, etc. Otro tanto hizo
Dioscérides al mostrar las propiedades farmacologicas de la miel (Dioscorides,
1998a, II 82)*. La veterinaria, ocupaba en la cultura grecolatina un escal6n inferior
respecto a la medicina humana, siguiendo, asi, la jerarquia establecida entre lo
humano y lo animal®, quizis por eso se presté mas atencién a la curacién de los
animales cuadripedos, por su mayor uso, que a las abejas; sin embargo, hubo textos
apicolas. Aqui, empero, quiero destacar la relacion entre Aristeo y las abejas; este
héroe, pastor y cazador, también representa al héroe civilizador, pues aparece como

el inventor de diversas artes, una de éstas serd la apicultura.

b) Cerca de la animalidad quedan los barbaros, los que no pertenecen a esa
cultura que se mira a si misma y que, en funcioén de esa mirada, va haciéndose; este
gesto, que es de todos los pueblos antiguos, también lo es de los griegos y romanos;
los limites de lo civilizado son los limites de la propia cultura griega, primero, y
romana, después. También en la cercania a lo animal queda el mundo rural, sobre
todo la figura del pastor, del hombre que duerme entre los montes y convive con
animales, éste también es asimilado al barbaro. Aulo Gelio nos ofrece una
puntualizacion sobre este término, de €l podemos deducir que era de uso general el
calificativo de barbaro o ristico cada vez que se queria sefialar una conducta
inadecuada a la vida de la ciudad: «En cuanto a lo que decimos que alguien hablaba
de manera barbara (barbare), ese defecto del habla no es barbaro, sino rustico
(rusticum), y de quienes hablaban con ese defecto se decia que hablaban rustice
(como la gente del campo)» (Aulo Gelio, 2009, XIII 2).

Hay un himno a Hermes donde se relata una disputa entre éste y Apolo, ambos
con funciones pastoriles: «Comparte con Apolo epitetos propios de esta funcion
pastoril: nomios, epimlios ‘guardian del ganado’, oiopdlos ‘ovejero’, etcétera. Ello
hace que el ambito de su culto fuera siempre predominantemente popular, pero no,
exclusivamente, pues, como pone de relieve Cassola, se asociaba, como dios pastoril
que era, a los primitivos jefes de la comunidad, asimismo pastores» (Hermes, 133, en

52 Aristételes piensa que no es un farmaco, pues purga por cantidad, no por cualidad (2004, 42, 35).
Tucidides nos explica el uso de la adormidera mezclada con miel y semilla de lino para evitar la
sensacién de hambre en los soldados (1991, IV 26). Y, Jenofonte, el caso de una miel libada de
plantas venenosas que afecto de suefios y desmayos a los soldados (Anabasis, 1982, IV 8§, 20-22),

3 Y es que, segun afirma, el ars veterinaria debe ocupar el escalén inmediatamente inferior a la
medicina humana, de acuerdo con el objeto de su estudio, los animales, y a semejanza de la jerarquia
natural» (Vegecio, 1999, Introd. pp. 21-22).

46



Himnos homéricos, 1988). La confrontacion, a causa del robo del ganado de Apolo
por parte de Hermes, es resuelta por Zeus, a partir de esta intervencién ambos dioses
hacen las paces y cada cual determina sus atribuciones, Hermes se queda como dios
pastoril y recibe de Apolo la capacidad de adivinacion a través de las abejas, por su
parte, Apolo se queda con la adivinacién maés vinculada a la palabra inaccesible de
Zeus. Esta segunda forma de adivinacion vendra por intermedio de la palabra
humana, no por las sefiales derivadas de los animales, ni de insectos...; con lo cual
parece indicar el poeta la distancia que se abre, definitivamente, entre los dmbitos de
los dos dioses: por un lado, el pastoril, rural, mas antiguo, mas cercano a las mafias y,
por otro, Apolo con lo mas divino, y en este sentido, mas cercano a la necesidades de
los hombres que se civilizan o se separan del mundo rural. Asi, parece quedar fijada
la tradiciéon que da a Apolo el caricter de interpretador de todos los asuntos
inminentemente sociales, pues Delfos, que queda definitivamente para Apolo, se
convierte en el centro del mundo, «ombligo del mundo»; hasta donde iran los

hombres por toda clase de ordculos, tanto comunitarios como privados.

Esta distancia que va tomando lo politico respecto a lo rural, incluso en el
universo de los dioses, parece estar en correspondencia con el aparecer de limites que
dardn cuenta del paso de una realidad fundamentalmente agricola y rural a la
consolidacion de oficios y actividades propias de la ciudad; diferenciacion que marca
el inicio de una contraposicion entre dos realidades con dos géneros de vida distintos,
dos maneras de entender la naturaleza humana, una que parece mas rustica y otra que
rapidamente se autodenomina mas humana, mas propias del hombre y no de las
bestias. Aquel hombre que habia pasado de ser un habitante de las aldeas a la
condicion de ciudadano, que fue la base de un movimiento democratizador y que
g0z0 de cierta igualdad econémica, haciendo uso, ademas, de la isonomia e isagoria,
comenzé a ver peligrar esos avances a medida que perdia peso en la gestion de las
cuestiones politicas. Crecia, paralelamente, una preocupacion por esa igualdad
debido a la manera en cdmo evolucionaba la propiedad rural: «La literatura griega
muestra un claro patrén de legislacion y practicas agrarias (alrededor del 700-550 a.
C.) que aseguran la difusion de la igualdad de las tierras (aproximadamente 550-400
a. C.), seguida de las preocupaciones ante el hecho de que la idea del agrarismo
estaba siendo atacada (440-300 a. C.), y culminando en la erosién gradual del
conjunto de las comunidades auténomas de pequefios granjeros independientes (300
a. C. y después)» (Davis, Antes de la democracia p. 227, en Gallego J. (ed.), 2003).
Esta referencia que da cuenta de como crece la preocupaciéon por la propiedad
agricola, de pequefias dimensiones, esto es, de aproximadamente 3,5 hectéreas,
sefiala que lo que estd perdiendo peso politico es la granja familiar, es decir, esa

primera base social de la democracia; desde la que salian los hoplitas y la figura del
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ciudadano medio (Jameson, El trabajo agricola en la Grecia Antigua, p. 48, en
Gallego J. (ed.), 2003). Por otro lado, y dentro del mismo movimiento diferenciador,
el mundo del pastoreo aparece vinculado a una edad més remota de la Grecia
Antigua (Gallego J., La historia agraria ..., pp. 24-25, en Gallego J. (ed.), 2003), a
un mundo mas aristocratico en donde los pastores eran esclavos o hombres libres
dependientes de un salario. Por tanto, la idea del pastoreo se diferencia y se distancia
de la figura de la granja doméstica con pretensiones de autarquia, es decir, del oikos.
En otras palabras, por un lado, esta la ciudad y, por otro, el campo, pero, dentro de
este ultimo el pastoreo queda marcado como una actividad aun mas ristica respecto a

la actividad de la granja familiar.

La ciudad es una especie de prolongacion del oikos y, en ese sentido, esta
sostenida por la actividad agricola, que no so6lo le permitia la subsistencia, sino
también la defensa del territorio que era a la vez la defensa del propio hogar: «las
ciudades a excepcion de Atenas en ciertos momentos, dependian fundamentalmente
de la produccion agraria que conseguian las granjas domésticas en las tierras que la
circundaban. (...) Por consiguiente, cuando hablamos del mundo rural en la Grecia
antigua no hay que perder de vista que el nicleo bésico de la vida social de los
antiguos griegos era ese tipo caracteristico de comunidad cimentado en el modelo de
la polis, una corporaciéon compuesta por un nicleo urbano (asty) circundado por los
campos de labor que constituian el territorio (khora) de la ciudad, conformando asi
una entidad indivisible» (Gallego J., La historia agraria ..., pp. 26, en Gallego J.
(ed.), 2003). La dependencia de la ciudad de los territorios rurales produce un
fendémeno de gradual empobrecimiento de las condiciones de vida rural, a medida
que la ciudad se hace de mayores dimensiones; desmintiendo esa creencia de que en
el campo se sobrevive mejor a las crisis, esto se debe a que la ciudad parece ser muy
costosa en comparacion con la capacidad de produccién que posee el contexto
agricola que la sostiene: «Una y otra vez vemos que los campesinos entre mediados
del siglo IV y mediados del VI se abalanzan hacia la ciudad més cercana en épocas
de hambre, pues sélo en la ciudad se puede encontrar alimento comestible» (Croix,
1988, p. 28).

Esto mismo continua dandose en el contexto del Imperio romano, en donde las
dimensiones de las propiedades vuelven a ser las de una aristocracia terrateniente,
que volcaban su riqueza en las comodidades y disfrutes de la vida urbana, pero
lograban gran parte de sus riquezas del campo. Asi lo atestigua Cicerén, pudiendo
deducir nosotros que se esquilmaba al mundo rural por parte de los habitantes de la
ciudad, una ciudad siempre necesitada de los recursos que no producia: «En efecto,

los amos previsores que visitan asiduamente sus propiedades, tienen sus despensas
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repletas de vino, de aceite, y toda su finca es rica: hay abundancia de cerdos,
cabritos, corderos y gallinas, leche, queso y miel. Los propios agricultores ya llaman
al huerto «la segunda matanza». Todo esto lo sazona aun mas la caza mayor y la caza
de aves en los ratos de ocio» (Cicerén, 2009, 56). Confirmandonos, asi, que en las
grandes y en las pequeias propiedades existia una combinacion de actividades
productivas; la cria de ganado, el cultivo de cereales y huertos, asi como los animales
tipicos de las granjas, sin excluir, la cria de abejas, que seguramente formaba parte
del paisaje habitual de toda casa rural. Ya desde Solén, como nos confirma Plutarco,
hubo necesidad de establecer algunas normas o leyes para la instalacion de colmenas:
«Y quien pusiera colmenas de abejas, debia alejarse trescientos pies de las que
hubiesen sido colocadas antes por otro» (Plutarco, 1996, Solon, 23, 8). Platén ya
habia visto la necesidad de regular la cria de abcjaSS4. Antes, en la época micénica se
detecta la presencia de un funcionario encargado del cuidado de las colmenas™.

Se mantiene un rasgo rural importante en la ciudad, al menos en los escritos de
Platon y Aristoteles, como es el hecho de controlar el tamafio de las parcelas de
terreno y, en el primero, incluso la cantidad de casas, en un intento de mantener
estable el nimero de familias y de ciudadanos (Platén, 1999a, V 737 c-d). De manera
clara, ambos estan ampliando la idea de la granja autarquica a las condiciones de la
ciudad que para ellos también debia ser autosuficiente. La intencion de esta
teorizacion es evitar la pobreza extrema o la exagerada riqueza, o sea, se busca un
término medio que es visto como la mejor manera de mantener la comunidad alejada
de tensiones sociales. Ambos estan siguiendo el modelo de Soldn, esto es, evitar
mediante la regulacién social la stasis, como queda manifiesto en su intencién de

buscar equilibrio entre pueblo y aristocracia (Dominguez, 2001, pp. 148-152).

Aristoteles ve un peligro en la acumulacion excesiva de propiedades y en la
extrema precariedad, ambos casos serian desencadenantes de conflictos civiles; como
es caracteristico en ¢él, esta reflexion se enmarca en un recorrido por diferentes
formas de legislar la propiedad y las consecuencias de éstas: «Pero no deben omitir
los que asi legislan una cuestién que de hecho olvidan: que al fijar la cantidad de la
propiedad conviene también fijar el nimero de hijos. Pues si el nimero de hijos

sobrepasase la magnitud de la propiedad, sera forzoso anular la ley, y, aparte de esta

% Y si acaso alguien, para apropiarse de enjambres de abejas ajenas, satisface el gusto que éstas
sienten y las atrae con golpes de metal, debe pagar el perjuicio producido» (Platén, 1999b, VIII 843e).
%5 «Uno de los panoramas familiares de Grecia lo constituyen los conjuntos de colmenas, pintadas las
mas de las veces de azul celeste, que se encuentran en las laderas incultas de los montes, dondequiera
que haya una abundancia de tomillo o de otras plantas silvestres que puedan proporcionar néctar. La
miel del Himeto es justamente famosa. Por lo tanto, no supone una sorpresa el encontrar testimonio de
apicultura entre los micénicos. El titulo de «colmenero, apicultor» aparece entre los documentos
catastrales de Pilo (serie Ea), y se dice que varias personas detentan arriendos de parte de aquél»
(Chadwick, 1993, p.163).

49



anulacién, es malo que muchos ciudadanos pasen de ricos a pobres; pues es dificil
que tales no sean revolucionarios» (Aristoteles, 1994c¢, 11 1266b, 5-6). En términos
parecidos se pronunci6 Platon, para éste la clave estd en la cantidad estable de casas-
lotes (5040), o sea, de padres de familia, y de ahi, la cantidad ¢ptima que deberia
haber en una ciudad equilibrada, esto es, autosuficiente y que minimiza las tensiones
internas, al tiempo que distribuye exhaustivamente la poblacion de acuerdo a las
necesidades (Platon, 1999a, V 737c-d). Piensa, Platon, que la semejanza en la
propiedad asegura el equilibrio funcional de la ciudad, asi establece proporciones de
acuerdo a la condicidn social; por un lado, para los ciudadanos y, por otro, para
esclavos, extranjeros y otros: «Una vez que cada ciudadano haya recibido sus dos
partes sea duefio y sefor de la distribucion entre los esclavos y los libres, cuantas y
cuales quisiere eventualmente distribuir. Lo que exceda a eso debe distribuirse en
medida y nimero de la siguiente manera. Distribuyanlo, tomando en cuenta la
cantidad de todos los animales que necesitan obtener los alimentos de la tierra»
(Platon, 1999b, VIII 848e).

Es aqui donde podemos decir que nace, ya de manera bastante precisa y a nivel
consciente e inconsciente, la idea de que el mundo animal es un referente para
distanciarse de €l y pensar la comunidad politica en términos nuevos; pero es,
justamente en esa novedad, donde reaparecen los patrones mentales del mundo
animal con nuevos rasgos contaminando la mirada social, asi como el gesto

interpretativo y epistemoldgico.

Uno de los aspectos significativos que podemos observar dentro de este
proceso de cambio, es la aparicién de una figura que permanecera a lo largo de todos
los siglos de nuestra cultura, incluso hasta el presente. Me refiero al misantropo, al
ser humano que se desarraiga de la comunidad y que, ademés de tomar distancia
respecto a ella, la aborrece, desdefia sus favores y desprecia al nuevo hombre
politico; también se trata de un ser que prefiere la vida rustica, con ademanes menos
refinados que los del hombre de ciudad, por eso es visto como asocial: «Es el colmo
de los males. Esta finca que tiene vale, quizd, dos talentos. La cultiva €l solo, sin
tener nadie que lo ayude: ni esclavo doméstico, ni asalariado del lugar, ni vecino,
completamente solo. Pues lo que mas le agrada es no ver a ningun ser humano.
Muchas veces trabaja con su hija al lado; s6lo con ella habla y esto no lo haria
facilmente con otra persona. Dice que la casard cuando encuentre un novio con el
mismo cardcter que ¢€l» (Menandro, 1986, Misantropo 11, 325-340). No es
simplemente una actitud de distancia respecto al mundo que se considera civilizado,
sino que implica una esencial disposicion ética que conlleva una radical critica a los
fundamentos de ese mundo de progreso y civilizacién. El misantropo,
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conscientemente, deja clara cual es su posicion ante los temas claves de la vida
politica: «Si todos fueran como yo, no habria tribunales, ni los hombres llevarian a la
carcel a sus semejantes, ni habria guerra, cada uno se contentaria con tener lo justo»
(Menandro, 1986, Misantropo, IV 740-745). Como puede observarse, el mundo rural
con sus caracteristicas, aparentemente arcaicas, comienza a reaparecer bajo una
nueva mirada intelectual, dando a entender un cierto agotamiento del optimismo
espiritual que gener6 en su momento el auge de la polis. Parece que justo desde ese

agotamiento nace la figura del misantropo.

En un grado mas atenuado de misantropia, quizds debido a su caracter mas
espiritual, estaria la idea del tedio a la vida urbana que encontramos, por ejemplo, en
Séneca. Este, ante las molestias de vivir en la ciudad, frente a las cuales no propone
otra cosa que una actitud estoica, e incluso epicurea de indiferencia, que le permita la
serenidad del sabio que se sustrae a tanto alboroto, deja expresado, con toda claridad,
que la ciudad produce tedio: «jMuera yo si el silencio es tan necesario como parece
para quien en el retiro se consagra al estudio! Heme aqui rodeado por todas partes de
un griterio variado. Vivo precisamente arriba de unos bafios. Imaginate ahora toda
clase de sonidos capaces de provocar la irritacion en los oidos» (Séneca, 1994, 56).
Séneca no solo esta dejando constancia de las molestias de la ciudad, también esta
posiciondndose en los mismos términos que el misdntropo que desconfia de los
logros humanistas que parecian surgir de la vida civica, asi, al comentar la denuncia
de Lucrecio de que con el auge de los hombres doctos ya no quedan por la ciudad
hombres buenos, escribe: «Hechos que, cometidos clandestinamente, se pagarian con
la muerte, los elogiamos porque los comete quien lleva insignias de general. El
hombre, el mas dulce de los seres, no se avergiienza de alegrarse de la sangre
mutuamente derramada, y de hacer la guerra y de encomendar a sus hijos que la
hagan, siendo asi que hasta los animales y las fieras tiene paz entre si» (Séneca,
1989, 95. 31-32). Vuelve aqui la asimilacion del hombre pervertido con las bestias™;
cuestion presente en todos los autores antiguos. En este mismo sentido encontramos
en Lucano una feroz critica a la guerra civil entre romanos. Dando continuidad a una
de las ideas claves del sentimiento de humanidad, es decir, que el hombre debe
diferenciarse del género de vida de los animales para considerarse humano: «Asi
habla, y conmovid las mentes todas y restablecié el deseo del crimen. Asi, cuando las
fieras han perdido, en jaulas encerradas, la costumbre de las selvas, se han amansado
y deponen su rostro desafiante y han aprendido a obedecer al hombre, si a su boca
ardiente una gota de sangre llega, retorna la ira y la furia y, probado su sabor, el

%% La idea de asociar maldad y vileza, etc., con la conducta subhumana y ésta con la vida animal, se
mueve entre una evidente duda, por un lado, los animales son salvajes, pero no poseen los vicios
humanos, y, por otro, sirven para reflejar la irracionalidad de ciertas acciones humanas.(Plinio el
Viejo, 1995, 11 7, 25-27). :
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recuerdo despierta y sus fauces se hinchan, bulle la colera y apenas respeta su ira al
domador aterrorizado» (Lucano, 2003, 235-245). Los hombres parecen poseer de
manera latente una bestia, unos instintos salvajes que pueden despertarse en ciertas

circunstancias historicas.

Todo ello continua la linea de fuga hacia una nueva manera de entender el ocio,
tal cual lo presenta Cicerén en Sobre los deberes®’ | hay en estas nuevas actitudes una
cierta desconfianza respecto a la condicién humana urbana y a sus supuestas
virtudes, por esto, el nuevo ocio, intenta convertirse en una manera mas de
humanizacion, es decir, de proceso de diferenciacion del género de vida animalesca.
No es extrafio, entonces, que este nuevo aliento espiritual vehiculado por los
hombres cultos acabe de abrir el espacio cultural al género literario pastoril. Nuevo
género que, en realidad, se estd reabriendo, pues entre los griegos ya hubo unos
cuantos poetas que prestaron atencion a la vida sencilla del campo, sugiriendo que
ese tipo de vida podria ser mas conforme a la naturaleza humana que el de la ciudad;
sin embargo, ahora, el auge humanista mezcla mas elementos y mas elaborados,

consolidando definitivamente el género pastoril.

Lo bucélico hace referencia etimologicamente al cuidado de los bueyes, pero
acabo abarcando todo lo relacionado con el pastoreo de ganado de cualquier clase y,
asociado a esto, incluye toda actividad vinculada a la vida rural y ristica, asi como a
una cierta actitud moral de buena disposicion personal, de amabilidad. Por otro lado,
estas composiciones parecen estar emparentadas con los cantos breves que se daban

en ambientes pastoriles y rurales en general.

Destacan, por encima de todas las obras de este tipo, las bucoélicas de Virgilio.
Segln parece hay mucho de biografico en la composicion, ya que €l conscientemente
pone el acento en un género de vida, el de su infancia, contrapuesto a la vida urbana,
con unos valores, sino agotados, si en crisis. Asi, debido a cierta percepcion inhospita
de la ciudad, llegé a ver en la vida del pastor y del campesino el lugar de
conservacion de una vida sencilla y noble, incluso uno de los interlocutores de
nombre Melibeo hace referencia a la miel y con eso a lo meloso, al lenguaje amable.
Virgilio no es el iniciador del género, pero es referencial por su calidad poética, la
extensién y el énfasis que pone en las ventajas de una vida libre y feliz, marcando
claramente el contraste entre dos géneros de vida y de hombres: «;Un impio soldado
poseera estos tan bien cuidados campos? ;Un barbaro estas mieses? jHe aqui adénde
condujo a los miserables ciudadanos la discordia! jPara éstos sembramos nosotros

nuestros campos!» (Virgilio, 1990, Bucdlicas, 1 70-75).

5 Cicerdn, sin la vida de la Republica, se dedica a la filosofia y a escribir; alejado de la ciudad, pero
con nostalgia de ella (Cicerdn, 2006, 3,1-5).
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Asi como candnica es esta obra, también sucede lo mismo con la primera
novela pastoril de la tradicion latina, en la cual no sdlo se observa una continuacion
de aquella, sino ademas una ampliacion tematica hasta abarcar todos los elementos
de la vida rural. Uno de los protagonistas de esta novela es Dafne, un joven pastor
que ya figura entre los personajes de Virgilio, aqui, en cambio, protagoniza toda una
trama amorosa que se extiende a lo largo de toda su infancia y adolescencia hasta el
momento en que ha de casarse, justamente con la otra protagonista, también una
pastora de nombre Cleo; ambos, pero, representan uno de los grandes temas de la
literatura griega, la de los nifios expdsitos, €l alimentado por una cabra y ella por una
oveja, y que luego recogidos por pastores, lograron sobrevivir y hacerse con una
familia. Tampoco falta aqui el tema de la seduccion entre dioses y humanos. El dios
Pan, dios del pastoreo intenta seducir a Cloe, ésta se negard a pesar de que éste le
ofrecia la plena fecundidad de su ganado®®, ella no acepta tener «por amante a quien
no era ni macho cabrio ni hombre al completo» (Longo de Lesbos, 2005, 11 34). Y es
justamente ese territorio intermedio, entre lo animal y lo humano, el que parecen
querer idealizar los creadores antiguos como el mejor lugar para vivir, por eso los
protagonistas, a pesar de haber podido casarse y vivir en la ciudad, deciden continuar
su vida rural, de pastores, separados de la ciudad: «Mientras vivieron pasaron la
mayor parte del tiempo en ocupaciones pastoriles, venerando a sus dioses- las ninfas,
Pan y Eros-; se procuraron gran numero de rebafios de ovejas y de cabras y siguieron
considerando los frutos y la leche como los alimentos més apetitosos» (Longo de
Lesbos, 2005, IV 39). La novela pastoril parece no ser ajena al esquema de la novela
antigua que, en tanto que ficcion, no depende de la mitologia ni de la realidad,
pudiendo, por tanto, abrir los espacios narrativos, pero, no obstante, se mantiene en
un modelo reiterativo de una joven pareja y sus avatares (Cariton de Afrodisias,
Queéreas y Calirroe, 1979, Introd. pp. 14-16). Y, en este sentido, la novela pastoril
podria formar parte de la otra cara de la novela urbana, de aquella que no sélo se
enmarca en la vida de la ciudad, sino que coincide con esos momentos en que la
poblacién se concentra en las ciudades; generando, por esto, nuevas tematicas, quizas

mas psicolégicas (Jenofonte de Efeso, 1979, Efesiacas, Introd. p. 228).

Lo idilico, puesto que es creado por los poetas, determina una idea de
naturaleza maternal y amable que, de alguna manera, hace de limite entre, por un
lado, la ciudad y, por otro, lo salvaje. La ciudad es para el hombre de campo el
riesgo, la incertidumbre lo poco estable. Eliano, en una de sus Cartas rusticas, nos

explica como un vecino del campo, abandonando la agricultura y la labranza, se va a

% La fecundidad la daba Pan, pero también el otro dios de los pastores, Apolo; asi lo sefiala uno de los
pioneros del género bucélico en el siglo II1 a. C. al decirnos: «Fécilmente el ganado se multiplicara, y

las cabras de los rebafios no careceran de crias, si Apolo fija en ellas, mientras pacen, sus 0jos»
(Calimaco, 1980, Himno a Apolo, 50-55).
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recorrer los mares detrds de riquezas y ganancias, dejando su vida pastoril, sus
rebanos, etc., que le daban una vida de pocas ganancias y muchas fatigas, pero, en
cambio, le ofrecia mucha estabilidad y, por eso, esperanzas mas seguras (Eliano,
1999, Cartas rusticas, 18). Pero, por otro lado, los hombres del campo se veian
privados de lo sorprendente, de las riquezas y las maravillas que las artes han creado
en la urbe, asi como de todo aquello que los dejaba boquiabiertos hasta el punto de
ser vistos como paletos por los habitantes de la ciudad; de esto da cuenta Calpurnio
en sus Bucolicas, mostrandonos la otra cara de esa imagen del hombre de campo, su
ignorancia y el poco mundo que poseen, ademas de la miseria o el poco valor de las

cosas del campo en comparacion con la opulencia de la ciudad®.

Otro de los temas que remonta las pastoriles al mundo mas primitivo es el del
canto pastoril. Calimaco, un poeta melancolico que sitiia la mayoria de sus epigramas
en un contexto rural, decia que «contra todos los males la «poesia es el farmaco
apropiado» (Calimaco, 1980, Epigrama, XLVI). Quizas, el canto original de los
pastores sea algo totalmente distinto a lo idilico que cantan los poetasm, pues éstos
reproducen desde el punto de vista de la ciudad, donde todo parece mas importante,
un espiritu que no le es del todo propio; es muy posible que los auténticos cantos de
pastores arrancasen y se mantuviesen en un lenguaje mas primitivo y ristico. En todo
caso, es claro, que los poetas ponen en los cantos de los pastores temas que
pertenecen al nivel de conocimiento del hombre culto, que no necesariamente ha de
coincidir con el saber y el lenguaje que utilizaban los campesinos. Por eso,
encontramos en Mosco un lenguaje muy distinto al de los pastores, asi como una
tematica marcadamente culta®. Uno de los més antiguos autores de bucélicas es
Tebcrito, en €l encontramos una competicion de cantos de pastores, que se suponen
habituales en los medios rurales mas antiguos. Este es el autor que mas contextualiza
sus obras en el mundo rural, asi, no es extrafio que aparezcan las cuatro figuras del

pastoreo; dice uno de los pastores que disputa en canto con otro pastor: «Y yo tengo

% «;Cémo contarte ahora lo que apenas me basté yo mismo a contemplar parte por parte? Hasta tal
punto me ofusco el esplendor circundante. Estaba yo de pie inmévil y boquiabierto, admirando el
conjunto sin advertir todavia la calidad de cada detalle, cuando una persona de mi edad que
casualmente estaba pegada a mi izquierda me dijo: jPor qué te extrafias, paleto, de estar embobado
ante tanta maravilla, si ignoras el oro y solo conoces sérdidas casas, chozas y cabanas?» (Calpurnio,
1984, Bucolicas, VII 35-45).

% Basta recurrir a lo que dice Berganza en Cologuio de los perros: «Que todos aquellos libros son
cosas sofiadas y bien escritas para entretenimiento de los ociosos y no verdad alguna» (Cervantes,
2005, 662).

1 «Toda la ciudad ilustre llora por ti, Bién, todas las urbes. Ascra te llora a ti muy mas que a
Hesiodo, no afioran tanto a Pindaro los bosques de Beocia, no vertié tantas lagrimas Lesbos
encantadora por Alceo, ni la ciudad de Teos tanto se lamento por su poeta; mas que a Arquiloco a ti te
afiora Paros, olvidada de Safo, por tus canciones hoy gime Mitilene. (...). Yo canto la cancién de la
pena de Ausonia. El canto pastoril es también cosa mia, pues soy el heredero de la dérica Musa que a
tus discipulos ti nos ensefiaste» (Mosco, Canto fiinebre por Bion, 85-95, en Bucdlicos griegos, 1986).
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un mastin, amigo del ganado, que acogota a los lobos: a mi doncel lo doy para que
cace toda suerte de fieras» (Tedcrito, Idilio V, 105-110, en Bucélicos griegos, 1986).

Una vez mas, queda claro que el lobo representa ese limite del mundo rural con
lo salvaje, los habitantes del campo, al igual que los de la ciudad, cada vez que han
de calificar o valorar el comportamiento de alguien que esta por debajo de lo que se
espera del ser humano, lo califican asimilandolo a algin tipo de animal, de los cuales
el lobo es uno de los mas habituales. En una carta de Alcifron se compara un esclavo
con el lobo por su actitud de desidia y derroche tan impropia de la moderacion que se
espera de la gente del campoﬁz. Aunque se trate de una creacion literaria,
seguramente este era el lenguaje y los usos en dichos contextos. Justo en la carta
anterior, nos habla de la recoleccidon de miel en los enjambres que se formaban entre
las rocas, haciendo evidente que lo rural rodeaba y seguia siendo mayoritario, por
eso, todas las representaciones rusticas se mantenian vigentes; no es extrafio,
entonces, que en los relatos de E/ asno de oro entremos en realidades del siglo II que

conservan todos los elementos de la vida rural.

Deciamos antes que, en realidad, las bucdlicas son una creacién de poetas
cultos, que dan otro lenguaje y alcance intelectual a esos cantos de pastores que eran
habituales en la vida rural, pero que correspondian a un nivel mas “primitivo” de
cultura. La ciudad re-codificéd esa tradicién y casi podriamos decir que la reinvento,
aun asi, nos deja entrever que, en muchos casos, la vida del campo era de extrema

penuria.

Otro elemento importante, que refleja el desplazamiento del oikos a la polis, o
sea, un desplazamiento del campo a la ciudad, es que al interior de este movimiento
aparecen los primeros signos premonetarios. Los origenes de esta monetarizacion
remiten a la vida rural; asi la primera unidad de valor son las cabezas de ganado,
luego, es el buey, animal de sacrificio por excelencia, el que se convierte en un valor
de equivalencia (ya desde Homero servia como medida de intercambio). Hacia
finales del siglo VII a. C. comenzaron a acufiarse las primeras monedas a partir de
gotas de metal (oro, plato, electro) que, en los inicios, no llevaban marcas, pero, mas
adelante se fueron agregando sefiales singulares; asi, ya en el siglo VI, la acufiacion
se habia extendido a toda la Magna Grecia y, en todas las monedas, aparecieron
acufiadas figuras de animales, luego de dioses, y, en dltimo lugar, se comenzo a

implantar las figuras humanas.

52 Me parece que estoy criando a un lobo en lugar de a un maldito esclavo, pues ha caido sobre mis
cabras y no hay una que no haya arruinado. (...). Cuando esté atento al pico, al son del bidente y de la
azada, se olvidara de la vida regalada y llegara a comprender, mediante una dura experiencia, qué
perjuicios comporta el decir adi6s al sentimiento de la moderacion propio del campo» (Alcifron, 1988,
Cartas de campesinos, 20).
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Al ser el buey la unidad de intercambio y la moneda el nuevo valor al interior
de la ciudad y entre ciudades, se deduce que en el aparecer de la moneda no sélo nos
movemos de lo rural a lo urbano, sino que también de lo religioso a lo politico: «En
la época de la primera maduracion de la polis, cuando, con el paso gradual de las
manifestaciones de la riqueza desde el oikos hasta la explanada del agora, de la
intimidad de la casa al centro de la vida ciudadana, las cosas preciosas acabaron
separandose completamente de los grupos y las personas, y las que servian de valores
circulantes (bipennas, tripodes, lebetes, talentos de oro) poco a poco pasaron a ser
«signos premonetarios», con funciones de medida del valor y medio de compra»
(Parise, 2003, p. 50). Vinculado a esto estan los tripodes, instrumentos necesarios
para los sacrificios, pero que también servian para indicar la posesion de bienes. El
buey también tenia un papel importante al medir las tierras, ya que se hacia en
yeguadas, es decir, en proporcion al rendimiento agricola que permitia el animal.
Asimismo, es interesante destacar como se hace presente en el terreno militar, no
so6lo por ser el animal de transporte, junto a las mulas, sino, por algo muy
significativo, me refiero al ritual de rendicién: «Los primeros a quienes se les hizo
pasar bajo el yugo fueron los consules, semidesnudos; a continuaciéon fueron
sometidos a la ignominia todos los que venian después en graduacion; después, las
legiones, una tras otra. Los flanqueaban los enemigos armados increpandolos y
mofandose; sobre muchos alzaban incluso las espadas, y algunos fueron heridos o
muertos si su expresion relativamente dura por la indignacion ante lo que se les hacia
molestaba al vencedor» (Tito Livio, 1990, IX 6, 1-3). Es evidente, que de esta forma
al vencido se le reduce, simbdlicamente, a la condicién de capoén, es decir, son
rebajados en su condicién de macho; una vez mas da la impresion que las actitudes,
el lenguaje y, en general, la percepcion de la realidad estaba totalmente permeada por
la concepcion del mundo animal. Tucidides nos refiere, entre las tantas reflexiones
psicolégicas que acostumbra hacer, una idea similar a la de Tito Livio, en la cual los

hombres, al igual que los animales, funcionan con la ley del mas fuerte®.

En general, habia consciencia entre los autores, que la ciudad representaba una
forma de vida diferente a la del campo, es mas, se advierte que se dan cuenta de que
la propia ciudad propone y produce novedades en todos los ambitos, variantes que
ellos interpretaban de la misma manera que con respecto al campo; es decir, como el
aparecer de lo moderno que se distanciaba de los origenes de la ciudad, inicios mas
cercanos a la vida sencilla asociada a la vida rural. Seudo-Plutarco, repitiendo algo
ante lo cual ya se habia pronunciado Platén, certifica que la ciudad expandia y

%«Yo no reprocho a aquellos que quieren dominar, sino a quienes estan demasiado dispuestos a
obedecer. Porque la naturaleza del hombre siempre ha estado hecha para ejercer el dominio sobre el
que cede y estar en guardia frente a la agresién» (Tucidides, 1991, IV 61, 5-6).
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propiciaba la modificacion de todo tipo de actividades sociales: «Los antiguos
practicaron la musica, como todas sus otras actividades, de acuerdo con su dignidad;
los modernos, en cambio, rechazando sus aspectos mas venerables, en lugar de
aquella musica viril, inspirada y querida por los dioses introducen en los teatros una
musica afeminada y seductora» (Plutarco, 2004b, Sobre la musica, 15). En opinion
de muchos autores, la ciudad trae el lujo, y con ello, la decadencia. Volver la mirada
a la vida sencilla y austera del campo les parecié una féormula para recuperar los

valores tradicionales.
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4.- Las abejas en Platon y en la tradicion clisica.

Cuando Platon piensa el enjambre da por implicito los saberes de su época
respecto de la apicultura, es decir, reconoce la presencia de reyes en los enjambres.
El habla de rey, de abejas y de zanganos, y utiliza estas representaciones para
reforzar su cosmovision. En este sentido, la abeja reina, aunque reconocida como
madre, se desvanece en las interpretaciones masculinas del mundo. Platén comparte,
con la mayoria de autores de su época, la vision masculina de la sociedad humana y,
esta vision, es la que determina la interpretacion del mundo animal. Mundo, este
ultimo, que paraddjicamente es reutilizado como referente natural para afianzar la
realidad politica humana. De este modo, cuando teoriza acerca de la correspondencia
entre colmena y ciudad y, entre mundo de las abejas y mundo humano, desatiende lo
que podriamos llamar una «investigacion acerca de los animales», para pasar
directamente a integrar similes y alegorias diversas dentro de sus propuestas politico-
religiosa-educativa-... Asi, en el Politico, habiendo reconocido que hay animales que
parecen estar dotados de significativos grados de inteligencia'54 y, asimismo,
habiendo comparado con enjambres las colonias para los habitantes sobrantes de las
ciudades (Platon, 1992c, Politico 293a, d-e), reutiliza la figura del rey del enjambre
en el marco de un debate acerca de los tipos de gobernantes, y esto en relacion con
los cinco tipos de regimenes que €l describe. Considera que el que esté en posesion
de la mayor ciencia para el gobierno habria de gobemar, pues es comparable al rey

de los enjambres.

De igual manera, al pensar en modelos de buenos habitantes, piensa en las
ovejas, al modo de esclavos, nifios, extranjeros, o sea, todos aquellos necesitados de
tutela, y, al revés, el modelo malvado, tiranico, injusto o rapaz se lo asigna al lobo.
Como se ha mostrado antes, la presencia del zangano y su influencia es determinante
en ¢l aparecer de los lobos y de los males en la ciudadania. Aqui, en Politico,
permanece implicita la figura del zangano, pero en el libro VIII de su Republica,
segin hemos visto, maneja una verdadera teoria del zangano, teoria educativo-
politica, causa de la degeneracion de los ciudadanos y de los modos de gobierno.

Es en el Fedon, en un discurso acerca de la diferencia entre cuerpo y alma®,

donde Socrates establece unas correspondencias entre la teoria pitagérica de la

% Habla de las grullas, pero también piensa en las abejas, puesto que era de dominio comun que estos
insectos estaban en posesion de inteligencia, por el hecho de formar sociedades semejantes al modo de
vida de los humanos (Platdn, 1992¢, Politico, 263a, d-e).

% «Que el alma es lo mas semejante lo divino, inmortal, inteligible, uniforme, indisoluble y que esté
siempre idéntico consigo mismo, mientras que, a su vez, el cuerpo es lo més semejante a lo humano,
mortal, multiforme, irracional, soluble y que nunca esta idéntico a si mismo» (Platén, 1992a, Fedon,
80b).
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reencarnacion de las almas y las supuestas virtudes de ciertos animales mas o menos
civicos, y esto de acuerdo al grado en que cada alma ha filosofado; una vez mas
reaparecen los similes mas usuales: «Y se ven ligadas, como es natural, a los de
caracteres semejantes a aquellos que habian ejercido ellas, de hecho, en su vida
anterior. (...). Los que se han dedicado a la glotoneria, actos de lujuria y a su aficion
a la bebida, y que no se hayan moderado, ésos es verosimil que se encarnen en las
estirpes de los asnos y las bestias de tal clase. (...). Y los que han preferido las
injusticias, tiranias y rapifias, en las razas de lo lobos, de los halcones y de los
milanos. (...). Por tanto, los mas felices de entre éstos — prosiguié— ;son, entonces,
los que van hacia un mejor dominio, los que han practicado la virtud democratica y
politica, esa que llaman cordura y justicia, que se desarrolla por la costumbre y el uso
sin apoyo de la filosofia? —;En que respecto son mas felices? En el de que es
verosimil que éstos accedan a una estirpe civica y civilizada, como por caso la de las
abejas, o la de las avispas o la de las hormigas, y también, de vuelta, al mismo linaje
humano, y que de ellos nazcan hombres sensatos» (Platon, 1992a, Fedon 81e-82c).
Segin sabemos por aquellos textos en que Platéon nos habla de los pastores de
hombres, las ovejas parecen estar implicitas. Los insectos sociales aparecen en un
estadio evolutivo muy cercano a la condicion humana, y esto en funciéon de su

organizacion comunitaria.

Reencarnarse en abejas, hormigas o avispas, 0 sea, insectos sociales, parece ser
el designio de los ciudadanos que, incluso sin filosofar, viven correctamente; pero,
sera a partir de este nivel, y s6lo mediante la practica de la filosofia, cuando se abre
la posibilidad de participar de lo divino: «Por el contrario, el alma de un hombre que
es filésofo haria el razonamiento siguiente, y asi no creeria que por un lado era
preciso que la filosofia le liberara, y, al liberarla, ella debia entregarse a los placeres
y, a la vez, a los dolores, encadenandose asi misma de nuevo, y asi ejecutar una labor
de Penélope al manipular el telar en sentido contrario. Antes bien consiguiendo una
calma de tales sentimientos, obedeciendo al razonamiento y estando siempre de
acuerdo con él, observando lo verdadero, lo divino y lo incuestionable, y
alimentandose con ello, cree que debe vivir asi mientras tenga vida y, una vez que
haya muerto, al llegar hasta lo congénito y lo de su misma especie, quedara apartada
de los males humanos» (Platén, 1992a, Fedon 84a-b). Participacién divina, parece
sugerir Platén para el que lleva una vida virtuosa. Hasta aqui las abejas aparecen
como una representacion genérica dentro de la visién androcéntrica de Platon, pero,
en €l, lo masculino y lo femenino estan trazados con claridad, eso a pesar que, a
efectos politicos, la mujer accede a la condicion de guardia con una igualdad casi

plena, al menos en teoria.
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Sera Aristoteles el que estudiard y describira el modo de vida de las colmenas,
pero siempre compartira con Platén y la época el predominio de la mirada masculina
sobre la realidad animal y, al igual que él, utilizara modelos naturales falseados a las

necesidades sociales de un mundo plenamente masculino.

Los postulados de Aristoteles en relacidn a la apicultura y, significativamente,
en la designacion de un rey, se expresan en términos masculinos: «Les reines o caps
tenen també un agullod, perd no piquen, i per aixd alguns crecen que no en tenen»
(Aristotil, 1996, 553b). El traductor pone reinas para hacernos entender, por ello
advierte a pie de pagina, que Aristételes pone: Baoiielg ko nyspoveg. Igualmente
en Investigacion sobre los animales 1o explica a pie de pagina®®. Asi, hasta finales

del s. XVI se hablaba de rey de la colmena en lugar de reina.

Por descontado que, en sus escritos politicos, también Aristoteles piensa en la
presencia de un rey en lugar de una reina y, de igual manera, comparte con Platén la
idea de que las abejas, al ser animales sociales, participan de un grado mayor de
inteligencia. El criterio de comparacion es, igualmente, la semejanza entre un
enjambre y una ciudad, buscando, claro esta, dejar sentado que la ciudad es anterior a
la casa y a cada miembro de la ciudad (Aristoteles, 1994c, 1253a). La especie
humana y su necesaria continuidad esta por encima de cada individualidad, la ciudad
es mas importante que el individuo; cosa que también plante6 Platén. En términos de
colmenas, habriamos de decir que lo que importa no son los individuos aislados, sino
el espiritu de la colmena. De acuerdo con lo que se conoce de las ciudades antiguas,
la preocupacion por la reproduccién de sus miembros era uno de los temas mas

importantes.

En los diversos estudios que Aristoteles realiza en torno de los animales, existe
la idea de que aquellos animales que tienen los humores mads ligeros y puros, poseen
una sensibilidad més viva, de lo cual deriva que poseen un alma mas inteligente, esto
es, con espiritu de comunidad, incluso aquellos que no tienen sangre, como es el caso
de los insectos, ademds, éstos también cuentan con ese espiritu gregario,
particularmente, las hormigas y las abejas (Aristételes, 2000b, Partes de los
animales, 650b, 20). En este mismo sentido, se expresa en la Investigacion sobre los
animales, aunque, curiosamente, no reconoce en las hormigas la presencia de un rey

% «De todos los insectos, la abeja es el himendptero que Aristételes ha descrito con mayor prolijidad y
exactitud, salvo algunos errores, como por ejemplo, el asunto referente al sexo de la reina. En efecto,
Aristételes por un error que persiste hasta la segunda mitad del siglo XVI, en cuya época gracias a los
estudios de Swammerdam y Malpighi se conoce el verdadero sexo de la reina, llamaba a la reina
madre, jefe (ho hegemon) o rey (basileus), y que los latinos (Plinio y Virgilio, por ejemplo) tradujeron
por dux, ductor, imperator» (Palli Bonet I., nota a pie de pagina del traductor, p. 287, en Aristoteles,
1992a).
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al modo de las abejas: «Tienen instinto social, los animales que actian con vistas a
un fin comun, lo que no ocurre siempre con los animales gregarios: Pertenecen a esta
categoria el hombre, la abeja, la avispa, la hormiga, la grulla. Entre éstos, unos como
las grullas y el género de las abejas estan sometidos a un jefe; otros, como las
hormigas y otros muchos, no tienen jefe» (Aristoteles, 1992a, 488a). Siguiendo este
razonamiento, es decir, trasladar a los animales los conocimientos doctrinalmente
existentes en la realidad humana, vemos que Aristoteles se plantea el problema de la
reproduccién de las abejas: «Sino que ocurre como es razonable, ya que el macho
proporciona la forma y el principio del movimiento, y la hembra, a su vez, el cuerpo
y la materia» (Aristoteles, 1994b, 729a), en correspondencia con este razonamiento
dice: «No es 16gico que las abejas sean hembras y los zanganos machos: pues a
ninguna de las hembras la naturaleza le concede armas para la lucha; sin embargo,
los zanganos no tiene aguijén, mientras que todas las abejas lo poseen. Tampoco lo
contrario es logico, que las abejas sean machos y los zanganos hembras: pues
ninguno de los machos acostumbra a afanarse por su prole, y las abejas de hecho lo
hacen. (...) Es evidente que las abejas no nacen por coépula, ni de cada uno de los
géneros uniéndose entre si, ni de la uniéon de abejas y zanganos. (...). Queda,
entonces, como parece que ocurre entre algunos peces, que las abejas engendren sin
copula a los zanganos, siendo hembras por el hecho de engendrar, pero poseyendo en
ellas mismas, como las plantas, el sexo femenino y el masculino. Por eso también
tienen el 6rgano para la defensa: pues no hay que usar el término hembra cuando no
existe un macho separado. Si esta claro que ocurre asi con los zdnganos y que no
nacen por copula, entonces también es necesaria la misma explicacién en el caso de
las abejas y los reyes, es decir, que no se engendren por cOpula. Pues bien, si
estuviera claro que el germen de las abejas surge sin reyes, también seria necesario
que las abejas nacieran de ellas mismas sin copula. Pero puesto que, de hecho, los
que estan al cuidado de estos animales lo niegan, s6lo queda que los reyes se

engendren a si mismos y a las abejas» (Aristoteles, 1994b, 759b-760a).

Hay aqui todo un esfuerzo por hacer encajar en la vida de las abejas unas
cuantas ideas paradigmaticas de la época: que los hombres, principalmente guerreros
y oradores, son los que llevan armas (aguijon), sélo ellos son reyes o gobernantes;
esto y el desconocimiento de la copula, lleva a Aristoteles a conclusiones que derivan
de falsos presupuestosm. Podemos agregar que, mas alla de los errores, lo que queda

%7 Los errores, por parte de los autores, son constantes respecto al mundo de las abejas. Ateneo pone
en duda las afirmaciones de Aristételes al respecto de la reproduccion, asi como a los afios de vida de
las abejas: «Pero es que asegura que las abejas viven seis afios, algunas incluso siete. Por otro lado,
afirma que no se han visto ni abejas ni zdnganos copulando, por lo que no es posible determinar cuél
de ellos es macho o hembra. ;Y de dénde saca que los hombres son inferiores a las abejas? Dice, en
efecto que éstas siempre mantienen una vida equilibrada, sin alterarse, sino dedicdndose a recolectar,
y lo hacen sin haberlo aprendido; los hombres, en cambio, son peores que las abejas y estan llenos de
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es la comparacidén con unos insectos sociales que dan mas consistencia a las ideas
politicas del autor y, en general, a la idea de una sociedad humana bien gobernada.
Asi ocurre con la division del trabajo de las abejas que €l elogia: «Las abejas echan
fuera a las perezosas y a las despilfarradoras. Se distribuyen entre si el trabajo como
hemos dicho més arriba: unas fabrican cera, otras la miel y otras la erithaca. Unas
pulen los panales, otras traen agua para los alvéolos y la mezclan con miel, otras van
a libar. De madrugada estan silenciosas hasta que una de ellas las despierta
zumbando dos o tres veces. Entonces van en tropel al trabajo y a la vuelta hacen en
principio mucho ruido, pero este ruido va disminuyendo hasta que una de ellas emite
un zumbido volando en circulos como para dar la sefal de ir a dormir; entonces, de
repente, se quedan calladas» (Aristételes, 1992a, IX 627a. 20-30). Quizés Aristoteles

esté trasladando los hébitos militares a la vida de las abejas.

Esta es la herencia de Aristételes, admitida y reutilizada por una serie de
autores que dedican escritos a la agricultura o, en general, a la vida rural. No sélo la
autoridad de Aristételes explica lo anterior, también el hecho de no haber podido
observar la copula de la reina, el vuelo nupcial. De esta manera, la creencia de que
existe un rey en la colmena se mantiene siglos adelante. Catén (s. III. a. C.), al
parecer inaugurador de una tradicion de escritos rurales, admite la presencia del rey,
sin embargo, en su tratado D 'Agricolia no menciona el tema de las abejas, ya que su
intencidn era centrarse en redactar notas con un fuerte cardcter propedéutico y
referidas, sobre todo, a la agricultura de grandes superficies. Pertenece su tratado a
una serie de textos que realzan el modo de vida austero y viril del hombre que trabaja

la tierra, por oposicion a la vida de ocio de la ciudad.

Sera Columela (s. I d. C.) quien teorice, con una prosa mas elaborada, acerca de
las virtudes del cabeza de familia, y, sobre todo, acerca de la importancia de la
agricultura frente a las demads artes predominantes en la vida romana: «Sélo la
agricultura, que sin duda estd estrechamente vinculada a la sabiduria y es, por asi
decirlo, su hermana, carece tanto de alumnos como de maestros. Pues en la
actualidad existen (esto no sélo lo digo de oidas; también yo las he visto) escuelas de
oradores y, como anticipé, de gedmetras y musicos. Y lo que mayor estupor provoca,
locales donde se ensefian vicios de los mas despreciable, tales como el preparar las
comidas de modo que inciten a la gula o el disponer lo manjares con el mayor lujo,
en incluso personas dedicadas a acicalar cabezas y arreglar el pelo. En materia de
agricultura, en cambio, no he conocido ni quienes se confesaran maestros, ni
discipulos. Es mas, aunque la ciudad careciera de las personas que ensefian las artes

presuncion, como aquéllas de miel» (Ateneo, 2006, VIII 352F-353A). En todo caso, Aristételes nunca
ha dicho que las abejas son superiores a los hombres.
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citadas, la comunidad podria seguir siendo floreciente, como sucedia en la
antigiiedad, pues en otro tiempo las ciudades fueron muy felices, y lo seguiran siendo
sin comediantes e incluso sin picapleitos; pero sin agricultores, es evidente que los
hombres no pueden subsistir ni comer. Por ello me parece monstruoso lo que viene
sucediendo, que una ocupacion de la maxima importancia para la salud de nuestros
cuerpos y el provecho de nuestra vida, como es la agricultura, haya ido teniendo
hasta nuestro tiempo un perfeccionamiento minimo, a la vez que se ha venido
despreciando esta forma de ampliar y legar capital que carece de toda maldad; pues
los otros procedimientos de hacer fortuna, distintos y casi contrapuestos a éste, estan
muy lejos de ser justos, a no ser que consideremos mas honesto el habernos
enriquecido con los botines obtenidos de la guerra, la cual nada nos proporciona sin
sangre y desastres ajenos» (Moderato Columela, 1988, pp. 5-6). La posicion de
Columela viene a ser una sintesis de todo lo dicho hasta ahora, la vida rural se
propone como alternativa virtuosa a la decadencia que parece producirse en la

ciudad.

También Pseudo-Aristoteles realza la agricultura en similares tonos (1984,
Economicos, 1343a25-1343b5). Es, entonces, en estos textos relacionados con la
agricultura, donde de forma mas exhaustiva se tratan los temas acerca del modo de
vida rural. Y, con ello, la relacién estrecha entre los oficios, roles familiares y los
perfiles humanos, o los comportamientos individuales adecuados o esperados para
esos roles. Habriamos de tener en cuenta que oficio e identidad personal parecen
fusionarse, ya que el trabajo agricola era mas que un oficio o técnica, era una
moral®®; un modo de vida gobernado por una tradiciéon. Es dentro de ésta donde
encontramos los escritos sobre la agricultura o vinculados (Varrén, Catén, Columela,
etc.), los cuales, al tiempo que muestran el modo de vida rural y sus virtudes,
intentan sefalar esos posibles vicios de la vida de la ciudad.

Asi, cuando Columela trata el tema de las abejas, recoge esa informacion
aristotélica que se viene reproduciendo desde Varrén, Virgilio y Plinio el Viejo.
Columela admite seguir a Virgilio al trasladar al mundo de las abejas la ya topica
figura del rey, pero, ademas adapta también esa épica que representan los
enjambrazones como enfrentamientos entre reyes con sus respectivos batallones
guerreros: «Pero si el enjambre se halla dividido en dos e incluso en muchos racimos,
como una ubre de vaca, no dudes de que hay mas de un rey y de que todavia estan

irritados entre si, y deberas entonces buscar los reyes en aquellas partes en las que

% «La agronomia era antes una moral que una texvn (tejne) y por ello la agricultura se presentaba a
los antiguos como una escuela de virtud y de valor. La tierra era justa y daba frutos a aquellos que
sabian los cuidados que requeria y se adaptaban a las prescripciones de los dioses» (Mossé, 1980,
p.23).

63



veas que las abejas se agrupan mas espesas» (Moderato Columela, 1988, p. 210).

Esta comparacion, ya la hacia Homero.

Virgilio (s. I a. C.) es mas poético y representativo: «Entonces se¢ agrupan
temblorosas, agitan las alas y aguzan los dardos con sus trompas, disponen sus
musculos y apinadas junto a su rey y delante mismo del pretorio, se mezclan y
provocan al enemigo con grandes gritos. Asi pues, cuando disfrutan ya de una
primavera despejada y de un cielo sin nubes, se lanzan fuera por las puertas, trdbase
el combate, un zumbido se produce en las alturas del empireo, confundidas se
amontonan en grande redondel y caen precipitadas; no es el granizo mds espeso en la
region del aire, ni de la encina vareada llueven tan abundantes las bellotas. Los reyes
mismos, en medio de los escuadrones y distinguibles por sus alas, ostentan un valor
sin limites dentro de un reducido pecho, empefiados en no ceder hasta el momento en
que el duro vencedor obligd al uno o al otro de los dos bandos a volver las espaldas
en la fuga. Esta agitacion de los espiritus y estos combates tan crueles los apacigua y
reduce a calma un poco de polvo arrojado al aire» (Virgilio, 1990, Gedrgicas, 70-
85). Las abejas, «raza inmortal», dice Virgilio, resaltando la relacion entre una cierta
intuicion del Espiritu de la colmena y la necesidad de la continuacion de la especie
humana; aspectos ya presentes en Platon y en Aristoteles, sobre todo, cuando piensan
en el lugar de la mujer en la economia de la ciudad. La comparacion colmena y
ciudad es explicita: «Ahora, adelante, voy a referir el instinto que del mismo Jupiter
recibieron las abejas en recompensa de que, siguiendo el sonido melodioso de los
curetes y el ruido crepidante de sus bronces, alimentaron al rey del cielo en la cueva
de Dicté. Solo las abejas tiene en comun los hijos y en su ciudad indivisas las
viviendas y pasan la vida sujetas a grandes leyes y ellas reconocen una patria y
Penates inmutables y, teniendo presente el invierno venidero, se ejercitan trabajando
en el verano y lo que allegaron lo ponen en reserva para todas» (Virgilio, 1990,
Georgicas, TV 150-155). Varron se expresa en parecidos términos cuando establece
comparaciones entre las abejas, los hombres, las casas, las ciudades y las colmenas:
«Les abelles no sén solitaries de natural com les aguiles, ans sén com els homes”
(Varrd, 1928, IIT XVI), e incluso compara jerarquias: «Elles son com les ciutats dels
homes, car hi ha rei i comandament i solidaritat» (Varr6, 1928, III XVI).

Volviendo a Virgilio, viene a continuacién un largo parrafo donde nos habla de
la divisién del trabajo de las abejas, otra de sus virtudes «humanas», y
manteniéndose en la tradicion que nos viene desde Hesiodo, pone como reverso de la
diligencia de las abejas la conducta de los zanganos, asimilados a los hombres
perezosos, otro topico que también sostiene Varrén. Pero, hay en Virgilio, un paso
hacia la personalizacién de la virtud de las abejas en términos expresamente morales:



«Te maravillaras en gran manera de que a las abejas les haya agradado esta
costumbre: que no se entregan al acoplamiento, ni perezosamente rinden sus cuerpos
en honor de Venus, ni dan a luz sus crias con dolores, sino que ellas recogen con su
trompa a los recién nacidos de las hojas y de las hierbas suaves; Ellas mismas
sustituyen a su rey y a sus pequefios ciudadanos y forman de nuevo la corte y los
palacios de cera» (Virgilio, 1990, Georgicas, 195-200).

También Plinio el Viejo (s. I d. C.) realza la condicién de Republica de las
colmenas (2003, XI 5), destacando en ella el orden que impone ese régimen, asi
como la lealtad a la figura del rey, que al modo militar, pero no tan épico como en
Virgilio, sigue manteniendo la presencia de un rey, tutor, guia, sostén..., en lugar de
una reina-madre procreadora, la dadora de vida. Gran parte del libro IX (5 al 21) esta

dedicado al mundo de las abejas.

Entre los autores posteriores, el mas divulgado fue Paladio (s. IV o V d. C.),
quiza por el sentido practico y por el formato de su texto, ya que establece relacién
entre las necesidades y obligaciones de la vida del campo y sus correspondientes
meses. Su texto constituydé el primer calendario agricola de Occidente. En ellos
encontramos las mismas ideas anteriores, asi se habla del rey de las abejas y, aunque
reduce las retorica de Columela, mantiene la idea de los enjambrazones como disputa
de reyes: «Si se cuelgan apinadas en forma de una ubre alargada, se comprueba que
hay un unica reina para todas, o que se mantiene la paz debido a una reconciliacién
general. En cambio, si el enjambre cuando esta colgado semeja dos o mas ubres, es
muestra de que estan en discordia y de que hay tantas reinas como ubres se vean»
(Paladio, 1990, VII). Alli, donde el traductor ponga reina, en realidad Paladio esta
hablando de rey. Pero, es en Claudio Eliano (s.III d.C.) donde las abejas y el rey son
representados en posesion de las maximas cualidades humanas: «Valerosas e
intrépidas», con «sabiduria previsora», con «conocimientos de geometriay,
«aborrecen el lujo y la molicie», y, respecto del rey, dice: «Bastale procurarse de
estos menesteres y legislar sobre lo que he dicho, a la manera de los grandes
gobernantes a los que los filésofos suelen considerar individuos dotados de
cualidades civicas y regias» (1984, V 11). Hay una referencia explicativa a pie de
pagina del traductor: «Es natural que, en un régimen social en donde el que manda es
el vardn, en la sociedad de las abejas el jefe sea un rey (basileis) y no una reina
(basilissa)» (1984, p. 107). Esta asimilacion también la aplica a ciertas ostras, en
ambos casos, asume que el jefe ejerce al modo del pastor de ganado (1984, XV 8).
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5.- Pero, en la sombra del hombre hay un lobo.

Plauto en Cdsina utiliza un proverbio de uso comun que dice: «Por un lado los
lobos, por otro los perros» (2005a, Casina, 970), esta frase encierra un gran cantidad
de informacién si la miramos de manera sinéptica, pues arrastra consigo toda la
tradicion y cultura. En la cultura griega hay unos cuantos proverbios que también
hacian referencia a los lobos; hay uno que dice: «De caza de lobo» (Proverbios
griegos, quinta serie, 78). Este sugiere la imposibilidad de conseguir el objetivo
buscado, pero, el primero es més preciso al indicar que se esta en presencia de un
problema de dificil solucion, cualquier opcion resultara nefasta. El mas preciso,
empero, es el refran: «Tengo agarrado al lobo por las orejas» (Terencio, 2001,
Formion, 506), Aristénet precisa con toda claridad el significado: «No puc retenir-lo
gaire temps ni deixar-lo anar sense posar-me en perill» (2009, II 4)%. Pero, en todos
los casos, refranes y proverbios rezuman peligros y problemas, y es que los lobos son
percibidos como una dificultad, una percepcion que viene, obviamente, del mundo
rural y que se mantiene en el contexto de la ciudad. Horacio lo reutiliza para indicar
la misma situacién de encrucijada vital: «Estamos cogidos entre el lobo y el perro»
(2000, Satiras, 11 2,60-65). Algo parecido sugiere Menandro cuando utiliza un
proverbio que indica que el lobo se fue con la boca vacia, dando a entender que ha
venido de caza y no pudo robar su presa por ir con la boca abierta, es decir, por no
morder y por su candidez; se trata de una actitud que traslada a las posibles
conductas humanas, en este caso se refiere a castigar a otro”. Pero, por encima de
otras significaciones, lo que simboliza el lobo es la fiereza, la vida salvaje, nocturna
y solitaria de un animal de temer’ . Licurgo uno de los més conocidos reyes de
Esparta tiene al lobo formando parte de su nombre (Kerény, 1998, p. 129) y el
emblema de Argos era un lobo (Her6doto, 1981, nota al pie de pag. n® 377), por esto,

al dios Marte se le representaba con un lobo.

Al lobo hay que imaginarlo recortandose sobre la tenue luz de la noche y, a
medida que avanza el atardecer, parece que su figura se acrecienta en la conciencia
de los hombres. Esta inmerso en la oscuridad de la noche, fugazmente se le puede
ver, pero se dispersa por el imaginario colectivo, estd por todas partes, multiplicado,
ilocalizable, pero presente; sale de la noche, nace de ella y en ella se oculta. Sus ojos
son amenazas de fuego, aterrorizan a las ovejas, pero también infunde temor en los

pastores, se les encara desde la distancia, los desafia a una disputa permanente. Mdis

% Polibio también lo expresa en un contexto militar (Polibio, 1983, XXX 20).

7% «El lobo con la boca abierta se larga con ella vacia» (Menandro, 1986, EI Escudo, 370).

7! «Confirma el proverbio de que hay un fuego que quema mas que otro fuego y un lobo que es maés
salvaje que otros lobos y un halcén mas rapido en el vuelo que otro halcény (Pausanias, 1994b, VII
12, 2). Se confirma aqui que el lobo es referencial para pensar la vida salvaje y contrapuesta a la vida
civilizada.
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que el zorro provoca un estado de alerta ante las sombras, unas sombras que
amenazan y mantienen una situacion de constante emboscada. Todo espiritu humano
percibe este temor, un temor que lo requiere, que le exige prepararse para dar vida a
las fuerzas naturales que brotan para luchar entre si. Un temor que juega a
metamorfosearse en la conciencia humana, que es metamorfosis del propio proceso
de hacerse humanos. Un temor real que pasa a formar parte del imaginario cultural:
«El cuchillo carnivoro es mucho mas inquietante que una mesa hambrienta, puesto
que, en el imaginario griego, evoca la mandibula del lobo, ese feroz depredador que
ronda entre los festines y banquetes, y que nunca consigue convertirse en un
comensal honrado, cualquiera que sea su habilidad para cortar partes iguales»
(Detienne, 2001, p. 201). Es el cuchillo de Apolo, el dios que pide sangre para la
efectividad de los sacrificios. Hay que recordar que uno de los epitetos de Apolo era
Lykeios (Lycos = lobo), dios protector de los lobos, dios pastoril. Por eso, Herédoto
cuenta que los dioses habian enviado lobos para atacar un rebafio encerrado en una
cueva como parte de un ritual de los habitantes de Apolonia, pueblo en el cual la
clase dominante cumplia rituales cuidando los rebaiios sagrados. El relato hace
intervenir la relacion entre la ceguera y la capacidad adivinatoria, la fecundidad de la
tierra, las mujeres y los animales; como si de un mismo efecto de castigo o desgracia
se tratase (Herddoto, 1989, IX 93).

Por otro lado, el lobo esta presente en la mayoria de lenguas de la cultura
europea, dando cuenta de su permanente convivencia/confrontacion con las
comunidades humanas: «Concretamente, el lobo debia ser admirado por su fiereza,
su ordenada jerarquia social, su disciplina de manada. Y el nombre de lobo lo
utilizaron con frecuencia como antropénimo. (...). Pero en un pueblo ganadero como
era el indoeuropeo, la imagen del lobo también debi6 estar asociada al robo y a los
destrozos que provoca en las manadas. Y su forma de actuar silenciosa y nocturna

hizo que se lo asimilara a algo misterioso y perverso» (Villar, 1996, p. 47).

Apolo, aparece en innumerables veces asociado al lobo, y se dice de su madre,
Leto, que se comporta como una loba: «Leto camina por la noche; se dice que
incluso ha tomado su forma» (Detienne, 2001, p. 19). Apolo, el dios que pide sangre,
esta pidiendo que el ligamen entre los dioses y los hombres y la madre tierra se
mantenga en el eterno retorno de la regeneracion; la sangre entra en la tierra para que
el ciclo de la fertilidad no se interrumpa. De todas maneras, parece que el sacrificio a
los dioses de arriba no permitia que la victima tocase el suelo, si en cambio cuando
iba a los antepasados o dioses subterraneos. Sea como sea, hombres y animales
nunca rompen su estrecha relacion de convivencia/confrontacion, de coincidencias

simbodlicas y de continuas comparaciones entre ambos géneros de vida; por eso,
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resulta dificil distinguir un sacrificio con aires festivos de uno eminentemente
religioso’”. Ambas cosas parecen indisociables, pues cuando se ofrecia un sacrificio

en Delfos la carne siempre era repartida.

By los

Dentro de este mismo orden de cosas se cuenta que los arios
indoeuropeos, como manadas de lobos descendian sobre la Vieja Europa para
conquistar, para imponer su espiritu guerrero. Esta imagen tiene antecedentes
ancestrales como certifica Eliade: «Las iniciaciones militares de los indoeuropeos
implicaban una transformacion ritual en lobo: el guerrero ejemplar se apropiaba el
comportamiento del animal de presa» (1999, I, pp. 63-64). El lobo, no obstante, es
una especie de negacion de la ética guerrera del hoplita, pues se mueve en la
oscuridad y no busca el cuerpo a cuerpo (Lissarrague, Dolon el lobo, pp. 239-242, en
Bonnefoy (dir.), 1996). Ambas cosas son verdad, la idea del ataque sorpresivo es
asociado a la conducta del lobo y, a la vez, la del guardidn al perro (E! jefe de la
caballeria, 4 17-20, en Jenofonte, 1984). Asi, ese gran temor, toma la forma de
hordas armadas que se lanzan sobre los pueblos para dominarlos. Pueblos
convertidos en depredadores, cazadores que como lobos aparecen desde el horizonte
sin declarar la guerra, como si el enfrentamiento estuviese predeterminado desde
siempre, como si lo natural fuese dominar o ser dominado. Pueblos convertidos en
presas que acaban maltrechos como una manada de ovejas diezmadas por el ataque
de los lobos. El pensamiento guerrero, el pensamiento masculino, se lanza contra la
Vieja Europa para someter a los pueblos que se sostenian en un pensamiento
femenino’". Estos, asentados sobre un modo de vida agricola, sabian del peligro del
lobo, que lo mismo que los zorros, asediaban a sus animales domésticos, a sus
cabras, a sus ovejas... Presa y cazador formaban parte de la vida, la gran diosa madre
incluia de forma natural ese peligro, sugiriendo que mundo animal y mundo humano
dependen de esa tension entre manifestaciones dispares, pero brotadas de la misma

pluralidad contradictoria, hija de la misma madre tierra. La armonia y la discordia,

™ (Resulta extremadamente dificil distinguir entre el festin del sacrificio y un banquete corriente en la
antigiiedad. Conociendo las circunstancias de la época histérica, hay que suponer que todo animal de
matanza se consideraba y se trataba como victima sacrificial» (Kerény, 1999, p. 97).

7 Malthus dice que, por problemas de desequilibrio entre produccion y poblacion, se desplazan como
«lobos hambrientos» (Malthus, 1984, p.71-72).

" «Segun Gimbutas, las tribus kurganes que penetraron en el area de la vieja Europa en tres oleadas
de infiltracién (4300-4200 a.C., 3400-3200 a.C., 3000-2800 a. C.) cambiaron el curso de la prehistoria
europea, al imponer una cultura que era estratificada, pastoril, némada y orientada a la guerra» sobre
una cultura que era agricola y sedentaria, igualitaria y pacifica». Su sistema social estaba jerarquizado
y dirigido por los mas poderosos varones, y su sacerdocio era masculino. Practicaban sacrificios
humanos y animales, eligiendo para ello particularmente el caballo, e inmolando vivos a las viudas e
hijos de sus jefes muertos junto con ellos» (Baring y Cashford, 1991, pp.105-106). San Agustin
comenta, siguiendo a Varrén, ciertos rituales agricolas del pueblo galo en los cuales se incluye la
castraciéon masculina (2007, VII 24); en este caso, la fecundidad de la Tierra se relaciona con la
fecundidad masculina, pero lo habitual es la relacién entre la mujer y la Tierra. Ambos casos, empero,
son restos de antiguas creencias.

68



hijas de su fecundidad multiple, se mezclan en la inocencia de una realidad mitica
que contiene a la conciencia humana, que la hace jugar con la tension entre lo
humano y lo animal; entonces, al interior y al exterior de la conciencia humana, se
van dando manifestaciones de una pluralidad inagotable y eternamente ciclica. La
vida y la muerte atadas al fluir del todo maravilloso, pero también pavoroso, de una
fecundidad generosa que incluye la muerte y el dolor, el florecer y el perecer, pero
miticamente vivenciada, miticamente descargada de sus angustias. Esas huestes
lobuznas, huestes guerreras, acaban expandiendo el espiritu bélico y dominando a las
huestes humanas, al modo de guias de rebafios, como pastores con alma de lobos; asi
la madre tierra acaba dominada por ese espiritu viril, esa mirada de lobo
conquistador...: «El movimiento de la conciencia en el Neolitico es de diferenciacion
y de proliferacion, méas no hay pérdida del sentido original de unidad, que se estudia
ahora de manera explicita a través del mito de la diosa» (Baring y Cashford, 1991, p.
69).

De esta manera, la figura del lobo se convierte en la imagen del peligro, de todo
tipo de peligros, de manera que aparece en los textos politicos, filos6ficos, y hasta en
la novela y la fiabula; anunciando asi, el lugar del lobo en las obras de los siglos
venideros. De aqui sale la idea de los lobos que acechan en los caminos: «Los
vecinos nos defendieron de que no camindsemos de noche, ni aun tampoco de
mafiana antes del dia, porque habia por alli infinitos lobos muy grandes y de terribles
cuerpos, feroces y muy bravos, que estaban acostumbrados a destruir y maltratar toda
aquella tierra y que salteaban en los caminos a manera de ladrones, matando a los
que pasaban; y aun con el hambre eran tan rabiosos, que combatian y entraban en los
lugares que por alli habia, de manera que el dafio y destruccién que habian hecho en
los ganados ya lo comenzaban a hacer en los hombres; finalmente, nos dijeron que
por aquel camino por donde habiamos de pasar habia muchos cuerpos de hombres
medio comidos, blanqueando los huesos y roidos, sin ninguna carne» (Apuleyo,
2000, VIII II).

El pastor, entonces, se rodea de perros, busca un complice similar al enemigo a
confrontar. Le pide que sea como el lobo, pero domesticado, le pide su fiereza, pero
racionalizada, que reconozca al enemigo, que sea fiel, obediente y que ofrezca su
vida por la supervivencia del ganado. Y el perro cumple, ladra a la oscuridad
alertando del peligro, delata la sefial del que acecha, va contra el jabali, se lanza
contra sus colmillos una y otra vez; pero, el jabali, animal que asume muchas veces
la representacion del hombre en la literatura clasica, no es un cazador que amenaza,
sino una presa a asediar, poderoso como el hombre viril, como el hoplita, pero una
presa, no un cazador. Ante éste el perro hace de lobo para el amo, es aqui arma de
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ataque, en cambio, ante los lobos es arma de defensa, pues éste no es presa asediada,

sino depredadora amenaza. Pero, el lobo es lobo y el perro, perro””.

Los griegos se lanzaron a la especulacidn en torno a qué es el hombre, qué eran
ellos en tanto que hombres, y descubrieron, ademads, su sombra, lo animalesco, el
lobo. Y, aunque la mayoria de los autores dio con esta sombra de lo humano, no
todos quisieron admitir que lo animal convivia con lo humano, que formaba parte del
hombre; muchos quisieron ver en esa sombra, los vicios, las pasiones, las fuerzas
impropias de los hombres racionales. Una manera de mantener la creencia en la
inexistencia de esa sombra fue crear utopias, crear imagenes ideales de la vida
comunitaria y de los hombres, crear el universo de dios y/o dioses que apoyasen esas
opciones; pero, lo cierto es que esa sombra reaparecia constantemente en todo tipo de
discursos, es decir, que se barruntaba por todas partes la sombra del lobo en la
sombra de los hombres, por eso dijo Plauto: «Cuando no se le conoce, el hombre es
un lobo, no un hombre, para el hombre» (2005a, La comedia de los asnos, 490). Los
griegos salieron a la busqueda de lo humano y no s6lo eso encontraron, sino también
ovejas, abejas, perros, pastores y, por supuesto, lobos, e incluso hombres
metamorfoseados en lobos: «Luego, volviéndome hacia mi compatfiero, veo que se
habia desnudado y habia dejado toda su ropa al borde de la calzada. S6lo me quedaba
un leve aliento en la punta de la nariz; permaneci inmo6vil como un muerto. En esto,
¢l formo un circulo de orina alrededor de su ropa y al instante se convirtio en lobo.
No os credis que os gasto una broma. (...). Pero, volviendo a mi relato, cuando se
hubo transformado en lobo, comenzé a aullar y desparecid en el bosque» (Petronio,
2008, 2a, 62). Era luna llena, por esto, al amanecer el hombre-lobo habia vuelto a ser
otra vez hombre’®. En Boyero nos explica Eratéstenes que Licadn sacrificé a su hijo
a Zeus y fue castigado por éste mediante su metamorfosis en lobo (2007, El Boyero).
También, Ovidio, en Metamorfosis, texto que concentra todas las referencias
conocidas en la época acerca de las transformaciones, nos relata el caso del cruel
Licadén (su nombre hace ya referencia al lobo) que, castigado por Jupiter, fue
transformado en lobo; en realidad, esta transformacién forma parte de un castigo a
todos los hombres en forma de diluvio (1996, I 220-240).

El hombre-lobo era admitido como una depravacion de lo humano, como una

perversion de la naturaleza: «Porque ellos no tiene facultad de elegir ni de razonar,

3 «Un pastor que encontré unos lobeznos los crié con mucho cuidado, en la idea de que cuando
fueran mayores no solo guardarian sus ovejas, sino que incluso robarian las de otros y se las traerian a
él. Pero tan pronto como crecieron, en la primera ocasién en que se encontraron seguros, aniquilaron
al rebafio» (Esopo, 1993, Fabulas, 209).

7% Herédoto relata el caso de unos hechiceros y sus acélitos que en rituales anuales de los neuros,
vestidos con pieles y mascaras de lobos, se convierten en lobos y al cabo de pocos dias recobran su
forma humana (1986, IV 104). Pausanias, aunque dice no creérselo, nos cuenta el caso de un puigil que
fue transformado en lobo y después de 10 afios recuperd su forma humana (1994a, VI 8, 2).
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sino que son extravios de la naturaleza, como los hombres-lobo. La brutalidad no es
tan mala como el vicio, aunque es mas temible, pues no hay corrupciéon de la parte
mejor, como en el hombre, ya que no la poseen» (Aristoteles, 1988, 1150a 1-5). Los
lobos, animales consagrados a Marte’’, también para los ejércitos representaban un
presagio de peligro, ver aparecer uno en los campamentos, y ademas, acompariado de
la presencia de un enjambre de abejas, venia a indicar la presencia de un gran
numero de enemigos; en ambos casos, se imponia la necesidad de sacrificios
expiatorios (Tito Livio, 1993, XXI 46). Lo anterior sefiala una amenaza del mismo
modo que los lobos para las ovejas. Fue Plutarco que, sirviéndose del texto Grilo,
utilizé el epiteto «espiritu de lobo» (2002, Los animales son racionales, 4D) para
referirse al valor guerrero; comparacion que destaca el valor auténtico de los
animales, valor que en los hombres aparece mediado por toda clase de argucias. En
términos politicos, la figura del lobo, omnipresente en sus textos, se refiere a la
perversion del ciudadano, es la figura del sicofanta o del que es mala influencia para
los demés’®; y, por el contrario, cada vez que hacia referencia a la vida social
correcta, en cualquiera de sus ambitos, se recurria al simil de las abejas. Pero, lo
politico no puede pensarse desvinculado de lo religioso ni de lo agricola, basta
observar las Lupercalia-"g, fiesta arcadia incorporada por los romanos, en la cual
jovenes desnudos van golpeando con un latigo de piel de cabra. Dice Ovidio que se
trata de una fiesta antigua. Con toda probabilidad, estaba asociada a la fertilidad de la
tierra, de las mujeres y de los animales, ya que de la mujer golpeada por el 1atigo se
esperaba su segura fecundidad. Todo esto, ademas, los romanos lo asociaban a la
loba que amamant6 a los gemelos fundadores de Roma (Ovidio, 1988, II 285-305).
De alguna manera, las Lupercalia parecen integrar el peligro y su origen ancestral y,
al representar al lobo dentro de un ritual de la ciudad, lo politico acaba por dominar

lo salvaje.

Claramente, la figura del lobo, aunque muchas veces asociada a la del zangano,
se asocia a una preocupacion social por la perversion de los hombres: «Si, soy un
lendn, lo reconozco, la perdiciéon comun de los jévenes, un perjuro, una plaga. Sin
embargo, a ti yo no te he hecho ninguna ofensa» (Terencio, 2001, Los Adelfos, 11 1),
esto nos dice Terencio, haciendo referencia al incivilizado que pervierte a los demas.
Pero, no solamente a quién pervierte a sus conciudadanos, sino también al que le

infunde temor por tener un comportamiento que rompe los limites de lo civilizado y

" Horacio llama a los soldados lobos marciales, sefialando su condicién de sanguinarios, igual que el
dios Marte (Horacio, 2007, 1 17, 5-10).

7 Platén utilizé muchas veces este calificativo con similares intenciones.

” Varrén nos dice que el mes de febrero, mes de celebracién de las Lupercalia, significaba
purificacién para los sabinos y, también, para los romanos. Los lupercos desnudos purificaban a la
multitud (Varrén, 1990, VI, III 13).
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las fronteras de la cordura humana. Ambas cosas se conjugan en la conducta de las
seguidoras de Dioniso, Euripides nos lo ensefia en sus Bacantes: «Otras llevaban en
sus brazos un cervatillo o lobeznos salvajes, y les daban su blanca leche todas
aquellas que de un reciente parto tenian ain el pecho rebosante y habian abandonado
a sus recién nacidos» (Euripides, 1985, Bacantes, 699-672). Son mujeres con un
comportamiento similar a las fieras que descuartizan a sus presas: «Dioniso esta
rodeado de mujeres frenéticas. Y estas mujeres son llamadas nodrizas: alimentan y
cuidan a recién nacidos y amamantan con sus pechos a las crias salvajes del bosque.
Pero también los persiguen, los descuartizan y se comen su carne» (Otto, 1997, p.
95). Y, es justamente a esas mujeres que con mayor celo guardan su papel social y
moral, a las que transforma en una especie de lobas, haciendo brutal lo salvaje que
anida en la condicién humana. Su conducta las asocia a la imagen del loco peligroso
que era apedreado, una locura con signos mas cercanos a lo animal que a lo
civilizado®®; un loco que también estaba asociado al lobo en los usos del lenguaje:
«Es dificil decidirse sobre esta cuestion, pero se puede ver una cierta continuidad
entre el lenguaje referente a la locura empleada por Homero y el empleado por la
tragedia. Mania y lussa, y sus analogos, en Homero denotan principalmente el furor
frenético de la batalla y de sus guerreros. En la tragedia son los términos principales
para designar la locura. Personificaciones de /ussa y mania aparecen pintadas en
vasos. Lussa probablemente esté relacionado con luk, lobo, y por ello podria
connotar en Homero la ferocidad de un animal salvaje» (Simoén, 1984, p.77-78).
Filéstrato, en el contexto de la guerra de Troya, en su Heroico, nos explica los
estragos provocados por unos lobos entre los porteadores y los animales de carga y
ganado de consumo; este acontecimiento fue interpretado como sefial de la pronta
declaracion de una epidemia entre la tropa y en el territorio. Las precauciones para
enfrentar esta eventualidad fueron hacer sacrificios al dios Apolo Liceo y Protector,
en ningun caso salir a cazar los lobos, pues es competencia de Apolo el cazarlos; lo
que los hombres deben hacer es interpretar las sefiales como un oraculo y cuidar su
alimentacion, sin carne, y ademds, realizar ejercicios fisicos (Fil6strato, 1996,
Heroico, 33). Aqui, el temor al lobo se interpreta como una sefial previa a la
declaraciéon de una peste. Podriamos decir que un mal augurio es psicolégicamente

transformado en enfermedad. Y cabe decir que desde la nifiez el lobo entra en la

¥ «;Cual fue, en la medida en que podemos reconstruirlo, el estereotipo griego del loco? En primer
lugar existen signos fisicos: delirar, errar perdido o correr furiosamente, tener los ojos redondos,
sudar, babear, echar espuma por la boca. Se hace mas énfasis en las alucinaciones visuales que en las
auditivas; las imagenes aterradoras ocasionan la locura o la acompafian. Ademas los locos se
comportan de forma contraria a las buenas costumbres griegas; asi, por ejemplo, perjudican a los
amigos y compaifieros, y, en cambio, colaboran y ayudan a sus enemigos. El apedreamiento era un
método estereotipado de la cultura griega para tratar al loco peligroso» (Simén, 1984, p. 182).
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conciencia infantil como el simbolo de todos los temores®'. En Epicteto encontramos
una idea en sentido contrario, la de que ni siquiera los lobos abandonan sus crias
como lo hace el hombre al exponer a sus nifios (2007, XXIII). La cuestion es, en
definitiva, que manteniéndonos dentro de la diferencia entre dioses y hombres y
animales, los mejores de entre los humanos se aproximan a los dioses, en cambio, los
peores degeneran en animales depredadores; lobos, por ejemplo®?, pero, con
Epicteto, podemos constatar que habia también una imagen positiva del lobo.

81 Aviano, nos explica una fabula en la cual una campesina amenaza a un nifio que llora diciéndole
ue lo entregara al lobo feroz para que se lo coma (Aviano, 2005, Fabulas, 1).

B «Por este parentesco, los que nos ladeamos semejantes a lobos nos hacemos, infieles, traidores y

dafiosos; otros como leones, salvajes, bestiales e insociables; mas la mayoria de nosotros raposas o

como lo peor que haya entre los animales» (Epicteto, 2007, III). Ecos, pues, de la fisiognomia.
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6.- El lobo se transforma en hereje. La disputa entre paganismo y

cristianismo.

San Agustin viene a representar el final de la cultura clésica y un comienzo, ya
bastante estable, del predominio del Cristianismo. Se trata de poner un nuevo
referente exclusivo y excluyente como medio y finalidad de toda la cultura. El
mundo, desde ahora, se gobierna por una providencia divina que posee una
trayectoria histérica; con un inicio en el Génesis y un final en la idea de un
Apocalipsis, y que incluye el juicio sobre los hombres y sus acciones. No se debe
hablar de la simple sustitucion de una hegemonia por otra, sino de que en san
Agustin se manifiesta el «final» de una disputa entre la cultura grecorromana y el
nuevo mensaje cristiano. Por lo tanto, en realidad, se cerraria un conflicto abierto, es
decir, publico, entre dos cosmovisiones que, aunque mantienen algunos rasgos
similares (por ejemplo la idea de inmortalidad del alma en algunos autores griegos y
latinos), se confrontan de manera directa; pues la tradicién cristiana, con cada vez
mayor numero de partidarios, persigue reemplazar la tradicion romana y su
hegemonia politica por una nueva forma de conduccién de toda la cultura, esto es,
busca subordinar toda la tradicion a una nueva teologia que habra de gobernar todos
los aspectos de la vida social. Es, en el fondo, una lucha por sobrevivir, pero, por
encima de esto, por dominar todos los ambitos de la realidad, por eso, los cristianos
acabaran persiguiendo a los paganos tal y como fueron ellos perseguidos en distintos
periodos del Imperio. De manera mas lateral, aunque no menos importante, es el
enfrentamiento de los cristianos con otras sectas que también buscaban la
permanencia de su régimen de vida y sus creencias, y, no solo con éstas, también con

los judios y los gnédsticos.

Entre el siglo I y el siglo IV hay una serie de autores que se lanzan al espacio
publico de la disputa teoldgica; todo esto en medio de una persecucion sobre los
cristianos o, a la inversa, cuando emperadores cristianos asumen el control politico
del Imperio. Hasta que desaparece en occidente la hegemonia romana, paganos y
cristianos mantienen su particular lucha ideolégica y de poder.

Al interior de ese periodo de disputa (siglo I a IV) encontramos una relectura o
reinterpretacion del significado fundamental de la condiciéon humana, de forma que
reaparecen los mismos temas que ya estaban en la cultura clasica cuando ésta se

preguntaba qué es el hombre.

Noétese que en el paralelismo con el modelo griego los hombres vuelven a ser
considerados una figura intermedia entre Dios y los animales. Aparecen entre éstos y
Dios, los angeles y los démones, éstos ultimos ya estaban en los griegos. Ambos

74



discursos coinciden en marcar las diferencias entre el hombre y el animal; y no puede
ser de otra manera, pues la mayoria de autores cristianos son el resultado de la
instruccion clasica. Coincidiendo con Platon y otros autores griegos, Origenes, viene
a representar un buen referente para sefialar la postura de los cristianos respecto a
este tema. Para éste, los animales se mueven por instintos e impulsos, por tanto, por
una motivacion irracional, y en esto estaria la diferencia fundamental con los
hombres, ya que éstos actiian sujetos a una racionalidad que los vincula a lo divino,
tal cual lo veian los griegos. Origenes clasifica hombres y animales segin la
categoria de racional o irracional, asi nos dice: «Efectivamente, por muy grandes que
sean sus cuerpos no seria otro principio que sino (digamoslo asi) el de la
irracionalidad; en los racionales, empero, seria la razén que es comun al hombre con
los seres celestes y divinos y acaso con el mismo Dios supremo, a cuya imagen se
dice haber sido creado (Gen 1,26s), pues la imagen de Dios supremo es el Logos o
razon (Col 1,15; 2 Cor. 4,4)» (2001, Cuarto 85). En correspondencia con todo esto,
se redefine la diferenciacion entre animales, hombres y el Dios cristiano vy,
simultaneamente, se plantea una nueva humanitas: «Asi pues, la razén de ser del
hombre estd clara, si se tiene sentido comin: es la «humanitasy. Y ;qué es la
«humanitas» sino la justicia?; y ;qué es la justicia sino la piedad? Y la piedad no es

otra cosa que el reconocimiento de Dios padre» (Lactancio, 1990a, III 9,19).

De igual manera, encontramos en el transcurso de esa disputa la presencia de
los dos similes que nos parecen destacados, por un lado, la idea de las ovejas
asociadas al lobo, y, por otro, el de las abejas. El primero se enmarca en el contexto
de un mundo de pastores que viene de la tradicion biblica y que estd en el
fundamento de todo el arranque de la presentacion cristiana; esto guarda
correspondencia con la idea de que la ciudad aparece como una isla rodeada de un
mundo rural imprescindible para la supervivencia de aquella. Es aqui donde la figura
del pastor es hegemonica, pues éste es visto como guia de unos creyentes
autodenominados ovejas de Dios, son su rebafio; es mds, la palabra obispo tiene este
significado, pastor, y por extension, pastor de hombres, de criaturas dependientes,
necesitadas de un guia. Asi, uno de los textos posteriores al nuevo testamento, que es
el primero que retne las condiciones para ser admitido como libro, lleva por nombre
El Pastor, en él encontramos, a modo de alegoria, la presencia de un pastor guia que
acompafia a un liberto en su proceso de conversion al cristianismo. Hermas (el
converso autor del texto) dice del pastor que entra en la casa del liberto: «Con arreos
de pastor, cubierto de una blanca piel, su zurrén a la espalda y un cayado en la mano.
(...). He sido enviado por el angel santisimo para habitar contigo todo el resto de los
dias de tu vida» (Hermas, El Pastor, Rev. 2, en Padres apostolicos y Apologistas
griegos, 2002). Alli vemos las opciones que puede tomar la figura del pastor, pues ¢l
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ejerce de buen guia, salvador y curador de almas; ademds, muestra al postulante a
converso otras dos opciones de pastores de hombres, el que pervierte y el que
castiga. Todo esta predeterminado por la intencién de enderezar las almas para que,
purificadas, puedan formar parte de la Iglesia de Cristo. Subyace en esta aceptacion
en la Iglesia la posterior admision en la ciudad celestial que sefiala el Apocalipsis.
Esta idea quedara plenamente elaborada en La ciudad de Dios de san Agustin, pero
esta, antes, en el texto de Origenes, como queda evidente: «Los cristianos, empero,
poseen la verdad, capaz de levantar y elevar el alma y mente del hombre y
persuadirle que busque una ciudadania, no en lugar alguno de la tierra, a semejanza
de los judios, sino en los cielos (Phil 3,20). Y ello se ve patente en quienes son
capaces de penetrar los pensamientos encerrados en la ley y en los profetas y de
exponérselos a otros» (2001, Segundo 5). En la intenciéon de Origenes hay dos
aspectos centrales, por una parte, sefialar que el Dios cristiano es unico y fundamento
de todo lo que existe y, por otro, el hombre aparece como centro de la creacién; en
esto ultimo estd refutando a Homero, Lucrecio y Celso, para quienes el hombre
parece brotar junto a otras formas de vida, al modo de una physis fecunda. Origenes,

de esta manera, hace al hombre responsable de optar por su salvacion.

Sabemos que el lugar de la abeja en la tradicion biblica es secundario respecto a
la idea del pastor de ovejas; sin embargo, se pueden encontrar multiples referencias a
la miel, tanto como alimento disponible de manera natural (silvestre, dicen ellos, al
sefialar que sdlo hay que buscar los panales entre las rocas e incluso en esqueletos de
animales), como para las libaciones. Pero, no usan las abejas como representacion de
los hombres en los términos que encontramos en los clasicos, esto es, para
representaciones humanas, excepto, cuando del mismo modo que Homero y Virgilio,
hablan de los hombres en combate como si de enjambres de abejas se tratase®. Por lo
general, la miel remite a la dulzura para el paladar humano, y de ahi, sin la
especulaciéon que alcanza en los griegos, se pasa a advertir del peligro de los labios
melosos (de hombres o de mujeres) que pueden engafiar o convertirse en veneno; de
igual manera, la sabiduria se asimila a la dulzura de la miel: «Come miel, hijo mio,
porque es buena; el panal de miel es dulce al paladar. Asi sera la sabiduria para tu
alma; si la encuentras, tendras futuro/ y tu esperanza no sera defraudada» (Biblia,
1999, Prov. 24).

Ademas, y sobre todo, cabe recordar que la tierra prometida recibe el apelativo
de «tierra que mana leche y miel», esta frase que aparece innumerables veces en la
Biblia, es reiterada tres veces en Exodo (Biblia, 1999, Ex. 3,17-18; 13, 5-6: 33, 3-4).

% «Los amorreos, habitantes de esa montaiia, salieron a vuestro encuentro, os persiguieron como lo
hubieran hecho las abejas, y os derrotaron desde Seir hasta Jorma» (Biblia, 1999, Deut. 1. 44-45).
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Bernabé, en su carta dirigida a los creyentes, se propone explicarles el significado de
esta frase biblica. Alli, ademas, trata de situar al converso en un nuevo contexto
ideal, en un mundo de carécter celestial, y junto a esto, aparece la idea de que el
converso vuelve a la categoria de nifio, también Dios toma algo de la forma materna
que tenia la tierra para los griegos, tierra fecunda y protectora; pero Bernabé esta
pensando en términos de un padre protector; asi, nos dice en su carta VI: «Pues ;qué
quiere decir la leche y la miel? Es que el nifio se cria primero con miel y luego con
leche; consiguientemente, de esta manera también nosotros, criados con la fe en la
promesa y con la palabra divina, viviremos sefioreando la tierra» (Bernabé, VI 8-17,
en Padres apostolicos y apologistas griegos, 2002). Al parecer, a los nifios se les
daba miel con fines purificadores y curativos, ademéas de formar parte de la
alimentacion; y, al hablar de la leche, al pueblo se le asocia con la infancia o con el
cordero que necesita ser amamantado. Por un lado, la miel estd en relacién a lo
divino: «En hebreo, abeja se dice dbure, de la raiz dbr, que significa palabra y de
donde proviene el bonito nombre de Deborah, y que indica muy bien la mision de
este insecto dorado: revelar el Verbo, la Palabra (divina), la Verdad» (Toussaint-
Samat, 1987, p. 38). Y, por otro, la alusién a la leche, apunta a la intencion de
gobernar el ganado de Dios, mediante una nueva crianza. Con esto tltimo, no sélo se
anula la férmula filoséfica de la busqueda de lo humano, segin la manera que se dio
en el contexto griego, sino que, ademas, se asimila al nifio (que representa al
converso) con el necesitado de pastor, es decir, de guia; con todo esto, se busca

imponer la idea del cordero que precisa de pastor.

Este significado que se da al nifio estd expresado por uno de los padres
apostolicos (Bernabé), seguidores de los apostoles y difusores de la buena nueva,
martires de la iglesia muchos de ellos; la mayoria de los cuales redactan cartas
destinadas a los ya creyentes. En cambio, seran lo apologistas griegos, autores
plenamente filoséficos, los que se embarcaran en una franca polémica ideoldgica con
los autores clasicos. Se les conoce como apologistas griegos porque emergen desde
la cultura griega, es decir, con una de formacion filoséfica; ellos intentan demostrar
que la filosofia griega estd en un nivel inferior que la filosofia cristiana, en otras

palabras, la fe busca ponerse por encima de aquélla.

Con la caida del Imperio romano, el mundo pagano, o sea, el civilizado, se
hunde y sdélo queda como intérprete de la realidad el mensaje de los cristianos
agrupados en torno a una Iglesia ya consolidada. Este nuevo inicio de la Iglesia de
Cristo representa un punto de inflexién, una mutacién cultural que deja atrds una
intensa polémica, al interior de la cual se puede observar como los autores cristianos
van adaptando, depurando y subordinando los grandes y pequefios aspectos de la
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cultura clasica, hasta conseguir poner bajo su exclusividad todo acontecimiento
social. Asi, el debate no es simplemente teologico, sino que toda la cultura se pone a
remolque de la nueva teologia; por descontado, que la educacion, que siempre ha
sido vista como el medio 6ptimo de enculturacién, también se convierte en uno de
los temas claves para las expectativas futuras de la nueva cosmovision. Esta
renovada paideia implica la plena conversion como condicién para alcanzar la nueva
forma, es decir, un renovado paradigma de lo humano. De manera similar, Platon
habia dicho que la paideia requeria inexcusablemente la conversion plena, una
metanoia, también veia la necesidad de comenzar la enculturacién a partir de los
ninos; estas ideas, ahora se cristianizan, esto es, cambian los valores, las finalidades,
pero hay coincidencia en algunos aspectos doctrinales y formales. Un tema
interesante, y no ajeno a lo que acabamos de mencionar, es que el nuevo mensaje nos
dice que los conversos son como nifios de leche, esto supone la idea de un reinicio,
incluso un poco mas que esto, la de un renacimiento, desde el cual se estaria en
condiciones de mantener una nueva configuracion acorde con el modelo de hombre
cristiano, que, al modo platénico, pero més radical, se propone como una
idealizacién. La nueva idea de hombre a semejanza de Dios, no lo es al modo griego,
en donde el hombre se diviniza para alzarse hacia la semejanza con los dioses, pero
sin entrar en la Aybris; en cambio, con la nueva doctrina, la semejanza (hombre-Dios)
siempre es de subordinacion, de subdito, de resignacion; son dos opciones distintas
(Otto, 2007, pp. 60-70). La nueva imagen del hombre a semejanza de Dios es la del
nifio que se ha de criar, cuidar, proteger y guiar (Origenes, 2001, Tercero 53). Esta

idea estd en la mayoria de los padres apostélicos.

En cambio, en los padres apologistas griegos la idea de nifio casi no aparece,
pero se mantiene la del pastor de hombres. Aqui, al tratarse de autores con formacion
filoso6fica, el objetivo es, sobre todo, discutir las posiciones tedricas de los paganos,
al tiempo que realzar la fe y la filosofia cristiana como superior a cualquier otra
filosofia. Los nuevos discursos vienen a fortalecer la necesidad del guia para los
creyentes y convencer a otros. El talante es totalmente filoséfico, incluso no es
errado decir que las formas son totalmente griegas; y, en este sentido, lo que se
impone es hacer pasar la paideia griega a una nueva paidea cristiana, para lo cual
han de analizar y redisefiar los presupuestos clasicos. Por esto, uno de los temas
claves sera remarcar la mayor antigiiedad de la cultura biblica y, con ello, la
dependencia de los autores griegos, sobre todo del mensaje de Moisés. Con este fin,
Taciano afirma: «Mas ahora considero oportuno demostraros que nuestra filosofia es
mas antigua que las instituciones griegas. Los limites seran Moisés y Homero; pues
uno y otro son antiquisimos, uno el mas viejo de los poetas e historiadores; otro,
autor de toda la sabiduria barbara, tomémoslos ahora para establecer la comparacién,
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y hallaremos que nuestra religion no es so6lo mas antigua que la cultura de los
griegos, sino anterior incluso a la invencion del alfabeto» (Taciano, 31, 2002, en
Padpres apostolicos y apologistas griegos). En esta linea se habia pronunciado antes,
un casi contemporaneo de Jesus, Flavio Josefo, quien ademas de demostrar la mayor
antigiiedad de Moisés y sus leyes respecto a los textos de los griegos y de otros
pueblos (Flavio Josefo, 1994, Contra Apion, 15,154-156) dice que, los griegos
siguieron a Moisés en sus escritos y filosofias (Flavio Josefo, 1994, Contra Apion,
39. 281-282). Pero, al mostrar que Moisés, el verdadero legislador, puso las leyes
que eran en realidad de Dios, nos est4 hablando de una teocracia, de aqui que aporte
una novedad sustancial, con la cual da cuenta de la ventaja de Moisés sobre todos los
legisladores y autores griegos. Se refiere al hecho de que éste puso todas esas
virtudes, que para los griegos eran fundamentales, bajo la dependencia de una sola, la
Piedad: «La razon de que aventajara siempre a los demds se debe al caracter de su
legislacion, dirigida a lo util; pues no considero la piedad como parte de la virtud,
sino todas las demas virtudes —la justicia, la templanza, la fortaleza y la armonia de
los ciudadanos en todo— como parte de la piedad» (Flavio Josefo, 1994, Contra
Apion, 16. 170-176). Origenes también subraya la misma idea (2001, Libro cuarto 4;
21 y 36); hacen lo mismo Tertuliano® y Clemente (1994, 70, 1).

Ya en los primeros textos de estos apologistas esta la intencién de crear la
nueva paideia, asi en Justino aparece la idea de que Cristo es el Logos, Verbo, que no
es otra cosa que la razén encarnada y, en este sentido, afirma que ya hubieron
cristianos antes de Cristo: «Nosotros hemos recibido la ensefianza de que Cristo es el
primogénito de Dios, y anteriormente hemos indicado que €l es el Verbo, de que todo
el género humano ha participado. Y, asi, quienes vivieron conforme al Verbo, son
cristianos, aun cuando fueron tenidos por ateos, como sucedid entre los griegos con
Socrates y Heraclito y otros semejantes, y entre los barbaros con Abrahan, Ananias,
Azarias y Misael, y otros muchos cuyos hechos y nombres seria largo enumerar»
(San Justino, Apologia 1, 46 en Padres apostilicos y apologistas griegos, 2002). Sera
este Logosss el que aparece en Clemente de Alejandria personalizado en la figura del
Pedagogo, del nuevo Pedagogo de la humanidad, Cristo. Ya con él nos adentramos
plenamente en el tema de la paideia cristiana.

¥ «Si habéis oido hablar de un tal Moisés, es contemporaneo del griego Danao, tan antiguo entre
vosotros; en cerca de mil afios precede a la desventura de Priamo; puedo decir, apoyiandome en
fuentes, que precedié también en quinientos afios a Homero. Aunque los restantes profetas son
posteriores a Moisés, sin embargo, los méas recientes entre ellos ;no son acaso anteriores a vuestros
primeros sabios y legisladores e historiadores?» (Tertuliano, 2001, Apologético, 19. 3-4).

B «El unigénico, comprendiendo el motivo por el que habia sido emitido, emiti6 a su vez a Logos y a
vida; él era el Padre de todos los seres que iban a existir después de él, y era el principio y formacion
de todo el Pleroma. Por el «conyugio» del Logos y Vida fueron emitidos Hombre e Iglesia» (Irineo de
Lyén, I 1, en Los gnosticos, 1990). Dentro de esta nueva cosmogonia, el Intelecto es Padre, Principio,
es el Unigénico.
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Ahora, ya no se trata tanto de defender el cristianismo, como de construir una
nueva manera de educar, es decir, una nueva férmula para la conversion y, sobre
todo, la reconfiguracion de los paganos. La trascendencia del texto estd en que se
apropia de los modos clasicos de formular la paideia para hacerlos entrar en la nueva
doctrina; ahora hay mucho de filosofia, pero hay, sobre todo, la aplicacion de esta
filosofia al terreno educativo, lo mismo que Platén, pero cristianizando su formula®,
Toda una sintesis de su texto aparece en un pequefio trozo de un apartado de su libro,
en éste, ademas, podemos encontrar los grandes temas de la disputa, asi como las
intenciones generales de los cristianos. Lo que queda claro, es que antes de que acabe
el siglo II, los cristianos ya tenian la formula educativa para confeccionar una nueva
cultura, asi como al nuevo converso®’: «Tras haber mostrado que la escritura nos da a
todos el nombre de nifios, y que cuando seguimos a Cristo se nos llama
alegéricamente criaturas, y que sélo el Padre de todos es perfecto —pues en El esta el
Hijo, y en el Hijo esta el Padre—, siguiendo nuestro plan, debemos decir quién es
nuestro Pedagogo: se llama Jesus. Algunas veces se llama a si mismo pastor, y
exclama: «yo soy el buen pastor». Con una metafora tomada de los pastores que
guian sus ovejas se indica al Pedagogo, guia de los nifios, solicito pastor de los
pequefios. Se les denomina alegoricamente ovejas a los pequefios por su sencillez.
«Todos formaran —afirma- un solo rebafio y un solo pastor». Con razon el Logos es
llamado Pedagogo, pues a nosotros, los nifios, nos conduce a la salvaciéon. Con toda
claridad, el Logos dice de si mismo por boca de Oseas: «Yo soy vuestro educador».
La religion es una pedagogia que comporta el aprendizaje del servicio de Dios, la
educacion para alcanzar el conocimiento de la verdad, y la buena formacién que
conduce al Cielo. La palabra «pedagogia» engloba diversos significados: puede
referirse al que es guiado y aprende; al que dirige y enseifia; en tercer lugar, a la
educacion misma; finalmente, a las cosas ensefiadas: por ejemplo, los preceptos. La
Pedagogia de Dios es la que indica el camino recto de la verdad, con vistas a la
contemplacién de Dios; es también el modelo de la conducta santa propia de la
ciudad eterna» (Clemente, 1998, I 53-54). Esta idea ya estaba en su Protréptico
(Clemente, 1994, XII 120, 3); alli también marcaba la diferencia entre los hombres y
los animales como diferenciacion que justifica la nueva educacién del hombre

predestinado a la conversion y salvacién. Con Clemente, al igual que con Origenes,

% San Agustin coincidira con Clemente, para ambos el criterio es continuar, cristianizando, la senda
de los griegos; incluso para s. Agustin es la propia divinidad la que inspira los presupuestos griegos en
el terreno de la cultura y la educacion. Para s. Jeronimo, en cambio, lo que interesa es realzar la
cultura cristiana, para lo cual utiliza la griega y la judia como contraste; de ahi su traduccién directa de
la Biblia al latin (San Jerénimo, 2003, p. 43).

% En este parrafo Ilama nifios a los creyentes, pero usa otros homénimos: polluelos, hijos, criaturas,
pueblo joven, pueblo nuevo, potros y, por descontado, el de corderos, ovejas, etc. (Clemente, 1998, I
14-16). Y, coincidiendo con él, san Jerénimo, asemeja a Cristo con la gallina que congrega sus
polluelos, tal cual se decia en la Biblia (San Jerénimo, 2003, I 28).

80



Tertuliano y los Apologistas griegos, todos los autores griegos son releidos y puestos
al servicio de la nueva cosmovision, la cristiana.

La contestacion de los paganos vendra por parte de una serie de autores que
pertenecen a la tradicién greco-romana, el ultimo de cuyos representantes sera
Juliano, quien después de reabrir los templos paganos establecio una serie de leyes
para intentar la permanencia de la tradicion pagana, pero los galileos, como gustaba
llamarles irénicamente, ya habian pasado a ser mayoria y a poseer una influencia
determinante en la cultura. Juliano contesta a las pretensiones de los hebreos de
creerse pertenecer a una cultura superior a la griega, asi les recuerda todas las
aportaciones culturales de los griegos, cosa que, segin é€l, en los hebreos no se
manifestaron: «Pero la constitucion de la ciudades y la belleza de las leyes, el
progreso en los estudios y el cultivo de las artes liberales, ;no son penosos entre los
hebreos y los barbaros?» (2001, Contra los galileos, 221e-222a). La idea que maneja
Juliano es que la nueva cultura de los galileos es inferior a la clasica, pero, en
realidad, esta criticando la cultura hebrea, y sélo como una continuacién a esa critica,
busca rechazar la cultura cristiana. A esta ultima, claramente, porque el modelo
humano que proponia era parecido al de los esclavos: natural y moralmente débiles.
El referente de Juliano es sin lugar a dudas el hombre aristécrata, el cual por
naturaleza y debido a la intervencién de la educacién queda destinado a sobresalir en
el contexto politico; dirfamos que es el modelo del filésofo tal como lo veia Porfirio,
es decir, dedicado a lo esencial de la condicién humana, esto es, a la contemplacion,
para lo cual debe llevar un régimen de vida ejemplar, de autodominio,
autosuficiencia, fortaleza moral y cercania a la divinidad. Lo que queda claro es que
ese filésofo, modelo de hombre en los greco-romanos, estd mas cercano al rey de las
abejas que al de cualquier oveja; quizas podria acercarse a la figura del pastor de
hombres. Y, lo mismo que en Platén, el sabio segin Porfirio tiende a separarse del
comun de los hombres, se desinteresa por la politica, es decir, por gobernar hombres,
empero, nunca prescinde del autogobiemosg. Se trata de un filésofo que, para
Juliano, mantiene un caracter marcadamente aristocratico, muy alejado de la actitud
de los cristianos que no se resistian a las condenas y aceptaban la suerte de ser

perseguidos.

8 «En cuanto al filésofo que nosotros describimos, que se mantiene al margen el mundo exterior
afirmamos con toda razén que no importunara a los démones, que no necesitara adivinos ni visceras
de animales, porque se ha ejercitado en apartarse de los temas que dan lugar a las adivinaciones. No
desciende al matrimonio, para no verse en la necesidad de importunar al adivino sobre el tema, no se
dedica al comercio, no va a consultar sobre su criado, ni sobre su prestigio social, ni sobre otros tipos
de ambicion mundana que se dan entre los hombres. La certeza de lo que investiga no se la revelara
ningun adivino ni tampoco visceras algunas de animales. El mismo como dijimos, y por si mismo, se
acercara a la divinidad, que se fundamenta en sus verdaderas entrafias, y cogera las instrucciones
sobre la vida eterna, confluyendo hacia alli todo él y deseando convertirse en «Intimo del gran Zeus»
en lugar de adivino» (Porfirio, 1984, Il 52).
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Juliano que sigue la huella de Celso y de Porfirio™’, reutiliza algunos de los
argumentos de éstos para oponerse a los cristianos. Ambos atacaron aspectos
fundamentales de la doctrina cristiana. A Celso habia contestado Origenes en su
Contra Celso, casi punto por punto. Lo cierto es que eran dos cosmovisiones que
hundian sus raices en mitologias diferentes, pero, lo que verdaderamente los hacia
incompatibles, era la oferta de salvacion universal cristiana, mas alla de diferencias

sociales.

En Flavio Josefo encontramos el autoreconocimiento de que el pueblo hebreo
era un pueblo de pastores, no sé6lo porque sus primeros patriarcas eran realmente
pastores de ovejas, sino porque efectivamente su actividad principal era el pastoreo:
«Pues apacentar los rebaiios era hereditario entre nuestros mas remotos antepasados,
y estos, por su vida némada, fueron llamados pastores» (1994, Contra Apion,14. 91-
92). Pastores de ovejas que se convierten en pastores de hombres; no obstante, con
esta mirada a la comunidad humana quedan pocas opciones para pensar la autonomia
personal. Muy otras son las posibilidades que se derivan de la representacion apicola,
aun en el caso de mantener la idea del monarca; al respecto, veamos lo que nos dice
Celso desde el interior de la mirada de los paganos: «En vano dirdn que los hombres
llevan ventaja sobre los animales pues construyen ciudades, organizan Estados, tiene
magistrados y jefes para que los gobiernen. Otro tanto se ve entre las hormigas y las
abejas. Las abejas tienen una reina a la cual siguen y a la cual obedecen. Tienen
como nosotros guerras, victorias y exterminio de los vencidos; como nosotros tienen
ciudades y poblaciones; como nosotros, horas de trabajo y de reposo; como nosotros,
castigos para la pereza y la perversidad: ellas persiguen y matan a los zanganos. En
cuanto a las hormigas no quedan atrds en materia de prevision y de ayuda mutua, si
las comparamos con los hombres. Auxilian a las compafieras, cuando éstas estan
fatigadas; transportan a las agonizantes para un lugar reservado que es como un
timulo familiar. Se ayudan mutuamente cuando se encuentran, y las que se
desencamina son de nuevo retornadas al sendero. Ellas poseen, en cierto modo, la
plenitud de la razon, ciertas nociones generales de sentido comtn y un lenguaje para
comunicarse entre si lo que desean. Para quien contemplase la tierra desde lo alto del
cielo, ;qué diferencias habria entre las acciones de las abejas, las de las hormigas o
las acciones de los hombres?» (Celso, 1989, p. 64). Al pensar lo humano en
comparacion con los insectos sociales, Celso realza lo politico y lo humano, ambas

% De Celso la idea de que habian utilizado los textos de Platén adaptados a su punto de vista (Celso,
1989, Ap. 71 y 72). De Porfirio, por ejemplo, la idea del sin sentido del otro mundo: «En definitiva, lo
adecuado seria dejarle a las mujeres, no a los hombres, toda esta confusion de los Evangelios, pues si
quisiéramos investigar con rigor pasajes como éstos, encontraremos miles de exposiciones oscuras
carentes de todo sentido» (Porfirio, 2006, 63).

82



como resultado de un acto de creacion por parte del hombre que busca alzarse desde

lo animal hasta lo divino.

Es evidente que la contrapartida de Origenes a Celso, mencionada en paginas
anteriores, pretende asimilar a los hombres al rebafio de Dios, y junto a esto,
apropiarse de forma exclusiva (y excluyente) de la verdad segiin un nuevo uso de la
racionalidad. Sin embargo, de ambos discursos se derivan visiones totalmente
distintas de concebir la sociedad humana; las proyecciones de un pensamiento
“sociologico” de Celso son mas complejas que las que se puedan derivar de Origenes
o del resto de autores cristianos. Por eso, Séneca, aun teniendo muchos aspectos
cercanos a la tradicion cristiana, puede decir: «Te recuerdo que también nosotros
hemos de imitar a las abejas y distinguir cuantas ideas acumulamos de diversas
lecturas (pues se conservan mejor diferenciadas); luego, aplicando la atencion y los
recursos de nuestro ingenio, fundir en sabor unico aquellos diversos jugos, de suerte
que aun cuando se muestre el modelo del que ha sido tomado, no obstante aparezca
distinto de la fuente de inspiracion» (Séneca, 1989, XI-XIII 5-6). El espiritu es de

apertura, no de cierre segun la fe.

La explicacién de esta postura tan poco compleja en términos politicos por
parte de los cristianos parece estar en concordancia con sus intenciones: construir un
discurso a partir de un contramodelo pastoril antes que apicola, y que también guarda
relacién con la castidad masculina y femenina’. Da la impresi6n, que la animalidad
en lo humano, vista desde el cristianismo, es capturada rapidamente en una doctrina
ascética; esto no parece ser tan radical desde la percepcion griega. Lo que interesaba
a los autores cristianos era pensar como arrinconar, teéricamente, la figura del hereje
en todas sus manifestaciones: de pagano, de pecador, de malvado, de epictreo (tal
cual ellos entendian esta secta), etc. Por ello, ven en el lobo, que en la tradicién

?! o cualquier perversién

griega representaba al gobernante pervertido, o sea al tirano
de lo civico, la encarnacion de toda herejia; asi, cuando se desprestigia a los dioses
paganos nos dice Tertuliano: «;Qué tiene de particular, cuando también tienen dioses
en los lupanares’, en las cocinas, y hasta en la carcel?» (2001, 4 los Gentiles, 11 15,

6-7). Ya no es el zangano el que pervierte lo humano como lo muestra Platén, sino

% «Poco ha que un panal me rezuma mieles cecropias de aroma de néctar; la abeja obrera la destila del
rocio de los aires y suave tomillo, ajena a los lazos del matrimonio» (Prudencio, 1997, Himnos
cotidianos 111, 70-75).

% «Pero lo que sucedié en la Galia, poco después del desgraciado final del tirano, demuestra la
fidelidad comin de todas tus tropas, al despedazar como a un lobo al osado que, animado por su
aislamiento, se habia puesto un femenino vestido de purpura» (Juliano, 1979, Elogio del emperador
Constancio 39 c-d).

°2 En este mismo sentido Lantancio explica como la nodriza de Romulo es adorada como divinidad,
cuando en realidad se trata de Larentina, una meretriz a la que los pastores llamaban «loba», y de ahi
deriva la palabra «lupanar» (1990, I 20).
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ese lobo capaz de multiples formas, y que amenaza desde fuera al rebaiio de
creyentes; esto queda expresado en Eusebio de Cesarea, primer historiador de los
cristianos, al comentar un texto de uno de los padres apologistas griegos: «De
Teofilo, que dijimos haber sido obispo de la Iglesia de Antioquia, corren tres libros
elementales. A Autélico y otro que lleva por titulo Contra la herejia de Hermogenes,
en que alega testimonios tomados del Apocalipsis de Juan. Y todavia se citan de él
algunos otros libros catequéticos. Como por entonces los herejes, no menos que en
otros tiempos, corrompian a modo de cizafia la pura siembra de la ensefianza
apostolica, los pastores de la Iglesia, por dondequiera, trataban de apartarlos de las
ovejas de Cristo como a fieras salvajes, alejandolos unas veces por medio de avisos y
exhortaciones dirigidas a los hermanos, otras saliendo abiertamente a combatir contra
ellos» (Eusebio de Cesarea, Introduccion a Teodfilo, p. 1419, en Padres apostolicos y

apologistas griegos, 2002).

Lactancio llama directamente lobos a los perseguidores de los cristianos’. Esta
figura del mundo pastoril queda lanzada a los siglos venideros como la encarnacion
de toda herejia... Al contrario, los autores griegos, cuando diferencian al hombre del
animal, o sea, cuando por ejemplo Antifonte nos dice: «El hombre, que afirma ser, de
entre todos los animales, el mas cercano a Dios» (Antifonte 48, en Sofistas, 1996), lo
que nos estan diciendo es que el pensamiento del hombre ha de ser politico, y, en
este sentido, y sOlo en este sentido, serd también religioso, educativo, militar,
medico, etc. Por tanto, el hombre ha de ser un animal politico, no oveja bajo la tutela
de un pastor o de un obispo que encarna un proyecto religioso antes que cultural o
politico, por eso, Marco Aurelio dice en el apartado que trata de la relacion entre los
humanos: «També demostra-li amb tacte, amb una visi6 general de les coses, que
aix6 és d’aquesta manera i que no actuen aixi ni les abelles ni tampoc totes les altres
criaturas sociables per naturalesa» (Marc Aureli, 2008, 18).

El reverso del mundo rural seria el urbano, pero es un reverso que funciona a
modo de sintesis que se auto-adjudica la condicion mdas humana y mas civilizada,
dentro de una totalidad territorial que es marcadamente rural. Aqui, en la ciudad de
los ciudadanos, que representan la vanguardia de la cultura, de la humanizacion o de
la civilizacién, es donde se hacen imprescindibles las leyes, y por encima los
preceptos divinos, como forma de regulacion humana. Se trata de una regulacion

racional y con finalidad civilizadora; y es aqui donde se impone la comparacién de la

% Lactancio pone al cristiano como oveja que resiste a los lobos (Lactancio, 2008, 16, 9). Y agradece
la ayuda de Dios liberandolos de sus perseguidores: «Debemos dar las gracias a su eterna
misericordia, porque al fin volvi6 la mirada a la tierra y se digné reunir y recomponer su rebafio que se
hallaba en parte, diezmado por los lobos rapaces, en parte dispersado, y exterminar las alimaiias
dariinas que habian arrastrado los pastos del divino rebaiio y asaltado los rediles» (Lactancio, 2008,
52).
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comunidad de hombres con los insectos sociales, sobre todo, las hormigas y las
abejas, pues €stos parecen tener un espiritu de comunidad semejante al que se espera

de los hombres.

La ciudad de los hombres es vista desde diferentes paradigmas, segliin se mire
con o0jos cristianos o paganos; los primeros ven la iglesia peregrina encaminada hacia
la ciudad celestial, alli s6lo cabe el rebafio que camina hacia dios, en cambio, a los
0jos paganos, la ciudad es la que esta en la tierra, y puesto que es humana, la idea de
compararlos con los insectos sociales, es constante: «Igual que las abejas que al albor
del hastio bullen de afan al sol, cuando unas sacan las adultas crias, otras van
espesando la miel liquida; y de su dulce néctar llenan hasta los bordes las celdilla, o
descargan del peso a las que vuelven, o en marcial escuadrén ahuyentan de su hogar
el hato de zanganos tumbones. Todo es hervor de afanes; la miel fragante exhala
aromas de tomillo «jDichosos, ay aquellos que ya ven elevarse su ciudad!» —
prorrumpe Eneas— y alza la mirada al tejado de las casas» (Virgilio, 1992, Eneida, 1
430-440).

Esta suerte de utilizacion de los elementos apicolas podria resumirse con las
palabras de Cicerdn, y justamente cuando especula acerca del origen de la sociedad
humana, nos dice: «Y como los enjambres de las abejas no se congregan para
construir los panales, sino que siendo animales sociales por naturaleza forman los
panales, de igual forma los hombres, pero todavia mas unidos por la naturaleza,
ponen a disposicion de todos su capacidad de obrar y de pensar» (2006, I 157).

Lo gregario tiene que ver con lo pastoril, en cambio, lo apicola marca una
tendencia a la funcionalidad social, a una sistematizacion politica, esto Gltimo es
culturalmente mds griego, segin es admitido de manera general: «Una cosa debe
quedar bien clara: La estructura politica compuesta de magistrados, consejos vy,
eventualmente, asambleas populares, fue una mera invencién» (Finley, 2005, p. 154).
Lo politico es una invencion griega; pero, esta manera de entender la politica esta
atada a una forma de comprender la realidad como un todo vinculado, o sea, todo con
todo: «La religion griega es un ambito en el que el investigador estd obligado a
pensar en conjunto la religion y la politica, la antropologia y la historia, la moral y la
vida cotidianay» (Vernant, en Bruit y Schmitt, 2003, La religion griega, p. 19).
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Introduccion.

En este capitulo trabajaré el concepto de educacion abarcando, exclusivamente,
las dos tendencias principales de la cultura greco-latina, primero la version
filosofica, es decir, Platon y su propuesta educativa, y, en segundo lugar, la
propuesta retorica, esto es, la marcada desde los sofistas y que permanece en toda la
tradiciéon grecorromana. Para situar el tema podemos decir que la educacion,
paideia, vendria a representar todo el avance y ensanchamiento de la cultura que,
como la griega, estd descubriendo lo que significa ser hombres; hombres en dos
aspectos: el genérico y el politico, ambos simultaneos. En contexto romano, la
palabra educacién (educatio) remite al hogar, que es donde designa la crianza fisica
del nifio y el empefio por modelar su comportamiento; el bien educado, era el bien
criado, y esto sin disociarlo del contexto real de vida. Vinculado a la idea de crianza
aparecen diversas palabras relacionadas con la que sera luego la definicién politica
de educacion: «Se deriva de un verbo que, en latin, tenia principalmente una
connotacion fisica; pues, educare significa «criary, y se aplicaba no sélo a los
mismos padres sino, de un modo creciente, a otras personas que cuidaban a los nifios
en los primeros afios. Un padre adoptivo que rescataba y criaba a un nifio exposito
era denominado su educator, pero este término era usado comunmente para las
personas de origen servil, a las que con tanta frecuencia, especialmente bajo el
imperio, se les confiaba la responsabilidad de su crianza. La nodriza (a la que a
veces podia llamarsela educatrix) no era la tinica responsable, sino que era asistida
por uno de los esclavos mayores y de confianza, al que se describia con propiedad
como educator, siendo una especie de padre adoptivo, y era conocido en el lenguaje
familiar del nifio como papas. Ayudaba a la nodriza a preparar la comida y la bebida
y se le llamaba a veces nutricius o nutritor, el que «nutre», como en griego
tropheusy» (Stanley, 1984, pp. 64-65). Ese esclavo que nutria se convirtié en el
pedagogo que acompaifiaba al nifio al mundo civil, tal cual sucedié en el mundo
griego. El nifio estaba en el inicio de ese proceso de educacidon politica que,
arrancando desde la crianza infantil, buscaba formar hombres politicos, es decir,
bien configurados en términos morales y civicos. Por esto ultimo, cuando al nifio se
le quiere bien configurar, se le asocia a contramodelos traidos del mundo animal, al
burro, al zangano, a la oveja, lo mismo que al hombre politico pervertido: «Incluso
en la época de Varrén habia ocasionalmente una «oveja negra» que habia que echar,
pues en un trabajo sobre educacidén, ahora por desgracia fragmentario, el autor
compara a estos nifios con los «desechos» (reiculae) que el pastor tiene que arrojar,
«pues, con frecuencia, un unico nifio libertino y soez corrompe el rebafio». Estos
asuntos empeoraron bajo el imperio, como sabian Séneca el Viejo y Juvenal»
(Stanley, 1984, pp. 191-192).
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Se ha de entender que funcionan como sinénimos los conceptos de
civilizacién, humanizacion, politizaciéon, educacion, cultivaciéon, etc., son, en
realidad, distintas maneras de decir lo mismo: el esfuerzo que hace el hombre por
hacerse humano y, al mismo tiempo, hacerse politicos. La educacién es, ademas, y
hablando institucionalmente, el recurso de la Polis para configurar un determinado
perfil de ciudadanos; esto puede observarse en el contexto griego y romano. En
ambos casos, y como formula general de todas las épocas y culturas, el perfil de
ciudadano habria de coincidir con el perfil humano, cosa que, normalmente, no
ocurre plenamente. Aqui, entonces, hay que admitir que el modelo social o politico
serd el referente para el hombre formado: ciudadano, soldado, creyente,..., pero, este
modelo siempre estuvo en tension debido a las versiones de hombre que tenia cada

“escuela” de pensamiento, por decirlo de alguna manera.

Sin embargo, a nivel de modelo politico y al margen de esas diferencias de
“escuelas”, hay una especie de doctrina de fondo que mantiene unos rasgos
comunes: la diferencia entre la vida del campo y la vida de la ciudad, esta tltima es
civilizada, por eso exige educacion, formacién e instruccién intelectual y nuevas
formas exteriores, o sea, nuevos habitos; la educacion marca la diferencia del varon
respecto de la mujer, del esclavo, del extranjero, del barbaro, del nifio, del loco,...; el
humanismo, el hombre se va haciendo humano, esto es, tiene su propio género de
vida por diferencia al de los inmortales y al de las bestias’™; las virtudes de la
sabiduria, valor, justicia y templanza se mantienen en la tradiciéon greco-latina; la
ciudad, como fendmeno nuevo, obliga a vivir adaptdndose a cambios continuos, es
la que marca todo el devenir de la educacién, lo mismo que cualquier
acontecimiento social; la educaciéon y la instruccién son cosas diferentes, pero

muchas veces los autores usan el mismo concepto para ambos.

En este movimiento amplio de toda la cultura, y también educativo, participan
todas las diversas corrientes filosoficas, pero también las médicas, toda la poesia, los
oradores, etc., todos han ido ensanchando esa cultura; y todos, con plena consciencia
de estar educando, iban sumando dambitos o perspectivas nuevas acerca de lo que
significaba ser hombre y ser ciudadano. Es decir, estaban configurando al nuevo ser
que se manifestaba al interior de ese movimiento de toda la cultura que se derivaba
de las exigencias de la vida politica. La Polis es causa y consecuencia a la vez de ese
devenir cultural: «Si la méMg no hubiera advenido, no habrian existido los ocho

* «Zeus ha situado a los hombres en el lugar que deben mantenerse: entre las bestias y los dioses»
(Vernant, 1991, p. 60). El autor esta explicando el sentido de los sacrificios de animales a los dioses a
partir del mito de Prometeo.
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puntos politicos mencionados, ni, por tanto, los ocho puntos definitorios del pensar
filosoficon (Alegre, 1988, p. 32)”.

Hay, pues, un movimiento hacia el propio hombre, desde una “psicologia”
entendida como fuerzas que se imponen desde un exterior cargado de misterio hasta
la manifestacion interior de voluntades propias, fuerzas que ahora pueden caer bajo
la posibilidad del dominio de si. Lo anterior se mueve dentro del cauce de toda la
cultura, desde un centro en lo externo, desde una realidad toda habitada por dioses,
hasta una realidad politica gestionada por los ciudadanos; se constata un
desplazamiento hacia la posibilidad de que cada cual se autogobierne, esto es, que
llegue a ser objeto de la educacion.

Sécrates parece ser una figura clave tanto como sintesis del movimiento
cultural anterior a él, como por redefinir lo humano para la posteridad. En él,
ciudadano y ciudad se corresponden, pero atin no considera la separacion entre alma
y cuerpo ni la inmortalidad de ésta, tampoco parece poseer un modelo ideal de polis
y de hombre, pero si una nueva antropologia que ya desde anteriores autores buscaba
en el hombre «la medida de todas las cosas.» Es, ademas, la figura que vincula y
separa, a la vez, aquella linea que viene de los Sofistas y que continta con la retdrica

y, esa otra que, diferenciandose de la sofistica, hace arrancar la version filoso6fica.

Con Sdcrates da comienzo un nuevo paradigma que asigna al alma la funcién
gestora de la vida de cada cual, el alma es el principio que define lo que el hombre
es, principio que se mantiene a lo largo de los siglos’. Es considerado un pensador
porque se ubica entre dos grandes perspectivas, entre la tension provocada por el
encuentro de la tradicién del mundo griego desde Homero, basicamente €pica, y, la
nueva, esa que se impone desde la vision del ciudadano, es con esta ultima que

aparece la exhortacién educativa, moral y politicaw. Hablamos de encarnacién pues

% Se refiere a diferenciacién entre ciudad y tribu, al aparecer de la legalidad, mezcla de lo civico y lo
religioso, diferenciacion interna en clases, creacion de nuevo lenguaje, diferencia griego-barbaro, el
agora como lugar de debate, incremento de técnicas para dar continuidad a la ciudad: técnicas de
guerra, de gestién legal, comercial,..., todo esto en lo politico, y, en lo filoséfico enumera: el pensar
filoséfico se muestra como superacion de otras formas de pensamiento, busca leyes de explicacion de
todo, uso de términos antiguos y nuevos que pasan a formar parte de un lenguaje propiamente
filoséfico que busca imponerse a otras formas de expresion, las escuelas filoséficas fomentan y
participan de la tension cultural que presiona para hacer avanzar la reflexion en distintos dmbitos
(Alegre, 1988, pp. 31-32).

% «En la doctrina de Sécrates hay una misteriosa palabra, que es la clave, daimon. Sécrates se referia
continuamente a un demonio interior que le indicaba, siempre certeramente, que debia hacer y que no.
Seguir a ese daimon (demonio, dios, voz interior, y que nosotros traduciremos por conciencia) suponia
ir por el derecho camino de la verdad» (Alegre, 1986, p. 102).

%7 Arendt recuerda que Heidegger lo habia sefialado como pensador, como aquel que se expone a la
corriente del pensamiento; Arendt, pero, aclara que ella estd hablando del Sécrates histérico, no del
Sdcrates en la versién que nos ofrecié Platén: «Asi, Sécrates, tdbano, comadrona, torpedo, no es un
filésofo (no ensefia nada ni tiene nada que ensefiar), ni es tampoco un sofista, pues no aspira a dotar a
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en Socrates parece mantenerse esa idea del sabio, él que vivia la filosofia y la
mostraba en su propia biografia. Hay en Sécrates un doble giro: desde el exterior al
interior —aparece una nueva fijacion del alma como fuente de valores supremos—, y
desde el interior al exterior —desde el alma que ahora proyecta su funcién reguladora
de toda las acciones de cada cual. Todo lo anterior no puede explicarse sin la
presencia de la ciudad con sus condicionantes y posibilidades, asi como tampoco
puede considerarse cerrado este giro antropolégico hasta que no contemplemos las
variantes introducidas por el pensamiento cristiano sobre el greco-latino, ya que
solamente con s. Agustin viene a culminar esa tendencia a considerar al hombre
como ser histérico y singular’®; y, ya con esto, tenemos lo que durante siglos viene a
definir al hombre en funcion de su alma, simplemente va cambiando segun la época
y doctrina.

La exhortacién educativa de Sdcrates es salvifica, busca el bastarse a si mismo
(autarquia) y pone delante de la vida un nuevo objetivo: la busqueda del bien,
conocerlo para vivir segin él, el bien se perfila como destino de toda accidn, de toda

arete, de la preocupacion acerca de si mismo y del cuidado del alma.

El hombre ha nacido para la paideia, porque su razén de ser estd en la
bisqueda del bien a través del logos como camino, con la eukratia (dominio de si
mismo), mediante la proaresis (capacidad de elegir, adelantando el concepto latino
de voluntad, por eso afirma que ninguno yerra voluntariamente). Por tanto, lo que
pide Sdcrates es redefinir la paideia entendiéndola, no simplemente, como fases de
una transmision de ciertos conocimientos aceptados socialmente o segin el
desarrollo de unas capacidades. El hombre estd destinado y ha de perseguir la
verdadera finalidad de la vida, esto es, la fronesis: «sdfrosyné seria entonces la
facultad de pensar, de sentir, de vivir, de ser en el buen sentido. (...) Esta sofrosyné
es la actitud fundamental del hombre. En el fondo es saber ser hombre, y como el
hombre se realiza solamente en la polis, es la virtud politica basica» (Panikkar,
1999c¢, p.74).

los hombres de la sabiduria. Se limita a sefialarles que no son sabios, que nadie lo es —«empefio» que
le ocupa tanto—, que no tiene tiempo para dedicarse a las actividades piblicas o privadas. Y aunque se
defiende vigorosamente frente a las acusaciones de corrupcion de los jovenes, de ningtin modo afirma
hacerles mejores. Sostiene, sin embargo, que la aparicion en Atenas del pensamiento y el examen
critico, representada en €l mismo, es uno de los mayores bienes que jamas hayan acaecido a la ciudad.
Se preocupd, entonces, de la utilidad del pensamiento, aunque en esto, como en todo en general, no da
una respuesta clara y firme» (Arendt, 1984, La vida del espiritu, p, 204).

% Agustin de Hipona en sus Confesiones recurre constantemente a sefalar su singularidad, su
condicion de ser unico y ligado a lo histérico, concretamente en el libro VIII, el momento de su
definitiva conversion al cristianismo, hace continuas referencia a su singularidad, a ese dialogo directo
con Dios.
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En resumen, educar al hombre es educar al ciudadano. Socrates nos sitia en el
punto de inflexién de la aparicién de una nueva figura del hombre’, de inicio y
continuidad de un movimiento de reduccion racionalizante o con predominio de la
raz6n politica, de un proceso que viene marcado por la poda de cualquier elemento
que distorsione la imagen de un hombre equilibrado y que no cuadre con el logos
moralizante. Bien mirada, esta idea de razon que evita las distorsiones y el modelo
terapéutico de educacion para un hombre en posesiéon de una interioridad con
capacidad de autogobierno; son dos constantes que atraviesan toda la tradicion

cultural.

Asi, entonces, ese movimiento cultural va modificando las lecturas de la
realidad y al tiempo va creando nuevas formas de interpretar, es dentro de este
proceso que la educacion se representa segin diferentes similes, todos ellos
relacionados con la realidad objetiva; los hay que sugieren que el hombre es al modo
de las plantas, es decir, que se ha de cultivar, otros, en cambio, asimilan, por
comparacion o por diferenciacion, a los hombres con ciertos animales, las ovejas y

las abejas.

Querria destacar en este proceso algunos aspectos interesantes: El paso de una
verticalidad politica a una relativa horizontalidad que, aunque es exclusiva de los
ciudadanos, representa la posibilidad de que el ciudadano acceda al conocimiento y,
paralelamente, la figura del sabio va perdiendo su lugar en la gestion politica. Los
sofistas parecen ser un transito entre esa antigua figura del sabio, sabiduria practica y
encarnada, hacia la figura de un especialista en gestion politica, aqui es donde se
hace necesaria la instrucciéon. Por otro lado, y como consecuencia de lo anterior,
varian las maneras de entender el alma a lo largo de esos siglos que van desde
Homero hasta el siglo IV d C. De esto ultimo haré una breve exposicion.

Al parecer, el movimiento que va desde los tiempos primitivos hasta la ciudad
y luego al Imperio (Alejandro y Roma), determinan la manera como la cultura
interpreta el alma. Dentro de ese sefialado desplazamiento desde el exterior al
interior del hombre, y a medida que se consolida la ciudad, el alma es vista cada vez
mas como una posesion individual con capacidad de gestion; inversamente, el

mundo primitivo daba al alma una presencia mas independiente, mas ligada a esa

% «Hay en estos resultados alcanzados por Sécrates una paradoja que queremos aqui iluminar
brevemente. El individualismo, refrenado en la poesia arcaica por limites y normas extrafios al
individuo, se habia abierto libre paso en los sofistas, degenerando en un relativismo absoluto. Contra
este relativismo va la polémica socratica, que se alimenta, como vimos, del objetivismo de la tradicion
ateniense. Pero el resultado de esta polémica es superar el relativismo colocando la norma no fuera del
individuo, como en la era arcaica, sino dentro de él. La nueva moral que se crea ahora es totalmente
individualista» (Rodriguez A., 1992, p. 195).
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idea de naturaleza que emite fuerzas que atraviesan al hombre, donde éste esta a
merced de esas fuerzas, no las domina, al contrario, éstas lo poseen. Asi, en
correspondencia con esto ultimo, el hombre es visto como un ser vivo mas, no centro
del universo; pero ya con la ciudad se sitia frente al mundo, con centro en si
mismo, es en este momento que la necesidad de un alma como posesion y como
agente emisor de acciones se hace imprescindible: «Sélo en la Atenas del siglo V
empezamos a encontrar la idea de que el ciudadano puede determinar el propio e
independiente rumbo de sus actos. A finales de ese siglo la psigué se convirtié en el
centro de la consciencia, una idea no del todo explicada, pero sobre la cual la
creciente alfabetizacion y el desarrollo de la conciencia politica ejercieron sin duda
una gran influencia» (Bremmer, 2002, p. 57). A partir de ese momento el hombre es
creador de realidad, antes era parte de ella.

De W. Otto, sabemos que thymos hace referencia a la idea de alma vital que
viaja de cuerpo en cuerpo y que seflala al uso en tiempos remotos. La mistica
posterior (y su metempsicosis) enlazara esta idea primitiva con la inmortalidad, para
cuando eso suceda, ya la ciudad requeria un hombre con capacidad individual de
autoconduccion. Homero, ademas de usar thymos, sefala también la psique, que
designa al espiritu de los muertos, es la sombra que queda al perder el cuerpo el
alma vital, es algo individual, es la imagen del hombre que viaja al Hades, la sombra
del cuerpo, se trata de una figura sin consistencia, pero con /a imagen de cada cual
(Rohde, 1994, Introd., pp. XXV-XXVI). En este mismo sentido, se observa una
designacion del alma en términos sencillos, las almas emigran y son personales, pero
no se definen, no se descifran maés alla de la imagen de cada cual; hay consciencia de
su inefabilidad, el lenguaje es alegorico, retoérico no conceptual, es cauto respecto a
su condicidn inescrutable. En Heraclito observamos esa prudencia ante esa entidad
que cada vez se hace més persistente: «Los limites del alma no los hallaras andando,
cualquiera sea el camino que recorras; tan profundo es su fundamento» (Heraclito,
1994, 754, en Los filosofos presocrdticos I). Homero se mantiene en un lenguaje
similar al de la Biblia, los hombres florecen y perecen como plantas, son débiles,
estan sujetos a las fuerzas que no controlan; esta idea se mantiene en Pindarolm, para
¢éste los hombres son seres de un dia, fugaces, efimeros, un suspiro, pero abiertos a
lo divino, al rayo. Alin no se pone el hombre en el centro del mundo, pero, con
Platén'®" ya es un centro emisor, ya hay prosa conceptual que define lo que es el

1% «;Seres de un dia! ;Qué es uno? 4 Qué no es? ;Suefio de una sombra es el hombre! Pero si llega la
gloria, regalo de los dioses, hay luz brillante entre los hombres y amable existencia» (Pindaro, 1984,
Pitica, VIII).

1! Platén también piensa el alma seglin el esquema de la ciudad, pero esa lectura psicolégica viene a
representar una concrecion de las ideas orficas: «Platén acepta las creencias orficas de la
metempsicosis, segun las cuales el alma se reencarna varias veces, hasta llegar a purificarse por entero
de la culpa originaria» (Reale, 2002, p. 345).
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alma en funcion de lo que la polis necesita, ya posee tres partes y una de ellas es
inmortal.'” No s6lo el lenguaje se hace conceptual, también el autor; todo autor, se
hace politico, y en ese sentido también entra dentro de unos nuevos requerimientos,
asi, por ejemplo, los poetas se hacen autores de sus propios textos, ya no son las
musas autoras que precisaban un intermediario, ahora el poeta es creador de su
propio texto, pero, ademads, lo pone en el mercado, lo cobra, acepta el encargo segun
quién lo pide y pone valor monetario a su arte. El poeta también se desplaza al
centro de si mismo al tiempo que descubre su perspectiva sobre la realidad. Se

separa de lo religioso, €l es su propio centro.

La idea de la inmortalidad que es completamente ajeno al pensamiento griego,
y que establecia clara diferencia entre dioses y hombres, inmortales y mortales, es
redefinido. Segun Rodhe: «Platon y su doctrina sobre la naturaleza, el origen y el
destino del alma constituye un remate, el remate y la coronacion de aquel
movimiento espiritualista, teolégico, cuya profundidad y cuya fuerza se expresan,
bien elocuentemente por cierto, en el hecho de haber podido desembocar en tan
grandiosas doctrina» (Rohde, 1994, p. 256). Al parecer, la filosofia conceptualiza las
creencias religiosas y las adapta al punto de vista politico. Sin embargo, varios siglos
después Apuleyo en su Asno de oro todavia habla de la psique en términos
mitologicos; alli Psique es una bella doncella herida por la flecha de Eros que
desobedece a su madre Venus y la hace su esposa (Apuleyo, 2006, 24). Aqui todo es
literatura, es retérica, es pensamiento alegdrico que no se somete aun al entramado
conceptual. Pero ya la Polis exigia unos determinados usos conceptuales, no sélo a
la filosofia sino a toda la cultura. Para Rohde, que en su Psique recorre toda la

12 En Aristoteles la parte inmortal corresponde el intelecto activo: «El Intelecto activo serd, pues un
Intelecto en acto que piensa e intelige ininterrumpidamente. Este Intelecto permanentemente activo e
incorruptible ha de estar de algin modo en comunicacién con el Intelecto pasivo humano»
(Aristoteles, 1994a, p. 58 Introd.) Se pasaria de la dualidad platénica a una concepcion trialista del
hombre (Idem). En palabras de Aristételes esto queda de siguiente manera: «existe un intelecto que es
capaz de llegar a todas las cosas y otro capaz de hacerlas todas; (...) el intelecto pasivo es corruptible
y sin €l nada intelige» (Aristételes, 1994a, 111 5, 430a10-25). El pasivo, capaz de llegar a todas las
cosas precisa del otro, el activo, que, al modo en que la luz permite los colores, permite la inteleccién
de las ideas que ya estin en el alma pasiva en potencia. No estd claro cémo se produce la
incorporacién de este Intelecto activo en el hombre. Reale dice que estéd en el alma, venir de fuera
significaria que se trata de una realidad divina en nosotros, no que es Dios (Reale, 1985, p. 94).
Guthrie dice, en cambio, que Aristoteles no puede prescindir de ese noiis supremo: «En resumen,
pues, en De Anima III al menos, el alma humana es superior a la de las plantas y los animales por el
hecho de que, ademas de las otras facultades psiquicas, posee la facultad (la potencialidad, dynamis)
de pensar, cuya base es el reconocimiento y el uso de los universales. Del mismo modo que los
sentidos son llamados a la actividad por el objeto externo percibido, asi también nuestro noiis, cuyos
objetos estan en él, es activado directamente por el noiis supremo y supracosmico, o Dios» (Guthrie,
1993, p. 339). Como sea, el alma es principio que viene a hacer coincidir lo psicologico con lo
biologico: «La naturaleza —al igual que el intelecto— obra siempre por un fin y este fin constituye su
perfeccion» (Aristoteles, 1994a, II 415b 15). En el fondo es la misma concepcién de hombre, pero
més elaborado y vista desde el dngulo de la biologia; no asi desde la perspectiva del médico.
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tradicion grecorromana analizando las distintas lecturas acerca del alma humana, el
paso a la idea de inmortalidad obedece a varios factores combinados: la experiencias
de éxtasis y de suefios, que guardan relaciéon con aspectos psicologicos que van
abriendo la presencia de una interioridad que podria trascender; también descubre en
Homero rasgos de pensamiento primitivo, creencias populares que sugieren la
existencia de pensamientos antiguos que continuaron mas o menos mutados a lo
largo de la historia de Grecia; habla del culto de Dionisos tracio que es helenizado,
pero mantiene sus ritos con experiencias purgadoras; los misterios Eleusis (ciclos de
vida y muerte y la posibilidad de salvarse por participacion en misterios); otro
elemento que fuerza a la inmortalidad de las almas es la tradicion 6rfica y las sectas
pitagodricas (un modo de vida ascético). Religion, supersticion, creencias populares,
magia, gestion politica sobre la religién, épocas de retirada hacia lo individual,
etapas politicas, etc., todo eso mezclado parece empujar hacia la consistencia de ese
punto de vista singular (alma individual) y hacia la idea de un alma inmortal.
Ademas, junto a todo ello, hay que considerar el incremento de la produccion
escrita, cosa que fuerza a la diversificacion de saberes, o sea, conlleva mas variedad

de perspectivas.

Entonces, finalmente, por un lado estaria la filosofia y, por otra, la retérica;
ambas opciones seran desarrolladas en este apartado. Platon, en un mismo gesto, se
separa de la poesia, de la sabiduria, de la sofistica y de la retérica, en cambio,
continia trabajando temas planteados por los sofistas. La filosofia platénica es
especulativa y la otra, la retorica, es basicamente narrativa; empero, ambas son hijas
de la Polis, y, sin embargo, son ellas también hacedoras de la Polis, por la via de la

educacion, de la gestion politica, judicial, de la creacion literaria, etc.

En términos generales la educacion griega apunta sobre todo a la idea de dar
forma al hombre, Jaeger dice que la palabra Bildung (formacion, configuracion) es la
que mejor se aproxima al sentido de la palabra paideia’®. El sentido se abre para
abarcar todos los recursos, los modos de conduccion, hasta confundirse con la
formacion compleja de lo individual y, al mismo tiempo, lo cultural: «Podemos
ahora determinar con mayor precision la peculiaridad del pueblo griego frente los
pueblos orientales. Su descubrimiento del hombre no es el descubrimiento del yo
objetivo, sino la conciencia paulatina de las leyes generales que determinan la
esencia humana. El principio espiritual de los griegos no es el individualismo, sino

'3 Esta Paideia que trata fundamentalmente de formar politicamente, no incluye la posicién educativa
de Epicuro, para éste, toda filosofia y educacién debe perseguir la felicidad en la vida préactica, més
alla del hombre politico: «En gran parte «paideia», en el doble sentido de «educacién» y «cultura»
(despreciable como un superfluo presupuesto del auténtico filosofar para Epicuro), pero no el camino
que pudiera conducir hacia la felicidad» (Garcia Gual, p. 46, en Epicuro, 2001).
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el “humanismo”, para usar la palabra en su sentido cldsico y originario. Humanismo
viene de humanitas. Esta palabra tuvo, por lo menos desde el tiempo de Varrén y
Cicer6n, al lado de la acepcion vulgar y primitiva de lo humanitario, que nos afecta
aqui, un segundo sentido mas noble y riguroso. Significo la educacion del hombre de
acuerdo con la verdadera forma humana, con su auténtico ser. Tal es la genuina
paideia griega considerada como modelo por un hombre de estado romano. No
surge de lo individual, sino de la idea. Sobre el hombre como ser gregario o como
supuesto yo auténomo, se levanta el hombre como idea. A ella aspiraron los
educadores griegos, asi como los poetas, artistas y filésofos. Pero el hombre,
considerado en su idea, significa la imagen del hombre genérico en su validez
universal y normativa. Como vimos, la esencia de la educacion consiste en la
acufiacion de los individuos segin la forma de la comunidad. Los griegos
adquirieron gradualmente conciencia clara de la significacion de este proceso
mediante aquella imagen del hombre y llegaron, al fin, mediante un esfuerzo
continuado, a una fundamentacion del problema de la educacién mas segura y mas
profunda que la de ningin pueblo de la tierra. Este ideal del hombre, mediante el
cual debia ser formado el individuo, no es un esquema vacio, independiente del
espacio y del tiempo. Es una forma viviente que se desarrolla en el suelo de un
pueblo y persiste través de los cambios historicos. Recoge y acepta todos los
cambios de su destino y todas las etapas de su desarrollo histérico» (Jaeger, 1993,
11-12). En los mismos términos se expresa Marrou, para éste la paideia es la que
lleva al hombre en busca de lo que puede llegar a ser: «Pero ;que otra cosa es esto
sino llevar hasta el limite, consagrandola como absoluta, la nocién misma de la
educacion? Esta, la moideior ya no es solamente la técnica apropiada para el nifio,
nong, que lo equipa, lo prepara precozmente para que se con vierta en hombre;
mediante una notable ampliacién, avénoig, el mismo vocablo, en el griego
helenistico, sirve para designar el resultado de este esfuerzo educativo, proseguido
mas alla de la escuela, durante toda la vida, con el objeto de realizar con mayor
perfeccion el ideal humano: mowdeta o (mondeoig) llega a significar la cultura,
concebida no en el sentido activo, preparatorio, de la educacidn, sino en el sentido
perfectivo que esta palabra tiene para hoy en dia entre nosotros: el estado de un
espiritu plenamente desarrollado, en el cual han florecido todas sus virtualidades, el
del hombre que ha llegado a ser verdaderamente hombre. Y es digno de sefalarse
que Varron y Cicerén, cuando deban traducir mouidelon escogeran, en latin, la palabra
humanitasy» (Marrou, 1985, pp.133-134).

Pero esa humanistas se reflejaba en la condicidén de ciudadano, de ahi las
diferencias de forma y de fondo que surgen entre la filosofia y la retorica. El dilema

95



se mueve segun el nivel de institucionalizacion del individuo'™. Y esto ya se refleja
cuando la definicion de educacion ha de considerar ambos elementos, la ciudad, por
un lado, y por otro, al individuo, en esa tension la educacion se replantea como una
suerte de equilibrio entre lo interno y lo externo, lo individual y lo publico, lo
interior y lo exterior: «La expresion educacion proviene del latin educare, que
significa crianza, dotacion, alimentacion, aunque también recoge el significado de
educere, desarrollo, extraccién, etc.,, integra, pues, los dos sentidos
complementarios: de ensefianza (accion externa) y aprendizaje (actividad interna) en

que se resuelve la educacion» (Castillejos, 1981, p. 18).

14 Y aqui nos topamos con el vasto problema de la superorganizacion y preprogramacion de todas
las cosas, olvidando a menudo lo esencial. Parece que la funcién de la educacion en este pais es
impartir medios para conseguir metas y tener €xito frente a los demas. Yo considero esto no solamente
un ataque a la propia etimologia de la palabra educacion (e-ducere = hacer salir, extraer), sino también
como contraproducente para el verdadero proposito de la educacion, que deberia ser liberar al sujeto
de todo tipo de condicionamientos. He aqui por que la educacion ha pasado a ser un instrumento del
Estado. La indoctrinacién y La socializacion tienen lugar en los primeros afios de la educacién oficial.
Uno de los anhelos de la educacién monéstica o religiosa es, o deberia ser, deshacer o corregir ese tipo
de educacion. Y Ademds, a pesar de todas las dificultades, uno no puede actuar sin cierto tipo de vida
institucionalizada. Una vez mads, es una cuestion de equilibrio» (Panikkar, 1993, pp. 38-39).
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1.- Platon y la educacion.

Voy a mostrar algunas claves doctrinales que, segiin mi parecer, estan en el
fundamento del pensamiento de Platén. Antes, empero, habria que dejar constancia
que fue Platon el que definié la educacion como conduccion de las almas hacia el
Bien; definicion que permanece hasta la actualidad sin modificaciones en lo
sustancial.'®

En primer lugar, hay un movimiento desde la sabiduria a filosofia'®, de lo cual
puede deducirse que hay mayor cercania entre la sabiduria, la poesia y la retorica,
pero, al mismo tiempo, un pensamiento mds practico retrocede ante uno més
conceptual, y asimismo, la verdad contextual se va haciendo mas conceptual; es
dentro de este fluir cultural que la figura del filésofo acaba sustituyendo a la del
sabio. En el analisis que nos muestra Garcia Gual en relacion al comentario de Juan
Filoporo al Acerca de la filosofia de Aristételes, encontramos en los denominados
siete sabios su representacion tipica y, también, que la diferencia entre éstos y la
figura del filésofo esta en la naturaleza practica del conocer. De los sabios, nos dice:
«Todos ellos son exponentes de una sabiduria vital que estd al margen de los libros y
los poemas, y es anterior a la fijacion del saber por escrito. Pocas palabras y mucho
sentido caracterizan esas frases escuetas y admirables» (Garcia Gual, 1989, p. 35).
Su utilidad a la comunidad es inmediata, todos parecen coincidir en la manera de
concebir la vida y los intereses de la comunidad. El filésofo, en cambio, parece mas
preocupado por la abstraccion y, en el caso de Sécrates y Platon, por dar con una
verdad estable, cosa que los lleva a diferenciarse de los sabios y, también, de los
sofistas, muchos de ellos autodenominados sabios; pero, ademds, Platon nos da a
entender que el filésofo busca la sabiduria, va de camino hacia la sabiduria, pero ésta

esta fuera del alcance de los hombres, es algo divino.

El primero en autodenominarse filésofo fue Pitdgoras, tras su huella Platon
acabara dejando de lado a los poetas, pero, sobre todo, para sustituir un modelo
educativo basado en la poesia por uno con base filoséfica: «Los poetas, y no los
sacerdotes, fueron, como es bien sabido, los educadores del pueblo griego, los
transmisores de su mitologia y los consejeros morales, uniendo en sus obras la

belleza formal y la expresion de un saber heredado y vivaz» (Garcia Gual, 1989,

1% G. Reale afirma que Platén sostiene sus escritos en la oralidad dialéctica, al interior de esta tesis

este autor sostiene que el filésofo-educador esta interesado en escribir en las almas de los hombres, y

para ello no sirven los didlogos escritos, sino los discursos orales en clave dialéctica (Reale, 2002,
.367).

fo Pero la nueva filosofia es metafisica, deja de lado la poesia. Heidegger propone un retorno a la

poesia como manera de recuperar el antiguo modelo educativo en donde los poetas realzaban la

sabiduria (Heidegger, 2001a, p.88-91).
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p.32). En realidad, estaba en la propia doctrina de la verdad platonica la necesidad de
diferenciarse y censurar a los poetas: «Platon, que desprecié a la poesia, que erigio
en un imperio mas alto que nadie a la razoén, iba cargado por un designio mas
generoso y universal, mas verdaderamente amante de la unidad, que lo que a primera
vista encontramos en su condenacion de la poesia. Por eso no le basté la filosofia y
tuvo que hacer teologia y tuvo que descubrir, fortaleciéndola, fundamenténdola y
aclarandola, la mistica» (Zambrano, 1993, p. 73). Son jugadas conjugadas que
permitian establecer una nueva sistematizacion cultural. Una de las claves, y no la
menor, era fabricar un lenguaje que tuviera un eterno presente, asi la verdad se hacia
sedentaria de la Polis: «Se pueden concebir, pues, dos modos diferentes de unidad
del pensamiento: por un lado, la operacion de la filosofia, por abstraccion-
construccién; por otro, la de la sabiduria, por ensarte y continuacion. La filosofia
«concibe», la sabiduria, atraviesa. Mientras que la primera operacion trata de
suprimir la diferencia (en un género comin: en pos de una identidad de esencia), la
segunda tiende a enlazar la diferencia haciendo «comunicar» entre si, desde el
interior, todos los casos abordados, por diversos que sean: de una observacion a otra,
el dicho de sabiduria no deja de «modificarse»; pero, a través de esta
«modificacién», un mismo sentido-sabor no deja de «pasar». La primera operacién
es de sistematizacion; la segunda, de variaciéon. En otras palabras, la primera l6gica
es la logica panordmica de la filosofia, y la segunda es la l6gica itinerante de la
sabiduria. (...) En lugar de establecer un punto de vista cenital, que abarque lo mas
ampliamente posible el horizonte, ésta no deja de recorrer, por vueltas y rodeos
(horizontalmente), el plano igual del pensamiento. Detras de la primera se ve la
modelizacion griega dominada por la idea que se descubre, el arquetipo y el éidos;
bajo la otra se encuentra la atencion que en China se presta a la evolucion por

transformacion, al desarrollo de un proceso» (Jullien, 2001, pp. 57-58).

En segundo lugar, me gustaria sefialar una ecuacién clave en Platon y que
permanece a lo largo de los siglos, me refiero a un emparejamiento multiple:
filosofia <»verdad>razén&educacion. La configuracién de esta ecuacion depende
de un ejercicio de habilidad por parte de Platon. El asume que la mayoria de los
hombres habitan en la oscuridad de la ignorancia y sin capacidad de interpretacién
correcta de la realidad, o sea, viven al interior de la caverna, y, es para salir de ella
que se precisa de la educacion, es decir, de ese viaje de salvacion hacia el Bien (el
sol); salir al sol, es salir a la claridad, o sea, a la verdad, mediante la razon, esto es,
mediante la filosofia. Con ello, nos estd diciendo que la educacion no es sino la
concrecién de la filosofia en la accién sobre las almas'®’. Pero, para lograr ensamblar

"7 «La historia narrada en el simil de la caverna permite contemplar qué es lo que de verdad sucede

todavia en el presente y en el futuro de la historia de la humanidad occidental: en el sentido de la
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esas variables en un algoritmo es preciso disefiar su contrapartida, esta no es otra que
redefinir la idea de mito e inventar la mitologia: «Ya se trate de esbozar el modelo de
una ciudad segun la verdadera filosofia, ya de reformar el gobierno de los hombres
en la sociedad de su época, el proyecto platonico obliga a repensar la tradiciéon. Y
precisamente entonces surge, en la lengua y en el pensamiento griegos, el reino
bautizado como «mitologia» por su descubridor, que, dejando de ver en €l un mero
paraje conocido, se lanza a explorar sus llanuras, sus cumbres, su valles mas
retirados. Porque se trata de sostener un discurso sobre la tradicién y de movilizar en
interés de la ciudad futura las técnicas de persuasion mas eficaces, la «mitologia»,
tierra de exilio, se transforma en una vasta configuraciéon cuyas formas, tipos de
relato, géneros menores y mayores conviene inventariar sistematicamente por
razones de Estado» (Detienne, 1985, p. 108). La intencién es clara, si mito es
simplemente palabra que habla de lo real'® (esta es la linea que siguen los sofistas),
para Platon, de lo que se trata es de hacer que esta palabra, y toda palabra, brote
ajustada a las necesidades politicas, asi, éstas disefian lo que se ha de entender por

humano; en otras palabras, lo humano se reduce a lo politico.

Por todo lo anterior, no es extrafio que Platéon tenga que ir reajustando su
entramado, cada nuevo nivel de sus andamios depende del anterior, los cuales se
acoplan y apoyan mutuamente. Asi, le aparecen las dudas frente a la capacidad que
posee la educacidon para hacer hombres a la medida de sus suefios politicos: «En
aquel momento, habia perdido la confianza en la educacion, en el perfeccionamiento
de la humanidad, y por consiguiente se desplomaban el éros y el individuo. Los
individuos desconocian la capacidad de ser educados, habian perdido la dignidad y la
libertad de lograr el conocimiento, y no quedaba mas que renunciar a actuar
interiormente en ellos y limitarse a determinar su conducta con normas impuestas
desde el exterior, normas que, sin duda, no suscitarian en ellos el conocimiento, sino,
como mucho, la justa opinién. Platon abandona la educaciéon y pasa de este modo a
interesarse por el gobierno y la legislacion: la moral cede su lugar al derecho» (Colli,
2008, p. 148). Entonces, se ve abocado a recurrir a las leyes como la verdadera
solucién para la comunidad de hombres, de hombres politicos, pero, hombres
idealizados; por eso, ademas de leyes, de educacion, necesita la religién e incluso
nuevos mitos para convencer, o sea, utilizar la propia mitologia que habia dejado de
lado. En congruencia con esto es que de entre las virtudes que Zeus da a los hombres,

esencia de la verdad en cuanto correccion del representar, el hombre piensa todo lo ente segin «ideas»
y estima todo lo real de acuerdo con «valores». Lo tnico de verdad y seriamente decisivo no es qué
ideas y qué valores se establecen, sino en general que lo real sea interpretado de acuerdo con «ideas»
y el «mundo» sea estimado segun «valores»» (Heidegger, 2001b, p. 197).

'% «Porque, haciendo caso omiso de todo lo demés, la voz pv@og — que no quiere decir otra cosa que
palabra- significa originalmente la palabra que habla no de lo pensado sino de lo real» (Otto, 2007, p.
30).
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seran las politicas las mas importantes y, por eso, distribuidas a cada cual de igual
manera, en caso contrario la ciudad sucumbe (Platén, 1990, Protagoras, 321a- 324a).

Por otro lado, Platén es comparable a Jenofonte, éste en su Ciropedia nos
muestra la educacion de Ciro, un gobernante que a diferencia de la mayoria, conduce
y es obedecido al modo de un rey, pastor y padre; consigue esto, porque su
naturaleza es la mejor y por la educacion que ha recibido. En esto coincide con los
autores griegos que también establecen ambos criterios: el criterio aristocratico junto
a la buena instruccion. Ya en los inicios del texto se nos presenta una comparacion
con el mundo animal, Jenofonte nos dice que para el hombre es més facil gobernar al
resto de seres vivos, animales, que a los propios hombres (Jenofonte, 1987, I 3), sin
embargo, esto no le ocurre a Ciro, él si gobierna al modo del rey de enjambres, de
pastor y padre de hombres. La preocupacién militar es otra coincidencia con Platon,
asi como la cercania al modelo de Esparta —mas marcado en Jenofonte. La idea de
los ciudadano-guerreros que estan bajo el mando de un rey de enjambres es comun a
ambos, pero, el rey de Jenofonte es mdas cercano a la idea de los antiguos reyes-
sabios, en cambio, en Platéon ya es un filoésofo, es decir, el caracter intelectual se
realza frente al sabio que destaca en la gestion mas contextual del saber comin. Uno
manda sobre un imperio, el otro gobierna una ciudad. Por eso, en ambos lo peor para
el gobierno de los hombres es la molicie, cosa que, en el decir de Jenofonte, ya esta
ocurriendo en el mundo persa (Jenofonte, 1987, VIII 13-20); en esto hay otra
coincidencia con Platén, lo antiguo era mads regio, lo nuevo y actual, mas afeminado,

menos varonil, dicen ellos.

La idea de ser percibido por los demds, es decir, de estar expuesto a la
valoracion de los demas, por aquellos que miran, saben y conocen de la persona, es
el criterio estético de valoracion. Dicho de otra manera, el que es percibido por los
demas, es valorado de acuerdo a quién es y qué ha realizado en el contexto politico y
publico. Socrates tenia fama como militar y gestor politico y, ademas como un
pensador que exhortaba a los demas; su valoracion era publica porque era hombre
conocido por sus actos y por la correspondencia entre éstos y sus discursos. En
resumen, la dimension estética implicaba la ética, y eso, empero, no caia
exclusivamente bajo el pardmetro social o, digamos, subordinado a los intereses
politicos antes que los individuales. Aqui estaria la distancia que introduce Platon
con el tema de la segunda navegacion, segun nos seiiala Reale G.: «En resumen,
como ya dijimos anteriormente, la «segunda navegacién», si no atenemos al mapa
trazado en el Fedon, se realiza en dos momentos: en un primer momento, se alcanza
el plano de las Ideas, mientras que en el segundo momento se llega al plano de los
Principios, es decir, al plano supremo» (2003, Por una nueva interpretacion de
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Platon, p. 154). Platon arranca la valoracion desde la vida, desde la realidad
fenomenoldgica, por sensible, menos valorada, hacia la realidad inteligible, por
perenne, mas valiosa y creadora de la primera. Esto ocurre a nivel especulativo,
filosofico, pero, esto no nos puede hacer pensar que esta descartando la dimension
estética, ni la ética, pues sigue manteniendo que el hombre politico tiene como
maxima expectativa el desarrollo integral, es decir, educativo, el de llegar a ser
bueno, bello, justo, valeroso, etc., o sea, las virtudes aristocraticas de siempre. Lo que
ocurre es que al proponer una opcidn politica, subordina los aspectos individuales a
los intereses politicos; pero aquéllos no quedan anulados, al menos en su oferta
tedrica. Es mds, y retomando el tema de la segunda navegacion, vemos que Platon es
claramente defensor de esa paideia que se produce por oralidad, en donde se da a
cada alma seglin la complejidad que le corresponde, ni se dice todo a todos ni
tampoco se dejan textos escritos para lo mas importante y complejo. Escribir en el
alma, es educar de verdad (Platon, 1992a, Fedro, 278 b-c), esto es, por relacion
directa, en donde el receptor recibe por oralidad lo que habria de imprimirse en su
alma, callando el educador ante los que no sean capaces de comprender; Platon dice
que se trata de un discurso lleno de vida y del cual la escritura no es otra cosa que un
mero reflejo (Platén, 1992a, Fedro, 276 a-b).

Al poner Platéon la oralidad por encima de la escritura, coloca la relacion
personal, directa y real, esto es, la vida concreta, por encima de cualquier proceso
especulativo, aqui lo especulativo no se opone al saber préictico, es un saber teorético
encarnado al modo socrético; por tanto, el modelo platdénico se mantiene en la senda
del socrético, asi, entonces, la filosofia se entiende como sabiduria, o arte de vivir.
De esta manera no anula el presupuesto del modelo educativo aristocratico que
propone la coincidencia de lo bello y lo bueno, la kalokagathia, segin lo cual se
perseguia el desarrollo del cuerpo y el del espiritum, segun un justo equilibrio. En
esto ultimo coinciden los epiclreos, poco dispuestos a la actividad de gestion
politica, también los estoicos y los platénicos que, al contrario, realzan la actividad
politica. Este mismo aspecto destacan autores centrados en temas mas militares e
individuales, asi Tucidides les llama los hombres auténticos, son los nobles y
valerosos que van o estdn mads alld de la mera disputa militar (1991, IV 40), algo
similar nos dice Jenofonte cuando se refiere a los gerontes de Lacedemonia, al hacer
referencia al equilibrio entre el cuerpo y el alma (1984, La republica de los

Lacedemonios, 10).

199 «Debemos recordar que, para los griegos, «bello» es sindénimo de «bueno». Y, por lo tanto, el
sentido de la frase es el siguiente: para quien inicia cosas bellas, esto es, buenas vy justas, todo lo que
tendra que sufrir para alcanzar ese fin se encuentra en la linea de la dimension de lo bello, de lo bueno
y de lo justo. En efecto, como dice la célebre maxima griega, «las cosas bellas son dificiles» por su
misma naturaleza» (Reale G., 2000, p. 74).
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Hay en esta opcién platénica la consciencia de que el modelo educativo se
despliega por diferenciacion, los pocos se acercan a la figura del sabio. Son los
capaces de llegar al maximo de la formacién individual y, a la vez, ser los mas
competentes para el gobierno de los hombres; es la figura del politico que concentra
en si al fil6sofo, al psicologo, al educador, etc., al rey de enjambres: «Pero, ahora que
no hay aun —como, por cierto, decimos— rey que nazca en las ciudades como el que
surge en las colmenas, un Unico individuo que sea, sin mas, superior en cuerpo y
alma, se hace preciso que, reunidos en asamblea, redactemos codigos escritos, segiin
parece, siguiendo las huellas del régimen politico mas genuino» (Platon, 1992c,
Politico, 301e).

1.1.- Paralelismo alma-Estado.

La tesis de que el alma se corresponde con el Estado podria ser entendida como
una relacion de equivalencia, en el sentido de que comparten un disefio estructural y
funcional. Pero, también podria pensarse en términos de reciprocidad, es decir, que
se explican mutuamente, es mas, se podria insinuar que lo primordial en Platén es
una posiciéon fundamentalmente psicolégica y, luego, desde ella se derivaria una
«sociologia», y que solo, mas tarde, la politica (con todo su sistema educativo, de
leyes, etc.) conseguiria enderezar almas. Se podria decir, también, que el modelo
médico, tan presente en la filosofia platénica, sigue siendo el fundamento de su
doctrina de la armonia, es decir, de todo ese modelo optimizador que defiende. En
todo caso la correspondencia alma y ciudad aparece en diversos parrafos, en los
cuales se deja claro que lo uno no puede darse sin lo otro. Se trata de dos elementos

centrales en la malla tedrica que disefia Platon.

En el libro cuarto de la Republica, donde ha tratado acerca de las excelencias
del Estado, se extiende acerca de la tematica del alma: «Por consiguiente, y aunque
con dificultades, hemos cruzado a nado estas aguas, y hemos convenido
adecuadamente que en el alma de cada individuo hay las mismas clases —e idénticas
en cantidad- que en el Estado. (...) Por lo tanto, es necesario que, por la misma causa
que el Estado es sabio, sea sabio el ciudadano particular y de la misma manera»
(Platon, 1992b, IV 441c). Esta tesis fundamental de Platén esta incrustada en el
centro de una malla que abarca o que representa el nicleo de su pensamiento, de
manera que el esquema de tres partes del alma en correspondencia con tres niveles
del Estado se puede ampliar a otros aspectos. El despliegue del esquema siguiente lo
aclara mejor:
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1) Gerebro C:> Parte CZ:) Placer de Aprender y <:>

Racional amante del razonamiento

2) Corazén () Pate (=  Placerde guerreroy @

Fogosa amante de honores

3) Bajo C:) Parte Cj Placer del negociante y
vientre Apetitiva amante del lucro

Lo que estd haciendo es jerarquizar los intereses psicolégicos en funciéon de un
criterio que se corresponde con los valores sociales que €l esta realzando:
«Necesariamente las cosas mas verdaderas son las que elogia el filésofo y amante del
razonamiento. Si son entonces tres los placeres, el placer de aquella parte del alma
con la que aprendemos sera el mas agradable, y aquel de nosotros en que esa parte
gobierne sera el de modo de vida mas agradable» (Platon, 1992b, IX 582e-583a).
Vienen a continuacion el placer del guerrero y el amante del honor, y en el nivel mas

bajo esta el placer que obtiene el amante del lucro.

En tercer nivel Platon puso a los trabajadores, pero luego pareci6 inclinarse por
definir este aspecto de la espiritualidad humana por el modo de vida de los

negociantes, incluyendo en €ste a los trabajadores.

Si continuamos la correspondencia, el esquema se amplia hasta descubrir un

tema central de toda la preocupacién educativa de Platén: la virtud.

1) < el filosofo<>1a verdad <> gobernantes.

Placer de
Parte Aprender y El La
Cerebro C:D Radionsl ariante dol <:> Filésofo c___'> verdad C:> Gobernantes
razonamiento

2) el guerrero®la valentia <> guardias.

Placer del

Corazén Parte guerrero y El La Guardias
CZ} Fogosa C:> amante de Guerrero CZD Valentia C:)
honores

3) &el negociante <>la moderacién < productores.

Bajo Parte Placer del El L
Vient C:> o C::’ negociante y <:___:> C:D X ) C:> Productores
lentre ™ Apetitiva amiante do) Negociante = Moderacion
lucro
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Descubrimos tres tipos principales de hombres''’ que estan personalizando tres
tipos de virtudes. La relacionada con la verdad es la que corresponde al viaje a través
del conocimiento que realiza el fildsofo, un esfuerzo y una constancia para perseguir
la verdad; la valentia es la que corresponde al guerrero, que por educacion y
naturaleza estard destinado a la custodia. Noétese que en ultimo lugar pone a la
moderacion, con lo cual esté sefialando que el placer del cuerpo, lo mismo que el del
lucro, es el mas alejado del placer del amante del conocimiento. Aqui esta actuando
la doctrina platonica, en donde lo mas valorado es lo mas alejado del cuerpo y lo mas
espiritual frente a las ganancias materiales. Asi la moderacion: «es un tipo de
ordenamiento y de control de los placeres y apetitos, como cuando se dice que hay
que ser ‘duefio de si mismo’ —no sé de qué modo» (Platon, 1992b, IV 430e).

Esta ultima triada viene a representar los tres tipos principales de hombres que
considera Platon: el que ama la sabiduria, el que ama el honor y el que ama el lucro.
Tres tipos principales de hombres en cada uno de los cuales predomina el tipo de
amor a algo, es decir, la voluntad de querer algo, un poder: «;Dices que el
conocimiento cientifico es un poder, o en qué género lo ubicas? En ése: es el mas
vigoroso de todos los poderes» (Platén, 1992b, V 477d). Aqui, otra vez, se advierte
el lugar fundamental de la psicologia en el esquema de Platén. Lo tnico que no
cuadra con esta trilogia, es que al dividir a la poblacién en clases sociales mantiene la
divisién cuaternaria que hered6é de Solén. Pero ésta es una cuestion de posesiones

que no desencaja con el esquema terciario.

También hay que sefialar aqui que la cuarta virtud, la justicia, estd ejerciendo
de elemento aglutinador del conjunto: «Y la justicia era en realidad, segin parece,
algo de esa indole, mas no respecto del quehacer exterior de lo suyo, sino respecto
del quehacer interno, que es el que verdaderamente concierne a si mismo y a lo suyo,
al no permitir a las especies que hay dentro del alma hacer lo ajeno ni interferir una
en las tareas de la otra. Tal hombre ha de disponer bien lo que es suyo propio, en
sentido estricto, y se autogobernard, poniéndose en orden a si mismo con amor y
armonizando sus tres especies simplemente como los tres términos de la escala
musical: el mas bajo, el mas alto y el medio. Y si llega a haber otros términos
intermedios, los unird a todos; y se generara asi, a partir de la multiplicidad, la
unidad absoluta, moderada y armdnica. Quien obre en tales condiciones, ya sea en la
adquisicion de riquezas o en el cuidado del cuerpo, ya en los asuntos del Estado o en

las transacciones privadas, en todos estos casos tendra por justa y bella —y asi la

"9 «O bien, asi como en el Estado habia tres géneros que lo componian, el de los negociantes, el de
los auxiliares y el de los consejeros, ;del mismo modo habria en el alma una tercera especie, la
fogosa, que vendria a ser como el auxiliar de la naturaleza racional, salvo que se corrompiera por obra

de una mala instruccién?» (Platén, 1992b, IV 441a).
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denominara- la accion que preserve este estado del alma y coadyuve a su produccion,
y por sabia la ciencia que supervise dicha accion. Por el contrario, considerara injusta
la accidon que disuelva dicho estado animico y llamara ‘ignorante’ a la opinion que
los haya presidido» (Platon, 1992b, IV 443d-e). Este concepto designa algo
psicolégico y a la vez algo social. Por ello, en este apartado se podria adelantar el
aspecto de ajuste que posee la justicia. Algo se ajusta cuando las partes se reunen de
la manera mas adecuada. Estar ajustado, es decir, en armonia, equivale a estar bien

educado.

En cuanto a los tres tipos de hombres, representan la expresion sintetizada de lo
que serian los cinco tipos de hombres que relaciona con los cinco tipos de Estado. No
hay contradiccion en este caso, se trata de que de los tres tipos principales se pueden

manifestar cinco tipos. Estos quedarian asi:

Tipo de gobierno o constitucion politica: Tipo de hombres:
Aristocracia/Monarquia Hombre aristocratico
Timocracia Hombre timocrético
Oligarquia Hombre oligarquico
Democracia Hombre democratico
Tirania Hombre tirdnico

Por lo tanto, la tesis del paralelismo alma-Estado pareciera tener en su origen la
figura de Socrates, ya que en éste aparece encarnado el buen gobierno de si mismo, y
podria especularse que Platon, mediante un disefio politico, nivela esa opcién
primordial de mejorar el alma individual con la necesidad de resolver, en la misma
direccidn de ajuste -de justicia-, el universo social comun. Incluso si prescindiéramos
de la teoria del alma como creacién primera, podriamos especular que en Platén lo
psicologico pareceria estar antes que lo politico: «;No nos sera enteramente
necesario convenir que en cada uno de nosotros habitan los mismos géneros y
comportamientos que en el Estado? Pues éstos no llegan al Estado procedentes de
ningun otro lado. En efecto, seria ridiculo pensar que la indole fogosa que se imputa
a los Estados como los de Tracia y Escitia y a las regiones nortefias en general -asi
como el deseo de aprender que se atribuye a nuestro pais, o la aficién al comercio de
los fenicios y de los que habitan en Egipto- no se generara en los Estados a partir de
los individuos que hay en ellos» (Platon, 1992b, IV 435e-436a). Aun cuando esta
sugerencia vaya desacertada, lo que si se puede aceptar es que Platéon plantea,
fundamentalmente, una psiquegogia, es decir, una conduccién de almas. Aqui el
alma representa y define lo que se entiende por humano, y cuya conduccién exige

que la ciudad y el individuo deban complementarse hacia el mismo encauzamiento.
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Si ordenamos las anteriores ecuaciones en términos de equivalencias o

correspondencias (<), entonces, quedarian:

Hombre (=) Alma (= & 4ag La Legislacion (=) Religion({) ...
(psicologia) <~_—beducac::lt‘.‘m = (politica) CZ} . C:>

El Hombre se explica por su alma (esto es psicologia), ésta se corresponde a la
ciudad, que define y es definida por la educacion; pero la maxima expresion del que
esta mejor educado es el filésofo, entonces se deduce que psicologia, educacion y
filosofia no pueden desligarse. Si continuamos, la educacién depende de la politica y
su legislaciéon, no obstante el mejor educado es a su vez el mejor gobernante, y
ademas, la politica no se explica sin su pertenencia a una vision religiosa. Asi, Platon
en las leyes habla de «sistema politico divino» y de que hay que hacer ver a todos
que las cuatro virtudes apuntan a /a virtud, como un unico nombre para las cuatro.
Ademas, ni siquiera puede pensarse la religion sin la astronomia, que mediante los
movimientos ordenados de los astros implica la presencia de un demiurgo que
establece un orden estable —que puede descubrirse detras de la apariencia
desordenada. El modelo matematico se muestra aqui referencial para establecer un
orden racional. Hay una especie de ley de leyes con la que da por terminada su
legislacion, se trata de acabar poniendo todo el entramado legal bajo un imperativo
religioso, y que ademads, aparece vinculado a la culminacion del recorrido educativo
establecido para los gobernantes. Es un dltimo fundamento: «Es imposible que un
hombre mortal llegue a ser alguna vez firmemente piadoso si no comprende esos dos
principios mencionados hace un momento: que el alma es lo mas antiguo de todo lo
que participa de la generacion, que es inmortal y, por cierto, gobierna a todos los
cuerpos, pero, ademas, lo que ahora repetiamos a menudo, si no capta el intelecto
universal que hemos dicho que se encuentra en los astros y las disciplinas necesarias
anteriores a éstas y, tras contemplar la unién filoséfica de éstos, la aplica
adecuadamente a los habitos del caracter y las leyes y es capaz de dar la definicion
de todo aquello que la tiene. Me atreveria a decir que el que no es capaz de poseer
esto junto con las virtudes populares no podria llegar a ser jaméas un gobernante
capaz de toda la ciudad, sino que deberia convertirse en ayudante de otros
gobernantes. No hay duda de que ahora, Clinias y Megilo, debemos considerar ya si
a todas las leyes estipuladas que hemos expuesto afiadiremos estd, convencidos de
que la junta nocturna de magistrados sera una guardia para preservar la ciudad de
acuerdo con la ley, una vez que sus miembros hayan recibido toda la educacién que
hemos descrito» (Platén, 1999b, XII 967d-968a).
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Por otra parte, la antropologia platénica tampoco puede pensarse sin el recurso
a la religion ni la medicina, como modelo de correccion. Lo que va mostrando esta
malla es que bajo su tejido, es decir, bajo el discurso de Platon, esta trabajando en su
centro una determinada moral que es la que en definitiva constituye su doctrina,
doctrina que gobierna el proyecto platénico al modo de un paradigma. Esta moral, es
una mezcla de orfismo y pitagorismo''!, junto a nuevos requerimientos de una ciudad
que muestra a Platon las dificultades de dar con un buen gobierno y una estabilidad
social. De aqui que esa moral parece constituir una especie de «sangre» del cuerpo
tedrico de Platon. Y, aqui aparecen las semejanzas con las ideas pitagoricas que, a
modo de resumen, se muestran en esta suerte de aforismo: «Hay que desterrar por
cualquier medio y cercenar con fuego, hierro y por todos los medios, del cuerpo la
enfermedad, del alma, la ignorancia, del vientre el dispendio, de la ciudad la
sedicion, de la familia la disension, y, a la vez, de todo la desmesura» (Jamblico,
1991, VII 34). Igualmente la educacién aparece como factor de diferenciacion y de
conversion: «En suma, pues, la educacion diferencia a los hombres de los animales,
los griegos de los barbaros, los libres de los siervos, los filésofos de los hombres
comunes» (Jamblico, 1991, VIII 44).

De los pitagdricos, Platon, también asume la vision matematizada de la
realidad, lo que interesa de esta tendencia no es si resuelve la incertidumbre ni el
desorden ni la falta de claridad del mundo material, sino que aporta la posibilidad del
orden, de la claridad, de la resolucién matematizada de la realidad. Presupone que
existe la posibilidad, si se desarrollan instrumentos numéricos apropiados, de dar con
las leyes ideales y virtuosas de la realidad. La supuesta certeza del lenguaje
matematico permite aventurar la posibilidad de descubrir la certeza y correccion
(ambos con alcances morales) del mundo material. De ahi se puede pensar una moral

correcta por ideal y una vida social con posibilidades de perfeccion' 2.

" El movimiento érfico incluye teogonias, cosmologias, y una antropologia vinculada a estos: «La
suerte de los hombres esta ligada a la de los ciclos cosmicos, porque las almas también estan
sometidas a ciclos de purificacién desde su disociacién de la divinidad a su reintegracién final»
(Bernabé, 2003, p. 20). Los seres humanos nacidos de los restos de los Titanes aniquilados por Zeus
por haber despedazado a Dioniso, han de purgar esa culpa que les habita en su condicién de mortales.
El alma divina e inmortal, sujeta a la Metempsicosis, entonces el cuerpo aparece como «lugar de
expiacion del alma» y «llevar una vida dichosa en otro mundo». Las prescripciones reclaman un
género de vida expiatoria como camino de salvacion (Idem. pp. 14-15). Al parecer, es dificil
diferenciar con claridad ambos movimientos, la impresién es que el pitagorismo es sobre todo ser una
comunidad que asume un género de vida concreto como via de salvacién. En Didgenes Laercio
encontramos detallado este género de vida comunitario centrado en la figura de Pitagoras a modo de
F]lzlia espiri!ua‘l (Didgenes Laerc_io, 2007, V_III). _

«Porque si la naturaleza universal se circunscribe en las razones y proporciones numéricas y todo
lo engendrado se regula, en su crecimiento y perfeccionamiento, de acuerdo con unas razones
numéricas, y si, ademas, todo razonamiento, toda proporcién y toda forma numérica los contiene la
«décaday, jcémo no se la puede llamar mimero perfecto? Tal era el estudio pitagérico de los
nimeros» (Porfirio, 2002, 52-53).
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1.2.- La educacion segin Platon.

La educacién es fundamentalmente en Platon una psiquegogia, es decir, una
conduccion de almas, algo que exige una plena conversion de la persona; ésta es la
gran herencia de Socrates-Platon para la cultura occidental. En este sentido el
concepto toma diversas formas, abarca el sistema educativo que viene determinado

13 y que cubre lo que podriamos denominar la instruccién oficial y

por el Estado
legislada. También contempla la configuracion de un modelo humano deseado, un
diseno que estaria al final de ese recorrido instructivo. Esta configuracion modélica
parece ser lo que mejor se corresponde con el concepto de educacion como paideia.
Se trata de un concepto muy amplio que implica a la vez el movimiento configurador
y el modelo de llegada. Tanto en el recorrido educativo, como en su modelo final, la

instruccidn abarca los buenos habitos y los aprendizajes mas técnicos.

Hay algunos elementos que podrian ayudar a determinar con mayor precision
qué es a lo que Platon llamaba educacion. Primero, lo ya dicho, es una cuestiéon de
Estado, es decir, una cuestion politica. Por otro lado, la educacion no era la crianza,
ésta fue una intervencién que se hacia dentro de la casa y fue una funcion
basicamente mujerilm; se deduce, entonces, que fundamentalmente el hecho
educativo sucede en el espacio politico, es decir, fuera de los limites de la casa. De
manera que la instruccion era una condicién para la educacion, pero no es en si
misma educacion. Esto explicaria que el objetivo esencial de la educacion era
alcanzar la virtud, una excelencia que esta mas alla de lo meramente instructivo. La
virtud parece ser el destino conjunto de las cuatro virtudes principales que halla
Platéon en el alma y, a la vez, seria el desenlace de un alma correctamente
jerarquizada. La coincidencia entre la Republica y las Leyes es plena en este tema,
cuatro son las virtudes y todo debe apuntar hacia ellas y su adecuada estructuracion.
La virtud depende de una adecuada gestion del alma conducida por el intelecto: «;En
consecuencia, lo que establecimos hace mucho seria correcto? Pues deciamos que
todas nuestras leyes debian estar apuntando a una unica cosa, y estuvimos de
acuerdo, pienso, en que estaba bien decir que eso era la virtud. Si. Pero supusimos
que la virtud, al menos, eran cuatro cosas. Sin duda. Pero que el intelecto era el jefe
de todo eso, a lo que debian mirar todas las otras cosas y también las tres virtudes.
iSigues muy bien el razonamiento, Clinias! Y sigue también el resto, por cierto.

Dijimos, en efecto, que el intelecto timonel, médico y general miran hacia eso tinico

3 También en Aristételes la educacién es una cuestion de Estado: «Esta, pues, claro que la
legislacion debe regular la educacion y que ésta debe ser obra de la ciudad» (Aristoteles, 1994c,
1337a.2).

" «Y respecto a los hijos, su procreacién es cosa de ambos, pero su asistencia es cosa privativa: a
ellas corresponde criarlos y a ellos educarlos» (Pseudo-Aristoteles, 1984, 1344a).
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a lo que deben mirar» (Platon, 1999b, XII 963a-b). Estas cuatro virtudes son las
mismas que menciona en la Republica: «Ahora bien, ;hay algo mas importante para
el legislador y el guardian de la ley y el que cree distinguirse de todos en virtud y
recibi6 el primer premio justamente en eso, que precisamente esas cosas de las que
ahora hablamos, valentia, prudencia, justicia, inteligencia» (Platon, 1999b, XII
964b).

Se busca alcanzar una mejor configuracién humana, una cierta expresion de la
humanidad en cada cual que sea bella, justa y buena. De lo que se trata es de formar
ciudadanos correctos, asi, ética y politica se funden, se mezclan lo que se es y lo que
se hace. Es un nuevo plan de formacién en donde Sdcrates aparece como instaurador
de una nueva posibilidad de llegar a ser: «La filosofia pues, segun el banquete, no es
la sabiduria, sino un modo de vida y un discurso determinados por la idea de
sabiduria. Con el banquete, la etimologia de la palabra philosophia, «el amor, el
deseo de la sabiduria», se vuelve pues el programa mismo de la filosofia. Podemos
decir que con el Socrates de el Banquete, la filosofia adquiere definitivamente en la
historia una tonalidad al mismo tiempo irdnica y tragica. Irdnica, puesto que el
verdadero filésofo siempre serd aquel que sabe que no sabe, que sabe que no es
sabio, y que por consiguiente no es ni sabio ni no sabio, que no esta en su lugar ni en
el mundo de los insensatos ni en el de los sabios, ni totalmente en el mundo de los
hombres ni totalmente en el mundo de los dioses, inclasificable pues, sin casa ni
hogar, como Eros y Socrates. Tragica también, porque este ser extrafio estd torturado
y desgarrado por el deseo de alcanzar esa sabiduria que se le escapa y a la que ama»
(Hadot, 1998, pp. 59-60).

Por ello, todo el proyecto tedérico de Platéon puede ser pensado en clave de
proyecto educativo. No solo es el medio para alcanzar una ciudad feliz, sino que es el

destino de toda ciudad justa.

Si para Platén existe la necesidad de la educaciéon es porque realiza un
diagnostico de la realidad humana y politica como si estuvieran pervertidas: «Al
observar yo estas cosas y ver a los hombres que llevaban la politica, asi como las
leyes y las costumbres, cuanto mas atentamente lo estudiaba y mas iba avanzando en
edad, tanto més dificil me parecia administrar bien los asuntos publicos. Por otra
parte, no me parecia que pudiera hacerlo sin la ayuda de amigos y colaboradores de
confianza, y no era féacil encontrar a quienes lo fueran, ya que la ciudad ya no se
regia segun las costumbres y usos de nuestros antepasados, y era imposible adquirir
otros nuevos con alguna facilidad. Por otra, tanto la letra de las leyes como las
costumbres se iban corrompiendo hasta tal punto que yo, que al principio estaba
lleno de un gran entusiasmo para trabajar en actividades publicas, al dirigir la mirada
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a la situacion y ver que todo iba a la deriva por todas partes, acabe por marearme. Sin
embargo, no dejaba de reflexionar sobre la posibilidad de mejora la situacion y, en
consecuencia, todo el sistema politico, pero si dejé de esperar continuamente las
ocasiones para actuar, y al final llegué a comprender que todos los Estados actuales
estin mal gobernados; pues su legislacion no tiene remedio sin una reforma
extraordinaria unida a felices circunstancias. Entonces me senti obligado a reconocer,
en alabanza de la filosofia verdadera, que sélo a partir de ella es posible distinguir lo
que es justo, tanto en el terreno de la vida publica como en la privada. Por ello, no
cesaran los males del género humano hasta que ocupen el poder los filésofos puros y
auténticos o bien los que ejercen el poder en las ciudades lleguen a ser filésofos
verdaderos, gracias a un especial favor divino» (Platon, 1992d, Carta VII 325c-
326b). Se trata de una valoracion que en la Republica aparece unas cuantas veces y,
en todas ellas, la solucién parece venir desde un cambio vinculado a la educacion.
Ademas, el diagnostico sefiala una situacion de caos en el interior del alma y en la
vida social: «Por lo tanto, aquellos que carecen de experiencia de la sabiduria y de la
excelencia y que pasan toda su vida en festines y cosas de esa indole son
transportados hacia abajo y luego nuevamente hacia el medio, y deambulan toda su
vida hacia uno y otro lado; jamas han ido maés alld de esto, ni se han elevado para
mirar hacia lo verdaderamente alto, ni se han satisfecho realmente con lo real, ni han
disfrutado de un placer sélido y puro, sino que, como si fueran animales, miran
siempre para abajo, inclindndose sobre la tierra, y devoran sobre las mesas, comiendo
y copulando; y en su codicia por estas cosas se patean y cornean unos a otros con
cuernos y pezufias de hierro, y debido a su voracidad insaciable se matan, dado que
no satisfacen con cosas reales la irreal parte de si mismos que las recibe» (Platén,
1992b, IX 586 a-b).

También, en otro lugar dice que pocos seran los capaces de acceder a percibir
«la locura de la muchedumbre, asi como que no hay nada sano —por asi decirlo- en la
actividad politica» (Platén, 1992b, VI 496b-¢). El acceso a una hermenéutica de lo
verdadero, supone un gesto interpretativo donde psicologia y filosofia se atinan para
sefialar el correcto diagnostico de un presente; cuestion de la cual carece la mayoria.
En este diagnéstico la mayoria es la multitud ignorante de lo verdadero, es decir, los

prisioneros de la caverna.

Este diagnostico esta concebido como una enfermedad, y su cura sélo puede
conseguirse mediante la educacion, que seria la salida de la caverna; y esa salida
relaciona el verdadero conocimiento, la verdad, con el proceso educativo. Verdad y
educacion se corresponden. La alegoria es una salida a la luz de lo ideal, una
purificacion de lo real. Esta estrecha relacion entre el acceso a la verdad y la
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educacion queda expresada como un traslado, un cambio, un giro de la totalidad de
lo que se es. No es un movimiento parcial, es una metanoia: «Debemos considerar
entonces, si esto es verdad, que la educaciéon no es como la proclaman algunos.
Afirman que, cuando la ciencia no estd en el alma, ellos la ponen, como si se pusiera
la vista en ojos ciegos. (...). Pues bien, el presente argumento indica que en el alma
de cada uno hay un poder de aprender y el 6rgano para ello, y que, asi como el ojo no
puede volverse hacia la luz y dejar las tinieblas si no gira todo el cuerpo, del mismo
modo hay que volverse desde lo que tiene génesis con toda el alma, hasta que llegue
a ser capaz de soportar la contemplacion de lo que es, y lo mas luminoso de lo que
es, que es lo que llamamos el Bien.(...). Por consiguiente, la educacion seria el arte
de volver este 6rgano del alma del modo mas facil y eficaz en que puede ser vuelto,
mas no como si le infundiera la vista, puesto que ya la posee, sino, en caso de que se
lo haya girado incorrectamente y no mire adonde debe, posibilitando la correccion.
(...) Ciertamente, las otras denominadas ‘excelencias’ del alma parecen estar mas
cerca de las del cuerpo, ya que, si no se hallan presentes previamente, pueden
después ser implantadas por el habito y el ejercicio; pero la excelencia del
comprender da la impresion de corresponder mas bien a algo mas divino, que nunca
pierde su poder, y que segun hacia donde sea dirigida es util y provechosas, o bien
inatil y perjudicial» (Platén, 1992b, VII 518¢-519a). La educacién implica un giro de
todo el ser y un recorrido hasta el Bien. Es, entonces, concebida como una liberacion,
una cura de la ignorancia, es, en definitiva, una conversion que implica la salvacion.
Aqui se ve la influencia o6rfico-pitagorica. Lo religioso, ademas de estar presente en
el aspecto espiritual del proyecto tedrico, también lo estaba en la instauracion de la
Academia: «Legalmente, como ya lo era la secta pitagérica, es una asociacion
religiosa, Biacog, una cofradia consagrada al culto de las Musas y, tras la muerte del
maestro, al del propio Platén hecho héroe: precaucién util, en verdad para suavizar
las susceptibilidades de la santurroneria democratica» (Marrou, 1985, p. 95).

La maxima manifestacion de la educacién se dara en el filésofo, sera él el que
alcance el dominio del método dialéctico y, con ello, una visidn sindptica, éste sera el
que llegue a la idea del Bien. En éste, todo el espiritu guerrero parece mutarse en
valor para la verdad y para buscar el conocimiento, por ello lo intelectual se pone por
encima de cualquier otra cualidad humana. Esta es otra de las figuras que Platon
inaugura y deja como herencia para nuestra cultura. El filésofo, como hombre cuyas
caracteristicas son principalmente intelectuales: «;Has de censurar entonces a una
ocupacion que no se puede practicar como es debido si no se estd por naturaleza
dotado de memoria, facilidad para aprender, grandeza de espiritu y de gracia y no se
es amigo y congénere de la verdad, de la justicia, de la valentia y de la moderacién?

(...) ¢Y no es sélo a estos hombres, una vez perfeccionados por la educacion y por la
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edad, que encomendaras el Estado?» (Platén, 1992b, VI 487 a-b). El referente de esta
figura humana, al parecer, habria estado encarnado en la figura de Socrates. Este
seria en ultimo término el modelo que Platon convierte en destino de toda su oferta
educativo-politica. Lo que era en Socrates un proyecto personal con alcance politico,
parece que es convertido por Platén en un proyecto politico que exige de un modelo
humano puro. La diferencia podria estar en que en el proyecto platénico sélo es
imprescindible que una minoria sea educada correctamente, incluso con uno sélo
bastaria para que el todo de la sociedad funcione con justicia. En cambio, el proyecto
de Socrates, al carecer de plan politico explicito, no resuelve el todo de la estructura
social. Socrates no pensaba como filésofo, no buscaba una estructura abstracta;
parecia mas cerca de esa figura del sabio que hace politica que del filésofo-

gobernante platonico.

En el filésofo converge la educacién a nivel individual y a nivel politico.
También, y mediante una capacidad hermenéutica capaz de llegar mas alla de lo
visible hasta lo verdadero, el filésofo posee las caracteristicas del buen psicélogo.
Pero este término no se habria de entender como el dominio de la ciencia de la
psique, como pensamiento inteligible al modo moderno, sino como un prestar
atencion a los discursos acerca del alma, en un sentido amplio y yendo mas alla de
las apariencias. Asi lo expresa Platon hablando de observar correctamente un Estado,
entonces pide la misma penetraciéon psicoldgica para entrar al interior del hombre:
«;No lo seria proponer lo mismo en lo que toca a los hombres, requiriendo que aquel
que juzgue sobre ellos sea capaz de penetrar y distinguir con la inteligencia el
caracter del hombre, y no se ofusque, al mirar desde fuera, como un nifio, por la
externa dignidad que asume ante los demads, sino que distinga debidamente?»
(Platon, 1992b, IX 577a). Se demuestra aqui que cuando Platon piensa en el filésofo
esta incluyendo entre sus habilidades la posesién de una destacada agudeza
«psicologican. En €l, filosofia y psicologia se confunden, no hay limites claros entre

los distintos saberes.

Aqui aparece una de las tesis centrales de Platon, la idea de que la solucion
pasa por hacer que legisle el ciudadano mejor formado, o porque atienda a la
filosofia de manera seria aquel que gobierna. Esta tesis es tan central en Platén que
bastaria un sélo filésofo dedicado al gobierno para enderezar la vida de la ciudad: «A
menos que los filosofos reinen en los Estados, o los que ahora son llamados reyes o
gobernantes filosofen de modo genuino y adecuado, y que coincidan en una misma
persona el poder politico y la filosofia, y que se prohiba rigurosamente que marchen
separadamente por cada uno de estos dos caminos las miltiples naturalezas que

actualmente hacen asi, no habra, querido Glaucén, fin de los males para los Estados
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ni tampoco, creo, para el género humano; tampoco antes de eso se producird, en la
medida de lo posible, ni vera la luz del sol, la organizacién politica que ahora
acabamos de describir verbalmente. Esto es lo que desde hace rato titubeo en decir,
porque veia que era un modo de hablar paraddjico; y es dificil advertir que no hay
otra manera de ser feliz, tanto en la vida privada como en la pablica» (Platén, 1992b,
V 473d-e).

Pero, el mejor formado, el filésofo, no querra gobernar, pues se preocupara
principalmente de su propia configuracion, es decir, atendera mas a su educacion que
a la actividad politica: «Mas bien dirigira su mirada hacia la organizacién politica
que tiene dentro de si, vigilando que no lo perturbe alli lo abundante o lo escaso de
su fortuna; y, gobernandose de ese modo, acrecentara su fortuna o la gastard, en la
medida que le sea posible. (...). Ciertamente en su propio Estado actuara, aun cuando
no en su patria, salvo que se presente algun azar divino. Comprendo: hablas del
Estado cuya fundaciéon acabamos de describir, y que se halla s6lo en las palabras, ya
que no creo que exista en ningun lugar de la tierra. Pero tal vez resida en el cielo un
paradigma para quien quiera verlo y, tras verlo, fundar un Estado en su interior. En
nada hace diferencia si dicho Estado existe o va a existir en algin lado, pues él
actuara solo en esa politica, y en ninguna otra» (Platén, 1992b, IX 591e-592b).
Parece sospechar los peligros del ejercicio politico que, inevitablemente, tienen mas

que ver con ¢l honor que con el amor al conocimiento.

Aqui Platon suma a la funcidn del gobernante la misién de educar al resto, en el
sentido de conducirlos. El mejor educado, ha de asumir, aunque sea de manera
temporal e, incluso contra su voluntad, la misién de ser guia de la mayoria. Serd una
especie de obligacién para devolver a la ciudad la educaciéon que ella le dio. La
educacion es una soluciéon a toda la organizaciéon politica, pues hara a los
gobernantes mejores y, por otro lado, llevard al hombre a su méaxima y mejor
configuracién. La educacién es politica e individual, integra ambos ambitos en la

figura del buen ciudadano.

Una vez resuelta la estructura correcta de la ciudad, lo que parece ser anterior y
posterior a ese orden, es la educacion de cada cual. Toda la psicologia humana
encuentra en este modelo de hombre su finalidad. Toda psiquegogia busca como
finalidad la eukratia.
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1.3.- Una teoria de la educacion.

Eukratia/Anomia < Alma <& Hombre &< Estado <>Buen/Mal Gobierno
5 tipos de hombres 4 Virtudes 5 tipos de gobierno

Biucarifn Psyq-ue.:gogia & Filosofi:f & Psicologia & Religion < Astronomia &
Medicina < antropologia®...

Aqui hay un cuadro de interrelaciones desde el interior del cual podriamos
extraer una posible «Teoria de la Educacion». Se trata de una educacion disefiada

para los guardianes.

En el marco de la especulacion acerca del alma y de los Estados bien
gobernados, Platon afirma que la mejor forma de gobierno es la aristocratica. Y en
correspondencia con ésta, la mejor educacion es la del aristocrata. Ya en el parrafo
final del libro IV de su Republica deja ir esta afirmacion: «Si es que se han criado y
educado del modo que hemos descrito» (Platén, 1992b, IV 445e¢), o sea, al modo
aristocratico. Hasta este libro Platon habia hablado de tres disciplinas educativas: la
musica, la gimnasia y las artes de la guerra, por ello, la educacion establecida hasta
aqui seria la formal, es decir, la institucional, a la cual se agregarian los 5 saberes
previos a la dialéctica. Se vera luego que, este periodo de educacién
institucionalizada, y quiza generalizada a los ciudadanos libres, sélo cubre hasta los

20 afos.

Pero, ya en el libro VII del mismo texto, retoma estos temas y determina que
estos saberes son insuficientes para perseguir lo que es la finalidad de la educacion:
girar y conducir el alma. Ni la musica, ni la gimnasia ni las artes militares, ni las
artes en general (oficios), serian capaces de dar la conversion'"”. La cuestién que se
plantea es: «;Y qué estudio, Glaucén, sera el que arranque al alma desde lo que
deviene hasta lo que es?» (Platén, 1992b, VII 521d). Es decir, y siempre dentro de su

'S «No, porque has de recordar que la musica era la parte correlativa de la gimnasia: a través de

habitos educaba a los guardianes, inculcdndoles no conocimientos cientificos sino acordes armoniosos
y movimientos ritmicos; en cuanto a las palabras, las dotaba de habitos afines a aquellos, trataranse de
palabras miticas o mas verdaderas, pero no habia en ella nada de un estudio que condujera hacia algo
como lo que buscas ahora. (...) ;Cuadl serd entonces semejante estudio? Porque ya hemos visto que las
artes son todas indignas. Sin duda, pero ;qué otro estudio queda, si hacemos a un lado la musica, la
gimnasia y las artes?» (Platén, 1992b, VII 522a-b).
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propuesta de que la educacion es el «arte de girar el alma», la preocupacion de Platon
es qué estudios tendrian la capacidad de realizar este giro, que es también
ascension, conversion, camino de esfuerzo, etc. Y que finalmente, ha de servir para
hacer divisar la Idea del Bien, pues «a eso tiende, decimos, todo aquello que fuerza al
alma a girar hacia el lugar en el cual se halla lo mas dichoso de lo que es, que debe
ver a toda costa» (Platon, 1992b, VII 526e). La opcion es: «Bien, si no podemos
tomar nada fuera de ellas, tomemos algo que se pueda extender sobre todas ellas»
(Platoén, 1992b, VII 522b). De lo que se trata es de determinar cudles son los estudios
que son realmente estimulantes para el alma, entendiendo por estimulantes aquellos
que producen sensaciones contrarias al mismo tiempo; entonces el alma debe indagar
apelando al razonamiento y a la inteligencia para examinar y resolver. Otra vez la

psicologia platonica se nos aparece en un lugar clave.

Comienza aqui a enumerar cinco estudios que si sirven para realizar esa
conversion del alma: El primero es el «arte de calcular y la aritmética» (Platon,
1992b, VII 525a-b), que trata del niimero y conducen hacia la inteleccién y la verdad,
atraen hacia la esencia. Este es un saber fundamental para el arte de la guerra. El
guerrero y, sobre todo, el filésofo, precisan de este saber para escapar a la génesis y
captar la esencia de las cosas. El guardian es filésofo y guerrero a la vez. Este estudio
«parece obligar al alma a servirse de la inteligencia misma para alcanzar la verdad
misma» (Platén, 1992b, VII 526b). El estudio de las matemadticas se manifiesta como
condicién para el recorrido hacia la pura conceptualizacion, es decir, para intentar ir
mas alla de las apariencias: «Seria conveniente, Glaucon, establecer por ley este
estudio y persuadir a los que van a participar de lo mas altos cargos del Estado a que
se apliquen al arte del calculo, pero no como aficionados, sino hasta llegar a la
contemplacién de la naturaleza de los numeros por medio de la inteligencia; y
tampoco para hacerlo servir en compras y ventas, como hacen los comerciantes y
mercaderes, sino con miras a la guerra y a facilitar la conversién del alma desde la
génesis hacia la verdad y la esencia. (...) Asi: este estudio del que estamos hablando
eleva notablemente el alma y la obliga a discurrir acerca de los nimeros en si, sin
permitir jamas que alguien discurra proponiendo niimeros que cuentan con cuerpos
visibles o tangibles» (Platon, 1992b, VII 525¢-d).

El segundo estudio es la geometria: «es el conocimiento de lo que siempre es»
(Platén, 1992b, VII 527b), estudio que ademas de servir para la guerra, también
«atrae al alma hacia la verdad y produce que el pensamiento del filésofo dirija hacia
arriba lo que en el presente dirige indebidamente hacia abajo» (Platén, 1992b, VII
527b).
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Un tercer estudio es la geometria de sélidos o estereometria, «la que concierne
a la dimension de cubos y cuanto participa de la profundidad» (Platon, 1992b, VII
528b).

En cuarto lugar aparece la astronomia: «movimiento de sélidos», un saber
necesario para el arte de la guerra, la navegacion y la agricultura, al permitir percibir
correctamente las estaciones. Este saber trata no de lo visible, no de lo aparente, sino
de lo que se esconde detrés de las apariencias, de los movimientos perfectos que sélo
son captables por medio del pensamiento, es decir, presupone la necesaria
matematizacion de la realidad astral, igual que en la geometria: «Estos bordados que
hay en el cielo estan bordados en lo visible, y aunque sean los mas bellos y perfectos
de su indole, les falta mucho en relacién con los verdaderos, asi como de los
movimientos con que, segun el verdadero numero y las verdaderas figuras, se
mueven la rapidez real y la lentitud real, en relacién una con otra, y moviendo lo que
hay en ellas; movimientos que son aprehensibles por la razén y por el pensamiento,
mas no por la vista» (Platon, 1992b, VII 529¢-d).

Estos cuatro saberes sirven para purificar y resucitar el 6rgano del alma:
«Gracias a estos estudios el 6rgano del alma de cada hombre se purifica y resucita
cuando esta agonizante y cegado por las demas ocupaciones, siendo un érgano que
vale mas conservarlo que a diez mil ojos, ya que sélo con él se ve la verdad» (Platon,
1992b, VII 527¢). Platon, en el fondo, esta presentando la educacion como giro del

alma y, a la vez, como un proceso de salvacion.

A continuacion agrega otro saber, el quinto, que seria el del movimiento
armonico y que, siguiendo a los pitagoricos, dice que es una ciencia hermana de la
astronomia, esta ultima se relaciona con los ojos y el primero con los oidos. Una vez
mas lo verdadero estd mas alld de las apariencias, en este caso, trascender los acordes
hasta examinar los nimeros arménicos (Platén, 1992b, VII 530d-531d).

Todos estos estudios previos a la dialéctica, que abarcan hasta los 30 afios
desde la nifiez, es decir, junto con la gimnasia, la musica y el arte de la guerra, no son
ciencias, sino que pertenecen al pensamiento discursivo, son previos a la dialéctica,
verdadera ciencia, que solo se revelara a aquel que consiga ser experto en estos cinco
saberes: «Todas las demas artes, o bien se ocupan de las opiniones y deseos de los
hombres, o bien de la creacién y fabricaciéon de objetos, o bien del cuidado de las
cosas creadas naturalmente o fabricadas artificialmente. En cuanto a las restantes,
que dijimos captan algo de lo que es, como la geometria y las que en ese sentido la
acompaiian, nos hacen ver lo que es como en suefios, pero es imposible ver con ellas

en estado de vigilia; mientras se sirven de supuestos, dejandolos inamovibles, no
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pueden dar cuenta de ellos. Pues bien, si no conocen el principio y anudan la
conclusion y los pasos intermedios a algo que no conocen, ;jqué artificio convertira
semejante encadenamiento en ciencia? Ninguno. Por consiguiente, el método
dialéctico es el tnico que marcha, cancelando los supuestos, hasta el principio
mismo, a fin de consolidarse alli. Y dicho método empuja poco a poco al ojo del
alma, cuando estd sumergido realmente en el fango de la ignorancia, y lo eleva a las
alturas, utilizando como asistentes y auxiliares para esta conversidon a las artes que
hemos descrito. A éstas muchas veces las hemos llamado ‘ciencias’, por costumbre,
pero habria que darles un nombre mas claro que el de ‘opinidn’, pero mas oscuro que
el de ‘ciencia’. En lo dicho anteriormente lo hemos diferenciado como ‘pensamiento
discursivo’» (Platon, 1992b, VII 533b-d). El dialéctico es el que posee vision
sindptica (Platon, 1992b, VII 533b). Encaminarse hacia la purificacion del alma es

educarse.

Llegar a la Idea del Bien supone aprender a abstraer mediante el puro
razonamiento, atravesar las apariencias confusas y la materialidad de lo existente.
Una idealizacién que acabara relacionada con un camino de purificacion, de
salvacién. Entonces, finalmente, parece que el programa platonico es, en sus
fundamentos, un recorrido instructivo salvifico, esto es: religioso. En las Leyes
plantea los mismos conocimientos, pero rectifica en la manera de ensefar la filosofia,
que seria mediante una educacioén personalizada y, también, subraya la idea de que
no es necesario que muchos conozcan estos cinco saberes previos a la dialéctica:
«Bien, hay aun tres materias de estudio para los hombres libres (antes ha tratado la
musica y la gimnasia): el calculo y los numeros constituyen una disciplina; también
el arte de la medida de la extension, de la superficie y la profundidad (geometria y
solidez de los cuerpos) forman, como un Unico dmbito, la segunda materia, mientras
que la tercera es el estudio de las revoluciones de los cuerpos celestes, como es el
movimiento natural de unos en relacion con otros. No es necesario que la mayoria
estudie todo eso hasta alcanzar un conocimiento exacto, sino unos pocos» (Platén,
1999b, VII 817e-818a). Se refiere a los miembros de la Guardia Nocturna. Asi,
entonces, encontramos las mismas disciplinas y los mismos contenidos en ambas
obras, Republica y Leyes, que es donde Platon habla directa y de manera maés

sistematica de la educacion.

La educacién entonces es un ascenso en lo que seria una teoria del
conocimiento; recorrido que realizaria el filésofo. La educaciéon plenamente
cumplida es la que alcanza el filésofo, es decir, aquél que posea la mejor naturaleza,
capacidades intelectuales y morales, que le permiten recorrer todo el camino
educativo, cuyo final es la dialéctica. Un saber, éste, para unos pocos y que esta
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condicionado a una serie escalonada de selecciones que discriminan a los mas aptos

para proseguir los niveles superiores de instruccion.
1.4.- Contra los poetas.

Con Platon hay, en realidad, una confrontaciéon entre un modelo educativo

basado en la poesia y otro basado en la filosofia.

Socrates, que es filosofia encarnada, es decir, una sabiduria del vivir, le ha
dejado a Platon un nuevo concepto de hombre, a partir de aquél todo hombre posee
una interioridad: el alma, que alberga y vehicula el valor espiritual de cada individuo.
La interioridad justa es la que estd bien formada. Socrates afirma ser el primero en
seflalar que la justicia es una cuestién interior: «Admirable amigo: Entre todos
cuantos recomendais la justicia, comenzando por los héroes antiguos cuyos discursos
se han conservado, hasta los de los hombres de hoy en dia, jamds alguno ha
censurado la injusticia o alabado la justicia por otros motivos que la reputacion, los
honores y dadivas que de ellas derivan. Pero en cuanto a lo que la justicia y la
injusticia son en si mismas, por su propio poder en el interior del alma que lo posee,
oculto a dioses y a hombres, nadie jamas ha demostrado -ni en poesia ni en prosa-
que la injusticia es el mas grande de los males que puede albergar el alma dentro de
si misma, ni que la justicia es el supremo bien» (Platéon, 1992b, II 367a). Todo ello
representa una nueva figura antropologica que recorre el resto de la historia del
pensamiento occidental. De alli derivan nuevas leyes morales que penetran hacia el
interior del alma y, a la inversa, se cree que desde ellas se conduce la vida personal.
El alma, después de este giro hacia el interior, es la fuente de los valores humanos.
Es Socrates quien inaugura, entonces, una nueva forma de exhortacion educativa,
sera a partir de él que Platén re-elabora los esquemas educativos y su doctrina de
fondo. En pocas palabras, la exhortaciéon educativa supone, ahora, una cura del alma,
una terapia sustentada en una filosofia salvifica que exige una accion sobre si mismo.
El hombre ha nacido para la educacién. De ahi la maxima moral de no hacer el mal

voluntariamente.

La nueva paideia se pone poco a poco bajo la fuerza del logos como camino
intelectual (eukratia, autarquia, unidad de la accion y la palabra...), la paideia supone
una encarnacion filoséfica. Que el hombre haya nacido para la educacion sefala que
el problema educativo no puede desligarse del ético, y ademds, que al restaurar el
alma se endereza la Polis, entonces, girarse hacia el interior, mediante el logos, es
intentar el cuidado del alma, perseguir el conocimiento del Bien; final del proceso

virtuoso.
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La critica a los poetas sefiala el deseo de dejar de lado y superar un modelo
educativo que segun el parecer de Platén no discrimina entre narraciones verdaderas
y falsas, correcta e incorrectas; supone que no se preocupan por fomentar modelos
necesarios para crear la armonia individual y colectiva. Con ellos los dioses no
ejercen de referente ético para los hombres, sino que les exculpan de sus debilidades.
Y, principalmente, dice que los poetas no trabajan con un conocimiento verdadero:
«Dejamos establecido, por lo tanto, que todos los poetas, comenzando por Homero,
son imitadores de imagenes de la excelencia y de las otras cosas que crean, sin tener
nunca acceso a la verdad» (Platén, 1992b, X 601a).

Durante todo el periodo en que la oralidad era predominante, la poesia, y no la
filosofia ni la retérica, era el principal vehiculo de transmision cultural; y ademas,
debido a la fuerza envolvente de su presentacion, el intelecto y sensibilidad quedaban
unificadas en la recepcion. Una expectacion que era basicamente oral, de manera que
sus técnicas buscaban la captura plena del oyente: «La recitacion poética, para poner
en marcha todos los recursos psiquicos de la memorizacion, tenia que ser una
representacion permanente de las costumbres, de las leyes y de los procedimientos
tribales; y el oyente tenia que identificarse plenamente con dicha incorporacién, sin
ahorrar ningin compromiso emotivo. En pocas palabras: el artista se identificaba con
su relato y los oyentes con el artista. Tal era el requisito que se imponia a ambos con
caracter imperativo, para que el proceso pudiera funcionar. La ética, la politica, las
manualidades, las instrucciones de uso, no se ofrecian al aprendizaje por medio del
estudio en silencio, la reflexion y la consiguiente asimilacién. No se exigia del
alumno que analizase racionalmente los principios para acceder a la comprension. Ni
siquiera se le proponia que pensara. El alumno, en cambio, quedaba sometido al
encantamiento pedagogico, por el que accedia a la condicién «nusical», en el sentido
funcional del término griego» (Havelock, 1994, pp. 154-155). También el tipo de
memoria era diferente, era una practica que buscaba el entusiasmo del espectador,

esto es, de endiosarlo.

La extension y cada vez mayor imposicién de la escritura abria paso a la
sustitucion del poeta, de ese narrador que habia de contar con la presencia del
publico, con su historia concreta (memoria social), y que, ademads, estaba obligado a
recrear las historias cada vez que las contaba, obligandose, a cautivar a los oyentes y
ademas a conectar con sus tradiciones (Detienne, 1985, pp. 53-56). La nueva
memoria parece sustraerse al curso vinculante de los acontecimientos y busca un
tiempo eterno: «Praxis de la escritura que garantiza lo «adquirido para todos» y que
por su naturaleza visual garantiza la exclusion de toda memoria «patética», la
memoria fundada en el oido, el mas sensible de los sentidos, al decir de Teofrastro»

119



(Detienne, 1985, p. 82). Todo lo anterior tiene que ver con el ser de las cosas, en
cambio, la memoria escrita fija y arranca las cosas del fluir, de esto era consciente
Platén: «Al contrario, hay que hablar de ellas (de las cosas) de acuerdo con la
naturaleza, y hay que decir que estdn en proceso de llegar a ser y en vias de hacerse,
destruirse o alterarse, pues si uno, al hablar, atribuye estabilidad a las cosas, se vera
facilmente refutado» (Platon, 1992c, Teeteto, 157b-c). Sin embargo, parece que las
esperanzas politicas y religiosas que albergaba le llevaron a pensarlas como si fuesen

verdades necesarias.

La poesia era entonces: «Un sistema cultural mas o menos concebido como una
enciclopedia del saber colectivo, transmitido por la boca y para el oido,
musicalmente ejecutado y memorizado con la ayuda de férmulas ritmicas»
(Detienne, 1985, p. 35). También, hemos de pensar el desplazamiento de la oralidad
a la escritura como una inevitable alfabetizacién que avanza en la misma medida en
que la ciudad requiere «administracion politica», asi, no es extrafio que los poetas
sean vistos como inadecuados en un nuevo marco social: «Homero no era un residuo
oral en medio de un entorno alfabetizado; la alfabetizacion de aquella sociedad s6lo
se produjo paulatinamente durante los siglos que separan a Homero de Platon»
(Havelock, 1996, p. 53). En este sentido, la poesia era mucho mas que una simple
imitacion: «La poesia no era «literaturay, sino necesidad politica y social: no era una
forma de arte, ni provenia de la imaginacion particular; era una enciclopedia,
sostenida en esfuerzo comun por los «mejores ciudadanos griegos» (Havelock, 1994,
p.125). Medio y atmosfera, la poesia inundaba el pensamiento, capturaba toda la
personalidad: «La poesia es la transmision universal de lo revelado realizada por el
lenguaje, mediante el cual los contenidos son aprehendidos como representaciones.
Desde la magia de las palabras en el acto de sacrificio, pasando por la invocacién de
los dioses en himnos y plegarias, hasta la representacién del destino humano, la
poesia penetra todas las manifestaciones del hombre» (Jaspers, 1995, p. 43). Es mis,
era elemento cohesionador de la pluralidad social y vital, lo que ponia en relacién los
diversos ambitos de la vida. Entonces, el poeta era, por excelencia, el educador del
pueblo, el que recogia la tradicion y la interpretaba, normalmente, rehaciéndola para
los demas: «Asentado sobre la tradicion religiosa de su pueblo, mds atn, utilizandola,
el poeta tragico va educando moral y religiosamente a los atenienses; (...), va
expresando literariamente la conciencia religiosa e historica de sus coetaneos; y, a la
vez, cumpliendo su oficio de educador, orienta y gobierna con su obra la actitud del
hombre comun ante su tradicion y sus dioses. El autor tragico, en suma, fue para los
griegos interprete de su situacion espiritual, vigia de su destino y timonel de su
conducta» (Lain, 1987b, p. 289). Incluso la figura del coro ha de considerarse como
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educadora''®. Platon se encara con la poesia, también con Homero, al cual reconoce
como el educador de Grecia, pero insiste en que también debe pasar por una purga; la
razon principal es su inutilidad para orientar, con orden y estabilidad funcional, la
realidad politica y, con moralidad firme, la sociedad civil: «Pero en cuanto a los
asuntos mas bellos e importantes de los que Homero se propone hablar, lo relativo a
la guerra y al oficio del general, al gobierno de los Estados y a la educacion del
hombre, tal vez sea justo preguntarle inquisitivamente: «Querido Homero, si no es
cierto que respecto a la excelencia seas el tercero contando a partir de la verdad, ni
que seas un artesano de imagenes como el que hemos definido como imitador, sino
que eres segundo y capaz de conocer cudles ocupaciones tornan mejores a los
hombres y cudles peores en privado y en publico, dinos: jcudl Estado fue mejor
gobernado gracias a ti, como Lacedemonia gracias a Licurgo, y, gracias a muchos
otros, numerosos Estados grandes y pequefios?;Qué Estado te atribuye ser buen
legislador en su beneficio, como lo atribuyen Italia y Sicilia a Carondas y nosotros a
Solén? ;Y a ti cudl Estado? ;Puedes mencionar uno?»» (Platén, 1992b, X 599d-e).

El criterio doctrinal que esta en el esquema mental de Platon es el sentido de
utilidad social y su correspondiente sentido moral: la polarizacion pitagoérica de la
realidad. Por ello, la poesia y, especialmente, la tragedia, significaba uno de los
principales obstaculos para el planteamiento conceptualizador e idealizante del
proyecto politico-religioso-educativo-... de Platén. Este lanza sobre la realidad un
esquema moralizante y matematizado que busca resolver las paradojas de la realidad
humana; pero la realidad no se somete, éste parece haber sido el error de Platon:
«Platon intent6 decirnos que los poetas tragicos nos ofrecian ilusiones, iméagenes de
imagenes, mientras que €l nos mostraria la verdadera realidad. Ahora hemos
descubierto que la filosofia, tal como €l la veia, era una ilusién, mientras que los
poetas tragicos nos muestran la realidad de la vida» (Kaufmann, 1978, p.532). Asi,
en definitiva, el criterio para la poesia es el mismo que para cualquier actividad
politica, es decir, someterse a los criterios legislativos que propone en sus Leyes:
«Que el poeta no componga nada que se aparte de lo que es costumbre, justo, bello o
bueno a los ojos de la ciudad. Que no pueda mostrar lo que ha hecho a ningin
particular, antes de haberlo presentado a los jueces designados para eso y a los
guardianes de la ley y contar con su aprobacion. En general, se trata de los
legisladores que elegimos para la musica y del encargado de la educacion» (Platon,
1999b, VII 801.d-¢).

16 «El coro fue la alta escuela de la antigua Grecia mucho antes de que hubiera maestros que
ensefiaran la poesia. Y su accion debié de ser mucho mas profunda que la de la ensefianza puramente
intelectual (Jaeger, 1993, pp. 231-232).
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Propone una nueva paideia en la que subyace o anida como centro conductor
una idea de alma racional e inmortal, ambas cosas idealizadas y sujetas a unos
principios morales, es decir, un soporte irreal y ficticio, que ahora domina la nueva
educacién y que segin Platon es la necesaria para la ciudad. Toda idealizacion es
irreal, asi le acontece también a Platon, sin embargo, hay algunas intuiciones que €l
sistematizd y que atin son vigentes. Este es el caso de la division por niveles
intelectuales segun edades y su fundamento: una psicologia de niveles y edades en
desarrollo optimizador. También hoy encontramos la idea de la conduccion de almas,
radicalizada al modo de Platon. Digo radicalizada porque otros autores griegos

también pensaban la paideia en similares términos.
1.5.- Acerca de la instruccion.
1) ;A quienes educar?

A los guardianes, esto es, a la comunidad de guardianes, mujeres y nifios
(Platon, 1992b, IV 424a). Al parecer, las demas clases no (Guthrie, 1990, p. 437). El
papel de esta comunidad, en palabras del propio Platén, es de lo mas importante para
la educacion y para los fines de ésta, esto es, la felicidad de la ciudad. Se deduce de
lo anterior que lo que se establece para los hombres en cuestiones educativas se
extiende a las mujeres de los guardianes. La incorporacion de la mujer al sistema

educativo en la propuesta platonica supone una cierta copia del modelo espartano.

Nos propone seleccionar a las mejores naturalezas, ya desde la infancia: los
mejores caracteres (valientes, viriles, honestos, moderados, grandes de espiritu, sanos
de cuerpo, perseverantes y amantes del trabajo, etc.) e intelectualmente mas capaces
(buena memoria, despiertos, con facilidad para el aprendizaje...) y, sobre todo,
resistentes al esfuerzo del estudio. Platdn vincula ambas cosas, la naturaleza humana
y la instruccion educativa, en el espiritu noble y fuerte del guerrero como condicion
para ser capaz de recorrer el camino hacia la Idea de Bien. Sugiere esto que no todos
llegaran hasta el final, sino que habran selecciones a lo largo del trayecto. Hasta los
20 afios habra una educacion para todos, «obligatoria», y a partir de aqui los mejores
podran acceder a saberes avanzados; una especie de tercer nivel educativo. Se trata
de saberes previos a la dialéctica, la cual se pondra al alcance de los guardines s6lo a
partir de los 30 afios; edad en que normalmente el joven se integraba plenamente en
la vida politica. Desde la clase de los guardianes y, por seleccion, saldran los
gobernantes.

Otra caracteristica importante es que la educacion estaba destinada,
principalmente, a los ciudadanos libres. Frente a esto Platdn mantiene un criterio
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didactico claro: los esclavos aprenden por coaccidn, en cambio, los ciudadanos libres
no deben hacerlo por la fuerza, sino por convencimiento, segun la razon.

2) Niveles educativos.

El camino de instruccion es en realidad un recorrido a través de niveles de
conocimiento, debidamente programados en funcion de la edad. Se certifica el
criterio de pensar la vida en funcion de etapas cronolédgicas, o «estadios de desarrollo
intelectual», que se van sucediendo unos a otros en un sentido optimizador. Platon
estd en la linea de su época, en la cual los adultos, y sobre todo los ancianos, son el
referencial que sefiala un valor de madurez moral; incluso, establecerd una ley de
respeto a los mayores que ya era una costumbre generalizada. Los nifios, en cambio,
son considerados como seres incompletos que carecen de autogobierno, un desorden
irracional que, con el pasar de los afios, puede ir alcanzando una estructura armonica.
Todos los estudios previos a la dialéctica, final del recorrido de la instruccién, serdn
ofrecidos desde la infancia, graduando el contenido, la complejidad y adecuando los

métodos.
2.a) Niveles propuestos en la Republica.

Hay un primer nivel de crianza comun. Aqui las mujeres y los nifios son de

propiedad comun. Alimentarlos y darles un cobijo.
Hay que seleccionar a los mejores y apartar a los enfermos.

Las nifias, hasta los 6 afios, estaran junto a los nifios, a partir de entonces habra

igualdad educativa, pero no coeducacion.

El siguiente nivel, el de la «educacion primaria», que es donde propiamente
comienza la educacién reglada, va desde los 6/7 a los 10 afios. Comienzan con las
matematicas, la musica, la gimnasia y las artes de la guerra. Todo adaptado a la edad

infantil.

En el libro V de la Republica hay un bosquejo de una especie de educacion
infantil, que se encuentra inmerso en la propuesta de una comunidad de guardianes.
En el se presenta la primera etapa que se refiere a la crianza y luego una que ya seria
propiamente educacién. En esta tltima es donde se habla de misica y de gimnasia,
ademas de todo lo relacionado con el arte de la guerra. Normalmente se nombra a los
niflos y no a las nifias, igual sucede con la educacion de adultos. Algunas
exhortaciones que hace Platon para este nivel son:
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«Educalos jugando, para que también seas mas capaz de divisar aquello para lo
cual cada uno es naturalmente apto» (Platon, 1992b, VII 537a9).

«;No recuerdas que deciamos que hay que conducir los nifios a la guerra, como
observadores montados a caballo, y que, en caso de que no fuera peligroso, habia que

acercarlos y gustar la sangre, como cachorros?» (Platon, 1992b, VII 537a-b).

«Ademads, todo animal combate de modo mds sobresaliente cuando estidn
presentes sus hijos» (Platén, 1992b, V 467b).

También encontramos un nivel correspondiente a la «educacion secundaria» de
los 10 hasta los 17/18 afos. En esta franja tendran: entre los 10-13 afios, estudios
literarios; de los 13-16 afios, estudios musicales; y, entre los 16-18 afios, estudios de
matematicas. No obstante, no se trata de otra cosa que dar predominio a un tipo de
disciplina, pues, en realidad, desde la nifiez se impartiran todos los saberes;

igualmente ocurre con la gimnasia, que estaba siempre presente.

Desde los 17/18 anos y hasta los 20/21, Platén plantea una forma de efebia,
pero centrada en una gimnasia intensiva con fines militares. Una vez mas, lo que

interesa es fortalecer el caracter.

La seleccidn de los nifios que serdn destinados a los estudios superiores, o sea,
la Dialéctica «el coronamiento supremo de los estudios» (Platon, 1992b, VII 534e),
se hara después de los afios de gimnasia (que corresponderian a los afios de la efebia,
es decir, entre 17/18 y 20/21 afios). Luego, a la edad de 20 afios, estaria el tercer
nivel de «estudios superiores»; para este nivel se seleccionara a los mas aptos y su
objetivo principal es que: «Deben conducirse los estudios aprendidos en forma
dispersa durante la nifiez a una vision sinoptica de las afinidades de los estudios entre
si y de la naturaleza de lo que es» (Platon, 1992b, VII 537¢).

Aqui aparecen los cinco estudios que Platdn recoge de la propuesta pitagorica:
el arte de calcular y la aritmética, geometria de superficies, geometria de sdlidos,
astronomia y armonia (acustica). Todos ellos permiten una matematizacion de la
realidad sensible, es decir, hacerlos tender hacia la conceptualizacién y la
abstraccion. En otras palabras, atravesar la realidad sensible, siempre inestable, para
dar con referentes puros: «Mediante estas ciencias, pues, toda experiencia sensorial
susceptible de de abstraccion universal —desde los objetos mas diminutos hasta el

universo global- se convierte en accesible a la razén» (Bowen, 1997, p.159).

Desde los 30 a los 35 afios, propone un nivel de estudios filosdficos, pues habia
hecho la expresa recomendacion no dejar gustar la dialéctica hasta después de los 30:
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«Pienso, en efecto, que no se te habra escapado que los jovencitos, cuando gustan por
primera vez las discusiones, las practican indebidamente convirtiéndolas en juegos, e
imitando a los que los han refutado a ellos refutan a otros, gozando como cachorros
en tironear y dar dentelladas con argumentos a los que en cualquier momento se les
acercany (Platén, 1992b, VII 539b).

A los que sobresalgan en la guerra, en los estudios y en las costumbres
prescritas, y solo a ellos, se les probara mediante el poder dialéctico, o sea, a «quién
es capaz de prescindir de los ojos y de los demas sentidos y marchar, acompainado de
la verdad, hacia lo que es en si» (Platon, 1992b, VII 537d). Esto quiere decir

ejercitarse durante 5 afios en la dialéctica.

Después, durante 15 afios, desde los 35 y hasta los 50, volver a la caverna,
convivir con la multitud, mandar en asuntos de guerra, participar en cargos politicos,
pero no ser gobernante. Todo ello para ganar experiencia y fortalecer el caracter.

Aqui se trataria de un aprendizaje social, o sea, politico.

Aquellos que cumplan los 50 afios habiendo superado los anteriores niveles se
someteran a nuevas selecciones. Se escogeran solamente a los mejores segin sus
capacidades intelectuales y por su comportamiento politico (guerras, cargos, etc.); a
éstos «se les debe forzar a elevar el ojo del alma para mirar hacia lo que proporciona
luz a todas las cosas; y, tras ver el Bien en si, sirviéndose de éste como paradigma,
organizar durante el resto de sus vidas -cada uno a su turno- el Estado, los
particulares y a si mismos, pasando la mayor parte del tiempo con la filosofia pero,
cuando el turno llega a cada uno, afrontando el peso de los asuntos politicos y
gobernando por el bien del Estado, considerando esto no como algo elegante sino
como algo necesario. Y asi, después de haber educado siempre a otros semejantes
para dejarlos en su lugar como guardianes del Estado, se marcharan a la Isla de los
Bienaventurados, para habitar en ella. El Estado les instituirdA monumentos y
sacrificios publicos como a divinidades, si la Pitia lo aprueba; si no, como a hombres
bienaventurados y divinos» (Platéon, 1992b, VII 540b-c). Este seria el recorrido
maximo al que puede aspirar el mejor dotado por su naturaleza y por la intervencién
de la educacion. Es la figura del sabio gobernante.

Hasta los 20 afos, entonces, gimnasia y musica, las artes de la guerra y también
los 5 estudios previos a la dialéctica. Todos estos estudios caen bajo la
responsabilidad del Estado y estan destinados a los guardianes, ciudadanos libres. La
formacién moral aparece en los inicios de la crianza, y, mas tarde, al destacarse los
aspectos intelectuales de la instruccion, la moral sigue siendo el objetivo principal,
puesto que todo lo intelectual se encamina a la formacion de un cardcter virtuoso.
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2 b) Niveles propuestos en las Leyes.

La estructura de la instruccién de las Leyes es basicamente la misma que nos
ofrece en la Republica. Propone tres coros sucesivos por edades: el de las Musas, el
de Apolo y el de Dioniso. Al final del recorrido estan los Guardianes Nocturnos,
todos ellos han accedido al nivel superior de la instruccién (matemadticas, etc.),
saberes, todos estos previos a la filosofia. Ahora, sin embargo, la formacion
filosofica, no aparece vinculada a un programa de estudios, sino a una relacion
personal entre un maestro y un discipulo, donde el maestro pertenece a la Junta y el
discipulo participa de ella en calidad de acompafante. No se trata de una relacion de

amantes.

El primer nivel es el de crianza, de 0 a 6 afios, es una etapa en donde se pone el
acento en la crianza, es decir, el desarrollo sano de los nifos, pero sin descuidar las
atenciones al alma, por eso los criterios educativos son semejantes a los que se
prescriben en los niveles superiores. De 3 a 6 afios, propone hacer juegos, pero sin

caprichos ni humillaciones, tampoco castigos en excesos.

Nifios y nifias estdn juntos y se reunen en un templo de cada aldea. Esta crianza
es un trabajo de mujeres; la magistrada encargada de los matrimonios debe designar
12 supervisoras, una para cada aldea, para vigilar a las nodrizas encargadas de cada

templo.

Luego, hay un primer nivel de «educacion primaria» a partir de los 6 afios, y
que al parecer acaba sobre los 17 o 18 afios. Platon no es preciso en los periodos ni se
explica en detalle acerca de los coros. Parece que al llegar a los 17 o 18 afios hay una
intensificacion de la gimnasia con fines militares, lo que equivaldria a la efebia.

Aqui comienza propiamente la educacion «reglada», es decir, una instruccioén
que se propone mas sistematica. Denomina a este periodo el Coro de las Musas, y
sus contenidos parecen corresponder a una instruccion comun y obligatoria. Es una
etapa de consolidacion del caracter. Lo mas importante dentro de este periodo es
modelar el alma hacia la virtud: «Pero cuando retornen el dia y el alba, los nifios
deben dirigirse a sus maestros, ya que ningun ganado menor ni ningin otro tipo de
ganado debe vivir nunca sin pastor, ni, por cierto, los nifios in ciertos tutores ni los
esclavos sin sefiores. El nifio es la mas dificil de manejar de todas de las bestias. En
efecto, en la medida en que todavia no tiene disciplinada la fuente de su raciocinio,
se hace artero, violento y la mas terrible de las bestias. Por eso, es necesario domarlo
como con muchos frenos, primero, cuando se separa de las nodrizas y madres, con
los tutores por su infantilismo y nifieria, luego también por medio de los que le
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ensefian algo y también con lo que aprende, en tanto es un hombre libre» (Platon,
1999b, VII 808d).

Respecto al aprendizaje de las letras, la lectoescritura, la recomienda desde los
10 a los 13 afios, lo que aqui interesa es que sepan leer y escribir; y, luego, desde los

trece afios, recomienda la citara.

Considera que mucha erudiciéon en los jovenes es peligrosa si no tienen un
modelo claro. Por ello, el aprendizaje de textos de memoria (de manera integra o con
antologias), o estudiar a los prosistas, debe de hacerse poseyendo un modelo:
cualquier texto debe contener «afirmaciones éticamente correctas sobre la vida y las
costumbres» (Platon, 1999b, IX 858e).

Estan separados por sexos, pero reciben los mismos contenidos. Estos son:
ejercicios de cardcter militar, como cabalgar, arrojar flechas, jabalinas, tirar con
honda, y todo tipo de uso de armas; los juegos no deben tolerar las innovaciones,
para introducir estabilidad en el alma; la gimnasia abarca la danza y la lucha, los
ejercicios militares y la caza; y la musica, canciones y danzas. Coros y danza coral
(une la musica y la gimnasia) se dan dentro de los symposia, es decir, dentro de lo
que podriamos llamar una educacion «civica» destinada a los coros de Apolo y de

Dioniso.

A continuacion propone un Coro de Apolo para los que tienen edades
comprendidas entre los 20 y los 30 afios. Es una continuacion de los niveles
anteriores, pero sumando ahora las matematicas y otras disciplinas: célculo,
astronomia, geometria y conmensurabilidad. Estos son los mismos del nivel superior

en la Republica.

Finalmente, estaria el Coro de Dioniso para los mayores de 30 y menores de 60
anos. Este coro se extiende a todos, pero no es necesario que todos sus miembros
tengan formacion filosofica ni de las demas disciplinas. Aqui, sin embargo,
participan algunos de los miembros de la Junta Nocturna, estos si, filosdficamente
educados. Esta es la edad para el aprendizaje filosofico, pero esta vez mediante una
relacién maestro-discipulo.

Al parecer lo que busca es combinar la instrucciéon «formal» con el banquete,
realzando este ultimo como un contexto de educacién «civica» por encima de los
contenidos concretos; en este marco se da también la danza coral. Hay toda una
critica a la costumbre de beber sin control que se daba en el marco del banquete, la
idea es utilizar esta costumbre para educar el cardcter de los jovenes. Manteniendo el
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mismo criterio que propone en el Banguete, en donde Sécrates, ya al amanecer, se

retira sobrio. El vino vuelve ninos a los hombres y débiles sus almas.

La Musica y Gimnasia, que incluyen el aprendizaje guerrero, es permanente. La
gimnasia se pone a la par con los intereses intelectuales y, al igual que las
matematicas, en todos los casos se trata de desarrollar moralmente al guardian. Por
otro lado, y como toda instruccion, también estard bajo la responsabilidad de las
autoridades politicas, y se impartird en instalaciones publicas (estadios, gimnasios,
picaderos) y por maestros pagados por el Estado. Destinada esencialmente a
desarrollar y fortalecer el caracter viril de los guardias; la propone desde la educacion

«primaria» y para toda la vida, adaptandola a las edades.

En la gimnasia destaca la intensidad de la actividad fisica durante los dos o tres
afios que establece para el periodo entre los 17 y los 20 afios. Se trata de una
preparacion orientada a la guerra y expresamente diferenciada de la gimnasia
competitiva. La armonia y el orden son los criterios reguladores de esta actividad,
entonces, persigue lo mismo que la musica, solamente que esta Gltima estd mas
orientada al alma, pero ambas estan vinculadas: «Creo incluso poder decir que algin
dios ha concedido a los seres humanos estas dos artes, la de la musica y la de la
gimnasia, con miras a estas dos cosas: la fogosidad y el ansia de saber. Por lo tanto,
no con miras al cuerpo y al alma, excepto en forma accesoria, sino de modo que
ambas alcancen un ajuste armonioso entre si, después de ponerse en tension
adecuadamente y adecuadamente relajarse, hasta llegar al punto mas conveniente»
(Platén, 1992b, III 412a). En realidad, Platén estd continuando la educacion
tradicional, pero introduciendo modificaciones o reorientaciones para poner todo tipo
de instrucciéon al servicio de la busqueda del ideal que propone: «;Para qué
habriamos de describir las danzas de los alumnos, o las cacerias, o las persecuciones
con perros, o las competiciones hipicas y gimnasticas?» (Platén, 1992b, III 412b).
Gimnasia y musica, alli donde coincidan (canto coral y danza) se han de adaptar a la

armonia de una ley, de un orden.

Es de destacar el hecho de que Platéon mirase, al igual que en la politica y la
filosofia, el modelo médico para prescribir una politica de salud para toda la
poblacion, asi, la higiene y la alimentacion, son también temas de su atencion.

En relacion con los juegos, suma a los ejercicios de estadio, buscando una
mejor preparacion militar, la equitacion, la caza, la esgrima, la honda, el tiro al arco,

la jabalina y los ejercicios técticos, asi como las caminatas.
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La educaciéon musical también es una conduccion del alma (psiquegogia), por
ello la imitacion adecuada es la de modelos viriles, hombres cabales y estables,
utiles, etc. Esta es la imitacién util al Estado, en ningiin caso imitar cualquier tipo de

bajezas. Se trata de que desde nifios se acostumbren a los buenos y correctos habitos.

La musica ha de conducir hacia el «amor de lo bello» (Platén, 1992b, III
403c). Entonces: «la educaciéon musical es de suma importancia a causa de que el
ritmo y la armonia son lo que mas penetra en el interior del alma y la afecta mas
vigorosamente, trayendo consigo la gracia, y crea gracia si la persona estd
debidamente educada, no si no lo esta» (Platén, 1992b, III 401¢).

La musica, «traduzcamos: cultura espiritual», (Marrou, 1985, p. 98) incluye el

estudio de textos, la lecto-escritura y ademads, las matematicas.

En cuanto al canto y la melodia: «compuesto de texto, armonia y ritmo», exige
que los dos ultimos deben adecuarse al texto. El sentido manda, entonces, el texto
mas simple es el que tiende a la visién de la tercera persona, y en el caso la armonia
también sera simple: «no nos hara falta, para nuestras canciones y melodias, contar

con muchas cuerdas ni abarcar todas las armonias» (Platon, 1992b, I1I 399c¢).

La simplicidad implica dejar de lado cierta cantidad de instrumentos. Elimina,
por tanto, tridngulos y pectides y los que tengan demasiadas cuerdas. También
quedaran fuera de la musica, y por tanto, de la ciudad, la flauta, los flautistas y sus
fabricantes. La flauta tiene demasiados sonidos. En cambio deja la lira y la citara, y

para los pastores, la siringa.

Respecto a los ritmos, prefiere los que no son muy variados, pues tampoco

acepta las innovaciones.

El criterio acerca de la misica se mantiene en la linea de lo exigido en todo su
pensamiento. Lo que se espera es que se imiten maneras de ser de hombres buenos; y
por ello, establece cuatro leyes coercitivas buscando, segin el ejemplo egipcio, evitar
las variaciones y las novedades innecesarias. Estas leyes contemplan evitar que se
baile contraviniendo lo establecido, esto es, lo publico y sagrado; los cantos han de
ser plegarias a los dioses; y, ademads, se establece un control sobre los poetas e
impone crear canciones laudatorias para los mejores ciudadanos (Platon, 1999b, VII
798d-801e).

También, al referirse a los mitos, pone claras condiciones: «Emplearemos un
poeta y narrador de mitos mas austero y menos agradable, pero que nos sea mas

provechoso, que imite el modo de hablar del hombre de bien y que cuente sus relatos
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ajustandose a aquellas pautas que hemos prescrito desde el comienzo, cuando nos
dispusimos a educar a los militares» (Platon, 1992b, III 398b). En realidad, se trata
de poner toda creacion bajo unas precisas exigencias morales. Lo mismo ocurre para
toda creacion literaria: «Entonces tanto el lenguaje correcto como el equilibrio
armonioso, la gracia y el ritmo perfecto son consecuencia de la simplicidad del alma;
mas no de esa falta de caracter que por eufemismo [lamamos simplicidad, sino de la
disposicion verdaderamente buena y bella del caracter y del animo» (Platén, 1992b,
111 400¢).

Finalmente, todo lo que se diga ha de ser dicho segin unas pautas de
correccion; el alma participa de lo divino, lo divino es bueno, de aqui que el hombre
parece determinado a esforzarse en la virtud. Segun esto, toda intervencién educativa
y con cualquier recurso, debe adaptarse a estas pautas. Especialmente en la
educaciéon musical, los mitos deben ser purgados y utilizados segiin conveniencia,
incluso el gobernante tendrd la posibilidad de hacer servir mitos para persuadir, para

retocarlos, v, si es necesario, usar nobles mentiras.
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2.- Acerca de la Retorica.
2.1.- Introduccion.

La retoérica es a la vida como el lenguaje es a la cultura, con ella se abren los
estilos literarios de la misma manera como el hombre parece ir abriéndose a nuevas
problematicas. El ejemplo de Zendn que nos da Sexto Empirico es preciso, el paisaje
humano es el que requiere un lenguaje en apertura, es decir, que refleje la expansion
que provoca la propia fuerza del lenguaje y que, sin orden predeterminado, se mueve
hacia adelante abriéndose como el agua derramada. El lenguaje es expansion que
abarca y refleja lo que las propias irregularidades del paisaje humano reclaman, o
sea, es la proyeccion humana, la espiritual, la que al topar con la realidad exige
lenguajes. La retdrica parece adaptarse mejor y mas exhaustivamente al movimiento
natural de la cultura humana.

La filosofia, en cambio, reduce, como congelando el agua y predetermina las
condiciones a la que ha de adaptarse la realidad, o sea, los conceptos ponen moldes
por donde debe pasar la lectura de la realidad, en este caso, lo que seria verdadero no

es la realidad que recoge, sino los moldes que se sobreponen.

El ser humano esta definido justamente por su capacidad de lenguaje: «Todo lo
que eleva al hombre por encima del animal depende de esa capacidad de volatilizar
las metaforas intuitivas en un esquema; en suma, de la capacidad de disolver una
figura en un concepto. En el ambito de esos esquemas es posible algo que jamas
podria conseguirse bajo las primitivas impresiones intuitivas: construir un orden
piramidal por castas y grados; instituir un mundo nuevo de leyes, privilegios,
subordinaciones y delimitaciones, que ahora se contrapone al otro mundo de la
primitivas impresiones intuitivas como lo més firme, lo méas general, lo mejor
conocido y lo mas humano y, por tanto, como una instancia reguladora e imperativa»
(Nietzsche, 1990, p. 26). Y, aqui estd justamente la abertura del espiritu a la creacién
de cultura como un ensanchamiento acorde con la ausencia de leyes que tiene la
propia vida, por eso, ante todo intento de reduccionismo, se alzan las criticas a los
intentos de reducir la vida a la medida de los hombres, en lugar de, a la inversa, que
el hombre se eleve sobre si mismo para ponerse a la altura de la complejidad de la
vida; por ahi va la critica de Nietzsche a la dependencia del pensamiento de la
gramdtica: «En la construccion de los conceptos trabaja originariamente el lenguaje;
mas tarde la ciencia. Asi como la abeja construye las celdas y, simultineamente, las
rellena de miel, del mismo modo la ciencia trabaja inconteniblemente en ese gran
columbarium de los conceptos, necropolis de las intuiciones; construye sin cesar

nuevas y mas elevadas plantas, apuntala, limpia y renueva las celdas viejas y, sobre
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todo, se esfuerza en llenar ese colosal andamiaje que desmesuradamente ha apilado y
en ordenar dentro de él todo el mundo empirico, es decir, el mundo antropomorfico»
(Nietzsche, 1990, p. 33). La comparacion con las abejas enlaza con la concepcion
que de ellas tenian los antiguos: un insecto social que comparte con los humanos el

telos de una comunidad organizada.

Mis alla de esto, empero, no es posible salirse del lenguaje; sin embargo, de lo
que se trata es de forzar sus propios limites''” para salvar el pensar: «La interrelacién
entre gramatica, loégica y metafisica constituye uno de los mayores obstaculos para
desmontar la red lingiiistica que asfixia la libertad de pensamiento. Desde Platén y
Aristételes se identifica lenguaje con gramatica y sobre ella se ha construido la l6gica
de la identidad que sacrifica la inmediatez y lo concreto» (De Santiago, Introd. p. 53,
en Nietzsche, 2000). Salvar el lenguaje significa salvar el pensar autentico, sabiendo
que el sentido remite a la propia biografia y que el arte de la palabra permite crear un

mundo (Heidegger), y, en este caso, crearse.

Con la retorica, la verdad hunde sus raices en la cultura que la sustentan, con la
filosofia la verdad se sobrepone, se impone sobre la realidad, obliga a una ilusion de
uniformidad, no hay casos, sino la tendencia a pensar segun generalidades. La verdad
conceptual supone el olvido de esa intuicion primordial por crear conceptos. Cada
cual habria de sacar su propia agua de beber, pues: «la lengua comun es la expresion
sonora de un alma comin» (Nietzsche, 1974, p.185). Es sobre esta alma comun que
se sobrepone un lenguaje codificado que pasa por ser el correcto, pero la verdad
siempre es contextual, remite, en dltimo término al uso, y sobre todo, al sentido

individual.

Finalmente, hay que decir que los autores de la retérica y la filosofia,
conscientes de que es el lenguaje el que define al hombre, y buscando realzar la
naturaleza humana, se preocuparon de ir ganando claridad en la gestion de la palabra
escrita y hablada. Pues, con el lenguaje y en €l, se esta creando cultura al desplegarse
el espiritu humano empujado por la propia necesidad de saberse y autodescubrirse
humano. En esta aventura cultural, todos, absolutamente todos los autores antiguos,
se antojan como imprescindibles, y, aun siendo algunos mas divinos que otros en el
decir de Longino, lo que estaba en juego era la biisqueda de lo sublime: «Ellos

17 Se sabe que Wittgenstein paso de la preocupacién por la 16gica del lenguaje a prestar atencion a su
uso: «Has de considerar que el joc de llenguatge es, per dir-ho aixi, quelcom imprevisible. Vull dir:
No esta fonamentat. No és raonable (ni irracional). Hi és com la nostra vida» (Wittgenstein, 1983, p.
559). Al dezplazarse hacia el criterio de los juegos de lenguaje abre la posibilidades interpretativas a
ras de la realidad y, éstos, se ponen a disposicion de que los usa: «piensa en las herramientas de una
caja de herramientas: hay un martillo, unas tenazas, una sierra, un destornillador, una regla, un tarro
de cola, cola, clavos y tornillos. Tan diversos como las funciones de estos objetos son las funciones de
las palabras. (y hay semejanzas aqui y alli)» (Wittgenstein, 1988, p. 11).
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vieron, ademas de otras muchas cosas, esto: que la naturaleza humana no ha elegido
al hombre para un género de vida innoble, sino que introduciéndonos en la vida y en
el universo entero como en un gran festival, para que seamos espectadores de todas
las pruebas y ardientes competidores, hizo nacer en nuestras almas desde un
principio un amor invencible por lo que es siempre grande y, en relacién con
nosotros, sobrenatural. Por esto, para el impetu de la contemplacion y del
pensamiento humano no es suficiente el universo entero, sino que con harta
frecuencia nuestros pensamientos abandonan las fronteras del mundo que los rodea
y, si uno pudiera mirar en derredor la vida y ver cuan gran participacion tiene en todo
lo extraordinario, lo grande y lo bello, sabria, en seguida, para qué hemos nacido»
(Longino, Sobre los sublime, 35. 2-3, en Demetrio, 1979). Este era el espiritu de los
creadores de la cultura en la antigiiedad grecorromana, e incluso cuando la ciudad
impuso sus necesidades y muchos autores se decantaron por escritos politicos, la

tendencia a realzar lo humano se mantuvo.
2.2.- De la retorica.

Desde los Sofistas y hasta Ciceron, los que se dedicaban a la retorica estaban
convencidos de ser creadores de la cultura y que protagonizaban el proceso
civilizador, por eso eran conscientes de ser educadores de ciudadanos. Incluso, se
veian como continuadores de los antiguos autores, entre los cuales Homero sigue
siendo referencial; la idea de que éste ha sido el educador de los helenos permanece y

"8 Asi, el esquema

es teorizada adn por los criticos literarios en contexto ya latino
educativo de la retérica se mantiene desde que la ciudad se miraba a si misma, hacia
adentro, hasta que con el helenismo la mirada se hace mas cosmopolita. Se dice que
en términos practicos la educacidn retérica es la predominante para toda la tradicion

greco-romana.

La definicién de retdérica que da Aristételes, por ser la referencial, nos servira
para abrir este tema, asi nos dice: «Entendamos por retdrica la facultad de teorizar lo
que es adecuado en cada caso para convencer. Esta no es ciertamente tarea de ningun
otro arte, puesto que cada uno de los otros versa sobre la ensefianza y persuasion
concernientes a su materia propia; como, por ejemplo, la medicina sobre la salud y lo

¥ pseudo-Plutarco pone a Homero como la fuente de todo el saber humano, también en las
cuestiones que tratan de filosofia y de retorica (Sobre la vida y..., 1989, Introd. p. 24): En realidad,
hace de Homero el iniciador de todas las disciplinas y técnicas: «Al poeta Homero, que fue el primero
cronolégicamente entre casi todos y en vigor poético entre todos, con razén leemos primero,
obteniendo el maximo fruto en el terreno de la expresion, del pensamiento, y de la multiplicidad de
conocimientos» (Idem. II 1). En el fondo, convierte a Homero en creador de todo los saberes, es decir,
en el primer fisidlogo, filésofo, retérico, tedlogo, educador, etc. Varrén podria haber significado una
especie de reinicio latino por la amplitud de su trabajo, enciclopédico, pero al haberse perdido la
mayor parte de su obra, solamente disponemos de 5 libros de su Di lingua Latina, en la cual se tratan
los temas etimoldgicos y semanticos (Varrén, 1990, XXIII).
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que causa su enfermedad, (...). La retérica, sin embargo, parece que puede establecer
tedricamente lo que es convincente en —por asi decirlo- cualquier caso que se
proponga, razén por la cual afirmamos que lo que a ella concierne como arte no se
aplica sobre ningln género especifico» (Aristoteles, 2000a, 1355b 25-26).

El movimiento de la retérica a nivel social obedece a la propia presion del uso
del lenguaje en contextos nuevos, es decir, responder a nuevas exigencias publicas, a
la vez, que las de la propia creacion literaria y/o filoséfica. Esto ya comienza con los
sofistas. También se observa como la retérica se adecua a las vicisitudes de los
distintos periodos politicos, es decir, que a mayor democracia y libertad de
expresion, la retdrica se acerca més a los temas o problemas de la propia actividad
politica; pero, en cuanto esa libertad se ve condicionada por un gobierno mas
déspota, ésta, lo mismo que cualquier actividad literaria, va buscando nuevas formas
de expresién y ambitos distintos a la politica vinculante. Asi, se abren nuevas vetas
en la expresion artistica y la retérica se acerca cada vez mas al formato de técnica
especializada, enciclopédica, es decir, al manual escolar utilizable, basicamente, en la
preparacion de un orador que se pone al servicio de la gestion judicial o del poder
politico dominante. Esto ultimo ocurre cuando la cultura se pone bajo los dominios
del poder politico; algo que es claramente observable durante el Imperio romano, por
eso Cicerén destaca como orador a Bruto, justamente porque vio en €l la posibilidad
del retorno de la Repiblica: «Cicerén observa como la res publica se desmorona y
cada vez se hace mas patente el advenimiento de un régimen autoritario. Y si el
régimen republicano —identificado por el Arpinate con la libertad- deviene en una
dictadura, consiguientemente se pierde la libertad de expresion. Y, perdida la libertad
de palabra, desaparece la oratoria» (Cicerdn, 2000b, Introd. p. 32).

Con ello, su propio espiritu y su técnica quedan al servicio no de las virtudes
clasicas, sino de lo conveniente a las necesidades de la politica coyuntural. Por
ultimo, cabe decir que ha sido la intrinseca complejidad de la actividad politica, la
que exige un uso cada vez més preciso y adecuado del lenguaje, un uso mas experto
de acuerdo a los cambios constantes en la gestion politica y en la cuestidon judicial.
Ambos ambitos se desarrollan hacia la especializaciéon y hacia la complejidad, por
esto presionan para que la utilizacion del lenguaje se mueva en los mismos términos.
A modo de constatacion, podemos decir que el lenguaje se hace cada vez mads
politico, en el sentido amplio de lo que ese concepto significa en contexto greco-
latino, o sea, en relacion a todo lo que hace referencia a la vida comun. Y, cuando los
griegos piensan en el lenguaje, estan pensando en su propia lengua no en términos
conceptuales ni universales (Apolonio Discolo, 1987, Introd. p. 46).
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En el paso de la poesia a la prosa, la ciudad va imponiendo no una filosofia
especulativa, sino un uso del lenguaje que tenga un caracter eminentemente practico,
que se traduzca en una actividad que intervenga en los asuntos politicos, sobre todo,
en la gestién del poder politico-administrativo y en el sistema juridico. De aqui la
precision de Aristételes de que el fin de la retérica es la persuasion; siglos después,
Cicerén conserva esta finalidad''?, y esto vale para los tres géneros que ¢l defini6 y
que se convierten en una clasificacion referencial: «De modo que es preciso que
existan tres géneros de discursos retoricos: el deliberativo, el judicial y el epidictico»
(Aristoteles, 2000a, I 3,1). Y en cada uno de éstos, se impone una finalidad
determinada: «Cada uno de estos (géneros) tiene ademas un fin, que son tres como
son tres los géneros que existen. Para el que delibera, <el fin> es lo conveniente y lo
perjudicial. (...) Para los que litigan en un juicio, <el fin» es lo justo y lo injusto (...).
Por ultimo, para los que elogian o censuran, ¢el fin es) lo bello y lo vergonzoso»
(Idem 1 3,2). Cicerén se mantiene dentro de esta clasificacién'?’. La segunda, es
decir, la judicial es el ambito donde nace'?! y es, en principio, donde se juega
realmente la practica de la retérica; digo en principio, porque la actividad politica, la

gestion politica, no es la de menor importancia para poner a prueba el arte del orador.

Esto refleja que la retérica se mueve y se acomoda a las variantes del contexto
politico, mds cercana a la demagogia o a las virtudes segun la independencia con
respecto al poder politico. Por eso, la retérica, en tanto que alternativa a la filosofia
especulativa, se propone desde Isocrates como una filosofia practica y, con ello, el
debate en torno a la verdad en el uso del lenguaje se muestra como uno de los temas
claves. Cicerén, mas tarde, por estos mismos motivos, mantiene que la retorica ha de
apoyarse en unos conocimientos amplios, y especialmente, que el orador ha de tratar
los mismos temas que trata también la filosofia'*. Quintiliano le sigue en esta idea,
todo el libro X de su Institutionis oratoriae esta dedicado a exponer la necesidad de
que el orador conozca y sepa utilizar los diferentes géneros, asi como a los diferentes
autores de la tradicién griega y romana, destacando dos oradores ejemplares:

19 «Parece evidente que la funcion de la retérica es hablar de manera adecuada para persuadir y que

su finalidad es persuadir mediante la palabra» (Cicerén, 1997, 1 5,6).

120 «Por el contrario, Aristoteles, a quien nuestro arte debe muchas contribuciones y ornamentos,
pensé que la funcidn del orador se desarrollaba en tres clases de materiales: el género demostrativo, el
deliberativo y el judicial» (Cicerén, 1997,15,7).

121 «Aristételes evoca la situacién creada en Sicilia, con posterioridad a la caida de los tiranos, en el
primer tercio del siglo V, como el marco social y politico, por la abundancia de procesos que tuvieron
lugar, adecuado para el desarrollo de la retérica. En sus origenes ésta era un arte fundamentalmente
pragmatico vinculado a los procesos judiciales» (Sofistas, 1996, Introd. p. 25).

122 «Pues si alguien ha establecido que es orador quien tan s6lo pueda hablar con soltura ante el pretor
o en los tribunales, ante el pueblo o ante el senado, con todo es forzoso que a este mismo se le
atribuya y conceda muchas cualidades; pues sin una intensa préctica de todos los asuntos piiblicos, sin
el conocimiento de las leyes, las costumbres, el derecho, y desconociendo la naturaleza y el caracter
de los hombres, no es posible moverse en estos mismos temas con la suficiente soltura y perician
(Cicerdn, 2002, 1 48).
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Demostenes en la tradicion griega y Cicerén en la romana. Por otro lado, de la
relacion entre filosofia y retorica nos dice que ambas son diferentes, eso debido a su
espiritu y contexto: «Pero aun en esto se ha de aplicar parecido juicio critico, de
suerte que, cuando nos ejercitemos en unos mismos temas, seamos conscientes, sin
embargo, que no es igual la naturaleza de los procesos judiciales y la de las
controversias filoséficas, del Foro y del Aula, de las normas para la vida y de sus
peligros» (Quintiliano, 2000, X cap. I, 36); parece no coincidir con Cicer6n en que la
filosofia tenga tanta cercania a la retérica. Lo que sucede es que Ciceron ve en la
intervencion de Sdcrates, y en la posterior teorizacion de Platon, los inicios de la
separacion de ambas actividades, para él ambas, retérica y filosofia, coincidian en un
comienzo'®. Lo cierto es que se distancian sin desvincularse, una, la filosofia, por su

caracter mas especulativo y, la otra, la retdrica, por su destino mas practico.

Da la impresion que a la filosofia le es inevitable una especie de restriccion
debido a que busca la verdad conceptual, y, a su vez, a la retdrica, la restriccién le
viene de su esfuerzo por precisar el discurso de acuerdo al fin especifico, por esto su
especializacion acaba por multiplicar, dentro del amplio espacio de lo narrativo, las
opciones expresivas, es decir, se abre la tendencia, por un lado, a la proliferacion de
géneros, y por otro, al estudio de las peculiaridades del propio lenguaje, escrito y
oral. Sexto Empirico expresa con toda precision la diferencia entre la retérica y la
filosofia, y para esto recurre a un ejemplo muy grafico de su maestro: «Por ello
Zenon de Citio, cuando se le preguntd en qué se diferencia la dialéctica de la retorica,
cerrd el pufio y volviéndolo a abrirlo dijo: «en esto», mostrando con el hecho de
cerrar el puflo el cardcter compacto y conciso de la dialéctica y queriendo significar
con la apertura y despliegue de los dedos la amplitud que es la fuerza de la retérica»
(Sexto Empirico, 1997, 11 '?)m. Por otro lado, se podria decir que la retorica, al
tiempo que responde a la creciente complejidad de la vida social, responde a la
propia presion que se realiza sobre el uso del lenguaje desde ese contexto y, a la vez,
a la presion de las necesidades expansivas del propio lenguaje, ya sea en su uso real,
como principalmente en su uso literario, politico y judicial. Esto ya comenzo con los

sofistas, cuando ponen al lenguaje como objeto especifico de su atenciéon. Su

12 Y desde entonces se ha mantenido a modo un a modo de divorcio entre la lengua y la inteligencia,
realmente sin sentido y perjudicial y reprensible, al ensefiarnos unos a ser sabios y otros a exponer»
(Cicerén, 2002, III 61).

' En Cicerdn encontramos otra férmula para este gesto de Zenon, en este caso se trata de asociar el
gesto con la figura del sabio: «Zenén lo concluia con el siguiente gesto: extendiendo los dedos y
presentando la palma de la mano, decia: “Asi es la percepcién”; encogiéndolos un poco, afirmaba:
“Asi el asentimiento”; y cerrando del todo la mano, presentaba el puiio, y afiadia: “Esta es la imagen
de la comprensién.” De este simil procede el nombre de xatd@iiyolp que este filésofo dio a una
operacion del espiritu, que hasta entonces, no llevaba ninguno. Aproximando luego la mano izquierda
al pufio derecho asi cerrado, y apretindolo con fuerza, exclamaba: “He aqui la ciencia que nadie
posee, sino el sabio”» (Cicerén, 1972, p. 138).
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dedicacion al estudio del propio lenguaje abrié la preocupacion por la gramatica y la
semdéntica para un uso mas adecuado del discurso en contextos publicos; asi Platon,
por ejemplo, en Eutidemo dice que Prodico se preocupaba de la correccion en el uso
del lenguaje (Prodico, 16, en Sofistas, 1996), y, a partir de esto, el movimiento
natural de la preocupacién por el lenguaje lleva a fijarlo en una esquematizacion de
acuerdo a cada tipo de discurso, con sus pautas y sus reglas exhaustivamente
definidas, asi como la categorizacién de todo lo que pertenece al propio arte de la

retérica y a las partes del discurso.

De alguna manera, el esfuerzo sistematizador que se da en el uso del lenguaje
repercute tanto en la filosofia como en la retérica, todo ello obedece a la presion que
ejerce la evolucién del sistema judicial y las exigencias de la gestion politica. A
medida que la ciudad es mas compleja, la precisién en el uso del lenguaje se hace
cada vez mas exigente. Segin Colli, la verdad se hace politica, es decir, la cuestion
de decidir si algo es verdad acaba desvinculandose del trasfondo religioso del cual
dependia el aparecer de lo que es, para convertirse en una discusion entre hombres,
entre humanos que conviven en un mundo social, o sea, ya secularizado, con los
dioses, pero con una verdad humana sin dependencia de lo misterioso o lo divino. Es
dentro de este nuevo mundo humano y separado de los dioses que la retorica y la
filosofia intentan disefiar su propio camino, no del todo diferenciado: «La «filosofia»
surge de una disposicién retérica acompafiada de un adiestramiento dialéctico, de un
estimulo agonistico incierto sobre la direccién que tomar, de la primera aparicion de
una fractura interior en el hombre de pensamiento, en que se insinda la ambicion
veleidosa del poder mundano, y, por ultimo, de un talento artistico de alto nivel, que
se descarga desviandose, tumultuoso y arrogante, hacia la invenciéon de un nuevo
género literario. En el intento de alcanzar esos resultados frente al publico ateniense,
Platon se encuentra frente a un competidor y adversario de notable talla, Isocrates.
Ambos dan el mismo nombre a lo que ofrecen, es decir, precisamente «filosofia», y
ambos afirman tender a un fin idéntico, la «paideia», o sea, la educacién, la
formacién intelectual y moral de los jovenes atenienses. Ambos desean liberar la
«paideia» de los fines particulares y a veces toscos que habian mezclado a ella los
sofistas anteriores: desean ofrecer el conocimiento y ensefiar la excelencia» (Colli,
1987, pp. 97-98).

2.3.- La Retoérica y la figura del orador.

La retérica, en tanto que ambito diferenciado, desarrolla sus propias
caracteristicas. Comenzaremos definiendo qué se entiende por un buen orador y cuél

es su perfil optimo. Isdcrates, que aparece como el referente de la retérica y que no

137



ejercié por carecer de las cualidades apropiadas de un orador' >, habia criticado a los
sofistas por no poner el énfasis en la virtud del propio orador, pues, segin €l, debia
encarnar la virtud. Cicerdn, que ve en la figura del orador la del guia y educador del
pueblo'?, le asigna el mismo papel que en la filosofia habia asignado al filésofo
Platon, tal como asi admite Ciceron en sus Leyes y en su Republica. Se trata de un
filésofo, pero ahora, volcado en la actividad politica. Pareciera poner a Bruto como
la figura que en contexto romano vendria representar al Demdstenes de la tradicion
griega; sin embargo, Cicerdn, en realidad, se esta presentando a si mismo como
modelo de orador-politico, pues cuando define lo que es un orador ideal lo describe

127 y ocupando el lugar publico que él desempefié. Se

seguin su propia formacién
podria sintetizar la postura de Cicerén diciendo que el orador es la encarnacion
politica del fildsofo de caracteristicas platénicas. Técito, sin desentonar con Cicerén,
ve en el orador la figura del hombre culto y virtuoso, ademds de poseedor de
cualidades intelectuales destacadas, es decir, bien educado para hacer de ejemplo

como hombre publico: «La fuerza y las facultades del orador no estdn reducidas a

'3 «Cuando fue adulto, se mantuvo al margen de los asuntos politicos por tener una voz débil, ser

timido de caricter y haber perdido su patrimonio en la guerra contra los lacedemonios» (Plutarco,
2003, Vidas de los diez oradores, 837A). Se trata basicamente de biografias, no tanto de analisis de la
condicion del orador, aunque esa condicion no queda fuera de la explicacion.

126 «Afirmo, pues, que en la moderacién y en prudencia de un orador completo radica no sélo ya su
propio prestigio, sino, sobre todo, la seguridad de muchisimos particulares y de la comunidad toda»
(Cicerdn, 2002, 1 34).

127 «Yo, en cambio, no cesaba de robustecer mi talento, cualquiera que fuera su magnitud, no sélo con
todo tipo de ejercicios, sino especialmente con la practica de la escritura. Y, pasando por alto muchos
detalles relativos a este periodo y a los afios siguientes a mi edilidad, fui nombrado primer pretor y
consul con increible favor popular. En efecto, tanto por mi asiduidad y el celo demostrado en las
causas, como por mi estilo oratorio, bastante original y nada comin, me habia granjeado la simpatia
del publico con una oratoria totalmente nueva. De mi no diré nada; hablaré de los demas, entre los
cuales no habia nadie que pareciera haberse dedicado mas a fondo que el comtn de los hombres al
estudio de las letras, donde se encuentra la fuente de la perfecta elocuencia; nadie que hubiera
abrazado la filosofia, madre de todas las buenas acciones y de todas las buenas palabras; nadie que
hubiera aprendido el derecho civil, ciencia sumamente necesaria para las causas privadas y para la
competencia del orador; nadie que dominara la historia romana, de donde poder resucitar de los
infiernos, cuando fuera necesario, a los mas cualificados testigos; nadie que, burlandose de su
adversario mediante una argumentacion concisa y aguda, supiera aliviar los animos de los jueces y
conducirlos por un momento de la seriedad a la hilaridad y la risa; nadie que pudiera ampliar el
discurso y conducirlo desde una discusion propia y definida, limitada a una persona y a una
circunstancia, hasta una cuestion comiin de tipo universal, nadie que, con el fin de deleitar al
auditorio, supiera apartarse por un momento de la causa mediante digresiones; nadie que pudiera
provocar verdaderamente la ira o el llanto del juez; nadie que supiera impulsar su propio dnimo -y
ésta es la tnica caracteristica esencial de un verdadero orador— adondequiera que exigiera el interés de
la causa» (Cicerén, 2000b, 321-322). Apuleyo en su Apologia destaca de Cicerén su riqueza
expresiva, en el momento en que da un listado de los distintos oradores y sus cualidades mas
destacadas. Se trata de reproducir lo que la tradicion retérica o escolar habia dejado establecido.
Apuleyo, sin embargo, interesado en su defensa, realza por interés, el valor de la oratoria de Avito, un
consul romano: «Cualquier discurso que haya compuesto Avito sera acabado y perfecto en todas y
cada una de sus partes, de suerte que no echarian de menos ni Catén la fuerza, ni Lelio la elegancia,
Ni Graco la vehemencia, ni cesar el ardor, ni Hortensio el orden, ni Calvo la agudeza, ni Salustio la
concision, ni Ciceron la riqueza expresiva» (Apuleyo, 1980, Apologia, 95, 5).
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limites cortos y estrechos como las demads cosas: es orador el que puede hablar bella
y elegantemente sobre cualquier cuestion, de forma apropiada para convencer,
acorde con la dignidad del tema y con las circunstancias, y sabiendo agradar a sus
oyentes» (Tacito, 1999, Didlogo sobre los oradores, 30, 5). Existe acuerdo entre los
comentaristas antiguos en que el orador mas destacado y modelo de oradores fue
Demostenes; asi también Dionisio de Halicarnaso lo pone como tal: «Todavia citaré
el estilo de un autor, al que doy la palma en habilidad oratoria. Demdstenes es el
limite en la eleccion e palabras y la bella composicién» (Dionisio de Halicarnaso,

2001, Sobre la composicion literaria, 18,15).

Es habitual comparar al orador con el actor de teatro, ya sea por los cuidados de
la voz y su uso, asi como por los aspectos mas relacionados con la capacidad de
convencer, persuadir y, sobre todo, conmover. Los aspectos psicolégicos se hacen
necesarios para conseguir en los oyentes unos determinados estados de animos
favorables o desfavorables a cada caso concreto'”®, En el terreno judicial se trataria
de utilizar los sentimientos de los demas de acuerdo al fin deseado, para ello los
tonos de voz y los gestos de orador se ponen en correspondencia con el uso
especifico de las partes del discurso. La palabra pronunciado es apoyada por los
aspectos psicoldgicos. Si recordamos, brevemente, la evolucién del sistema judicial,
apreciamos que en principio la ley estaba encarnada en la virtud de cada individuo,
luego, con el paso a un sistema judicial més reglado, la ley se convierte en referente
por encima de cualquier singularidad; es entonces, cuando el lenguaje judicial se
especializa al tiempo que, buscando mayor imparcialidad, selecciona los aspectos
psicoldgicos que se permiten o se excluyen del contexto judicial, como por ejemplo,
los intentos de presionar a los jueces con la presencia de familiares, que en actitud de
lamento y de dolor, buscaban condicionar el criterio de los magistrados. De aqui
también el uso de la clepsidra, el reloj de agua, que asignaba a cada parte en litigio
un tiempo determinado. Es este mismo movimiento especializador el que impone la
necesidad de una oratoria mas precisa, y, a nivel de instruccion, los autores ven
conveniente ejercitarse en los aspectos més relacionados con la elocucion, segin
esto, Quintiliano piensa que mas alla de las dotes naturales se ha de buscar, por la via
de la instruccidn, la perfeccion del orador: «También los insectos, no dotados de
palabra, sirviéndose de diferentes géneros de flores y de jugos producen la miel cuyo
sabor no puede ser imitado con técnicas humanas: nos maravillaremos, pues, si la
oratoria, €l maximo de los dones que la providencia haya hecho al hombre, necesite
del concurso de otras artes que, sin mostrarse ni sobresalir en el discurso, reconfieren
sin embargo cierta fuerza oculta y hacen sentir calladamente su presencia. “Ha

'%¥ Horacio establece algunas relaciones entre el tipo de género y las emociones que deben ponerse en
juego para conseguir ciertos efectos sobre los espectadores (Horacio, 2000, Arte poética, 70-120).
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habido hombres elocuentes sin necesidad de estas ayudas™, me diran. Cierto, pero yo
lo que quiero es el orador. “No es mucho lo que aportan™. Pero aun asi, un todo no se
puede considerar completo si faltan detalles, aun menores; y se estara de acuerdo en
que éste es el mejor camino: cuando hay esperanza de alcanzar algo, aunque sea
dificil, nuestra obligacién es dar toda la ensefianza para que asi, al menos, se aprenda
lo mas posible. Pero, ;por qué perder la esperanza? La naturaleza no prohibe que
exista el orador perfecto y es vergonzoso renunciar a una meta alcanzable»
(Quintiliano, 2006, I 7-8).

En el recorrido que hace Nietzsche por los principales oradores, al igual que la
mayoria de autores, destaca el esfuerzo de Demdstenes por superar sus carencias
naturales con una elaboracion cuidadosa de los discursos (Nietzsche, 2000, p. 171); se
sabe que mediante ejercicios de voz buscaba el mayor efecto de su oratoria. A pesar de

sus dificultades conseguia discursos sublimes'%’.

Lo sublime es lo que acerca a lo divino, por esto la palabra es asociada a la miel y
al orador se le vincula con las abejas. Las musas'*’ destilan palabras como la miel para
que los poetas den a conocer la verdad a los demas; ellas, hijas de Zeus y de Mnemosine,
las que cantan, danzan y hablan, son las encargadas de pasar a los hombres los saberes,
pues: «Todo conocimiento genuino y todo obrar pleno de significado tiene en aquéllas su

2 también se la puede

denominar abeja, porque ésta estd emparentada con las Musas; o abeja a la mujer'*® que

origen divino» (Otto, 2005, p. 38)"*'. A la mujer poetisa

se ama; o asociar la palabra a la miel, da grandeza al lenguaje de los poetas y

12 1ongino asigna, en general, lo sublime a un producto que emerge de la grandeza del alma;

concretamente en Demastenes esto significa: «concentra virtudes, llevandoles a la suma perfeccion de
su naturaleza sublime: intensidad en el lenguaje elevado, animada pasion, abundancia, viveza de
espiritu, rapidez, donde es oportuna, y destreza y fuerza oratorias inalcanzables a todos los demas»
(Longino, Sobre los sublime, 34,3, en Demetrio, 1979). Este mismo autor clasifica las condiciones
para alcanzar lo sublime: dos que serian disposiciones innatas («Talento para concebir grandes
pensamientos» y «pasioén vehemente y entusiasta») y tres mas que son productos del arte («Formacién
de figuras»; «noble expresion» y «composicién digna y elevaday), de esta ultima dice que engloba a
todas las anteriores (Longino, Sobre lo sublime, 8,1, en Demetrio, 1979).

i «Te saludo, padre, gran maravilla, gran beneficio de humanos/tu mismo y la generacién
anterior! jMuchos saludos, Musas/melifluas todas, y, al rogaros acorde con la norma, nominad/las
estrellas y guiad de igual modo mi canto entero!» (Arato de Solos, 1,15, en Poesia helenistica menor,
1994).

11 «Esta es, pues, la primera tarea de las Musas en el Olimpo: cantar la alegria de Zeus, de los dioses
y su vida bienaventurada, su aparicion en el mundo, el origen del ser y el destino de los hombres
mortales» (Otto, 2005, p. 30).

32 (A Erina, la abeja virginea que flores libaba/de las Musas, la més joven de los poetas,/Plutén la
raptd como esposa. Razon tuvo en vida/la nifia al decir: «Envidioso eres, Hades»» (Le6nidas, 182, en
Antologia Palatina I, 1972).

1 «En todo actiias, Melisa, igual que la abeja que ama las flores/Lo sé y lo acepto, mujer, de
corazén:/cuando besas, destilas miel de tus labios, pero cuando pides,/me infieres una inmerecida
herida con tu aguijén» (Marco Argentario, 228, en Antologia Palatina II, 2004).
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profundidad a los pensamientos de los filosofos. Esta costumbre de fabular sobre la
destinacién de los grandes autores era algo habitual en la traicién griega y luego latina'**.

2.4.- Retérica y lo educativo.

Aunque la retérica avanza en complejidad y expansion al tiempo que lo hace el
lenguaje, y éste en funcién de las complejidades de la vida politica, la educacion, en
general, y la instruccidn, en particular, son los ambitos que directamente influyen en
la preocupacion filologica. La escuela es el contexto en donde se concreta esa
consciencia por el adecuado uso de la escritura y, con esto, por su estudio: «La
escuela es, en buena medida, la causante de la asociacion de gramaética y estudios
literarios. La finalidad de la escuela es ensefiar a hablar y escribir correctamente, o
sea, ensefiar gramadtica, y su medio es el conocimiento de la literatura clasica»
(Apolonio, 1987, Introd. p. 44). Profesores y alumnos se hacian conscientes que al
trabajar correctamente el lenguaje escrito y hablado estaban en condiciones de entrar
en el mundo de la Polis con posibilidades de influir en ella, esto, dicho de otra
manera, es que podian llegar a ser ciudadanos destacados. El trayecto educativo hasta
la plena participacion politica, era escalonada y segin edad. En el nivel primario, el
maestro se ocupaba de la lectoescritura y algo de célculo, asi como iniciacion a la
tradicion literaria, pero, por encima de todo, era visto como un enderezador moral'®,
pues se trataba de la etapa en que el nifio entraba en el mundo de los hombres, de los
varones, de los guerreros y ciudadanos. Sin embargo, la retérica como tal estaba
destinada al tercer nivel, al que es antesala de la vida social. Aqui encontramos un
grado de preocupacion distinto, el alumno ya estd a punto de incorporarse a la vida

politica y en el profesor cae la responsabilidad de prepararlo con virtud.

Luciano nos expone, no sin ironia, las dos opciones posibles en su época,
ninguna de las dos le satisface, la que recoge la retérica al modo de los antiguos, esta
es virtuosa y que enlaza con la pesadez de la instrucciéon al modo de la escuela de

Quintiliano, y, la nueva retérica, la que se adapta a las circunstancias, la de la fama y

134 Suetonio habla de un suefio que tuvo la madre de Virgilio y otros presagios de su talento (Suetonio,
Vida de Virgilio, 3-6, en Biografias literarias latinas, 1985). De la misma manera, Vacca habla de las
abejas que libaron en la boca de Lucano (Vacca, Vida de lucano, en Biografias literarias latinas,
1985).

' Herodas, autor que vivio entre el 300 y el 250 a. C. no refiere en uno de sus Mimiambos, de
nombre El maestro de escuela, la actitud del maestro ante un nifio que todavia esta por “domar” en sus
habitos: «Lamprisco.- (...) jVaya! Muy bonito lo que haces, Cétalo. ;Ya no te basta con jugar a los
dados como éstos, sino que frecuentas unos tugurios en los que juegas dinero con los cargadores? Te
voy a dejar mas modosito que una nifia; que no vas a mover una paja del suelo, si esto es lo que te
gusta. ;Doénde estd el azote que se clava, el rabo de buey con el que pego a los traviesos y a los del
peloton de los torpes? Que alguien me lo ponga en la mano, antes que empiece a toser y eche hiel por
la boca» (Herodas, 1981, Mimiambos, Mimo 111 60-70).
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el éxito facil. Como sea, Luciano, al representar ambas vias como dos caminos
deja de senalar que el mas virtuoso es el de los antiguos autores, mas consistentes
frente a la ignorancia que €l cree ver en la mayoria de los oradores de su tiempo, esos
que pleitean. Aqui se hace presente la idea de la decadencia moral de la épocam, y
por tanto, también de las escuelas. Uno de los sintomas en que se reflejaba la
decadencia escolar era la prisa de profesores y padres porque el alumno aprendiese a

138 cuanto antes, forzando asi a reducir la intensidad de la formacién. Con

declamar
esto ultimo el resultado era totalmente opuesto al pretendido por Ciceron, es decir,
que el orador sea un guia del pueblo. La opcién “moderna”, por tanto, convierte al
orador en un seductor, en un especialista de la persuasion sin moral y mal formado:
«Por consiguiente, solamente los maestros independientes y determinados —y habia
muy pocos de ellos— se mantenian en sus convicciones y no cedian ante las presiones
populares. Tanto para los padres como para los alumnos la retérica, que culminaba
en la declamacion, era la etapa que habia que alcanzar lo antes posible. Uno de sus
resultados fue que muchos gramaticos sentian la tentacién de recortar la cantidad de
lecturas en los cursos de literatura, y (por lo menos en latin) tomaban para si la
mayor parte posible de los ejercicios preliminares retorica, que pertenecian
estrictamente a un nivel superior, para que el muchacho fuese capaz de declamar, en
seguida, tan pronto como alcanzase la escuela de retérica» (Stanley, 1984, p. 142-

143).

En Retorica a Herenio, un texto del siglo II, encontramos la referencia a las
cuatro virtudes desde siempre presentes en el mundo greco-latino, éstas son la

prudencia, el valor, la justicia y la templanza'*’, 1o mismo encontramos en el que se

¢ Luciano habla de dos caminos. La senda dificil es la de lo antiguos cuyo modelo parece seguir las
«huellas de Demostenes, de Platén y de algunos otros, grandes y de tamafio mayor que la de los
hombres de ahora» (Luciano, 2002a, El maestro de retorica, 9).

7 También los poetas se hacen eco de esta idea: «Unas generaciones fecundas en pecados empezaron
por mancillar sus matrimonios, sus linajes y sus casas; y la perdicién derivada de esa fuente desbordé
sobre la patria y sobre el pueblo» (Horacio, 2007, I11 6, 15-20).

13% Séneca el Viejo escribe las Controversias como una especie de memoria de los oradores de su
tiempo, para que sus hijos dispongan de un material educativo que les muestre las caracteristicas de
los oradores que €l conocid, pero que ellos no pudieron presenciar. Se trata de un texto fabulado, no
obstante, da a conocer ejemplos escolares y detalles de las précticas de los oradores, al tiempo que los
valora y expone sus puntos de vista acerca del caso ficticio que se trata. En esa muestra se observa
como la propia practica de la oratoria va presionando para ir incorporando nuevos figuras retoricas.
Sus Controversias, segin asi se explica, corresponden a lo que Cicerdn llamada causas (Séneca el
Viejo, 2005, I 12) y se exponian segiin un formato estable: «Efectivamente, eso es lo que encontramos
en cada controversia (y, con ciertos matices que luego veremos, en cada suasoria), ya que después de
presentar un argumento y, si es necesario, la ley o leyes que entran en juego, Séneca sigue casi
siempre el mismo esquema: Una seccidn de sententiae, una discusion sobre la diuisio de la
controversia y una antologia critica de diferentes tipos de colores» (Séneca el Viejo, 2005, Introd. 26).
1% «Lo justo es aquello que se realiza de acuerdo con la virtud y el deber. Se divide en sabiduria,
Justicia, valor y moderacion» (Retorica a Herenio, 111 2,3).

142



dice ser el primer manual de retérica que conocemos'*’. Cicerdén pone estas mismas
virtudes en el corazon de la cuestién formativa, o sea, en la educacion'*!. En
realidad, ya desde Isécrates y Aristoteles, la retorica estd encarada hacia estas
virtudes. Podriamos decir que pasan de ser virtudes poéticas a filosoficas y, al mismo
tiempo, a pertenecer a la retérica. En esta ultima también se convierten en lineas
centrales para justificar y realzar la actividad ciudadana o, en caso contrario, a
criticar su presencia y/o su practica. Son, en definitiva, virtudes politicas, han de
hacerse evidentes en el espacio publico; es esto lo que convierte a la retdrica en el
medio ideal para que el ciudadano busque, a través de su aprendizaje, llegar a
convertirse en un ciudadano activo y competente en la asamblea o en los tribunales.
Ambas actividades, la politica y la judicial, son los principales contextos donde la

retorica y el valor del orador se ponen a prueba.

Si la intervencion se realiza sin considerar la virtud, es decir, como simple
medio para conseguir el éxito o la imposicion de un punto de vista, sin apelar a la
verdad, justicia, templanza o valor, entonces, dicha actividad se convierte en
demagogia y el orador pervierte a los demés y a si mismo. Esta es, basicamente, la
critica de Platéon a los sofistas y a su ensefianza basada en la retérica. Si nos
centramos en su didlogo Sofista, la critica de éste es multiple. Asocia a los sofistas
con el comercio de almas (Platon, 1992c, 224a), esto apunta, por un lado, a la caza de
jovenes que a cambio de dinero adquieren unas técnicas acerca del razonamiento
(adquisicién, lucha, combate, cuestionamiento, contestacion) y que sin rigor les
permite destacar en el espacio publico. En este sentido, el método educativo
pervierte, por eso al Sofista le llama mago o lobo. Por otro lado, reconoce al Sofista
la bisqueda de la purificacion del alma, aqui, la figura de Protagoras, como sabio,
parece hacerse presente, sin embargo, al jugar los sofistas con los puntos de vista
opuestos (antilogoi), su método no llega nunca al saber verdadero, o sea, se queda
por debajo de la dialéctica y, el sofista, a su vez, es inferior al fil6sofo. Acaba,
entonces, realzando la filosofia y la dialéctica frente a aquellos y a su método
retdrico, con el mismo criterio con el que critica a los poetas, o sea, el no acceso a la
verdad: «El sofista, entonces, se nos revela como alguien que posee un ciencia

aparente sobre todas las cosas, pero no la verdad» (Platon, 1992¢, 233c). En cierto

"0 «Después del proemio, debemos distinguir los bienes externos a la virtud y los que son propios de
la virtud. Los externos a la virtud son la nobleza, la fuerza, la belleza y la riqueza; los propios de la
virtud son la sabiduria, la justicia, el valor y los hechos gloriosos» (Anaximenes, 2005, 35,3). Al
finalizar el texto es todavia mas explicito: «Al cuerpo le conviene la buena constitucién, la belleza, la
fuerza y la salud. Al alma, la sabiduria, la inteligencia, el valor, la prudencia y la justicia» (Idem.
38, 25).

! «Miés como toda la honestidad dimana de cuatro fuentes. De las cuales la una es el conocimiento
(sabiduria), la segunda el sentimiento de la comunidad humana (justicia), la tercera la magnanimidad
(fortaleza), la cuarta la inclinacién hacia la moderacién (templanza), para elegir el deber es preciso
muchas veces comparar esas virtudes entre si» (Ciceron, 2006, I 152).
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e aunque en éste se trata de

sentido coincide en esto la critica de Sexto Empirico
una postura radical que llega incluso a negar el propio arte de la ensefianza'*’. Por
otra parte, Aristoteles criticaba el hecho que no se ensefiara el arte, sino los
resultados del arte: «De hecho, unos entregaban, para ser aprendidas de memoria,
piezas oratorias, los otros, cuestionarios, temas ambos en los que unos y otros creian
que recaerian, la mayor parte de las veces, las argumentaciones reciprocas. Por esa
razon, la ensefianza de los que estudiaban con ellos era rapida, pero falta de arte. Ya
que creian educar, ofreciendo no el arte, sino los resultados del arte» (Gorgias, 14, en

Sofistas, 1996).

Hacerse orador supone, entonces, la preocupacion por el como usar de la
palabra y ademas por el dominio de una técnica discursiva concreta, ambas se
complementan. En términos generales, podemos decir que para conseguir un orador
bien formado se precisan dos aspectos, ambos ya aparecen en la idea de la buena
formacién del filésofo platonico: la presencia de una naturaleza humana con
capacidades intelectuales y, junto a ello, una educacién, instruccién en este caso;
ambas de forma complementaria darian como resultado la mejor formacién. En el
caso de la retérica, Tacito nos dice que a las virtudes naturales debe unirsele la
practica real y la reflexion: «El dominio de la elocuencia comprende la técnica y los
acontecimientos, pero en mayor grado las dificultades individuales y la practica»
(Tacito, 1999, 33, 3); este mismo autor, sefiala como los antiguos oradores ejercian
de acuerdo a unas virtudes unidas a saberes, en cambio, los nuevos oradores, los
retéricos de la época imperial, se preocupaban del uso intelectual e interesado de
discurso, sin recurso a la virtud. En este mismo sentido, se habia manifestado
Luciano de Samosata cuando en las recomendaciones a Lexifanes, posiblemente un
sofista, le pide que deje de imitar a los nuevos sofistas cargados de seducciones y
florituras, pero ignorantes en el fondo: «Recuerda ante todo no imitar lo mas malo de
los sofistas que existieron poco antes de nosotros, ni mordisquearlo, como haces
ahora, sino eliminarlo e imitar inicamente los antiguos modelos» (Luciano, 2002b,

4 . P - [ . P . -
142 Pero si la retorica va contra las leyes, ademas de initil es también perniciosa. No sélo eso: ademas

los oradores demagdgicos no dan un paso por el bien de las ciudades, antes bien, el demagogo es al
politico lo que el droguero al médico, pues pervierte a la masa con sus ensefianzas y su lenguaje
halagador y con sus calumnias enajena a los mejores ciudadanos de su admiracién» (Sexto Empirico,
1997, 11 41-42).

'3 A partir de los tropos que niegan la posibilidad de la verdad de las afirmaciones, se acaba negando
la realidad del asunto que se ensefia, del maestro, del discipulo y de las formas de aprendizaje. Es una
radicalizacién que acaba negando los procesos mismos a partir de la imposibilidad de una afirmacion
cierta. Pero una cosa no imposibilita la otra, ain en la relatividad de las afirmaciones, las figuras de la
ensefianza no tiene porque desaparecer. «Pues bien, si para que haya un arte de vivir, antes debe haber
algiin arte; y para que se dé un arte debe darse previamente una aprehension; y para que se dé
realmente una aprehension debe haberse aprehendido la validez del asentimiento a una representacion
aprehensiva; y si | representacion aprehensiva es imposible de encontrar: entonces es imposible de
encontrar el arte de vivirny (Sexto Empirico, 1993, I1I, XXV 242-243). Segin esto, para ellos, no existe
ni arte, ni arte de vivir, ni todo lo relacionado con la ensefianza.
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Lexifanes, 23). Seguramente aqui se esta jugando la amathia de orador, y en relacion
con esto, Quintiliano marca la antigua y nueva retorica segun el vigor, en la primera,

y de acuerdo a los adornos y encantos, en la segunda (Stanley, 1984, p. 358).

Por otro lado, podemos decir que la retérica de Isdcrates se presenta como una
alternativa a la opcién educativa de la Academia platénica. Se trata, por un lado, de
una contraposicién al espiritu excesivamente especulativo, ideal y utdpico de la
filosofia de Platon; y, en este sentido, el caracter real y practico de la opcion
isocratica, posee una adecuacion a las necesidades politicas reales que no tenia la
Academia con su posicién marcadamente especulativa'**. Por otro lado, el espiritu
panhelénico de Isdcrates lo hace coincidir con Platon en las expectativas de formar a
un hombre pleno, o sea, el humanismo de éste también propone la formacion de un
hombre politico, pero como una opcién mucho mas directa y precisa que la de aquél,
puesto que su programa educativo, asi como la finalidad de éste es formar al orador;
supone esto educar para la practica politica, mas que para la sabiduria que se aleja de
lo politico hacia la elevacion filoséfica. Esto sugiere que la oratoria no se puede
concebir disociada de la ética, aqui coincide con la critica a los sofistas que realizé

145 Asimismo, el orador ideal que intenta formar (y de hecho formd) Isocrates,

Platén
es el que posee filosofia, esto es, que ama el saber y en este sentido hablar y obrar
correctamente son la misma cosa. En el orador que concibe se fusionan el hablar
convincentemente y la virtud del que habla'*, se trata de una filosofia encarnada en

el hombre publico, en el hombre de bien, segiin su buena naturaleza e instruccién'?’.

" «Pero en la vida practica no hay ciencia posible, en el sentido preciso que este vocablo, £motiipun
tiene en Platon: conocimiento racional y demostrado: Coloquémonos ante un problema concreto: se
trata de saber qué hacer y qué decir. Jamds existird una ciencia tedrica lo bastante precisa para
dictarnos la conducta a seguir. El hombre «verdaderamente cultivado», memaudegvpuévog, asegura
Is6crates, es aquel que tiene el don de «dar con» la buena solucién, émrvyydviv, o por lo menos con el
mal menor, con la solucion mas adecuada a la coyuntura, kapdg, y todo ello porque sustenta una
«opinién» justa, 66&a» (Marrou, 1985, 122).

5" Y resultaron peores que los que se ocupan de la dialéctica en general, por cuanto que ellos,
aunque exponen unos discursitos con los que caeria en todos los desastres quien persistiese en su
practica, al menos prometieron en ellos la virtud y la prudencia, mientras que aquellos, invitando a
hacer discursos politicos, se olvidaron de todo lo bueno que hay en ellos y se propusieron ser maestros
de indiscrecion y codicia» (Isocrates, 1979, Contra sofistas, 20).

146 «En primer lugar, cuando uno se propone pronunciar o escribir discursos dignos de aplauso u
honor, no le estd permitido tomar argumentos injustos, de poca importancia o que se refieran a
contratos privados, sino temas importantes, hermosos, que beneficien a la humanidad y traten sobre
asuntos publicos (...). Ademas, de las acciones que se refieren al argumento escogera las mas
convenientes y utiles. El individuo acostumbrado a observar y examinar estas acciones tendra la
capacidad no sélo en el discurso emprendido sino en sus demaés actuaciones, de forma que el hablar
bien y el reflexionar apareceran al mismo tiempo en quienes preparan sus discursos con filosofia y
empeiio. El que quiera convencer no desatendera la virtud, sino que en ella pondra su mayor atencién
para lograr la mejor fama entre sus conciudadanos» (Isocrates, 1980, Sobre el cambio de fortunas,
276-278).

"7 Por esto, a pesar de rechazar la excesiva especulacién de la Academia, por inapropiada para la
préctica politica, reconoce el valor de ciertas practicas de aquélla: «Concede de buen grado que los
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Seguin lo dicho hasta ahora, obviamente su propuesta tuvo amplio éxito social:
«En tiempos de Isdcrates la retérica se convirtié en un estudio muy organizado y
complejo. Dotado de técnicas diversas y refinadas. Hallaba sus principales
aplicaciones en los tribunales, en los panegiricos publicos y en los discursos
politicos» (Bowen, 1997, p. 146). Se dice que el verdadero educador de los griegos a
partir del siglo IV a. C. fue Isdcrates y no Platon: «Por lo menos es cierto, y ya va
implicito en ello un titulo de gloria, que Isocrates fue el maestro por excelencia de
aquella cultura oratoria, de esa educacion literaria llamadas a imponerse como
caracteres dominantes, en la tradicidn clasica, a despecho de la tension dialéctica que
crea, en el seno de esa misma tradicion, la presencia constante de la opcion abierta
por la critica filos6fica. Tomando las cosas en un sentido general, fue Isdcrates, y no
Platén, el educador de la Grecia del siglo IV y, después de ella, del mundo
helenistico primero, y romano mas tarde: de Isdcrates surgieron, como de un caballo
de Troya, aquellos innumerables pedagogos y literatos, animados por un noble
idealismo, moralistas ingenuos, enamorados de las grandes frases elocuentes y
volubles, a quienes la antigliedad clésica debe, asi en buenas cualidades como en

defectos, toda la esencia de su tradicion cultural» (Marrou, 1985, p.111).

Asi, la retdrica o la filosofia fueron desde el siglo IV a. C. la referencia para la
educacion superior, cabe decir que la Academia también integr6, con posterioridad,
los estudios de retérica. Hay, sin embargo, en Marrou la aceptacion de que ambas, la
retorica y la filosofia, tienen un origen comun y que marchan paralelas, es decir, que
dentro de las tensiones propias de dos escuelas rivales también comparten fines. Y
esto ultimo es lo que afirma A. Gémez Robledo, para éste la tension se resuelve en la
unién armonica, pues con Cicerén y con s. Agustin serd la filosofia, entendida como
continuidad del planteamiento platénico, la que acabara finalmente por predominar
en la cultura occidental: «Pero si prescindimos de esta conexion entre la filosofia y
poder politico —no refrendada por la historia sino en casos contadisimos— el
programa educativo de Platon ha sido hasta hoy la base fundamental de la educacién
en la comunidad occidental constituida, politica y culturalmente, por Grecia y Roma»
(Gomez, 1993, p. 535). Ambos autores, empero, parecen estar de acuerdo en que el
fondo préctico de la educacion fue la retérica, en cambio, la proyeccion teérica fue la
de la filosofia platénica. Es en este aspecto que Platén supera ampliamente a
Isécrates, la distancia entre ambos esta en la intensidad de la busqueda de la verdad;

estudios légicos y los matematicos tienen una importancia no desdefable, aun cuando destaca
nuevamente la imposibilidad de aplicarlos a la préctica. Es cierto que esta cultura puramente légica y
conceptual no puede darsele el nombre de filosofia, puesto que no da normas ni para el bien hablar ni
para el bien obrar. Es, sin embargo, un ejercicio del alma y una iniciacién en la verdadera filosofia, es
decir, en la cultura politico-retérica. Como tal, la equipara sobre poco mas o menos a al estudio de la
gramatica, la musica y la poesia, la cuales se encaminan al mismo fin: capacitar al hombre para que
pueda asimilarse los mas serios y elevados problemas» (Jaeger, 1993, p. 941).
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Isocrates parece estar mas cerca de la verdad social, en este sentido de la opiniénm,

en cambio, para Platon la verdad constituye el proceso de ir tras la idea del Bien, es
decir, se trata de un incremento de la abstraccién teérica, y esto, aplicado a la
educacion, se convierte en la persecucion de la posibilidad del filésofo: maxima
cumbre humana, intelectual y moral. Cosa a la que pocos pueden llegar. Con esto
ultimo esta yendo mucho maés lejos que la mera contextualizacion politica, va tras el
maximo despliegue posible de lo humano. Por tanto, ambas paideias coinciden en lo

politico, pero difieren en la proyeccién especulativa.

El esquema educativo genérico fue el ateniense, es lo que puede entenderse
como educacion tradicional: «Pero el modelo fundamental era efectivamente el
ateniense, basado en la secuencia de cinco etapas, a saber: hogar, escuela primaria,
escuela gramatical o media, servicio militar (efébico) y, por tltimo, ensefianza
superior en retorica o en filosofia» (Bowen, 1997, p. 216). La primera etapa es la
dedicada basicamente a la crianza, luego es la salida al espacio exterior de la casa,
fundamentalmente del nifio varén, acompaifiado por el pedagogo, se trata aqui de que
el grammatistes les ensefiara la lectoescritura y algo de célculo. En la educacion
media, que permanece casi idéntica hasta el helenismo, aparece la figura del
grammatikos, aqui se estudiaba retorica, gramatica y logica, el contenido se referia a
la literatura y las matematicas. Al parecer la instruccion tiende a versiones mas

escolares, ficticias y formales'*’.

En el tercer nivel, el predominio fue de la retérica sobre la filosofia, aunque en
el gymnasion habia, ademas de la palaistra, espacios, exedrae, para la ensefianza de

ambas'*’.

% «Aristételes (Tépicos, I 12) dice que el tratamiento filoséfico de una cosa estd en funcién de la

verdad y el dialéctico en funcion de la apariencia o del resultado, de la opinidn, de la doxa ajena. Lo
mismo se podria decir de la retérica. Ambas se resumirian en el siguiente concepto: el arte de la
exactitud en el discurso y en el didlogo: eii légein. Esto se opondria a la definicién aristotélica: la
dialéctica aparece como un subtitulo de la retérica» (Nietzsche, 1974, p. 132).

L «Subyacente a la labor de la escuela gramatical se hallaba siempre el énfasis en la forma y el estilo,
fruto del analisis de modelos; la perspectiva prescriptiva de los eruditos influyé en el sistema escolar,
y el aprendizaje hubo de obedecer a los rigurosos preceptos del analisis logico. Las actividades no
susceptibles de semejante tratamiento —la musica, el arte, e incluso la gimnasia- decayeron
progresivamente, y las tareas escolares cobraron un creciente cariz libresco y formal. La
individualidad y la creatividad quedaron subordinadas a la conformidad y a la imitacion; la escuela
paso a centrarse cada vez mas en un cuerpo formal de conocimientos preexistentes a aprender segun
unas reglas determinadas, a la par que se distanciaba progresivamente de la realidad y de la vida
practica. Los estudios de la escuela gramatical adquirieron un caricter abstracto e intemporal»
(Bowen, 1997, p. 223).

50 «El gymnasion era el centro de las preocupaciones sociales, éticas y culturales, y también el centro
en el que se impartia el contenido formal de la ensefianza superior, pese a que existieran igualmente
escuelas privadasy» (Bowen, 1997, p. 226).
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2.5.- Retorica como instruccion.

Centrandonos en la especificidad de la ensefianza de la retérica encontramos el
modelo que utilizaba Isdcrates, que viene a ser un intento de sintesis de lo que
seguramente ya se presentaba de forma mas extensa en los manuales de retérica. Su
modelo bésico era un proemio: preambulo o introduccidén al tema; narracion:
exposicion de hechos y circunstancias del caso; confirmacion: presentacion formal
de pruebas, mediante argumentacion légica y la persuasion oratoria y la peroracion:
recapitulacion y sintesis del discurso en una conclusion (Bowen, 1997, p. 146). Se
dice que se perdié un manual de retdrica escrito por €l, sin embargo, el primero que
tenemos, Retorica a Alejandro, que data del siglo IV a. C. y escrito afios antes de la
Retorica de Aristételes, ya nos sugiere unos contenidos comunes que se imponian en
la época para los estudios retéricos de las diferentes escuelas o maestros. Destacamos
que coincide con los tres géneros propuestos por Aristételes, y, por otro lado, su
estructura fundamental es compartida por los autores de manuales que conocemos

hasta el siglo IV d.C., como veremos a continuacion.

También hay que decir que los sofistas se preocuparon de todas las cuestiones
del lenguaje. De entre ellos, destaca Protagoras de quien dice Didgenes Laercio que
fue el primero en decir que era posible encontrar argumentos opuestos en relacion a
cualquier tema, las antilogias. Afirma, también, que fue el primero en dar con un
método para el didlogo y la argumentacion, asi como para fundamentar los discursos:
«Fue el primero en distinguir cuatro tipos de proposicion: suplica, pregunta,
respuesta, mandato. (Otros dicen que siete: narracién, pregunta, respuesta, mandato,
relato, suplica, innovacién), que calificoé como los fundamentos de los discursos»
(Diégenes Laercio, 2007, IX 53). Lo cierto es que todos los sofistas trabajaban el
orden del discurso, asi como variados aspectos relacionados con la escritura y la

oratoria.

Los sofistas, que tenian plena consciencia de realizar una tarea educativa, no
podian despreocuparse de los aspectos propiamente instructivos, de manera que
fueron extendiendo su preocupacion no sélo a distintos temas (astronomia, politica,
matematicas, filologia, musica, etc.), sino que paralelamente se ocuparon de los
aspectos formales del lenguaje, es en este sentido que ellos, también Isécrates, y
luego Cicerdn, veian en la retérica una manera de hacer cultura, de ensancharla, al
tiempo que un despliegue humanista. Considerados los primeros fil6logos,
encontramos en ellos la idea de la igualdad de todos los hombres, la preocupacion
por la leyes humanas a diferencia de las leyes naturales, la paideia como algo propio
de todos los hombres (ya no sélo desde un punto de vista aristocratico), discursos
dobles, en donde contraponian a modo de ejercicio escolar, puntos de vista
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enfrentados en torno al mismo tema; diriamos que humanizan el conocimiento, y, en
este sentido se ocupan de la lingiiistica, de la literatura, de la politica, de la
educacion, de la retorica, la oratoria y, en fin, de todo cuando pueda ser considerado

cultura que civiliza.

Platén dice que usaron un método de razonamiento (adquisicién, lucha,
combate, cuestionamiento, contestacion), pero a nivel de instruccién amplia, los
Sofistas, atin utilizando una instruccion fundamentalmente oral, incluian los textos
escritos, y en éstos encontramos: los discursos-modelos que redactaba el maestro
para uso oral de su discipulos; los discursos demostrativos destinados a la
elocuencia; el contenido retérico abarcaba los llamados lugares comunes, que a
modo de ejercicio escritos servian para los debates entre alumnos, o sea,
competiciones eristicas, discursos dobles y antilogias; también utilizaban el método
socratico de la preguntas y las respuestas; y al utilizar la escritura, también marcaban
la importancia de la correcta y bella redaccién. Seguramente los manuales de
ejercicios de retérica se usaban segin el criterio de cada maestro sofista, y eso
dependiendo de la época; la segunda sofistica, en cambio, parece haber dispuesto de
mas variedad de enfoques y recursos. Pero, la verdad es que cada maestro manejaba
su texto escolar y disefiaba su manual de instruccidn; eran, entonces, una suerte de
maestros de ensefianza basica y superior que en algunos casos disponian de

at y ésta era, a la vez, el recinto de instruccion. De

biblioteca en sus propias casas
manera que, sobre una base de ejercicios gramaticales y literarios comunes,

mantenian unas variantes singulares.

En concreto, la preocupacion filolégica culmina o se sintetiza en los tratados
especificos: «La Gramatica de Dionisio Tracio, la Sintaxis de Apolonio Discolo,
sobre la construccidon coherente de una frase, y la Prosodia y la Ortografia de
Herodiano, constituyen las cuatro obras gramaticales més importantes que nos
legaron los griegos y la base de la gramaética tradicional» (Dioniso Tracio, 2002,
Gramatica, Introd. p. 14). La preocupacion por el lenguaje atendia a la dialéctica, la
retérica y la gramatica, a esta ultima se dedica el arte de la gramatica de Dionisio
Tracio, pero atendiendo al griego de los clasicos antiguos. Este autor del siglo II a. C.
expone en su arte gramatical la definicién de gramatica: la que trata de la lectura y la
recitacion, la que atiende al gesto, la pronunciacién, la prosodia o entonacion, las

pausas y la puntuacién; la correccién del texto, la explicacion lingiistica y de

13! Filgstrato relata su propia experiencia escolar con este maestro suyo, estamos en el siglo Il d. C.:
«Unas normas regian la escuela de este sofista. Al que pagaba cien Dracmas de una vez le estaba
permitido asistir al ciclo completo de ensefianzas. Tenia una biblioteca en su casa de la que podian
servirse los alumnos para complementar su instruccion. (...), nos llamaban a todos a la vez y no
sentabamos, tras acudir a la llamada, los nifios primero, los pedagogos en medio y los jovenes por
separado» (Fildstrato, 1982, 21).
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contenidos; asi como la critica textual, esto es, vocabulario, argumentos y motivos,
analisis y métrica; y, también a las 8 partes de la oracion. Esta Gramatica fue
comentada por diversos autores antiguos, cosa que iba incrementando la precision
del tratado, al tiempo, que daba mayor eficacia al arte mismo; arte que, cada vez, se
entendia como mas necesario para el buen escribir y leer, aspecto que se veia como
la culminacién de la gramatica (Idem p. 124). Por otro lado, estan la Sintaxis'? de
Apolonio Discolo que atendia al orden y maneras de reunir las palabras para formar
una oracion, se trata de un autor del siglo I d. C.; asimismo, de Herodiano esta la
Prosodia universal que resolvia lo relacionado con la pronunciacién, es decir,
acentos, cantidades y espiritus, y un tratado de ortografia que atiende al uso correcto
de letras y simbolos. Ademas se encuentran los estudios de los dialectos literarios, la
dialectologia, el mas destacado es el de Gregorio de Corinto, autor del siglo IV d. C.,
y finalmente, tenemos los inventarios de palabras, la Lexicografia, destacando aqui
Herenio Filén de Biblos, autor del siglo I d. C. (Idem. pp. 102-105). Se entiende,
entonces, porque los Sofistas, en tanto preocupados por el correcto escribir y el
adecuado y bello discurso, no podian desatender las cuestiones filologicas. Esta
apertura hacia nuevas preocupaciones filologicas corre paralelo al ensanchamiento
narrativo que conlleva la propia actividad retérica, de esta manera, y a modo de
ejemplo, nacen nuevos géneros en momentos en que la ciudad pierde su centro para
depender de la hegemonia de las grandes monarquias que siguen a la muerte de
Alejandro. En esos momentos la narrativa intenta responder a nuevas inquietudes
psicolégicasm.

Del modelo de Isdcrates, antes nombrado (proemio, narracion, confirmacion y
peroracion) y del modelo de los sofistas (ejercicios eristicos, antildgicos, dialécticos,
...) debemos suponer que alguna relacion debian tener con la Retdrica a Alejandro,
texto del siglo IV a. C., manual que al parecer era de uso comin o que de alguna
manera representaba un marco habitual en el estudio de la retérica y que parece ser
referencial para entender la instruccion del mundo intelectual del helenismo en
adelante: «Esa influencia es tan grande que no es exagerado afirmar que, cuando la
retérica ha alcanzado su completo desarrollo a lo largo del siglo IV a.C., nos
hallamos por primera vez en la tradicién europea con una literatura retorizante, es

decir, una literatura que aplica a la produccion literaria los métodos sistematizados

132 (El orden de las partes de la oracién es una imitacién de la oracién perfecta, que muy justamente

coloca en primer lugar el nombre, después el verbo, puesto que sin ellos ninguna oracién queda
cerrada. Esto se puede probar con una frase que contenga todas las partes de la oracidn, y si se quita el
nombre o el verbo la oracién no estara completa, pero si se le suprimen todas las demas, de ningiin
modo queda defectuosa» (Apolonio, 1987, I 14). A continuacién Apolonio comienza a dar cuenta de
esta afirmacién haciendo combinaciones con la supresién de las distintas partes de la oracién.

133 (La paradoxografia, al igual que la novela o la historia entendida desde el punto de vista retérico y
dramatizante, vino a cumplir, sin duda, esta funcién» (Paradoxégrafos griegos, 1996, Introd. p. 11).
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por la retorica. Desde época alejandrina, los poetas y prosistas, antes de componer
sus obras literarias, habian recibido una educacién escolar retérica y aplicaban el
sistema retorico a la produccién literaria» (Anaximenes de Lampsaco, Retdrica a
Alejandro, Introd. p. 193-194, en Alcidamante de Elea, 2005). Se trata de un manual
que coincidiendo con Aristételes en el namero de géneros retoricos'™*, desarrolla los
distintos aspectos de manera que el lector recibe indicaciones de como estructurar
cada tipo de discurso y la conveniencia de su uso en cada caso; desarrolla también
aspectos relacionados con la elocucién y, finalmente, se extiende acerca de las partes
de cada tipo de discurso, por tanto, se trata de un modelo sobre el cual cada autor
puede estructurar su obra, o cada orador su discurso de acuerdo al contexto
especifico al que va destinado. Por ejemplo, cuando trata de la especie encomidstica
y la reprobatoria, explica una serie de aspectos generales que deberian aparecer en
distintos géneros de discursos, destaca incluso consejos para hablar y tratar al
adversario segun se esté en privado o en publico. Estamos ante un manual que
explicita cada aspecto del discurso asi como la forma construirlo; a modo de
ejemplo: «Las especies que nos quedan son la acusatoria, la exculpatoria y la
indagatoria. A continuacion expondremos cémo compondremos y dispondremos
estas especies de discursos dentro del género judicial. En primer lugar,
antepondremos en el proemio el asunto sobre el que haremos la acusaciéon o la
defensa, como en las demas especies. Pediremos que se nos preste atencién con los
mismos recursos que en las especies sausoria y disausoria» (Anaximenes de
Lampsaco, Retorica a Alejandro, 36 1-2, en Alcidamente de Elea, 2005). Hay
claramente, un esquema general que abarca los distintos géneros de discursos y que,
ademads, pretende ser un manual modélico que se presta para fines educativos, asi

como guia para la elaboracién de discursos.

El manual se hace mas imprescindible en la medida en que crece la necesidad
de la escritura en los diversos ambitos de la vida politica, de manera que la
instruccion que ofreciera esta técnica (dominio de la escritura) se ajustaba a lo que la
complejidad politica exigia; sin embargo, esto parecia ir en contra de esa idea de
amathia, franqueza y naturalidad del orador, que parecia guardar mas relacion con la
idea de una oralidad sin previos retoques ni preparativos escritos. En este sentido,
digamos, a contra corriente o reivindicando esa antigua amathia, encontramos a
Alcidamante de Elea, quien en el contexto de una critica a los sofistas inexpertos, se
decanta, aunque para ello deja constancia escrita, por la improvisacién de los

discursos: «por esta razéon de dispongo a emprender una acusaciéon contra los

154 «Hay tres géneros retdricos: el deliberativo, el demostrativo y el judicial. Siete son sus especies:

suasoria, disuasoria, laudatoria, vituperadora, acusatoria, exculpatoria e indagatoria, o sola por si
misma o con otra» (Anaximenes de Lampsaco, Retorica a Alejandro, 1, en Alcidamante de Elea,
2005). '
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discursos escritos, no porque estime que me es ajena la capacidad de aquéllos, sino
porque me enorgullezco mas de otras actividades y creo que la escritura debe
practicarse como una actividad de segundo orden, y sostengo que quienes consumen
su vida en ese cometido se encuentran muy lejos tanto de la retérica como de la
filosofia, y creo que seria mucho mas adecuado llamarlos artifices que sofistas»
(Alcidamante de Elea, 2005, Sobre los sofistas, 2).

A pesar de ello, lo que cada vez se imponia més era el texto escrito y, por ello,
la retorica era la base de todo aprendizaje que se proponia como una via hacia el

mundo de la politica o al judicial.

Un nivel ain mas practico tienen los llamados Ejercicios de retorica.
Disponemos de tres manuales destinados a la instruccion retorica: el de Tedn del
siglo 1d.C., el de Hermodgenes situado en el siglo I1 d. C., y, por dltimo, el de Aftonio
del siglo IV d. C. Queda claro que el caracter oral de la ensefianza de retérica
retrocedia ante la presencia del texto escrito, éste imponia un régimen mas ordenado
de la instruccion, de acuerdo a la propia sistematicidad del texto. Como manuales
escolares, permitian trabajar con ejemplos ficticios; otro sintoma de una instrucciéon
cada vez mas centrada en la formacién de especialistas y con cierta distancia respecto
a la realidad politica. Esto ultimo, claro, depende de los contextos politicos
coyunturales, los cuales permiten acercarse a la realidad o tomar prudente distancia;
lo anterior se refleja en la seleccion de ejemplos para los manuales escolares. Con el
manual, el lector posee en el texto todos los elementos para entender y dominar el
arte de la retorica segun los diversos géneros y con ejemplos precisos y ejercicios
escolares; se trata de manuales de trabajo que muestran los contenidos concretos que
utilizaban los alumnos y, a la vez, el esquema del profesor. El texto sobre el estilo de
Demetrio, que plantea la novedad de los cuatro estilos (Demetrio, 1979, II 36) en
lugar de los tres habituales, posee valor, justamente por dar, ademds de
recopilaciones de teorias anteriores, ejemplos usados por los retéricos merced a los
cuales se han podido conservar fragmentos de autores perdidos (Demetrio, 1979,
Introd. p. 10).

Para cuando se imponen estos manuales en los ambitos escolares, la retérica ya
dominaba toda la instruccion previa que recibian los diferentes especialistas, todos se
formaban con los métodos y los contenidos de la retérica, para, posteriormente,
dedicarse a un area concreta: la filosofia, la ciencia, derecho, la politica, etc. Es en
ese movimiento de una cultura basada cada vez maés en la escritura que la retérica
atiende a las cuestiones filologicas, por eso en los manuales encontramos la
presentacion de cada tipo de discurso con su aplicacion practica y la manera de
disefiarlo, ademas con ejemplos que varian de temas. Los tres autores coinciden en la
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seleccién de tipos de discurso a exponer, en Teon son la fabula, relato, chria, lugar
comun, encomio y vituperio, comparacién, prosopopeya, descripcion, tesis y ley
(pero faltan aqui S ejercicios mas: lectura, audicién, parafrasis, elaboraciéon y la
réplica); Hermogenes practicamente los mismos ejemplos de discursos, en su manual
aparece la etopeya, la sentencia, refutacion/confirmacion, en lugar de otras que
figuran en Tedn, pero la base es casi la misma, 10 ejercicios en Hermégenes y 15 en
Tebn; por ultimo, Aftonio presenta 13 ejercicios que ya consideran los otros dos
autores, éste, por ser el mas tardio, alcanza mayor concision y claridad que los otros.
Después de presentar la descripcion tedrica de cada ejercicio, ofrece un ejemplo
practico para clarificar la explicacion. Ademas es mas referencial por sintetizar a los
anteriores. Cada autor cuando comienza un nuevo tema lo define, a continuacion lo
desarrolla y acaba por presentar el ejemplo idoneo: «Una sentencia es una maxima
expresada mediante una enunciacion, que exhorta hacia algo o que desaconseja algo.
De las sentencias, unas son exhortativas, disuasorias o enunciativas y, otras, simples,
compuestas, verosimiles, verdaderas o hiperbdlicas» (Aftonio, Ejercicios de
Retorica, 4, en Teén, Hermoégenes, Aftonio, 1991). Este es el formato de la

presentacion de Aftonio, pero los otros autores son similares.

Esta ensefianza de retérica estaba en el tercer nivel, antes estaba lo que seria
una primaria con el Grammatistés (con método memoristico, aqui se aprendia a leer-
escribir y un minimo de cdlculo); luego venia el Grammatikos (con €l se aprendian
las artes liberales, luego llamado Trivium —gramatica, retdrica, dialéctica— y el,
posterior quadrivium —aritmética, geometria, astronomia y musica), y, finalmente,
venia ese tercer nivel, o “ensefianza superior”, en donde las opciones eran la via de la
filosofia o de la retérica. Entre los dos ultimos niveles aparecen los ejercicios
preparatorios (progymnasmata), ya comenzados con el grammatikos, pero, ahora en
manos del sofista o retor, elevan su rigor instructivo ya que se esta preparando al
alumno, sobre todo, para las causas judiciales o deliberativas. La seleccion de
ejercicios reales o ficticios, acompafiaban la parte mas practica de la ensefianza de

retérica segln se presentan en los manuales.

En estos manuales lo que se estudiaba era basicamente la manera de construir
los discursos, pero no se atendia a los aspectos relacionados con la oratoria, cosa que
confirma que éstos eran basicamente ejercicios destinados a la escritura y la
memorizacion de los modos de confeccionar los discursos, pero no enfocados a la
enunciacion publica. Estos aspectos, sin embargo, estaban presentes, pero no figuran
en estos manuales, si en cambio los encontramos en la Retérica a Herenio y en los

trabajos de Ciceron.
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En Retdrica a Herenio, que no es un manual de ejercicios, sino un tratado de las
partes de la retorica, pero que resulta muy explicito en relacion al como resolver cada
tipo de discurso, encontramos una clasificacion de las partes de la retorica:
invencion, aqui figuran las seis partes del discurso (exordio, narracién, division,
demostracion, refutacion y conclusion); la disposicion, el estilo, la memoria y la
representacion. Todo esto debe ser del dominio del buen orador. Acerca del orador
nos dice: «La funcién del orador es poder hablar de todo aquello que las costumbres
y las leyes han fijado para el so de los ciudadanos y obtener en la medida de lo
posible la aprobacion de los oyentes. Hay tres clases de causas que el orador debe
saber tratar: la demostrativa, la deliberativa y la judicial» (Retérica a Herenio, 1997,
p. 71). Es dentro de la parte representativa que la retérica da cuenta de los aspectos
mas relacionados con la oratoria: «Muchos han dicho que la representacion es la
facultad mas util para el orador y la més eficaz para la persuasion. Yo, al menos, no
me atreveria a decir que alguna de las cinco partes de la retérica es la mas
importante, pero si afirmaria con seguridad que la representacion ofrece ventajas
considerablemente importantes. En efecto, una inventiva fértil, un estilo elegante,
una disposicién artistica de las partes de la causa y una retentiva cuidadosa de todos
estos elementos no tendran mas valor sin la representacion que la sola representacion
sin esas otras partes. Por ello, y porque nadie ha escrito detenidamente sobre esta
materia — pues todos pensaron que en tanto que dependen de nuestros sentidos, no
era posible tratar adecuadamente la voz, el rostro y el gesto —, y como es muy
importante para el orador conocer esta parte de la retérica, me ha parecido necesario
examinar la cuestion con el mayor rigor» (Idem. p. 189-190). Este texto que,
equivocadamente, se habia asignado a Cicerdn, daba cuenta de cémo cada vez se
consideraban mas los aspectos de la oratoria en relacién a los recursos psicolégicos
que ayudaban en la persuasion. El propio Cicerdn trata de este recurso, reconociendo
que ya los antiguos autores habian escrito acerca de la relacion entre la oratoria y el
humor: «En consecuencia, me parece que este asunto en modo alguno puede
ensenarse teéricamente. Habiendo, pues, dos tipos de humor, el uno que impregna
por un igual todo el discurso y el otro breve y punzante, al primero los antiguos le
llamaron “tener gracia” y a este otro “ser agudo™» (Cicerdn, 2002, 218). Gorgias,
segin recoge Aristoteles en su Retdrica, utilizaba el humor como recurso para

desarmar al adversario.

En relacion al tema del lugar en que se ensefiaba, o sea, a la escuela, se sabe
que el origen de la ensefianza, y de la figura del maestro esta en la propia casa, el
padre o la madre ensefiaba lo bésico a los hijos, luego se utilizaba la figura del
maestro que venia a casa o el preceptor que vivia con la familia. Junto a esto, y lo
mds barato, era asistir a las clases en algun lugar de la calle, alli donde el maestro
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ofrecia la posibilidad de aprender a cambio de retribuciones, mucho menos onerosas
que las ofrecidas en casa directamente. Cada maestro, entonces, se acomodaba a sus
propias circunstancias economicas para establecer su “escuela”, asi, los recintos
escolares van desde la casa del maestro hasta un lugar apropiado de la calle (trivium:

23 y, en locales alquilados

cruce de tres calles; quadrivium: cruce de cuatro calles)
por tenderos, o sea, en tiendas convertidas en escuela. Esto hay que relacionarlo con
los niveles educativos, asi el maestro callejero era el que se las arreglaba como podia;
estaba en la escala mas baja y era equivalente al grammatistés griego que en el
mundo latino designa al ludi magister o0 maestro primario o didaskalos griego. El
esclavo que sabia leer y escribir y que es puesto a la venta era designado con el
nombre de litterator, éste, cuando es convierte en liberto, crea las primeras
“escuelas” en casa o en la calle, de ellos deriva el maestro primario. Es clara,
entonces, su cercania a la figura del pedagogo, esclavo que acompaiia al nifio, y, se
diferencia del preceptor, por ser éste libre y poseer mayor especializacion. Es
interesante poner en este nivel, el inicial, esa escuela de esclavos ensefiados por los
libertos, encargada de formar en los servicios domésticos y en gestiones
administrativas; al parecer se les preparaba de manera equivalente a la formacién
primaria: «Asi podia esta situacion, en la época imperial, en uno de los grandes
establecimientos de ensefianza, llamados paedagogia, que existian no sélo en las
familias ricas (como en las casas de Atico y Craso) sino también en el palacio

imperial» (Stanley, 1984, p. 69).

En el nivel secundario encontramos al grammatikos griego, de éste deviene el
litteratus, hombre de letras, también conocido como grammaticus. Es el que sabe
mas que el maestro de letras y que introduce a los poetas, también se le designa con
el nombre de profesor en la época imperial. Ejercia en locales de alquiler o su propia
casa. Y, en el de ultimo nivel, estaba el retor, que daba clases en su casa o0 en un
lugar local publico; en donde también, junto a los filésofos, daban conferencias y
ensefiaban. Lo mismo ocurria en Grecia, donde se adecuaban en los pérticos grandes
habitaciones destinadas a la ensefianza y, por otro lado, habia gimnasios preparados
para las actividades fisicas e intelectuales. Con la segunda sofistica se instauran las
dos cétedras de retérica, la de Atenas y la de Roma. Entonces: «El titulo de sofista

153 «... extremis in vicis. Esta frase, como considerd el glosador Porfirio y algunos de los primeros

editores, estaba destinada a significar «en los extremos de la calle», esto es, en el trivium o
quadrivium, y recuerda una escena que el mismo Horacio debié presenciar personalmente en sus
paseos por Roma. ..., puesto que el frivium era un lugar que distaba mucho de ser saludable. Era un
lugar ruidoso y bullicioso donde se encontraban para sus habladurias los amigos y los alborotadores se
intercambiaban ofensas; era frecuentado por charlatanes que discutian sus mercancias, parasitos que
intentaban cazar alguna invitacion, vagabundos, echadores de suerte y musicos ambulantes» (Stanley,
2005, p. 159).
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designaba al maestro de elocuencia que se ocupa de los tultimos niveles de la
paideia» (Filostrato, 1982, p. 27).

La escuela como casa, o encuentro de calles, o porche, o tienda, o atrio, o
ludus, o sala en edificio oficial, también vino a relacionarse con la palabra schola.
Por ejemplo, Scholam significaba escuela de retérica, pero schola designaba
solamente a la escuela de nivel mas alto; en cambio, para escuela los romanos
utilizaban /udus: «La influencia griega también puede verse en el hecho de que en la
época de Cicerdn, la palabra schola habia sido introducida para describir la escuela
nivel mas alto, y de alli después se fue aplicando regularmente a la del «gramatico»,
a la del rétor o del filésofo. La palabra griega schole tenia originalmente el
significado de ocio, mas tarde la ocupacién del ocio con discusiones o conferencias
eruditas, y después un grupo al que se daban estas conferencias o el lugar donde se
daban. La palabra original latina para significar «escuela» era ludus, pero estaba
asociada con la escuela primaria (ludus litterarius, o «escuela de letras»), como
muestra la expresion ludi magister («maestro primario»)» (Stanley, 1984, p. 82).
Ludus que designaba mds concretamente un lugar de practicas multiples: danza,
musica, teatro, lectura, escritura, etc., nace en relacion a contextos de entrenamientos
militares para jovenes, era a estos entrenamientos que se les llamaba juegos para
diferenciarlos de las batallas reales; también se decia ludus del edificio donde los
gladiadores entrenaban. La palabra juego también guarda relaciéon con la palabra
griega para designar educacion, paideia. Se cree que primero designé la crianza y
que, luego se generalizé a formacién integral: en dos versiones vinculadas, una para
habitar competentemente la comunidad humana y, otra, simultinea, para hacerse

humanos.
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3.- Acerca de la educabilidad.

La educabilidad humana esta presente en Platon como una preocupacion por las
posibilidades de conversion de los hombres, y con la conversion propone

encaminarse hacia la salvacion.

La solucién pasa por establecer unas diferencias y limitaciones humanas para

luego dar con las vias de encauzamiento educativo.

Un primer criterio general es que los hombres son mortales, de ello se deriva
que no son como los dioses, y por tanto, necesitan de leyes. En segundo lugar, se
deduce que forman parte del universo modelado por el demiurgo, esto implica que
participan o pertenecen al destino del universo. Y, en tercer lugar, estd el hecho de
que al ser mortales estan habitados por el conflicto, un conflicto que tiene su origen
en la imperfeccion y las limitaciones de los mortales. Por lo tanto, el hombre parece
haber nacido para ser educado y, ademas, es necesario educarlo para que sea capaz
de vivir entre iguales. Pero, junto a esto estd la dificultad de determinar si todos por
igual, son educables, como y hasta donde. Una cosa es clara: educar a un ciudadano
libre quiere decir convencerlo, explicarle, pero en ningin caso ejercer violencia para

encauzarlo. Notese que ser libre implica ser pensante, ser racional.

Respecto al primer criterio, la necesidad de las leyes, Platon es del todo claro.
La ciudad necesita leyes porque los hombres son diversos y variables y, sobre todo,
no son como los celestiales que parecen poseer la sabiduria por ser dioses, es decir,
los hombres no nacen sabios, han de hacerse y eso no es posible para todos por igual,
es cuestién de naturalezas heredadas. En las Leyes Platon se plantea la necesidad de
dar leyes a los hombres. El capitulo esta destinado a discurrir sobre delitos religiosos,
civiles y criminales. La virtud es el destino de todas las prescripciones, pero realiza
un comentario sobre lo vergonzoso que es legislar sobre faltas que no deberian
existir, al menos en una ciudad bien legislada. Da la impresién que no cabe la
posibilidad de hombres malvados en una ciudad justa, entonces nombra las razones
por las que se ha de legislar; otra vez el ideal de vida esta en el pasado, no en el
presente: «Mas dado que no legislamos, como legislaban los antiguos legisladores,
que lo hacian para los héroes, hijos de dioses, como ahora se relata, y, siendo ellos
mismos progenie de dioses, daban leyes para otros nacidos de los mismos, sino que
ahora legislamos como hombres para simiente de hombres» (Platén, 1999b, IX 853c-d)

Es evidente, los hombres son menos que dioses, pero a la vez mas que los
animales salvajes, por ello viven en comunidad, pero no nacen sabiendo cémo han de
vivir correctamente. El hombre posee inteligencia, pero es egoista, no siempre se
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autogobierna por lo adecuado, sino que muchas veces lo hace por los apetitos. La
inteligencia es lo que ha de gobernar, pero Platon piensa que las naturalezas libres

s0n escasas 156.

Respecto al determinismo, se hace necesario que todos asuman que forman
parte de un universo ordenado y guiado por un alma, principio de movimiento de
todo, que es un dios y que serfa lo generado en primer lugar y del cual deriva la
totalidad (Platon, 1999b, X 898e-899d). Como en muchas ocasiones una narracion le
sirve para convencer: «Procuremos convencer con argumentos al jovenzuelo de que
el que cuida el universo tiene todas las cosas ordenadas para la salvacion y virtud del
conjunto, de modo que también cada parte de la multiplicidad padece y hace en lo
posible lo que le es conveniente. A cada una de ellas se le han establecido jefes que
dirigen continuamente lo que deben sufrir y hacer hasta en el minimo detalle y hacen
cumplir la finalidad del universo hasta en el tltimo rincon, ta también, infeliz, eres
una pequenia particula de ésas, que tiende y apunta siempre al todo, aunque
minuscula, bien que justamente en eso se te oculta que todo el devenir se produce por
el conjunto, para que la vida del universo posea una existencia feliz. El devenir no se
ha producido por ti, sino ti por el universo. (...). Pero puesto que el alma,
permanentemente coordinada y unida a un cuerpo —unas veces, a uno, otras, a otro—,
sufre variados cambios por su propia causa o por otra alma, al jugador de chaquete
no le queda otra tarea que cambiar caracter que se ha mejorado a un lugar mejor y el
que ha empeorado al peor, segun lo que corresponde a cada uno de ellos, para que
obtenga el destino adecuado» (Idem. X 903b-e).

1% «Acerca de todo esto hay que decir antes que los hombres deben promulgarse leyes y vivir de

acuerdo con ellas o no se diferenciaran en nada de las fieras salvajes. La causa de ellos es que no nace
ninguna naturaleza humana capaz de conocer lo conveniente para hombres en lo que atafie al orden
politico y, conociéndolo, no sélo poder sino también querer hacer lo 6ptimo. En primer lugar, es
dificil reconocer que el verdadero arte politico se ocupa necesariamente no de lo particular sino de lo
comun —pues lo comiin une, mientras que lo particular desmembra las ciudades- y que conviene tanto
a lo publico como a lo privado, a ambos, si se coloca eventualmente a lo publico por encima de lo
privado. En segundo lugar, aunque uno comprendiera suficientemente en su arte el conocer que esto
es asi por naturaleza, si después llega a asumir el gobierno ilimitado y absoluto de una ciudad, nunca
podria permanecer fiel a esta doctrina y vivir alimentando lo comtn en la ciudad como elemento guia
y lo particular siguiendo a lo comin, sino que la naturaleza mortal lo empujara siempre al exceso y a
la actuacion en interés personal, puesto que busca de manera irracional evitar el dolor y perseguir el
placer, y colocara siempre a estos dos por delante de lo mas justo y mejor y, al producir en si misma la
oscuridad, se llenara a si misma y a toda la ciudad de todos los males hasta el final. Pero tened por
seguro que, si alguna vez un hombre engendrado con esa capacidad natural por un destino divino
pudiera asumir el poder, no necesitaria en absoluto de leyes que lo gobernaran. En efecto, ni la ley ni
ningun orden es mejor que la ciencia, ni es justo que la inteligencia obedezca a nada ni sea esclava de
nada, sino que debe gobernar todas las cosas, si realmente es verdaderamente libre por naturaleza.
Pero hora no existe en absoluto en ningun lado, sino en pequeiia medida. Por eso, sin duda, hay que
elegir lo segundo, orden y ley, que miran y observan por un lado a lo general, pero son impotentes en

el caso particular» (Platén, 1999b, IX 875a-d).
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El hombre participa del destino de esa totalidad orientada hacia la virtud; esto
esté relacionado con la bondad del dios, rey, primer artesano..., y con la bondad de
los dioses. Aqui la educacion actia sobre el alma de los mortales, los tUnicos
necesitados de educacion, a diferencia de los dioses y de los animales. La educacién
ha de poner a la razén como guardiana del alma y ésta del cuerpo: «Al ensamblar (el
dios) el mundo, colocé la razén en el alma y el alma en el cuerpo, para que su obra
fuera la mas bella y la mejor por naturaleza» (Platon, 1997, Timeo, 30b). La
educacion, entonces, habra de modificar el estado del alma, pero no su indole, sélo la

equilibra, le pone justicia, pero las tres partes permanecen.

En un texto donde esta tratando el tema de conocer como se manifiestan las
almas ante los requerimientos de la realidad y la necesidad de ejercitarlas en una
direccion y no en otra, asigna a la politica el conocer y cuidar los asuntos del alma y
su modo de hacer. Asi nos dice: «El conocer la indole y el estado de las almas seria
una de las cosas mas utiles para ese arte cuya tarea es cuidar estos asuntos. Somos de
la opinidn, pienso, de que corresponde a la politica. ;O no?» (Platén, 1999a, I 650b).
A pie de pégina, el traductor Francisco Lisi, pone una nota que dice: «La indole
(Physis) es heredada, mientras que el estado (héxis) es adquirido a través del
entrenamiento y la costumbre y puede, por tanto, variar, lo que no es posible en el
primer caso. La educacion modifica el estado de las almas, pero no su indole, sino
que en cierto sentido actia contra ella, llevando al alma a un estado de equilibrio»
(Idem, p. 240).

En relacion a la condicién de mortales y sus limitaciones, lo que hace la
educacioén es acomodar ese hombre habitado por el conflicto dentro de un nuevo
esquema. Reacomoda el alma y todo su sistema en la direccidon de la necesidad de
educar a los mortales para que sean salvados. En este sentido, ha de entenderse su
redisefio del alma humana de un modo muy diferente al de los autores anteriores, la
mayoria de los cuales, concebia al alma con ambigiiedad y en las cercanias de una
misteriosidad. Este, o sea Platon, no arranca la «definicion» de alma de lo
insondable. Al asumir Platén aspectos orfico-pitagdricos y al ponerlos en relacion
con su intento ético de hacer responsable a cada cual de su vida, necesita dar al alma
una condicion mas encarnada e individualizada, entonces, se le hace necesario
plantearse el alma en términos de posibilidad de autogobierno. Asi, lo que
verdaderamente se estd planteando es si la condicion humana es educable o no,
cuestion que pasa a ser central en todo su entramado conceptual. En gran parte,
entonces, todo el sistema platénico depende de la educabilidad de esa alma que
define a la condiciéon humana. Si la educacién implica todo un traslado, una
metanoia, la educabilidad responderia a esa posibilidad de traslado, de conversion.
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La educacion seria el medio que lleva hacia la optimizacion de lo humano y, con

ello, hacia la felicidad y salvacion.

Es dentro de esta preocupacion por determinar un alma capaz de educabilidad,
que Platon intenta definir sus elementos: «Modelando con el discurso una imagen del
alma, (...). Modela, entonces, una unica figura de una bestia policroma y policéfala,
que posea tanto cabezas de animales mansos como de animales feroces, distribuidas
en circulo, y que sea capaz de transformarse y de hacer surgir de si misma todas
ellas. (...). Plasma ahora una figura de le6n y otra de hombre, y haz que la primera
sea la mas grande y la segunda la que le siga. (...). Combina entonces estas tres
figuras en una sola, de modo que se reinan entre si. (...). En torno suyo modela
desde afuera la imagen de un solo ser, el hombre, de manera que, a quien no pueda
percibir el interior sino sélo la funda externa, le parezca un tnico animal, el hombre»
(Platon, 1992b, IX 588b-e). La triada que se representa en esta imagen del alma es
contradictoria, ésta se resuelve de acuerdo a una solucion doctrinal por parte de
Platon, pues apela a la jerarquizacion como férmula para superar o controlar la
conflictividad que supone la presencia de esa misma triada. Platon parece
perfectamente consciente de la conflictividad con que es habitado el ser humano, de

como el conflicto es constituyente de su propia naturaleza.

La educabilidad parece posible, puesto que el ser humano posee dentro de sus
partes (en conflicto permanente) un elemento capaz de poner orden, de gobernar, de

controlar y subordinar a las otras partes.

La parte divina del alma es la referencial, por ser racional y, a partir de esta,
vienen las otras, todas alejandose de lo divino. Entonces, el érgano divino y racional
es el que diferencia a hombres de animales y a los hombres entre si, incluso a
hombres de mujeres, nifios y esclavos. Subyace, incluso, la diferenciaciéon entre
animales: los mas salvajes, incontrolables, y los domésticos, ddciles. El referente es,

en todos los casos, el hombre que posee racionalidad.

Es gracias al referente divino y racional que la educabilidad se hace factible, el
hombre puede optimizarse porque comparte con los dioses esa parte que le permite
un correcto autogobierno. No hay que olvidar que Platon endereza todo lo referente a
los dioses hacia la virtud, de modo que, cuando piensa en la educabilidad de los
hombres, también la virtud es el modelo de llegada. En ambos casos, lo que
verdaderamente se estd imponiendo es la doctrina platénica, es ésta la que endereza
todo su sistema hacia la utilidad social y hacia la optimizacién generalizada. Por lo
tanto, el ser humano es educable, en términos universales, s6lo porque entra a formar
parte de la estructura doctrinal de Platon, y esto es lo que puede poner orden dentro
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de esa alma conflictiva. Todo ello depende de un esquema en donde lo intelectual y
virtuoso es conductor de todo, ya se trate de algo social como individual.

La generalizacion de la educabilidad humana alcanzara hasta la posibilidad de
educar a las mujeres, pues él no encuentra ninguna diferencia natural para acceder a
cargos politicos. Sin embargo, esta idea de un ser humano nacido para la

157 es decir, objetivo de exhortaciones educativas que buscan configurarlo,

educacion,
precisa de algunas matizaciones que sugieren que Platén era plenamente consciente

de las dificultades de conseguir buenas y bellas configuraciones de lo humano.

Por una parte, esta la unidad de la naturaleza y de la educacion, que establece
que a las mejores naturalezas se las escogera para recibir la mejor educacion, y sélo a
éstas le seran asignadas misiones sociales importantes. Hay en esta condicion el
reconocimiento de las diferencias entre los seres humanos, cuestion que viene a
sobreimponerse a la generalizacion. Todos serian potencialmente educables, pero, en
la realidad, no todos avanzan hacia la virtud de manera pareja, incluso cabe pensar en
espiritus no educables, aquellos para los cuales la cura y la salvacion es el castigo en

forma de muerte.

Entonces, la naturaleza condiciona las posibilidades de la educacion. Y la
diferenciacion de capacidades intelectuales se mantendria en el origen, al seleccionar
a los mas capaces, y al final, en la distinta distribucion social de los ciudadanos. Se
impone entonces el criterio de que la mayoria posee educabilidad, pero segin grados
de desarrollo que harian imposible la eliminacién de la coaccion y las prohibiciones
mediante legislaciones politicas. Es decir, las leyes, al convertirse en referente
generalizado, solucionan las dificultades del funcionamiento social y de la correccion
ciudadana, algo que la educacién no podria conseguir a través de su exclusiva
intervencion. Aqui la educabilidad pareceria poseer unos limites, el de las naturalezas
humanas, y, como la educacién en Platon es una cuestion politica, esos limites se
intentan superar con un mito y un oraculo; con la combinacion de ambos, busca
asegurar que cada cual acepte una especie de destinacion divina al interior de la

diferencia social estratificada y, a la vez, la propia estratificacion.

Es entonces, por otra parte, cuando plantea la idea de las razas, y lo hace desde
un angulo que busca reforzar el caricter inamovible del contenido del discurso;
cuestion que consigue juntando un mito con un oraculo. En el caso del oraculo se
trata, como en todo su sistema, de buscar un soporte religioso que asegure la

7 5 a5 ¥ 4 i . .
%7 «La cultura en sentido socritico se convierte en la aspiracién a una ordenacién filoséfica

consciente de la vida que se propone como meta cumplir el destino espiritual y moral del hombre. El
hombre, asi concebido, ha nacido para la paideia. Esta es su tinico patrimonio verdadero» (Jaeger,
1993, p.450).
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aceptacion de sus propuestas, y, en el caso del mito, sabemos que los utiliza como
recursos pedagogicos, ademas de explicativos. No busca otra cosa que reforzar el
convencimiento: «Aunque no sé hasta dénde llegara mi audacia ni a qué palabras
recurriré para expresarme y para intentar persuadir, primeramente a los gobernantes
y a los militares, y después a los demas ciudadanos, de modo que crean que lo que
les hemos ensefiado y les hemos inculcado por medio de la educacion eran todas
cosas que imaginaban y que les sucedian en suefios; pero que en realidad habian
estado en el seno de la tierra, que los habia criado y moldeado, tanto a ellos mismos
como a sus armas y a todos los demas enseres fabricados; y, una vez que estuvieron
completamente formados, la tierra, por ser su madre, los dio a luz. Y por ello deben
ahora preocuparse por el territorio en el cual viven, como por una madre y nodriza, y
defenderlo si alguien lo ataca, y considerar a los demas ciudadanos como hermanos y
como hijos de la misma tierra. (...). No obstante, escucha lo que resta por contar del
mito. Cuando les narremos a sus destinatarios la leyenda, les diremos: «Vosotros,
todos cuantos habitdis en el Estado, sois hermanos. Pero el dios que os model6 puso
oro en la mezcla con que se generaron cuantos de vosotros son capaces de gobernar,
por lo cual son los que mas valen; plata, en cambio, en la de los guardias, y hierro y
bronce en la de los labradores y demas artesanos. Puesto que todos sois congéneres,
la mayoria de las veces engendraréis hijos semejantes a vosotros mismos, pero puede
darse el caso de que de un hombre de oro sea engendrado un hijo de plata, o de uno
de plata uno de oro, y de modo analogo entre los hombres diversos. En primer lugar
y de manera principal, el dios ordena a los gobernantes que de nada sean tan buenos
guardianes y nada vigilen tan intensamente como aquel metal que se mezcla en la
composicion de las almas de sus hijos. E incluso si sus propios hijos nacen con una
mezcla de bronce o de hierro, de ningiin modo tendran compasién, sino que,
estimando el valor adecuado de sus naturalezas, los arrojardn entre los artesanos o los
labradores. Y si de éstos, a su vez, nace alguno con mezcla de oro o plata, tras tasar
su valor, los ascenderan entre los guardianes o los guardias, respectivamente, con la
idea de que existe un oraculo segin el cual el Estado sucumbira cuando lo custodie
un guardian de hierro o bronce». Respecto de como persuadirlos de este mito ;ves
algin procedimiento? Ninguno, mientras se trate de ellos mismos, pero si cuando se
trate de sus hijos, sus sucesores y demas hombres que vengan despuésy» (Platon,
1992b, 111 414d-4154d).

Se hace evidente la duda que tiene Platon respecto a la educabilidad de los
adultos, en cambio, la imagen infantil es la que aparece como mejor dispuesta a
aceptar la conduccion de sus almas en la direccion preconcebida. La infancia,
pensada como carencia, pero, a la vez, como inicio que espera y acepta nuevos
agregados estructurales, se manifiesta como décil respecto a los requerimientos
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exteriores. La infancia es moldeable, pues admite la conduccién mediante la crianza
y la educacion; aqui los habitos son importantes a efectos de acostumbramiento de
las almas a ciertos «alimentos morales» y al rechazo de otros. La psicologia de
Platon pone a la infancia en un proceso de progreso intelectual y moral que acabaria
en la adultez, en la cual solo algunos ciudadanos, perfectamente desarrollados,
aparecen como la culminacién de la potencialidad humana. Es esta psicologia
subyacente la que da a la educabilidad un caracter universal. Es mas, si falla su
propuesta lo hace, no por su incapacidad de conducir almas, sino por la naturaleza de
las almas humanas acostumbradas a vivir en Estados politicos incorrectos; es en estas
condiciones que se impone la idea de la posibilidad de una perfeccion individual y de
la vida en comn, sostenidas ambas en la facultad educativa de los seres humanos.

Mas alla de esto, la educabilidad configura una estructura psiquica que avanza
en la direccion de la eukratia, del gobierno sobre si mismo. En esta posibilidad de
autogobierno, se prolongan las mismas ideas de la docilidad del alma infantil, pero

ahora los requerimientos encauzadores no serian exteriores, sino interiores.

Las dudas le vienen a Platén de la realidad, de lo que le ha tocado ver y
conocer, pero su formula de felicidad, que pasa por la educacién y por la
educabilidad, parece sostenerse en la posibilidad de iniciar en la infancia un camino
de formacion, como via que conduzca a los seres humanos hacia su lugar adecuado
dentro del correcto orden politico. Aqui, la ubicacion diferenciada de las personas al
interior del esquema social, estaria sugiriendo que dentro de esa desigualdad se
puede cumplir el maximo desarrollo de cada cual; siempre que cada uno de los
miembros de la estructura social ocupe el lugar que le corresponde y lo acepte,
entonces hay justicia, esto es, equilibrio de las diferentes partes para beneficio del
funcionamiento del todo bien estructurado.

Platon nos quiso encauzar hacia lo virtuoso, y en ese intento, la virtud supone la
convergencia de lo educativo, lo politico, lo religioso, lo bioldgico, lo juridico,...
Todo coincide con todo, y nuestro espiritu racionalmente mediado, quiere gobernar
lo animalesco, pero lo incluye, lo intenta gobernar, pero no puede eliminarlo; los
componentes diversos y contrapuestos no desaparecen, solo podrian regularse,
jerarquizarse. Se trata de encaminarnos hacia el hombre concebido en términos de
animal racional, animal humanizandose: desde el nifio, visto como un cachorro, que
deviene objeto de captura de la racionalidad socialmente establecida'*®, hasta el
hombre ciudadano, cuyo maximo modelo es el filésofo.

'8 «Pero cuando retornen el dia y el alba, los nifios deben dirigirse a sus maestros, ya que ningtin

ganado menor ni ningun otro tipo de ganado debe vivir nunca sin pastor, ni, por cierto, los nifios sin
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Coincidiendo con las lineas trazadas por otros autores, establece, de manera
doctrinal, una serie de diferenciaciones que permiten pensar la identidad del hombre:
el hombre no pertenece a la raza de los dioses, no forma parte de los extranjeros,
tampoco es una mujer, ni nifio ni loco ni esclavo ni animal. A partir de aqui, el
hombre, es decir, el vardn, es convertido en referente para todas las formas humanas
y no humanas. En €l, en el varén, se manifiesta la apertura a la problematizacion por
lo humano en términos generales. El varon adulto, es el modelo que rige los destinos
de todas las creaciones, es decir, el que conduce y gobierna la totalidad de
fenémenos del espacio politico. Trucos para definir una identidad por diferenciacion,
trucos para poder responder a la pregunta de quién soy. Bajo este truco, la mujer
queda determinada como reverso del vardn, y las virtudes femeninas como reverso

de las masculinas, cuestion que viene de los tiempos homéricos.

Porque puede lo que el animal no puede: hablar y autogobernarse, el hombre
puede llegar a ser lo que es si es capaz de vivir de acuerdo con ese elemento divino
que posee: el intelecto, y con éste convivir en el contexto humano por excelencia, la

ciudad. Por todo esto, el hombre ha nacido para la paideia.

La educabilidad porfia con la posibilidad del autogobierno, pero lo animalesco
permanece. La educacion, remedio para todos los males, pone en juego no la
erradicacion de lo bestial, sino su control. Desde Socrates, hacer politica es educar, y
convertirse en ciudadano significa hacer el bien, esto es, estar bien educado, bien
hecho. Ese intento socrdtico del buen ciudadano es retomado por la tradicion
cristiana; pero, ambos intentos, vistos desde la perspectiva de los siglos, parecen
mantenerse en la misma disputa por gobernar ese lobo que habita en lo humano.
Wilson nos dice que la mayoria de la gente se encuentra entre el cuarto y el quinto
estadio moral segin los establecidos por Kolhberg, es decir, estdn preparados para
convivir armoniosamente al modo como ya vivian los cazadores recolectores del
Pleistoceno. La cuestién de fondo es si la cultura puede gobernar la genética humana
0, en términos de Platon, que el hombre gobierne esa bestia que le habita: «;Puede la
evolucion cultural de los valores ético superiores ganar impulso y direccién propios y
remplazar completamente la evolucion genética? Creo que no» (Wilson, 1991, p.
236).

ciertos tutores ni los esclavos sin sefiores. El nifio es la més dificil de manejar de todas las bestias. En
efecto, en la medida en que todavia no tiene disciplinada la fuente de su raciocinio, se hace artero,
violento y la mas terrible de las bestias» (Platén, 1999b, VII 808d). Los nifios-cachorros: «;No
recuerdas que deciamos que hay que conducir los nifios a la guerra, como observadores montados a
caballo, y que, en caso de que no fuera peligroso, habia que acercarlos y gustar la sangre, como

cachorros?» (Platon, 1992b, VII 537a-b).
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res y las abejas.




Introduccion.

La tesis de este capitulo es que al consolidarse la ciudad, Atenas, se codifica la
cuestion del punto de vista masculino y femenino, asigniandose a cada género un
lugar especifico en el espacio social y politico. Guthrie habla del siglo V a. C. como
el siglo de la ilustracion griega (1988, pp. 26-37), destacando no sélo los cambios
sociales y politicos, sino también los técnicos. Al sustituirse la causacién divina por
la natural, y especialmente los atenienses, se abren los espacios a la busqueda de
nuevos conocimientos: desde la escritura y sus géneros, la pesca, caza, transporte,
construccion de casas y barcos, mineria, cdlculo, medicina, hasta la astronomia y
artes adivinatorias, etc., todo ello forma parte de un despliegue cultural que suma y
mezcla discursos, dejando definido qué significa ser hombre o mujer, donde se
localizan en el espacio social y como deben actuar. Esta codificacién se mantiene a
lo largo de la cultura occidental, y dentro de esta asignacion, a cada cual se le
adjudican similes especificos, representaciones que singularizan y adjudican las
caracteristicas mas propias de cada cual; asi, para el hombre las méas habituales son:
jabali, toro, leén‘sg, lobo, oveja, abeja,..., y, para la mujer: ruisefior, yegua, loba,
oveja, abeja... En mi opinion, uno de los mas relevantes es el simil de abeja obrera,

que fue asignado principalmente a la mujer, pero también al varén ciudadano.

Este simil supone una subordinacion casi total de la mujer a la gestion
masculina de la sociedad, con la consiguiente anulacién de su singularidad y
libertad. El modelo social que se impuso fue el de la esposa y madre, es a ésta a
quien se le asocia, fundamentalmente, ese simil de abeja obrera, cuyo predominio
fue casi absoluto, las excepciones posibles apuntan: en primer lugar, hacia las

comunidades epictreas'®, no a las pitagéricas; sin embargo, ambas comunidades

13 En el marco de los juegos y en los poetas como Pindaro y Baquilides, destacan las figuras del
jabali, del ledn y del toro, aludiendo a la bravura de éstos; lo mismo pasa cuando se trata de un
contexto militar. Herédoto da cuenta del ledn de mérmol erigido en honor de Leonidas, simbolo de
ﬂgder real y de valor guerrero (1985, 225).

Es interesante observar como las mujeres aparecen nombradas junto a los esclavos, esto forma
parte de la mirada despectiva hacia las actividades publicas de las mujeres: «Al parecer existian
ciertos grados entre los discipulos; y Epicuro era reverenciado como el «maestro» o «guia», de la
comunidad. Entre los componentes de ésta estaban los fieles amigos y seguidores de Lampsaco; varias
mujeres, alguna de respetable posicion como la citada Temista, o bien «heteras», como Hedeia de
Cizico o la ateniense Leontion (que escribid un tratado contra Teofrasto, elogiado por Cicerén por su
estilo excelente); y también esclavos de uno y otro sexo. Este grupo de personas, retiradas a un circulo
privado, con sus propias reglas éticas y su concepcion del mundo, debia escandalizar un tanto a los
maledicientes que consideraban el jardin, donde se predicaba el «placer», como disipado centro de
orgias y alegres contubernios» (Garcia Gual, p. 51 en Epicuro, 2001). Lactancio habla de la necesidad
de que todos accedan a la sabiduria, la cristiana en este caso; entonces sefiala que los estoicos y
epicireos permitian que mujeres y esclavos practicaran la filosofia. Dice alli que la unica excepcion
de mujer dedicada a la filosofia es la de Temiste, mujer de Leonteo de Lampsaco, discipulo de
Epicuro (Lactancio, 1990a, III 25, 4-16).
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daban a la mujer mayor libertad de participar en actividades ajenas a las que permitia
el modelo tradicional de esposa. La libertad de movimiento, que va de la casi nula de
las esposas legitimas, hasta la sin limites de las heteras, marca unos grados de
libertad para que la mujer participe de espacios distintos al de la casa. Asi, participar
de hébitos intelectuales relacionados con comunidades de hombres y de mujeres,
supone no sélo permitir el acceso a discusiones intelectuales, una cuestion
basicamente masculina, sino también un margen de movilidad dentro de la ciudad
que sefiala una alternativa a la esposa modélica, distinta a la de la extrema libertad
peyorativa de la hetera. La cuestion de la libertad de movimiento es representativa
de la libertad politica a la que se puede aspirar o, simplemente, de como muchas
mujeres, incluidas las de clase baja, las pobres, se movian por la ciudad, sin guardar
el estricto encierro de las esposas. Sin embargo, las comunidades pitagéricas se
mantienen dentro del modelo de la mujer tradicional, subordinadas al marido, es
decir, mas cercanas a la tutela masculina. Quizas se de este mismo caso en las

alumnas de la Academia platdnica (Axioeta de Fliunte y Lastenia de Mantinea).

En segundo lugar, otras excepciones sefialan hacia las mujeres venidas desde
ciudades menos restrictivas hasta Atenas, o mujeres que residian en otras ciudades;
este es el caso de las poetisas conocidas'®'. Se sabe también de mujeres que se
dedicaron a la filosofia y retdrica, asi como curanderas u otros oficios; tenemos una
escueta lista de ellas, que va desde las seguidoras de Pitagoras (siglo VI a. C.) hasta
Hipacia en Alejandria ya en los inicios del siglo V d. C. De todas ellas, hay tres
destacadas que residen en Atenas: Diotima, Aspasia y Lastenia. De esta tltima, se
dice que era arcadia y que ejerci6 de profesora en la Academia sobre el afio 347 a.C.;
de Diotima, sacerdotisa de Mantinea, no sabemos con certeza si es 0 no una
fabulacion de Platén, lo cierto es que la utiliza para dar a conocer sus propios puntos

de vista acerca del amor'®%.

Aspasia de Mileto, que viene a ser la mas destacada de todas las mujeres que
residieron en Atenas, fue esposa de Pericles entre los afios 450-445 a. C. La
hipotesis de que Aspasia fuese profesora de retdrica y que regentara un circulo
intelectual con alumnas, y que, ademds, formase parte del circulo intelectual de
Pericles, se apoya en varias hechos: primero, que en otras ciudades se daba la opcion

educativa para las mujeres, este es el caso de Safo, y podria haber sido el de

1! Safo de Lesbos VII VI a.C.; Erina de Telos (siglo VI a. C. Corina de Tanagra en Boecia (final
siglo V a.C.) Aristodama de Esmirna (siglo IIT a.C.).

12 «La definicién de Eros de labios de Diotima es la més cercana a los puntos de vista de Platon sobre
la naturaleza del amor, cuyas tres notas caracteristicas son que amor es todo deseo de cosas buenas y
y de felicidad (205d), que amor es desear que lo bueno sea de uno para siempre (206a) y que amor es
procreacion en la belleza tanto corporal como espiritual (206b)» (Platén, 1992a, Banquete, Introd. p.
155).
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Aspasia.'® El segundo hecho es el que hacia de ella una hetera'®, el término sefiala
habitualmente a prostitutas de lujo, bailarinas, musicas, etc., pero, esta interpretacion
esta determinada por una mentalidad retrograda de los atenienses; en realidad, lo que
sugiere el término es la libertad de movimiento de ciertas mujeres, es decir, esta
contraponiendo el encierro de la esposa bien considerada y la mala fama de la que se
mueve con mayor libertad, relacionandose o no con circulos masculinos. O sea, lo
que la acusa también la realza. Lo mismo pasa con el proceso por impiedad que le
incoaron, la propia acusacién hace de ella un personaje intelectual importante. Lo
destacable aqui es que al ser procesada se intenta extirpar un movimiento hacia la
emancipacion femenina.'®® Y, tercero es la confirmacion de que Aspasia era:
«Experta en retdrica, que fue maestra de Pericles y otros, y que es autora de los dos
epitafios, el de Menéxene y el de Tucidides» (Solana J., p. XXV, en Solana J. (selc.,
trad.), 1994); no obstante, esta actividad social se desarrolla solo dentro de los
limites de la libertad politica de Atenas: «Si Aspasia fue un personaje intelectual
eminente del circulo de Pericles, es evidente que, desde el punto de vista de la
actuacion publica, tuvo que ser un personaje en la sombra, solo activa en el pequefio
circulo — como profesora, por ejemplo — y no en lugares publicos, reuniones de
asamblea o de organismos politicos o judiciales. Son estas las minimas restricciones
que le imponian su condicion de mujer y de extranjera» (Solana J., p. XXVII, en
Solana J. (selc., trad.), 1994).

De Vidas de los ﬁfés'afos ilustres podemos inferir la presencia real y la
importancia de las mujeres que estuvieron cercanas al mundo filosdfico. Se trata de
un texto que contempla los siglos VI a III a. C., y que nos permite observar el
tratamiento de las mujeres y los temas asociados a ellas: destacamos la presencia del
tema de la comunidad de mujeres e hijos, cosa que demuestra que la idea de la

163 . — - .
«Hemos de suponer que en su ciudad recibiria la educacion femenina usual. De esto estamos mal

informados, pero Safo de Mitilene y su escuela no son una excepcion mas que en lo que toca al talento
de la poetisa y no en cuanto a grupo social, teniendo presente que se conocen los nombres de
Andromeda y Gorgo como sus competidoras profesionales. Se sabe que a casa de Safo venian mujeres
jovenes de ciudades alejadas (entre ellas, por ejemplo, Anactoria de Mileto) y que, tras un tiempo,
partian a su lugar de origen, lo que significa que buscaban algun tipo de aprendizaje» (Solana J, p.
XXI, en Solana J. (selc., trad.), 1994).

"% «En todo caso Aspasia aunaria los roles de esposa — ejemplar segin las fuentes — y de hetera,
dado que sélo por este estatus y no por el de esposa podia incorporarse a los circulos masculinos de la
sociedad ateniense. Dicho de otro modo, la hetera seria la mujer que ni era una prostituta o concubina
ni tampoco respondia al rol de esposa en algunos aspectos importantes para la tradicién ateniense»
(Solana J, p. XXI, en Solana J. (selc., trad.), 1994). Ellas y las mujeres pobres podian realizar
actividades privativas para la esposa: «Solamente las hetairas, mujeres extranjeras dedicadas al
concubinato, a la magia, etc., gozaban, debido a que no estaban atadas por las reglas y los vinculos de
la familia, de una notable libertad que les permitia dedicarse a las artes y a la cultura, y acumular
discretas fortunas» (Martino y Bruzzese, 2000, p. 32).

165 «Asi pues, Aspasia seria procesada por impiedad (ensefiar doctrinas contrarias a las creencias de la
polis) y por corromper a las mujeres libres, en la medida en que éstas se encontraban entre sus
oyentes» (Solana J, p. XL, en Solana J. (selc., trad.), 1994),
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procreacion es clave al pensar en un disefio de Republica (Didgenes L., 2007, VII
131). Es interesante sefialar que cuando habla de las discipulas de Platon, Didgenes
nos dice que éstas iban vestidas de hombres; asimismo, abundan las heteras vy,
curiosamente, no nombra a las mujeres pitagéricas ni a Diotima ni a Aspasia, si, en
cambio, a Jantipa en una disputa a puiflos con Socrates, su marido, en plena calle. A
efectos educativos, estar bien educada significa saber ser buena esposa y madre, mas
alla de esto, las posibilidades de instruccion aparecen cuando la familia puede
permitirse la instruccion al interior de la casa, o si es hija o adoptada o comprada por
un sofista o personaje altruista que, intencionalmente, se proponga su educacion. A
la mayoria de mujeres educadas que convivian con filésofos u otros personajes
politicos destacados se les denominaba heteras, esto significa que no eran bien

consideradas.

Algo similar a lo observado en el texto de Didgenes ocurre con Ateneo y su
Bangquete de eruditos; éste es un cronista que lanza una mirada erudita sobre siglos
de historia literaria. Se trata de un banquete, un contexto masculino, con
interlocutores exclusivamente masculinos (Ateneo, 1998a, p. 46) que construyen, a
partir de una realidad literaria, un nuevo nivel de interpretacién; al interior de esta
nueva creacién literaria despliega, la mirada masculina, una lectura cultural en la
cual la mujer aparece como complemento de la visiéon del ciudadano varén. Este
despliegue simbolico es lo que llega a envolver los espacios sociales a nivel de
practicas y de discursos, explicando porqué y como para la mujer ha sido tan dificil
hablar desde un punto de vista propio, asi como su escasa presencia en la cultura y
su propia cooperacion a la reproducciéon simbdlica. En su libro Sobre las mujeres, 1o
anterior se hace evidente: «En resumen, el propo6sito inicial de Ateneo para el libro
XII se ha visto condicionado por el cardcter ante todo erudito de su obra. Asi pues,
podemos decir que junto a un erdtikos logos, en la forma y con los contenidos
establecidos por la tradicion clasica, Ateneo nos ofrece un erdtikos katalogos. De
l6gos tiene el hecho de que buena parte del libro esta puesto en boca de uno de los
contertulios, Mirtilo; es decir, es, en su mayor parte, un discurso sé6lo interrumpido
por las breves intervenciones de Cinulco y Ulpiano. De katdlogos tiene las
numerosas relaciones de heteras, mujeres, amantes, pederastas, que se suceden,
obedeciendo al afan erudito de su autor» (Ateneo, 1994, p. 37). Lo mismo ocurre en
Noches aticas, aqui, cuando se habla de mujeres, dos temas destacan, el régimen de
vida de las vestales y la procreacion de las mujereslﬁé, en general, esta misceldnea,
trata temas tipicos, sumando a los anteriores el de las heteras, el adulterio y algunas

historias curiosas.

1% Teofrasto, en su Historia de las plantas, dedica unas cuantas paginas al tema de ciertas plantas y
sus efectos en la procreacion; incluso aquellas prescritas para procrear machos o hembras (Historia de
las plantas, IX cap. Decimoctavo).
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1.- La mujer en Grecia.

La tesis que habria de ser planteada en este apartado es que la
conceptualizacién y, sobre todo, las practicas que son asignadas a la mujer en la
tradicion griega, concretamente desde el siglo VIII al IV a.C., seran las que
permanezcan hasta el siglo XX d.C. de nuestra cultura. Esto puede ser facilmente
comprobable en el dmbito educativo, al hacer una comparacion entre dos textos en

los que se trate la educacién de la mujer.

Al analizar un texto educativo del 1925 destinado a la instruccion de las nifias,
futuras madres-esposas, la semejanza con los textos antiguos es palpable. En éste se
repiten los criterios prescriptivos, por ejemplo, la «destinacion» natural de la mujer,
rigurosamente acompafiada de los designios divinos. Entonces, se vera que en el
texto La nifia instruida de 1925 y en el Econémico de Jenofonte, la educacion y la
legislacion vienen a ratificar lo que ya parece providencial: la educacion de las
mujeres, por naturaleza y por disposicion divina, debe apuntar fundamentalmente a la
administracion de la casa y la crianza de los nifios. El texto del siglo XX dice: «De
las obligaciones de la mujer en su casa. Si es necesario, queridas nifias, que sepais
leer y escribir, y que conozcdis el idioma que hablamos y otras varias cosas que
aprendéis en la escuela, aun es mds necesario que desde nifias sedis previsoras y
ordenadas, que améis la limpieza y el trabajo, que empleéis bien el tiempo y que
adquirais, en fin, los conocimientos indispensables para el buen gobierno interior de
la casa. Dios confi6 al hombre la mision de ganar con su trabajo para atender a las
necesidades de la familia, y encomend6, a la vez, a la mujer, a la madre, el buen
empleo de los recursos adquiridos, la buena administracion interior del hogar, el
cuidado de toda la familia. La mujer que no sabe hacer nada, la que desconoce sus
obligaciones, causa siempre la ruina en su casa y la miseria y la desgracia de su
familia. Al contrario, la mujer que sabe administrar lo que posee, la que gobierna
bien su hogar, la buena madre de familia, hace que a su lado reinen la paz, la alegria,
el bienestar y la dicha» (Ascarza, 1925, p. 5). Se podria decir que en 25 siglos,
culturalmente hablando, poco ha cambiado en lo que se refiere al lugar destinado

para la mujer en la sociedad.

Volviendo al pasado, lo que propuso Jenofonte es en realidad una constante
desde Homero, la figura de la mujer subordinada a las labores auxiliares y de soporte
frente al papel central que posee el hombre. En Homero se asignaba a la pareja
humana la misma relacion que se establece entre Zeus y Hera, su legitima esposa. De
lo que se trata es de mantener la equivalencia entre el mundo de los dioses y el
mundo de los hombres. Pero, la relacion entre religion y politica funcionaba en
ambos sentidos, en el caso de los dioses olimpicos, al parecer, representaba una copia
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del mundo de los hombres y, a la inversa, este mundo de dioses reforzaba la vida
politica: «De modo que el sistema teoldgico de las doce divinidades anfictrionicas no
nacié de motivaciones religiosas. No habia un culto de los doce dioses ni un templo
que les estuviese dedicado. Se trata de una institucion politica. En el sistema de los
dioses olimpicos se buscaba una estructura fija, una reproduccién de la asociacion
instituida sobre la tierra. Para la génesis de la unidad de la nacién y de la uniformidad
del culto, la anfictidénica de los origenes resultd de la mayor importancia» (Nietzsche,
1999, p.121). Entonces, entre el mundo de los hombres y el de los dioses se da un
apoyo mutuo, con semejanzas de mundos y de relaciones; humanos e inmortales se
“prestan” modelos de vida. Asi lo ejemplifican los didlogos entre Zeus - Hera y

Héctor - Andromaca.

«Le respondi6 entonces el padre de los hombres y de los
dioses:

«Hera, no esperes realmente todos mis propositos

conocer; dificil para ti sera, aun siendo mi esposa.

El que convenga que escuches ningln otro

de los dioses ni de los hombres lo conocera antes que t;
mas de los que lejos de los dioses yo quiera decidir

ni preguntes por cada uno ni trates de indagarlos»

(i)

«jDesdichada! Siempre sospechas y no logro sustraerme a
ti.

Nada, empero, podras conseguir, sino de mi animo

estar mas apartada. Y eso para ti ain mas estremecedor
sera.

Si eso es asi, es porque asi me va a ser caro.

Mais siéntate en silencio y acata mi palabra,

no sea que ni todos los dioses del Olimpo puedan
socorrerte

cuando yo me acerque y te ponga encima mis inaferrables
manos» (Homero, 1991, 1 545-550 y 561-567).

«jOh Héctor! Tu eres para mi mi padre y mi augusta
madre,

y también mi hermano, y tu eres mi lozano esposo.

Ea, compadécete ahora y quédate aqui, sobre la torre.

No dejes a tu hijo huérfano, ni viuda a tu mujer»

(-2
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«jDesdichada! No te aflijas demasiado por mi en tu
animo,

que ningun hombre me precipitard al Hades contra el
destino.

De su suerte te aseguro que no hay ningun hombre que
escape,

Ni cobarde ni valeroso, desde el mismo dia en que ha
nacido.

Mas ve a casa y octipate de tus labores,

El telar y la rueca, y ordena a las sirvientas

Aplicarse a la faena. Del combate se cuidaran los hombres
Todos que en Ilio han nacido y yo, sobre todo» (Homero,
1991, VI 429-432 y 486-493).

Y, una vez mas, todo parece quedar fijado en el discurso, pero sin mostrar esa
«trampa» que se esconde en el hecho de realzar el como viven los dioses, esto es, no
reflexionar sobre la propia creacion masculina del mundo de los olimpicos. Parece
que otorgan a los dioses lo que los mortales pueden sofiar, pero nunca alcanzar: «Los
olimpicos, que desde Homero a Socrates otorgan su sello a la religion, a la que por
boca de un Esquilo o de un Pindaro nos habla todavia hoy, se hallan muy alejados de
llevar al hombre a misterios sobrenaturales, planificandolo con ocultas esencias de
los dioses. No al cielo, sino a si mismos. Lo cual no significa una prueba de
conciencia moral ni reconocimiento de pecado. «Condcete a ti mismo» —esta frase
que ya fuera dicha, aunque con otras palabras, por el homérico Apolo, quiere decir:
«fijate en la forma natural de la naturaleza, reconoce los limites de la humanidad;
reconoce lo que el hombre es y cudn lejana es la distancia que lo separa del sefiorio
de los dioses eternos» (Otto, 1973, p. 202).

En realidad, en Homero habia un predominio de la visién masculina, un mundo
de hombres como dice Mossé: «El mundo griego antiguo es ante todo un mundo de
hombres, y la vida publica del hombre griego se mueve entre dos polos, la guerra y la
politica» (Mossé, 1990, p.155). Esto es generalizable, pues en la mayoria de
regimenes politicos la mujer era considerada una menor de edad (Idem. p. 115). El
paradigma patriarcal ya operaba antes de la escritura literaria, un modelo que
comenzod a convertirse en sistematico y explicito en los poemas de Hesiodo. En un
apartado con titulo Consejos de administracion familiar, sitia perfectamente el lugar,
rol y concepcion de la mujer: «A madura edad llévate una mujer a casa, cuando ni te
falte demasiado para los treinta afios ni los sobrepases en exceso; ese es el

matrimonio que te conviene. La mujer debe pasar cuatro afos de juventud y al quinto
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casarse. Casate con una doncella, para que le ensenes buenos habitos. (Sobre todo,
casate con la que vive cerca de ti), fijindote muy bien en todo por ambos lados, no
sea que te cases con el hazmerreir de los vecinos; pues nada mejor le depara la suerte
al hombre que la buena esposa y, por el contrario, nada mas terrible que la mala,
siempre pegada a la mesa y que, por muy fuerte que sea su marido, le va requemando
sin antorcha y le entrega a una vejez prematura» (Hesiodo, 1997, Trabajos y Dias,
695-706).

El aparecer de la mujer en los textos se presenta de manera problematica'®’, la
dificultad se resuelve al modo de la tradicién hebrea, la mujer es la portadora de las
calamidades a la especie humana (Hesiodo, 1997, Teogonia, 592). Esta opcion
parece ser una solucidn para la aceptacion de una nueva realidad en la cual el vardn,
gestor y sintoma de la actividad politica, precisa adaptarse a los nuevos
acontecimientos. Da la impresion de que el fendmeno politico fuese una solucion
humana, mundana, siempre inferior a la situacion ideal, aquella que en la antigiiedad
permitia que hombres y dioses convivieran. El ideal de los griegos estaba en el
pasado y no en el futuro, esto les obligaba a pensar el presente en términos de
desajustes y decadencias. Asi, la mujer aparece en el mito de Prometeo de Hesiodo
como un mal inevitable y, a la vez, como una especie de aceptacion de una nueva

forma de reproduccion de la especie.

Y en el apartado correspondiente al mito de Prometeo y Pandora, aparece la
imagen de la mujer como responsable de expandir todos los males para la
humanidad, actuando éstas segin una de las cualidades negativas que se les asignan,
la curiosidad, es decir, la incapacidad del autocontrol: «Pero aquella mujer, al quitar
con sus manos la enorme tapa de una jarra los dej6 diseminarse y procur6 a los
hombres lamentables inquietudes» (Hesiodo, 1997, Trabajos y dias, 94-96). Es,
entonces, con Hesiodo, donde comienza expresamente el discurso misogino:
«Contrariamente a lo que ocurria en los poemas homéricos, donde se detectaba en
mujeres y varones un intercambio entre los valores femeninos y masculinos, en
Hesiodo no hay intercambio, sino, en todo caso, expolio de los valores femeninos y

negacion a las mujeres de toda actividad 1til y de toda valoracion positiva, incluida

17 «(La practica social y politica de los griego sélo otorga la palabra a los andres y, en el horizonte de

su pensamiento mitico, se adivina el lamento de que haya habido un dia para las mujeres y el suefio de
vivir y reproducirse prescindiendo de ellas (...). La mujer es el otro y el texto del mito hesiddico
también la designa, tanto tiempo como es posible, en género neutro, como si fuera necesario, incluso
en el significante, retardar la aparicion de lo femenino. La consecuencia, ciertamente, es importante:
desde que este hermoso mal recibe un nombre, los «hombres» dejan de ser designados como
anthrépoi y reciben a su vez un nuevo nombre, el de andres. Si la creacion de la mujer es la ultima
consecuencia de la separacion de los hombres y los dioses, la paradoja consiste en que los hombres
solo alcanzan verdaderamente la condicién humana al convertirse en andres, en una mitad de la
humanidad» (Loraux, N., El origen de los hombres: nacer, finalmente, como mortales, p.131-132, en
Bonnefoy (Ed.), 1996).
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su capacidad para la maternidad, que solo es valorada positivamente cuando en los
hijos predomina el principio masculino y entonces se parecen a sus padres» (Madrid,
1999, p.111).

Con Jenofonte se hace evidente la construccién estructurada de saberes que
fabrican una imagen cultural de la mujer. También discipulo de Sécrates, Jenofonte,
da un paso mas hacia la fabricaciéon de un paradigma de mujer que pertenecera y
permanecera al interior de un punto de vista masculino, elaborado al modo de los
discursos explicativos y justificados desde todos los puntos de vistas
epistemologicos: religioso, politico, antropoldgico, biolégico, etc. Como veremos
mas adelante, Platon realiza el mismo movimiento, pero mucho mas ampliado y con
una exhaustividad y sistematicidad, destinado a quedar como referencia para el
pensamiento occidental. El giro antropoldgico recogido de Sdcrates y el disefio

educativo platonico son dos constantes en Occidente.

La coincidencia de Platén, Jenofonte y otros con los oradores de la época es
plena, sin olvidar que el pensamiento de Homero y Hesiodo permanece latente. Por
esto, es interesante dar una mirada a lo discursos de estos logég;rafoslﬁa, pues en ellos
encontramos una verdadera crénica de la vida de los ciudadanos, en donde, éstos,
encarados en disputas judiciales, dejan entrever la cotidianidad a través de las
defensas o acusaciones. Ya es sefialada la “clasificacion” que encontramos en el
discurso Contra Neera, que figura en los Discursos privados de Demdstenes, pero
que posiblemente es de Apolodoro. En ese discurso se nos muestra una especie de
constatacion de la situacion social real que envolvia a la mujer y dentro de la cual era
pensada por quienes escribian, es decir, los hombres. La acusacion es la condena de
una hetera, pero, a través de ella se estd acusando a un adversario politico. Alli, el
inculpado aparece faltando al régimen politico, esto es, cometiendo una falta contra
todos; es en este contexto politico-juridico donde aparecen las tres categorias de
mujeres: «Pues quien procrea, lleva a sus hijos ante frateres y demotas y a las hijas
las da en matrimonio, como si fueran suyas, a los varones, esto es estar casado. En
efecto, las heteras las tenemos para el placer, las concubinas por el cuidado del
cuerpo, y las mujeres para procrear legitimamente y tener un fiel guardian de los
bienes de casa» (Demostenes, 1983b, 122-123). Es evidente la jerarquizacion social
en la que se encuadra la mujer, esta diferenciacion se hace presente en practicamente

todos lo ambitos de la vida cotidiana.

'% Los logdgrafos escribian la acusacion o la defensa para que el cliente se defendiera personalmente,
ya sea leyendo o memorizando el texto, sin embargo, a medida que la ciudad se hacia mas compleja el
logégrafo asumia mayor presencia en los tribunales, asi, cuando no dejaba el escrito a la disposicién
del cliente «el logdgrafo podia componer un discurso y tomar la palabra como synégoros, o abogado,
para defender a un cliente o un amigo, (...). En otras ocasiones el logégrafo tomaba la palabra como
katégoros, o acusador» (Oradores menores, 2000, p. 15).
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Hay, en otro orador, Lisias, un texto donde con gran detalle queda retratada la
situacién doméstica de la mujer'® y el alcance social de ello. Estamos ante un juicio
por asesinato, el delito es el adulterio y, se trata, por tanto, de un pleito entre
ciudadanos. Esto se ha de remarcar, pues si el aduiltero fuese un esclavo o un
extranjero, las vias de inculpacidn no serian las mismas. Lisias redacta la defensa del
marido burlado, Eufileto, quien da muerte al burlador, Eratdstenes, por la ofensa
cometida contra €l. El caso podria haberse resuelto si el marido hubiese querido
aceptar una compensacion economica, tal como el sorprendido ofrece al ofendido:
«No discutia, sefiores, sino que reconocia su agravio y me rogaba y suplicaba no
morir; y estaba dispuesto a compensarme con dinero» (Lisias, 1988, Discurso de
defensa por el asesinato de Eratostenes, 29). Las multas se graduaban segin la
condicion social de la mujer del marido ofendido, y las compensaciones no eran las
mismas en caso de ser ciudadana legitima, concubina o esclava. Lisias, en esta causa,
resalta e intenta demostrar que el delito no puede ser compensado mediante el dinero,
pues la falta, en realidad, es cometida contra la ciudad y sus leyes: «Ya ois, sefiores:
ordena (la ley) que si alguien deshonrara con violencia a un hombre o muchacho
libre, pague una indemnizacién doble; y si a una mujer de aquellas por las que esta
permitido matar (esposa, madre, hermana, hija y concubina con hijos libres), incurra
en la misma pena. De esta forma, sefiores, considero merecedoras de menor castigo a
los violadores que a los seductores: a unos les impone la muerte, a los otros les
sefiala una doble pena, por estimar que quienes actian con violencia incurren en el
odio de los violentados, mientras que los seductores de tal forma corrompen el alma,
que hacen mas suyas que de sus maridos a las mujeres ajenas; toda la casa viene a
sus manos y resulta incierto de quién son los hijos, si de los maridos o de los
adulteros. Razones por las cuales el legislador les impuso la muerte por castigo. A
mi, por consiguiente, sefiores, no s6lo me absuelven del crimen las leyes, sino que
incluso me ordenan tomar tal castigo. (...). Y es que yo ahora estoy arriesgando mi
vida, mis bienes y todo lo demés por haber obedecido las leyes del estado» (Idem.
32-50). El defensor, Lisias, quiere justificar el asesinato, que en principio no era
justificado por la ley, ni menos ordenado. Intenta, pues, vincular la suerte de la casa
afectada por adulterio con los intereses comunes del Estado; quién comete falta

contra un ciudadano y a una casa, falta a las leyes comunes y al Estado.

' El marido, Eufileto, acababa de tener un hijo, un varén, dato importante a la luz de este proverbio:
«Camada de buen padre» (Teofrasto, 1988a, Caracteres, 1I). Ademas, en este texto se explica que
Eratdstenes tuvo que convencer a la criada que iba al mercado, pues la esposa permanecia en casa.
También Teofrasto en Caracteres, sefiala la existencia de un mercado de mujeres, esto podria
significar que habia un mercado regentado por mujeres o que se vendieran productos femeninos,
productos domésticos e incluso esclavas; en cualquiera de estas posibilidades, lo que queda aceptado
es que la mujer no sale de casa o sale acompaiiada.
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En todos los oradores subyace el paradigma de esa clasificacion que aparece en
Demostenes (heteras, concubinas y esposas legitimas), pero de ésta interesa destacar
el ejercicio de diferenciacion, es decir, que al singularizar una determinada
concepeion de la mujer, lo que se esta construyendo, en el fondo, es la contrapartida,
esto es, permitir la identidad masculina y ademas, consolidar el ordenamiento social
imperante. La casa y la mujer, ambas inseparables, entran en el esquema politico de
las necesidades de reproduccion biologica y, con esto, la continuidad de la especie y
de la ciudad. La mujer queda recluida en el interior de la casa, en cambio el hombre
destinado al espacio politico; desde aqui saldran unos valores varoniles que
entroncan con los politicos y unos femeninos que se fusionan al destino de la casa.

Lisias tiene plenamente asumida la funcion de las leyes como ordenadoras de la
vida social, como un referente superior a cualquier individualidad. Esta implicita en
sus discursos la idea de un “contrato social” entre todos los ciudadanos, para

renunciar a una parte de su libertad en beneficio de un orden reglado comun.

El texto de Lisias destaca el hecho de que la mujer no se casa, sino que es
casada, decision que se resuelve mediante un contrato sellado por el padre de la
novia y el marido, interviniendo ambos en condicién de tutores de la mujer'”’. El
contrato establece los acuerdos y las indemnizaciones en caso de falta moral,

econdmica o juridica.

La mujer accede a la condicion potencial de esposa a partir del momento en que
biologicamente es fecunda, asi, la edad normal del casamiento es entre 13 y 18 afios
y la de los hombres el doble, normalmente cerca de los treinta afios. Por ello su
condicion de menor de edad y el hecho de constituir un «medio» de enlace entre
familias, la mantiene asociada a la dote: «Las mujeres dadas en matrimonio por sus
padres y que conviven con sus maridos — ;quién mejor que su padre habria podido
decidir sobre ellas? —, en suma, las entregadas de esta manera en caso de que su
padre muera sin haberles dejado hermanos legitimos, la ley prescribe que sean
adjudicadas a los parientes mas proximos y muchos ya casados han sido separados de
sus propias mujeres» (Iseo, 1996, III 64-65). Se deduce que se trata de algo mas que
una simple asociacién a una dote, sino que, la mujer, en estrecha vinculacion con los
bienes, pasa a formar parte de los mecanismos de cohesion socia; con lo que se
asegura la continuidad de la dindmica comunitaria.

' «En el séptimo afio del reinado de Alejandro, hijo de Alejandro, afio 14 de la administracién de

Tolomeo, en el mes Dius. Contrato de matrimonio de Heraclides y Demetria. Heraclidas toma como
legitima esposa a Demetria de Cos, de su padre Leptines de Cos y su madre Filotis. El es libre; ella es
libre. Ella aporta al matrimonio trajes y ornamento valorados en 1000 dracmas. Heraclidas proveera a
Demetria de todo lo que es apropiado para la esposa nacida libre. Viviran juntos en cualquier lugar
que les parezca bien a Leptines y a Heraclidas, decidiendo conjuntamente» (Pomeroy, 1999, p. 149).
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Y, es destacable el caso de la epiclera, la vinculada a la tierra, vinculacion que
decide su suerte: “El término gmkAnpo era utilizado para designar en Atenas a la
joven cuyo padre habia muerto y, careciendo de hermanos varones, recibia los bienes
de ese padre. Debia casarse con el pariente mas cercano por linea paterna para que
ese varon administrara tales bienes, ya que por su condiciéon de mujer no podia ser
propietaria. Pero su marido en ningin momento heredaba esos bienes, sino que
disponia de su usufructo hasta la mayoria de edad del hijo. Entonces éste se convertia
en sucesor legal del abuelo y estaba obligado a otorgar una pension alimenticia a su
madre» (Tebar Megias, E. y Tebar Megias R. M., El epliclerato en la Grecia
Clasica, p.46, en Alfaro. C. y Noguera A. (Eds), 1998). La fecundidad femenina se
subordina totalmente a la continuidad de la hegemonia masculina, asi, la hija epiclera
queda, por ley, vinculada a la propiedad y a los intereses de los parientes por la linea
del varon, alguno de éstos, ademas, ha de casarse con ella o darla en casamiento con
una dote. Demostenes nos refiere dos leyes que hacen referencia a las eplicleras, de
las cuales se puede extraer con claridad su condicién de tutelada (Demdstenes,
1983a, Contra Macartato, 51-56).

Asi, el papel de la mujer en el matrimonio permanece atado a la estabilidad de
la ciudad, de ahi que se destaque la legitimidad de la esposa, pues de ello dependera
la legitimidad de los hijos, es decir, su ciudadania. La mujer sélo alcanza la
condicion de ciudadana mediante el enlace con un ciudadano. Ademas, el
matrimonio legitimo certifica la continuidad de la identidad masculina singular. Esto
ultimo no es ajeno a la idea de la inmortalidad a través de la procreacion: «Es natural
la tendencia a dejar tras si otro semejante a uno mismo» (Aristoteles, 1994c,
1252a.2.2), y lo mismo dijo Platén que se consigue a través del matrimonio: «Entre
los treinta y los treinta y cinco debe contraerse matrimonio, pensando que es asi
como por cierto instinto la raza humana participa de la inmortalidad» (Platén, 1999a,
IV 721 b-¢).

Correspondiendo con esa diferencia de género, la ceremonia matrimonial viene
respaldada con unos rituales religiosos que seiialan el abandono de la feminidad
salvaje y el acceso a un virtuosismo civilizado. La mujer es vista en todo lo ancho y
profundo de la cultura desde un punto de vista masculino, y es desde el interior de
esta perspectiva que ella se piensa asi misma y se autodefine, reproduciendo su
propia identidad asignada.

Desde Homero se da una contraposicion entre dos modelos de mujer, por un
lado, esta el modelo de la mujer virtuosa, Penélope, que se nos presenta como la
esposa fiel y buena madre, y, por otro, estan los perfiles de Helena y de Clitemnestra

que representan todo lo contrario. En esta oposiciéon de modelos esta reflejada la
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dicotomia entre el dominio de las pasiones o la sumisidn a €stas. En este autocontrol
se juega la identidad social asignada a la mujer, mas ain cuando, generalmente, es
definida en términos de incapacidad de autogobernarse: «Las mujeres que retrata
Homero son magas, reinas, princesas, que actian como heroinas y esposas de los
ciudadanos-guerreros protagonistas de ambas epopeyas. Constituyen por tanto un
grupo que podriamos identificar como aristocratico y junto al que, solo
circunstancialmente, se insertan categorias de mujeres como esclavas y concubinas.
Pero esos retratos femeninos estdn dotados de toda una serie de elementos colaterales
que, normalmente, no dejan percibir la traza de los caracteres de cada una de las
protagonistas con la nitidez que quisiera el simple lector. Ahi comienza la labor de
quien se ha propuesto diseccionar los rasgos de la personalidad general de las
mujeres homéricas. Los conceptos de belleza, virginidad, castidad, fidelidad, decoro,
obediencia, sumision, resignacion, etc., obedecen a criterios muy concretos de los
hombres de Homero y, naturalmente, del propio poeta que esta detrds de sus
personajes. Y lo mismo cabria decir de los defectos o, como dice el autor, de los
vicios de mujer (cobardia, tendencia a la mentira y el engafio, debilidad, astucia
malintencionada, etc.» (Garcia M., 1999, p.14). Aqui ya esta el paradigma de mujer
para la literatura posterior de Occidente. Asociada a esto encontramos la idea del
domino patriarcal y sus determinaciones: «La mujer no puede ser héroe —heroina si
se prefiere- sino tan s6lo madre de héroes y el hecho de que la palabra untnp sea
también atribuida al progenitor de un animal, mientras que esto no ocurre nunca con
la palabra matnp, es una prueba irrefutable de que la mujer en los poemas homéricos
se halla mas proxima a la naturaleza que a la cultura, ambito este ultimo dominado
por la razoén patriarcal» (Idem. p. 101). 171y, en contexto social, la virtud de la mujer
debe acabar encarnado en el papel de esposa: «Era bueno casar a las doncellas cuanto
antes. Cuando todavia era posible preservar su virginidad, don muy preciado cuando
trataba de matrimonios importante. Era, pues, de particular importancia el
matrimonio entre adolescentes, o recién abandonada la pubertad» (Celdran P., 2001,
p.75). En el honor de la mujer estaba en juego la dignidad de todo su grupo familiar.
En relacién a esto, Tucidides, nos relata un suceso de venganza con homicidio, por el
rechazo hacia una muchacha para participar como canéfora en las Grandes
Panateneas, la ofensa sefiala la no virginidad de la chica; esta ofensa es vengada por
su hermano, dando muerte a aquel que rechazé a la muchacha para la procesion
(1992a, VI 54-57).

"' Hay en Prédico un texto llamado Las Horas, donde se representa dos mujeres que salen al
encuentro del héroe Heracles. Alli cada una de estas mujeres representa un camino, el de la virtud o el
del vicio, ante estas opciones el héroe ha de decidir requerido por dos representaciones contrapuestas
(Prédico, B.Fragmentos, 2.21-34, en Sofistas, 1996).
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Entonces, la mujer, es asociada a carencias, a déficits en relacion al modelo
optimo que es el del vardn. Incluso en el lenguaje estd presente esta dicotomia, asi la
palabra valentia estd directamente asociada con la palabra hombre. Considerando
todo lo anterior, no es extrafio que la mujer aparezca asociada a los locos, nifios,
extranjeros y esclavos, a todos esos individuos que precisan de tutela. Al parecer la
necesidad de identidad masculina en los nuevos acontecimientos de la ciudad,
convierte a las mujeres en victimas del disefio de una realidad social novedosa. La
identidad de los ciudadanos se da por diferenciacion respecto de animales, locos,
esclavos, niflos, extranjeros y también de las mujeres; hasta el punto de que también

hay una manera de morir de los hombres y otra de las mujeres.

La tragedia, por otra parte, hace aparecer a la mujer en diversos contextos
sociales y en la mayoria de ellos se la representa con su rol habitual de mujer
asociada a los deberes de la casa, o envuelta en batallas pasionales; incluso en el caso
de Antigona, la protagonista se mantiene en el lugar asignado a su género, ella entra
en contradiccion con un mandato politico, cuestion que no compete a las mujeres;
por eso la sorpresa de Agamenon al darse cuenta de que habia sido una mujer la que
habia faltado a sus prescripciones. Pero, Antigona desobedece porque tiene el deber
de enterrar a su hermano, el jefe de familia, por ello reconoce que si fuese su marido,
al tener la posibilidad de encontrar otro, quiza no se habria arriesgado a la muerte:
«;En virtud de qué principio hablo asi? Si un esposo se muere, otro podria tener, y
un hijo de otro hombre si hubiera perdido uno, pero cuando el padre y la madre estan
ocultos en el Hades no podria jamds nacer un hermano. Y asi, segin este principio, te
he distinguido yo entre todos con mis honras, que parecieron a Creonte una falta y un
terrible atrevimiento, oh hermano» (S6focles, 1983, Antigona, 909-915).

Ademas, en el momento de escoger la manera de morir, no lo hace al modo
varonil, con la espada o en combate, sino que muere como mujer: ahorcada: «El
ahorcamiento, muerte femenina. Digo maés: en él puede duplicarse al infinito la
expresion de la feminidad, porque las mujeres y la muchachas saben sustituir el
instrumento habitual, la soga, por los aderezos con que se cubren, emblemas de su
sexo (asi, Antigona se estrangula en el nudo de su propio velo)» (Loroux, 1989,
pp-33-34). En general, la tragedia parece ser una muestra de la realidad, al menos en
los detalles domésticos. En cuanto a Séfocles y a Esquilo, se cree que mantenian
hacia las mujeres el punto de vista androcéntrico de la mayoria de los griegos.
Respecto de Sofocles, es muy conocida la frase de que la mejor virtud de las mujeres
es el silencio; a un silencio parecido se condena a un hombre que pierde su
ciudadania, al no poder hablar en publico (Demdstenes, 1985a, Contra Androcion,
34). Y en cuanto a Esquilo, parece representativa la exhortacién a las mujeres que
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realiza Eteocles: «Os pregunto, criaturas insoportables: ;jes lo mejor eso, lo que
salvara la ciudad y dara animo a un ejercito que esta sitiado? ;jAndar gritando y
vociferando postradas ante estatuas de dioses que son protectores de nuestra ciudad,
todo eso es odioso para las gentes que tienen prudencia. jOjala no comparta yo la
vivienda con mujeril raza, ni en la desgracia ni tampoco en la amada prosperidad!
Pues la mujer, cuando es duefia de la situacion, tiene una audacia que la hace
intratable; y, en cambio, cuando es victima del miedo, constituye un peligro mayor
para su casa y para el pueblo. Asi, ahora, con vuestras huidas a la carrera, habéis
infundido temor en los ciudadanos, restandoles animo, con lo que reforzais en
méximo grado la situacion de la hueste apostada fuera de las puertas, mientras que
dentro nos destruimos nosotros mismos. jCosas asi puede lograr el que convive con
las mujeres! Pero si alguien no obedece a mi mando —hombre o mujer o lo que haya
entre ellos-, se decidira contra €l decreto de muerte y no hay medio de que logre
escapar de una muerte por lapidacién a manos del pueblo. Pues que lo de fuera es
cosa de hombres, que las mujeres no piensen en ello, jque se queden dentro de su
casa y no perjudiquen! joiste o no oiste? ;O le hablo a una sorda?» (Esquilo, 1986,
Los siete contra Tebas, 180-200).

Existen, sin embargo, dudas acerca de ciertas posiciones misoginas o no de
algunos autores, este es el caso de Euripides. De éste encontramos unas
declaraciones, que siendo 0 no miséginas, muestran de qué manera existia en la
sociedad griega una posicion predominante respecto de la mujer: «jOh Zeus! ;Por
qué llevaste a la luz del sol parea los hombres ese metal de falsa ley, las mujeres? Si
deseabas sembrar la raza humana, no debias haber recurrido a las mujeres para ello,
sino que los mortales, depositando en los templos ofrendas de oro, hierro o cierto
peso de bronce, debian haber comprado la simiente de de los hijos, cada uno en
proporcion a su ofrenda y vivir en casas libres de mujeres, (ahora, en cambio, para
llevar una desgracia a nuestros hogares, empezamos por agotar la riqueza de nuestras
casas). He aqui la evidencia de que la mujer es un gran mal: padre que las ha
engendrado y criado les da una dote y las establece en otra casa, para librarse de un
mal. Sin embargo, el que recibe en su casa ese funesto fruto siente alegria en adornar
con bellos adomnos la estatua funestisima y se esfuerza por cubrirla de vestidos,
desdichado de €l, consumiendo los bienes en su casa. (No tiene otra alternativa: si,
habiendo emparentado con una buena familia, se siente alegre, carga con una mujer
odiosa; si da con una buena esposa, pero con parientes inutiles, aferra el infortunio al
mismo tiempo que el bien). Mejor le va a aquel que coloca en su casa a una mujer
que es una nulidad, pero que es inofensiva por su simpleza. Odio a la mujer
inteligente: jQue nunca haya en mi casa una mujer mas inteligente de lo que es

preciso! Pues en ellas Ciprés prefiere infundir la maldad; la mujer de cortos alcances,
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por el contrario, debido a su propia cortedad, es preservada del deseo insensato. A
una mujer nunca deberia acercérsele una sirvienta; fieras que muerden pero que no
pueden hablar deberian habitar en ellas, para que no tuviesen ocasion de hablar con
nadie ni recibir respuesta alguna. Pero la realidad es que las malvadas traman dentro
de casa proyectos perversos y las sirvientes los llevan fuera de la misma» (Euripides,
1991, Hipélito, 616-650).

Hemos de tener en cuenta que la mujer accede, como personaje de la literatura,
a una libertad que no existe en su realidad cotidiana: «Hay, sin embargo, un rasgo
muy caracteristico y sorprendente de la cultura griega: la riqueza de personajes
femeninos en su imaginario. Frente a ese vivir callada en el interior de las casa,
donde no entran los detalles de la comunicacién civica ni de la gloria personal, salen
muchas heroinas en la literatura griega» (Garcia G., 1991, pp.12-13). Heroinas que,
siendo una creacion literaria, permiten pensar en una supuesta via de reivindicacion
del lugar de la mujer en la cultura, sin embargo, es dudoso que el mensaje

emancipador fuera el recogido por los asistentes al teatro.

Aristéfanes tiene tres comedias protagonizadas por mujeres (Las Tesmoforias,
La asamblea de mujeres y Lisistrata), se dice que en ellas el autor esta criticando las
torpezas de un mundo masculino enzarzado en guerras y discordias constantes, pero
no podemos pasar por alto que, en la comedia, uno de los elementos mas
sorprendentes y comicos es representar a mujeres en el desempefio de funciones que
le son del todo ajenas. Es representativa la inclusion de Euripides en Las Tesmoforias
como difamador de las mujeres que, preocupado por su vida, pide al poeta Agaton
que entre (vestido de mujer) al templo donde se celebran las Tesmoforias:
«Euripides: Pues esto es lo que me temo que va a acabar conmigo. Las mujeres se
han conjurado contra mi y van a celebrar una asamblea sobre mi en el templo de las
diosas Tesmoforos, Deméter y su hija, para votar mi muerte» (Aristéfanes, 2000, Las
tesmoforias, p.164). Agatébn no accedié a la peticion de Euripides, pero si un
supuesto pariente suyo. El tema del mundo de mujeres inaccesible para los hombres
es muy representativo. Se sabe que los médicos preguntaban a las parteras datos

acerca de muchas enfermedades y ambientes femeninas.

Acerca del pensamiento de Aristofanes respecto de las mujeres nos dice
Rodriguez Adrados: «Su pacifismo es auténtico y sincero: en esto no hay duda: Pero
dudamos, en cambio, que tome completamente al pie de la letra la igualdad de
hombres y mujeres; en realidad, actia siguiendo el tdpico comico del «mundo al
revés» cuando nos presenta a las mujeres derrotando a los hombres. Y, sin embargo,
es bien clara su critica de las desigualdades y su comprensiéon de los problemas
femeninos» (Aristéfanes, 1975, Introd. p. 44).
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Menandro se mantiene, mas claramente, dentro de linea de la vision masculina,
asi en su Misantropo dice: «Porque si la muchacha no se ha criado entre mujeres y
no conoce para nada las malas artes de éstas para la vida, ni ha sido atemorizada por
ninguna tia o abuela; al contrario, si se ha educado como corresponde a una persona
libre, con un padre rudo y que aborrece por caracter toda maldad, ;cémo no va a ser
una dicha conseguirla?» (Menandro, 1986, EI misantropo, 380-390). Aqui
claramente la mala educacion se corresponde con las influencias femeninas y con los
valores asociados a éstas. Como sea, el perfil de las mujeres en la comedia nueva se
mantiene con Terencio. En La Heécira, estan todos los elementos de la concepcion y
lugar social de la mujer; la joven se casa de acuerdo a un pacto entre los padres, esto
afecta también al novio que ha de aceptar la decisién del suyo, es decir, las razones
familiares entroncan con las razones politicas'””. Asi, la imagen de la mujer es la
misma que se halla en la tradicién griega; y de igual manera, las razones para un
divorcio ponen en juego todos los preceptos familiares y politicos, por eso, cuando el
novio quiere rechazar a la mujer ha de garantizar su virginidad para no cerrarle el
acceso a un nuevo matrimonio, o sea, para no perjudicar las relaciones entre las

familias.

En esta comedia de Terencio pasa lo mismo que en las Cartas de las heroinas
de Ovidio, ninguna de estas mujeres habla directamente, sino que es el poeta el que
habla por ellas y escribe poniéndose en el punto de vista del modelo de mujer
tradicional, ya sea en cuestiones del matrimonio como de la psicologia femenina' .
Ovidio cred una realidad literaria producto de un ejercicio literario: la posibilidad de
que las mujeres escribiesen acerca de su propio punto de vista'”. Es cierto que la
realidad epistolar existia, pero no como una realidad cultural en que el punto de vista
de las mujeres saliera al espacio cultural pablico, pues en las cartas del poeta salia el
alma de las mujeres'”. Por eso la mayoria de las cartas son de mujer a hombre,
excepto 3 que son de varones, una de ellas es de Paris a Helena; Ovidio imagina el

cruce epistolar entre ambos. La tnica carta donde figura una mujer histérica es la de

17 «Cuando su padre empieza a pedirle que se case, y a decirle los topicos que dicen todos los padres:

que €l ya era viejo, que no tenia otro hijo, que queria un amparo para su vejez» (Terencio, 2001, La
hécira, 12, 145).

'3 «Al punto desgarré mi tinica y me golpeé el pecho, y mi rostro no se libré de mis arafiazos (...)
Tras haber perdido mi derecho al reino, mi patria y mi casa, me abandona mi esposo, que, solo él, lo
era todo para mi» (Ovidio, 2008, Medea a Jason, 140).

' Aristénet con sus Lletres d’Amor, continua esta linea ya en el siglo IV, éste expresa, mediante
ejercicios literarios, los sentimientos de amor y desamor de hombres y mujeres. El intenta ponerse en
la psicologia femenina y pone voz a las mujeres de diferente estatus social.

15 ¢ sabe que Cornelia, madre de los Gracos (II a. C.), escribia cartas a sus hijos, pero seguramente
no entraba en cuestiones psicologicas. Se entiende que se trata de una carta cuando existe un
destinatario real, y se habla de epistola cuando se utiliza la carta como ficcién literaria para dar a
conocer puntos de vista del autor; Cicerén y Séneca son, respectivamente, ejemplos de ambos casos.
A través del Epistolario de Plinio el Joven (I-II d. C.), disponemos de noticias acerca de multiples
temas de la realidad romana (Introd. Pp. 30-31).

182



Safo a Faon, éste al abandonar a Safo desencadend, segin la leyenda, el suicidio de

176

ella. El autor hace que el amor llamado Iésbico’'” mute su ardor en amor

177 o . . 7 b : 5
I""". También Partenio de Nicea hace un ejercicio literario en sus

heterosexua
Sufrimientos de Amor, aqui se trata de un texto en tercera persona que utiliza los
mitos para hablar de sentimientos de hombres y de mujeres. En su Dafne, especie de
pequefia novela, Dafne, grata a Artemis por su aficién a la caza, es perseguida por
Apolo, a la vez que por un mozo, pero ella, como Artemis, deseaba mantenerse
virgen, por lo cual, con la ayuda de Zeus, se convierte en arbol. De ella nos muestra
un imagen de extrema castidad semejante al de la diosa, una de las diosas que
participa del ritual matrimonial, es decir, se habla de Dafne asignandole el papel
establecido para las mujeres (Partenio, 1981, Sufrimientos de Amor, XV). Incluso en
los textos con voz femenina sucede lo mismo, ellas se localizan en el papel que la
cultura les asigna; esto se aprecia claramente en los versos de los pocos textos de las

poetisas griegas que nos han llegado (Poetisas griegas, 1994).

En La Hécira (Terencio) pasa lo mismo, el autor pone voz a las mujeres. En
este caso, hace aparecer una cuestion frecuente, la idea de la joven violada; luego al
contraer matrimonio, su novio, que no es consciente de que ésta ha sido victima de su
violacion, se casa con ella y, al final, resulta que el hijo producto de la violacion es
de él. Pero, a lo largo de toda la obra no aparece la novia, Filimena, se habla de ella,
pero ella no pertenece al elenco de actores, es decir, es muda a efectos del lenguaje
de la cultura y también ante las practicas sociales. Cosa que no pasa con las heteras.
Lo que se esta acentuando es el papel de la mujer libre, que es la que ha de cumplir
con un perfil social estricto, sobre todo, evitar la mala concepcién que de ella se
tenia: «Cuando se trata de actuar con malignidad y malicia, la mujer goza de una
memoria inmortal ¢ imperecedera: Pero cuando hay que obrar cabal y lealmente,
sucede que pierde la memoria y es incapaz de recordar» (Plauto, 2005b, El soldado
Jfanfarron, 880-890).

Aqui subyace un elemento importante del imaginario griego, la idea de
relacionar a la mujer con una forma de pensamiento asociado a Metis, la primera
esposa de Zeus, cuyo significado apunta a lo siguiente: «es en si misma un poder

76 Por lo tanto, lesbia o muchacha de Lesbos tenfa mds bien el sentido de fellatrix y no de «mujer

homosexual» o /esbiana, al menos hasta el siglo IX o X de nuestra era. Al parecer, el uso del término
lesbia por tribade o mujer homosexual se remonta al obispo bizantino Aretas (850-944), segin se
desprende de un escolio a su comentario del Pedagogo de Clemente de Alejandria (Martinez M., Safo,
Poesia, amor y leyenda, p. 54, en De la Villa (ed.), 2004).

77 (Ni me agradan ya las muchachas de Pirra o de Metimna, ni ninguna de las otras de Lesbos. Sin
atractivo me parece Anactorie, sin atractivo Cidro, la de piel blanca; no es grata Atis a mis ojos como
antes, ni otras cien a las que amé no sin delito. jMalvado, lo que ha sido de muchas ti solo lo tienes!»
(Ovidio, 2008, Safo a Faon). Enigmaticas, en todo caso, resultan estos versos de Safo: «Ni quiero
miel ni quiero abeja» (Safo, en Poetisas griegas, 1994).
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artero y enganoso. Actia por medio del disfraz. Para confundir a su victima toma una
forma que enmascara, en lugar de revelar, su ser verdadero. En ella la apariencia y la
realidad, desdobladas, se oponen como dos formas contrarias que producen un efecto
ilusorio, apateé, inducen al adversario al error y le dejan ante su derrota tan
estupefacto como ante los sortilegios de un mago» (Detiene, 1988, p. 29). Se
pregunta Detienne «;Por qué la metis aparece siempre multiple (pantoie), abigarrada
(poikile) y sinuosa (aidle)? Porque tiene como campo de aplicacion el mundo de lo
movil, de lo maltiple, de lo ambiguo. Se ejercita en las realidades fluidas, que no
cesan jamas de modificar su forma, y que retinen en ellas mismas en cada momento
aspectos contrarios y fuerzas opuestas. Para aprovechar el fugaz kairos, la metis debe
hacerse mas répida que él. Para dominar una situacion multiple y llena de contrastes,
debe hacerse mas flexible, sinuosa y poliforma que el fluir del tiempo: necesita
adaptarse sin cesar a la sucesion de los acontecimientos, plegarse a lo imprevisto de
las circunstancias para realizar mejor el proyecto que ha concebido» (Detiene, 1988,
p. 27). Tres aspectos centrales se muestran de esta metis, la oposicién entre fuerza y
astucia, la capacidad para resolver acontecimientos inciertos y ambiguos y, que es
multiple y diversa; la capacidad, entonces, que muestra Metis es o puede ser superior
a cualquier otro poder, incluso al de Zeus, por eso que si éste quiere reinar como
padre de los dioses y de los hombres tiene que dominar a Metis; que no es otra cosa
que un poder artero y engafioso, ya que: «En ciertos aspectos la metis se orienta del
lado de la astucia desleal, del engafio pérfido, de la traicion, armas despreciables
propias de mujeres y cobardes» (Detiene, 1988, pp. 19-20). Se trata de concebir el
pensamiento femenino basicamente como astucia y peligro, lo que se resuelve en el
mundo de los dioses, es modelo para resolver la tensién en el mundo de los hombres.
Zeus, si quiere reinar de manera estable, si quiere evitar sucumbir como le pasé a su
padre Cronos, debe entonces hacerse con la metis, poseerla: «Toda su astucia (se
refiere a Cronos) no le sirve de nada desde que ha dejado que exista, fuera y en
oposicion a ella, la potencia superior de Metis, quien de alguna manera y en este
contexto es la del astuto Tiempo, un tiempo que hagamos lo que hagamos, acaba
siempre por sorprendernos. Zeus no se traga a sus hijos; prevenido del peligro que le
acecha, como le ocurrid a su padre, se dirige a la raiz del mal. Ataca a Metis con las
armas mismas de la diosa. Haciendo suyas las artimafas de Afrodita, seduce
traidoramente a su esposa con palabras melifluas (haimylioisi 16goisi), engafiando su
inteligencia por medio de la astucia (do6loi phrénas exapatesas), la ingiere y la
deposita en sus entrafas» (Detiene, 1988, p. 69). Neutraliza al hijo que tenia en sus
entrafias Metis y que estaba destinado a derrocarlo, como al anterior padre de los
dioses. Ese hijo destinado a derrocarle era Atenea, la que finalmente nacera de su
cabeza, asi, todas las facultades de Atenea son ahora heredadas de su padre, que en el
mismo gesto se apropia de la capacidad femenina de parir. Con esa accién, Zeus se
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hace con todos los poderes, controla todas las capacidades, es decir, se convierte en
la soberania misma (Detiene, 1988, p. 101); es el que gobierna el mundo de los
dioses y de los hombres, y es a estos tltimos al que envia a la mujer como regalo,
Pandora, todo regalo, que acabara escampando sobre la vida de los hombres todas las

calamidades..., esto en el decir de Hesiodo.

Platén, utilizador y creador de mitos, se replantea esta vision. Digamos que su
mirada es a la condicién humana, prescindiendo, en parte, de lo establecido para cada
género, pues, sabemos que por sus intereses politicos integra a la mujer dentro de su
proyecto, este es su principal interés, mas alla de la cuestion de género. En las Leyes
valora la necesidad de no excluir al 50% de la poblacion, es decir, a las mujeres, y en
su Republica destaca la idea de la comunidad de los guardianes, las mujeres y los
niflos como una de las causas principales de la posible felicidad de la ciudad. Y todo
lo anterior, refrendado por la idea de que no existe por naturaleza diferencia entre el

hombre y la mujer para participar plenamente en las responsabilidades politicas.

Aristoteles, en cambio, da un paso atrés respecto de Platon. La mujer representa
un resultado fallido dentro del modelo ideal de reproduccion bioldgica, y ademas,
teniendo al varon como referente natural, la mujer se manifiesta intelectualmente
inferior al hombre y, por ello, menos capaz. El esquema de Aristoteles es mas o
menos este: el hombre aporta la forma y el principio de movimiento, es decir, la vida,
y la mujer el cuerpo y la materia. De aqui hemos de deducir que la vida la transmite
el hombre, es decir, es el vardn el que procrea y la mujer hace de recipiente donde se
encuba. El hombre seria la causa formal y la mujer la causa material: «Queda claro
por los argumentos expuestos que el esperma, en los animales que lo echan, no viene
de todo el cuerpo, y que la hembra, en la generacidn no contribuye a la formacién de
los animales del mismo modo que el macho, sino que el macho les aporta un
principio de movimiento, y la hembra, la materia» (Aristételes, 1994b, I 730a. 25).

El varén, capaz de cocer la sangre y convertirla en semen, aparece como el
portador de la vida, de aqui su mayor valor respecto de la mujer que aparece como un
complemento necesario. Curiosa resulta esta afirmacion si se asocia al reproche de
Euripides a Zeus por haber impuesto la reproduccion de la especie humana ligada a
las mujeres, pues, al cabo de los siglos, la ciencia, en manos masculinas, ha dado a la
mujer lo que pedia Euripides para los hombres. Dentro de este mismo ambito del
saber se deriva una jerarquia entre animales que incluye al hombre y a la mujer:
«Entre los animales, el hombre tiene el cerebro mas grande en comparacién con su
tamarno, y entre los seres humanos, los varones mas que las mujeres; y en €l, ademas,
la region que rodea al corazon y el pulmon es la mas caliente y abundante en sangre»
(Aristoteles, 2000b, 11 653a). Esta afirmacion leida al interior del pensamiento de
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Aristoteles, significa que el hombre es mas potente intelectualmente. El corazon, que
es el centro del pensamiento en Aristételes (cuestion en la que difiere de la idea
preponderante) no es sin vinculacion al cerebro, por otro lado, el calor asociado al
fuego, se dirige hacia arriba, lugar de residencia de los celestiales, de lo divino y
espiritual, en cambio, lo frio, asociado a la mujer, se dirige hacia abajo. Quizas aqui
esté operando lo paradigmatico del prepensar, esos prejuicios hechos ya doctrina
dentro de la cultura: lo masculino es superior a lo femenino. La correspondencia, por
tanto, con el pensar politico es manifiesta: «kEn cambio, después del nacimiento todo
llega antes en las hembras que en los machos, por ejemplo la pubertad, la madurez y
la vejez. Y es que las hembras son mas débiles y frias por naturaleza y hay que
considerar al sexo femenino como una malformacién natural» (Aristoteles, 1994b,
IV 775a. 10-18). También en su Poética encontramos esta visién: «Y esto es posible
en cada género de personas; pues también puede haber una mujer buena, y un
esclavo, aunque quizd la mujer es un ser inferior, y el esclavo, del todo vil»
(Aristoteles, 1992b, 15.20-22). Y, por descontado en su Politica, reitera estos puntos
de vista: «Y también en la relacidon entre macho y hembra, por naturaleza, uno es
superior y otro inferior, uno manda y otro obedece. Y del mismo modo ocurre
necesariamente entre todos los hombres» (Aristoteles, 1994c, I 1254b. 7-8).
Claramente piensa en los términos miséginos heredados de Hesiodo: «En primer
lugar procurate casa, mujer y buey de labor (-la mujer comprada, no desposada, para
que también vaya detrds de los bueyes-)» (Hesiodo, 1997, Trabajos y Dias, 405-
407).

Al parecer, para los griegos, hay unos roles sociales que han de ser realizados
por la mujer, asi, asumen lo inevitable, contar con ellas. Ellas, que al ser valoradas
desde el modelo del hombre, siempre estan por debajo de lo 6ptimo; de lo dptimo
dentro de un mundo vivido y pensado en clave masculina. Asi, los modelos de mujer
desde Homero se mueven en una polarizacion que con el aparecer de la ciudad se
incrementa: «Pero el alma del hijo de Atreo le dijo en respuesta: «jOh dichoso
Laertiada! jOh Ulises de trazas sin cuento! En verdad tu tomaste mujer de virtud
grande y fuerte: jde cuan nobles entranas Penélope ha sido, la hija sin reproche de
Icario! jCuan fiel su recuerdo de Ulises con quien moza se casara! Jamas morira su
renombre, pues los dioses habran de inspirar en la tierra a las gentes hechiceras
canciones que alaben su insigne constancia. No asi Tindareo la hija. Ideando
maldades a su esposo mato: serdn cantos repletos de odio los que de ella en el mundo
se extiendan y asi su ignominia recaera sobre cada mujer por honrada que sea»
(Homero, 1993, XXIV 190-200). Aqui se halla el modelo virtuoso de mujer con
todos los elementos asociados: se casd con ella cuando era moza, es decir, doncella,

o sea, virgen. Ulises tom6 mujer, y la tomé del padre, esto implica un acuerdo entre
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caballeros, la palabra de un noble es el preambulo de lo que posteriormente escribira
la palabra juridica. Un buen padre supone un linaje respetable, un clan familiar digno
de confianza. Penélope es constante en su fidelidad al esposo, al cual espera veinte
afos; el esfuerzo y el valor en la mujer se expresa en su resistencia a los apetitos
impropios de una buena esposa, que hasta que no se certifica la muerte de su marido
no habria de buscarse ni un amante ni otro esposo. Asi, el reverso de Penélope esta
en la esposa de Agamenoén, Clitemnestra, quien buscandose un amante da muerte el
marido cuando éste regresa; el reproche a la mujer no para mucha atencion en que el
héroe traia consigo una concubina. Otro modelo de mujer negativo es Helena,
aunque ésta, en ambos textos de Homero, va de un modelo a otro, de buena esposa a
adultera; es usual encontrar reproches hacia ella cada vez que alguien se lamenta de

los muertos en el asedio a Troya.
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2.- Los mitos y las abejas.

La imagen de la abeja estaba en el pre-pensar de los griegos, lo mismo que la
conciencia de estar distanciandose de la animalidad humana y que ésta esta siendo

superada mediante la elaboracion de la vida politica.

Al parecer, ya antes de Homero, la asociacion de la mujer a la abeja estaba
presente y de igual manera estaba su contrapartida masculina, el zangano.'” Pero, en
el propio Homero, la asociacion entre la mujer y la abeja es implicita, pues no se
encuentra una asimilacion literal, en esa época el predominio del simil del pastor
impera de largo sobre las representaciones de la apicultura. Lo que esta claro es que
se reconocen en las mujeres las virtudes vinculadas a la eficiencia laboral y,
avanzando el tiempo, la imagen de la abeja como animal diligente esta cada vez mas
cerca de la figura femenina. Asi, con la consolidacién de la ciudad, esta asociacion
de la mujer con la abeja se refuerza hasta hacerse explicita y, a la vez, se
complementa, con el empefio por destinar a la mujer al interior de la casa para, de
esta manera, ejercer principalmente como esposa y madre. Incluso, antes de ser
esposa-madre, cuando mantiene la condicion de casadera, le sera asignado el nombre
de ninfa (casadera, novia...), nombre con el que sera designada la pupa de la abeja.
Al parecer, sucedio algo similar a lo ocurrido con la psique, que de ser el nombre de
una ninfa pasa a referir una dimensién humana; en este caso, a la pupa de la abeja
(ninfa) se la asocia con la novia y a ésta se la acaba denominando ninfa: «Conocidas
son las extraordinarias dotes que los antiguos encontraron en la abeja (moderacion,
decencia, etc.) que hacian de ella un simbolo adecuadisimo de la divinidad,
especialmente de aquellas divinidades que, como las ninfas, llevan una vida
campestre entre el rumor de los arroyos y el aroma de las flores. (...) Si las abejas
son el simbolo de las ninfas, no tendria nada de extrafio que el nombre de estas
divinidades se transmitiera al insecto que las representaba, cumpliéndose un proceso
inverso al que cuenta Mnaseas en el Espol. A Pindaro, Pit. IV, 106. El fendmeno
seria paralelo al de psique» (Gil, 1959, p. 210). La ninfa, la casadera, es la que
anuncia ese ««tiempo de la miel», expresion con la que los griegos llaman a los
primeros tiempos del matrimonio, el periodo en el que la joven desposada, la
nymphe, esta en el apogeo de la seduccion y en que los jovenes esposos, aislados en

su amor, son incapaces de separarse» (Frontisi-Ducroux, 2006, p. 250).

1" (lLa mujer se libera del salvajismo de Artemis cuando deja de ser una nifia de los bosques, mientras

que la locura desenfrenada de Afrodita todas las desposadas se la llevan consigo a casa. Cada hogar,
cada hestia encierra en si mismo la amenaza de un fuego devorador, del mismo modo que, desde los
poemas homéricos la otra cara de la mujer-abeja es un abejon voraz que se atiborra de mil y que no
conoce ninguna otra regla que no sea la de satisfacer la desmesura de sus apetitos» (Detienne M.,
1996, Las divinidades del matrimonio, p. 144, en Bonnefoy (dir.), 1996).
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El ritual religioso-politico que mejor sefiala el requerimiento simboélico que
recae sobre la mujer es el del matrimonio. Mediante ese rito de paso la mujer accede
a una condicién civilizada. Principalmente intervienen en ese paso Hera, la esposa
legitima de Zeus, también Afrodita, que se encarga de la reciprocidad amorosa de los
esposos, pero, en el contexto del matrimonio, el deseo sexual aparece subordinado a
la funcion de esposa y madre que corresponde al predominio de Hera. Es decir,
Afrodita se somete a Hera. Ademés la presencia de Artemis representa el transito de
un 4mbito de vida salvaje al de una vida civilizada. Artemis, la diosa eternamente
virgen, recibe las ofrendas (muifiecas, cabelleras...) de las novias como promesa de
abandono de la vida adolescente mas cercana a la naturaleza animal. Hay que
recordar que la mujer accede a la condicién de ciudadana sélo a través del

matrimonio con un ciudadano legitimo.

Mediante el matrimonio la mujer se hace participe de uno de los fines politicos
de la polis, la continuidad, no sélo de la especie de los ciudadanos, sino también de la
propia estructura de la ciudad, que no es otra cosa que una gran casa, al menos en la
especulacion platénica y aristotélica. Es dentro de este marco que la abeja y la mujer
se relacionan estrechamente y, todo ello, una vez mas vinculado a las virtudes
domésticas. Pero, se trata de una asignacion que no excluye la necesidad de dominio
social y simbolico, se estd pensando en la superacién de un estadio mas cercano a lo
animal para pasar a uno mas civilizado: «Dos modelos permiten delimitar la
ambigiiedad de la desposada: la abeja y la yegua, dos figura animales. Por una parte,
tenemos a la mujer-emblema de las virtudes domésticas, mas nutridora que madre,
con algunos rasgos de pureza artémica, que se sitla mas alla del deseo, toda ella
ocupada en producir, en el interior de la casa, una miel generosa. Pero, en
contrapartida, tenemos también a la mujer a la que hay que refrenar, la yegua que no
conoce el bocado sino la violencia indomable de su deseo» (Detienne M., Las

divinidades del matrimonio, p. 143, en Bonnefoy (dir.), 1996).

Hay en la tradicion griega un mito que relata la historia de las Mujeres-Abejas:
«En otro tiempo, los hombres se devoraban entre ellos como las bestias salvajes; era
el tiempo de la alelofagia. Un dia, en medio del bosque, una mujer descubre unos
panales; los prueba y se da cuenta de que pueden comerse, € incluso beberse después
de haberlos mezclado con agua. Y de este fruto del arbol, medio seco medio humedo,
la mujer llamada Melissa, la abeja, extrae un alimento que ensefia a consumir a los
humanos, apartandolos asi de su régimen de comensales de carnes sangrientas»
(Idem. p. 140). Representa esto el paso a una vida mas civilizada con nuevas
relaciones religiosas y humanas. Los matrimonios quedan también bajo la tutela de
Deméter, la gran madre, nodriza e inventora de los cereales. En las Tesmoforias,
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fiesta exclusiva de mujeres, participan mujeres casadas, esto es, esposas legitimas,
las cuales disfrazadas de mujeres-abejas abren el cortejo, son las [lamadas Melissai;
mas atras van las Ninfas, las casaderas. Para asistir a éstas se les exige abstencion
sexual durante unos dias antes de la celebraciéon de esta fiesta vinculada a la
fecundidad de la tierra, pero no la tierra en general, sino una tierra cultivada: «Pues si
bien la fiesta de Deméter, celebrada por las esposas legitimas, es un ritual de siembra
que tiene lugar en otofio, ésta se relaciona con la promesa de hijos hermosos, con la
esperanza de una buena cosecha de la semilla humana, tal como pone de manifiesto
el nombre dado al ultimo dia de las Tesmoforias: «Hermoso-Nacimiento»,
Kalligeneia» (Detienne M., Deméter, p. 273, en Bonnefoy (dir.), 1996). Deméter, sin
embargo, remite siempre a la idea de la Madre-Tierra; a la fertilidad de esta ultima

fueron asociadas la fecundidad de las mujeres y de todas las especies animales.'”

Es en estas fiestas cuando la hembra, convertida en esposa y madre, al modo de
una virtuosa abeja, ve cumplido el destino que para ella disefi6 toda la trama politica:
«El simbolismo de la abeja esta, hoy por hoy, bastante explicitado, sobre todo gracias
a las consideraciones de M. Detienne. Conociamos ya la habitual vinculacién entre la
abeja y Deméter, pero actualmente parece que puede afirmarse que este insecto
industrioso y frugal, productor aunque no consumidor de miel y enemigo proverbial
de los excesos y de todo lo que éstos conllevan, es la imagen misma de la esposa
ideal, la casta madre de familia y diligente ama de casa que la fiesta de las
Tesmoforias consagra como fiel devota de Deméter» (Darmon, J.P., El bestiario

griego clasico, p. 229, en Bonnefoy (dir.), 1996).

Dice Detienne que las Tesmoforias y las Adonias son dos fiestas cuyos rituales
indican dos versiones contrapuestas de las mujeres180 que remiten a claros perfiles
divergentes en el contexto social y politico. Por un lado, estan: «Las mujeres-abejas,
las Mélissai, no s6lo son esposas castas y fieles a sus maridos, sino también, y ante

' «Recordemos las figuras femeninas de la religién griega (Némesis, las Erinias, Temis) en las que

estan patentes los atributos originarios de la tierra madre. Y Esquilo (Euménides, 1) reza primero a la
tierra y después a Temis. Es cierto que Gé o Gaia acabd por ser sustituida por Deméter, pero los
helenos no perdieron nunca la conciencia de solidaridad que existia entre la diosa de los granos y la
tierra madre. Euripides (Bacantes, 274), al hablar de Deméter, dice: «jEs la tierra... Lldmala como
quieras!» (Eliade, 2009, p. 388). Las Tesmoforias eran, por tanto, fiestas de la fecundidad que
mantenian antiguas creencias reinterpretadas, y eso a pesar de que la agricultura habia pasado desde la
azada primitiva al arado, es decir, de ser una actividad femenina a ser una masculina. La mujer o la
hembra de cualquier especie remitian a la madre-tierra: «La tierra madre no perdio nunca sus atributos
arcaicos de «duefia del lugar», de fuente de todas las formas de vida, de guardiana de los nifios y de
matriz en la que se sepulta a los muertos para que descansen en ella, se regeneren y vuelvan, por
ultimo, a la vida, gracias a la santidad de la madre telirica» (Idem, p. 390).

"0 Las Tesmoforias y las Adonias contrastan como la Cuaresma y el Carnaval. Mientras que las
Adonias son la ocasién de francachelas y alegres borracheras, el ritual de Deméter Tesmofora se sitia
por el contrario bajo el signo del ayuno que afecta uno de los tres dias de fiesta. En lugar de beber y de
bailar en los tejados, las mujeres estaran «sentadas en el suelo», en la actitud de postracién que habia
tomado Deméter al estar separada de Perséfone» (Detienne, 1983, p. 164).
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todo, fecundas madres de hijos legitimos. Los datos rituales de las Tesmoforias,
esposas privadas de toda referencia a su vida conyugal en sentido propio, imitan en
su comportamiento a Deméter, madre y nodriza a la vez, cuya imagen nos trata el
Himno homérico consagrado a esta divinidad; una mujer, «a la que su edad ha
privado de los dones de Afrodita» y que se consagra a criar (tréphein) a un hijo de la
casa. Libre de toda seduccion, la Deméter Tesmofora aparece como una madre
plenamente dedicada a su hija» (Detienne, 1983, p. 166-167). Por el contrario, las
Adonias se corresponden con la seduccion entre Afrodita y Adonis, es una fiesta para

concubinas y cortesanas, y que no excluye la participacion de los hombres.

La cuestion politica con su orden establecido esta en el fondo de este ritual. En
otro andlisis Detienne interpreta una versiéon mitica que san Agustin recoge de
Varroén, en ésta se narra la derrota de Poseidon por parte de Atenea. El relato habla
del tiempo del rey Cécrope: «Representante de la mas antigua autoctonia. Extrafio
mediador: mitad serpiente y mitad hombre, el primer nacido Cécrope inventa la
relacidbn monogamica; en vez de las confusas uniones de los animales instituye la
pareja, una mujer y un hombre; y mas aun, cada hijo se define conociendo tanto al
padre como a la madre. Las mujeres poseen derechos politicos, van a la asamblea y
votan» (Detienne, 1994, p. 276). Pero, cuando la ciudad tiene que decidir el dios
propio, opta por Atenea en lugar de Poseiddon; las mujeres al ser mayoria ganan a
favor de la diosa, a cambio, Poseidon exige que las mujeres pierdan sus derechos
politicos: «Pierden el derecho a voto; ningtn hijo llevara el nombre de la madre y ni
siquiera seran llamadas «atenienses». El tiempo de Cécrope ha pasado, en adelante
las mujeres estdn bajo el gobierno de la Virgen, «absolutamente partidaria del
var6n». Pero habia otras maneras de calmar la ira de Poseidon, por ejemplo, la que
utiliza Hera en Argodlida. Y es que Atenea es misdgina; lo dice y lo demuestra con
sus actos» (Detienne, 1994, p. 277-278). Vinculada a esta pérdida de derechos por
parte de las mujeres y a la asignacion de su lugar propio en el orden politico, aparece
otra historia relacionada con la autoctonia de los atenienses; esta vez analiza un
fragmento de una tragedia de Euripides con protagonistas femeninos, la obra es
Erecteo. También aqui se trata de un enfrentamiento entre Atenea y Poseidén, no
obstante la trama se enmarca en una disputa entre ciudades. Poseidén y su hijo
Eumolpo, por parte de Eleusis, y, por el bando de Atenas estd Atenea y Erecteo
(continuador de Cécrope). Como en toda guerra, debe ser consultado el ordculo de
Delfos, éste dice que solo con un sacrificio humano, concretamente de una hija del
rey, se obtendra la victoria. Su esposa, Praxitea no duda y degiiella a una de sus hijas,
las otras dos, por propia decision, hacen lo mismo. La victoria cae del lado de
Atenas, Erecteo mata a Eumolpo, pero Poseidon entierra a Erecteo bajo la roca de la

Acrépolis. Atenea nombra a Praxitea su sacerdotisa, ésta ejerce su papel realzando la
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pureza de la condicion de autoctonos y auténticos para aquellos que por nacimiento
eran atenienses; y esto frente a extranjeros y ciudadanos por adopcion, haciendo asi,
apologia de los verdaderos ciudadanos, de los descendientes del nacido de la propia
tierra de labor (Cécrope). Por eso, el sacrificio de su hijas por la patria devuelve a las
entrafias de Gea lo que habia brotado de sus entrafias, comparando asi ambas

fecundidades, la de la mujer y la de la Tierra.

Luego analiza otra heroina ateniense Aglauro-Agraulo (dos nombres para una
de las hijas de Cécrope) la que voluntariamente se lanzo por las murallas de la ciudad
para dar cumplimiento a un oraculo délfico que habia pedido un sacrificio humano.
El contexto igualmente era bélico y los héroes los mismos. La version es de Filocoro
(IIT a. C.) y aqui también Atenea convierte en su sacerdotisa a la heroina; ante ésta
juraban los efebos antes de partir a la guerra, pero, en Chipre, presidia un ritual de los
efebos que incluye el sacrifico de un hombre en el santuario (Porfirio, De
Abstinentia, 11, 54). Todo esto acaba conectando con el lugar de las mujeres en la
funcionalidad social, asi, ante ella juran las mujeres casadas en las Tesmoforias: «Por
lo tanto, Agraulo estd en el ritual de sacrificios junto a las mujeres activas, en tanto
que madre o hermana de Pandroso, a su vez estrechamente vinculada a Atenea.
Pandroso es otra cécropide, la primera tejedora de lana y de vestimentas para los
hombres y quien les encamina hacia la vida cultivada, de la misma manera que las
mujeres-abeja, las Damas Mélissai de Deméter Tesmoéfora, ofrecen la miel y los
vestidos tejidos para cubrir la desnudez y para establecer nuevas relaciones entre los
sexos» (Detienne, 1994, p. 292). Con Atenea las mujeres quedan asociadas a la
fecundidad de la patria y a un perfil social que se complementa con el de los
hombres, simultineamente, fundamenta la vida politica de los guerreros-ciudadanos-
varones: «Aglauro-Agraulo, autéctona fundadora, encarna unos valores guerreros,
los de Ares y los efebos, y unos valores femeninos, de las mujeres en sociedad, de los
poderes de fecundidad de la tierra, de las Estaciones, de los frutos y las ramas.
Agrauro y Ares forman pareja» (Detienne, 1994, p. 291). Las mujeres-abeja y
esposas legitimas mediante los rituales tesmoféricos no hacen otra cosa que

consolidar los fundamentos politicos de un mundo de varones.

También la abeja aparece vinculada con Artemis, diosa virgen, asociada al lado
salvaje de la naturaleza, protectora de los animales y de los partos. Esta vinculacion
pareciera relacionarse con la fecundidad biologica, fecundidad que, en el caso de las
mujeres, alcanza su sentido una vez abandonada la esfera de Artemis, es decir,
cuando pasa a depender y subordinarse a la fecundidad social o civilizada: «Las
connotaciones de la diosa Artemisa con la abeja podrian presumirse desde la
perspectiva del significado de pureza y constante y esmerada actividad de esta

192



tltima. Sin descartar esta posible relacion, parece mas evidente que la identificacion
entre ambas se debiera no a la identidad de la divinidad puramente helénica sino de
la divinidad oriental efesia, con sus caracteres de diosa de la fecundidad y la
naturaleza, con los atributos ctonicos y orgiasticos y por lo tanto relacionada, en
cierta manera con Deméter y Didniso» (Fernandez P., La evolucion mitolégica de un

mito: la abeja, p.145, en Alvear, J. Blanquez, C. y Wagner, C., 1993).

Ambas, Deméter y Artemis aparecen relacionadas con la abeja, al parecer esta
relacion viene de un posible origen comun en la figura de una Gran Madre anterior a
la cultura griega: «Podriamos conjeturar que la diosa abeja, al menos como simbolo
de la divinidad femenina, fue asimilada por la cultura hitita, extendiéndose, mas
adelante a la cultura griega» (Idem. p. 147). Se trata de la posibilidad de que haya
existido una diosa-abeja. «La existencia de una diosa-abeja, o al menos de la
asociacion de la abeja al culto de alguna diosa del tipo de la potnia theron parece
estar atestigunada en Asia menor. (...). (En relacién) con el mito hitita de Telipinu. Es
este un dios de la vegetacion que desaparece en invierno, llevandose consigo toda
huella de vida. Infructuosamente envian los dioses a sus respectivos animales
sagrados en su busca, hasta que al fin la Gran Diosa manda en pos de €l a la abeja,
que con sus picaduras consigue despertarle. La abeja, pues, representa el despertar de
la naturaleza en primavera; es justo por tanto que se asocie a una diosa de la
fecundidad como la Artemis de Efeso» (Gil, 1959, pp.185-186). En este mismo
sentido se expresa la autora del articulo que trata del mito de la abeja'®'. Se observa,
en la versiéon de este mito, que la fecundidad de la tierra se relaciona con la
fecundidad femenina y con las hembras de todas las especies animales, sobre todo,
las domésticas. En este caso la abeja conseguird lo que el 4guila no habia
conseguido: «Las vacas, las ovejas y las mujeres no quedan prefiadas. Y las que ya
estaban prefiadas, no paren. Y en la tierra sobreviene la escasez. (...). Hannahannna
envid una abeja: Ve (...) y busca a Telipinu. Cuando lo halles, picale en las manos y
en los pies, ponlo de pie, toma cera y lavalo; purificalo, santificalo y traelo a mi
presencia» (Bernabé, A., pp. 55-56, en Hieros logos Poesia orfica sobre los dioses,

el alma y el mas alld, 1979)"'%2.

'8! «En la protohistoria anatélica y en la propia mitologia hitita ya encontramos la abeja

desempeiiando un destacado papel: en Anatolia los mitos hititas cuentan como la abeja, considerada
un ser admirable, fue elegida por la diosa HannaHanna, madre de los dioses para buscar a Telipinu y
lograr con su regreso que la naturaleza recuperara su fertilidad perdida. La abeja realiz6 con éxito su
mision, alcanzando una posicién cercana a las divinidades» (Fernandez, P. La evolucion mitologica de
un mito: la abeja, pp.146-147, en Alvear, J. Blanquez, C. y Wagner, C. (Eds.), 1993).

"2 Hay, ademas, un mito de la desaparicién del dios de la Tempestad, también aqui se trata de la
pérdida de la fecundidad que afecta a toda la tierra y a sus seres y, como en €l otro mito, es la abeja la
que hace volver al dios (Idem. p.68).
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De lo que se trata es de sefialar que en los mitos griegos se detecta la presencia
de un substrato de la cultura de la Vieja Europa anterior a las invasiones de los
indoeuropeos. Entre los afios 7000 y 5000 a. C. se da en Europa la presencia de una
Diosa denominada la Gran Madre, ésta tiene caracteristicas primitivas y remite a la
época de los cazadores-recolectores. Gimbutas, sefiala sus vinculaciones: «La imagen
de la Gran Diosa de la Vida, Muerte y Regeneracion con forma antropomorfica, con
una proyeccion de sus poderes a través de insectos y animales —abejas, mariposa,
ciervo, oso, liebre, sapo, tortuga, erizo y perro—, es el simbolo externo de una
comunidad preocupada por los problemas de la vida y del ciclo de la muerte. Incluso
si la corpulencia de la diosa y su asociacion con animales salvajes parece remontarla
al Paleolitico Superior, su imagen debié de haberse visto transformada durante el
periodo del comienzo de la agricultura. El perro domesticado, el toro y el macho
cabrio eran ahora sus compaiieros, y ella gobernaba tanto la vida salvaje como la
domeéstica. Dado que su principal funcién era regenerar las fuerzas vitales, la diosa
estaba flanqueada por animales macho que se destacaban por su fuerza fisica. Los
animales son europeos» (Gimbutas, 1991, 227). La asociacion entre la abeja y el toro
viene del Neolitico y esta vinculado a las fuerzas regenerativas y representadas
«mediante la imagen de la diosa abeja grabada en la cabeza de un toro» (Baring y
Cashford, 2005, p. 146).

Habria que contemplar dos cortes en la historia europea, la primera es el
aparecer de la agricultura, y junto a ella, la cria de animales domésticos, esto sugiere
la imposiciéon de un modo de vida sedentario y la agrupacion de poblacidén en
pequefias aldeas y pueblos. Desde este corte apareceran diosas herederas de la Gran
Madre, me refiero a Artemis y Deméter, ambas ligadas a la practica de la agricultura.
El otro corte o mutacion vendra como resultado de las sucesivas invasiones de los
indoeuropeos, pueblos nomadas y pastores que invaden los territorios de los pueblos
sedentarios que habitaban en Europa, dando, esto dltimo, origen a una mutacién
cultural muy significativa: «En la Vieja Europa, el mundo del mito no estaba
polarizado en femenino y masculino, como ocurria entre los indoeuropeos y otros
pueblos némadas y dedicados al pastoreo de las estepas. Ambos principios se
manifestaban conjuntamente. La divinidad masculina bajo la forma de hombre joven
o animal macho parece afirmar y reforzar las fuerzas femeninas activas y creadoras.
Ninguna se subordina a la otra; al complementarse mutuamente, su poder es doble»
(Gimbutas, 1991, p. 274). El panteén era dominado por una figura femenina, se
trataba de un matriarcado sin anulacién del principio masculino, pero, con la llegada
de los indoeuropeos, se pasa a un dominio patriarcal con valores guerreros que se
impone sobre una cultura de caricter pacifico; asi como puede observarse en la
fabricacion de las casas, pues éstas no se agrupaban segun un criterio de defensa
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como se manifiesta a partir del dominio del nuevo paradigma: «Aquella fue en
verdad la era de la mujer. En consonancia con la concepcion de los dioses y los seres
sobrenaturales, la sociedad humana de la Vieja Europa era matriarcal'®. La mujer
ocupaba en ella el papel central. La herencia se transmitia por linea femenina y lo
mismo el nombre y el reconocimiento de la estirpe. Pero eso no parece haber
implicado una subordinacién del hombre a la mujer. En realidad, la sociedad de la
Vieja Europa parece haber sido muy igualitaria» (Villar, 1996, p. 85). Después de las
sucesivas invasiones que comienzan en el quinto milenio se produce una fusion de
ambas culturas, pero bajo la hegemonia de los indoeuropeos; son los origenes de la
cultura occidental: «Esos dos milenios que median entre el V y el III a. C. fueron
para Europa una etapa convulsa, en la que se produjeron cambios profundos y
traumaticos. Se gestaba agénicamente la personalidad étnica, religiosa y cultural de
nuestro continente y, por lo tanto, de la cultura occidental. Aquella fue quizas la

época mas critica en su desarrollo» (Idem, p. 85).

Dentro del esquema anterior encontramos ya a la altura del 6500 a.C. la
asociacion de la Gran Madre con la abeja, esa correspondencia con alcances
simbdlicos no desaparece con las conquistas de los indoeuropeos, sino que
permanece y reaparece en las figuras de Deméter y Artemis, ambas ligadas a la
simbologia de la abeja. Ya nos hemos referido a las Tesmoforias, fiesta de Deméter.
También, ya citamos la presencia de las abejas sacerdotisas en el culto a Artemisa de
Efeso. Nos resta adelantar que la Gran Diosa, al ser Diosa de la vida y la muerte, asi
como de la regeneracidn ciclica asociada a los ciclos lunares, también nos remite al
nacimiento de las abejas desde la putrefaccion de un toro muerto, que no

d184

representaba la virilidad ™. Este animal aparecera en la cultura griega dando origen

183 Bachofen plantea la sucesién de tres estadios: el teltrico, el lunar y el solar. Estos son tres niveles
de desarrollo cultural humano, es decir, del derecho, de la religién, etc., que forma parte del
movimiento del paso del matriarcado al patriarcado (Bachofen, 1987, pp. 106-107). Se trata del
desplazamiento desde una vida mas primitiva y cercana a lo animal (Idem, pp. 87-88), a la Tierra,
hasta lo espiritual, representado por el Sol, pero, pasando por el estadio lunar; son, en realidad, tres
estadios de la humanidad: «A pesar de la diversidad de formas que adopta la lucha de la ginecocracia
contra otras formas de vida, el principio evolutivo que las rige es, en general, indudable: si al periodo
del derecho materno le sigue el dominio de la paternidad, le precede por otra parte una época de
confusa promiscuidad o heterismo. La ginecocracia regulada demétricamente ocupa asi un lugar
intermedio, que representa el trinsito de la humanidad desde el nivel mas profundo al mas elevado.
Con el primero comparte la perspectiva material-matriarcal, con el segundo, la exclusividad del
matrimonio: lo que le diferencia de ambos es la regulacién demétrica del matriarcado, gracias a la
cual supera la ley del heterismo o promiscuidad sexual, y el privilegio otorgado al regazo engendrante,
que le distancia del segundo, y por el cual se constituye frente al sistema patriarcal como una forma de
vida anterior, mas profunda (Bachofen, 1988, p. 82). La critica actual no admite la idea de ese estadio
de matriarcado (Idem, pp. 253, 254, 269), sin embargo, hay muchos elementos matriarcales presentes
en la cultura clasica que ¢l analizé y que remiten a un estadio ginecocratico relativo.

8 «Concluimos que el destacado papel del toro en este sistema simbélico, contrariamente a lo que
nos muestra el simbolismo indoeuropeo, no representa la fuerza y la virilidad de ese animal, sino, méas
bien, el accidental parecido que existe entre su cabeza y los 6rganos reproductores femeninos. El toro
no es un dios, sino que, esencialmente, es un simbolo del llegar a ser y, su estrecha relacién con el
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al mito de Aristeo; del que mas adelante hablaremos. Nos interesa, aqui, dejar
constancia de qué significa el hecho de que las abejas nazcan desde el cadaver del
toro, esto viene a representar el renacimiento de las almas desde la muerte, asi lo
atestigua Porfirio en E/ Antro de las Ninfas de la Odisea, en esta exégesis de la gruta
de ftaca que Homero describe en su Odisea, nos ensefia todas los aspectos de la
relacion entre el toro, la luna, y las almas (abejas-ninfas) con la miel y la sabiduria
antigua, sabiduria que es el fondo que utiliza Homero para proponer esa alegoria.
Pero, hay una precisiéon: «No llamaban indiscriminadamente «abejas» a todas las
almas que se encaminaban a la generacidn, sino a las que iban a vivir justamente y a
retornar de nuevo tras haber llevado a cabo actos gratos a los dioses. Pues este
animal es amigo del retorno, es eminentemente justo y sobrio» (Porfirio, 1989, 19).
Las almas toman forma de abejas'®’, las abejas remiten a la generacion, ellas nacen
desde el toro, pero el toro segin la sabiduria antigua estaba asociado a la luna (que
los antiguos llamaban «abeja»), tal cual lo estudio Gimbutas, por eso Porfirio dice:
«Y la luna, que preside la generacién, la llamaban abeja, entre otras razones porque
la luna es Toro y la exaltacion de la luna es el Toro, y las abejas son producto de la
vaca» (Porfirio, 1989, 18). También Luciano de Samosata se refiere a las abejas
como almas que rondan en las tumbas como una sefial de relacion con la divinidad
(Luciano, 2002b, Sobre la muerte de Peregrino, 41). Porfirio asigna esta misma idea
a Sofocles. Se sabe, también, que las tumbas en Micenas tenian forma de
colmenas'®. La presencia de las abejas guarda relaciébn con la creencia en el
nacimiento de éstas desde la cabeza de un toro muerto. El renacimiento se relaciona
con creencias antiguas, y los similes son, a veces abejas, mariposas, moscas,..., en

7
general, seres alados'®’.

Por otro lado, Apis vendria a significar abeja en indoeuropeo prelatino, y
también podria estar vinculada a la ciudad hitita de Aspasas, datada ésta en el

segundo milenio antes de Cristo. En el caso de la denominacion de este insecto,

utero, se pone de relieve cuando aparece en la asociacién con simbolos de regeneracion y del llegar a
ser, tales como el agua vital, la luna, los huevos y las plantas» (Gimbutas, 1996, p.266).

'*5 También Virgilio utiliza la misma representacién: «En torno a su corriente revoloteaban las almas
de tribus y de pueblos incontables, como por las praderas en el claro sosiego del estio las abejas van
posando su vuelo en cada flor y se derraman en torno a la blancura de los lirios. Resuena su zumbido
por toda la campifia. Eneas a su vista inesperada, ignorando lo que es, pregunta por su causa, qué rio
es el que tiene alli delante y quienes son aquellos que llenan apifiados sus riberas. A esto su padre
Anquises: «Son las almas a que destina el hado a vivir otra vez en nuevos cuerpos. A orillas del Leteo
estan bebiendo el agua que libra de cuidados e infunde pleno olvido del pasado»» (Virgilio, 1997,
705-715).

18 También el onfalos de Delfos tenia forma de colmena, alli donde la Pitia, llamada abeja, daba sus
oriculos (Baring y Cashford, 2005, p.148).

%7 «La imagen del principio transcorporal que denominamos eidolon tuvo que buscar en la naturaleza
un modelo que sirviese para darle plasmacién. Los animales alados resultan los mas apropiados, ya
que alma y aire se hermanaban en la creencias griegas desde una época tan remota que enraiza muy
probablemente con el acervo indoeuropeo» (Diez, 1995, p.74).
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ademas de la curiosidad de evitar nombrarla por su nombre, al igual que otros
animales, la abeja, melissa, contiene en si una doble referencia, por una parte la
referencia a la miel (ue)) y, por otra econyv, palabra sobre la cual se sostienen
distintos significados (rey, sacerdote de Artemis efesia, consejero, fundador de
ciudad y rey de las abejas). Convergen en la busqueda del sentido de esta palabra los
analisis de la etimologia con los de la historia de las religiones y la arqueologia: «La
tesis de un origen extranjero para la palabra esoconv queda, (...) firmemente
establecida. Estamos, pues, en situacion de adoptar una postura con respecto al
primitivo significado de la misma.l) Segtn nuestro modo de ver las cosas, el término
goonyv tuvo en un principio un sentido marcadamente ritual y concreto. Se aplicaba a
los sacerdotes de la Artemis efesia, a cuyo culto estaba asociado desde antes de la
ocupacion griega el simbolismo de la abeja. El término es de origen extranjero y ha
sido helenizado (...). 2) (...) Supuestos los dos sentidos paralelos de «sacerdote» y
de «rey de las abejas» con que los griegos habrian recibido de un idioma extrafio la
palabra, facil es responder, que Calimaco al usarla en el simple sentido de «ey» se
ha podido basar en uno u en otro de dichos sentidos indiferentemente. Zeus puede ser
el rey de las abejas del Olimpo, y Aquiles el sacerdote de los Mirmidones al tiempo
que el jefe. En tiempos homéricos, como sabia muy bien el culto alejandrino, el rey
era al tiempo sacerdote» (Gil, 1959, pp. 187-188).

Las abejas, ya estaban, desde antes, alli donde fue dejado Zeus por su madre
Rea en la cueva de Creta. Ese era un lugar habitual de las abejas, alli Melito encargd
a sus dos hijas Amaltea y Melisa que criaran a Zeus,'®® 1a crianza es cosa de mujeres.
Estas alimentaron al hijo de Cronos con leche de cabra y miel. Luego, cuando Zeus
quiso derrotar a Cronos lo emborrach6 con un brebaje hecho de miel (Bernabé (Ed),
2003, pp.154-156). Entonces, es cuando accede al mandato de los dioses que se
alimentaban de néctar y ambrosia (bebida de miel, alimento de los dioses), idea
omnipresente en Homero: «Las abejas aportaron primero al ser humano aquello que
luego les dio la vid» (Kerény, 1998, p. 39). La miel, anterior al vino, creian los
antiguos que caia desde el cielo en forma de rocio, las abejas sélo la recogian de las
flores.

La Artemis de Efeso era pre-griega. En ese templo las sacerdotisas de nombre
melissa estaban a cargo de un rey de las abejas. También a los pies de las estatuas de
Artemis habia abejas, asi como en las monedas de esta ciudad.

1% Nietzsche se pregunta «;Como los espiritus subterrdaneos de los antepasados dejan paso al Zeus
Meilikios (dulce como la miel)?» (Nietzsche, 1999, p.38). También a Dioniso se le denominaba
“dulce como la miel” por su condicién de magnanimo (Idem. p. 82).
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También la Pitia de Delfos fue llamada melissa por Pindaro: «D’acord amb tals
mots 1’oracle de I’abella pitica que li sorti por si sol, et va enaltir, per tal com tres
vegades et vaticina la salud i palesa la teva predestinacio a ser rei de Cirene» (Pindar,
Pitica, IV 60-65). Ademas, con las abejas se asociaba la capacidad adivinatoria y,
por su mediacion, se sefialaban presagios'®’.

La idea de la abeja como insecto 1til que se presta a multiples designaciones de
oficios y asociada a las virtudes femeninas, viene a entroncar perfectamente con la
casa y sus necesidades de crianza y administracion de patrimonios. Esta mujer-abeja-
obrera sera el modelo de esposa y madre y el reverso del buen modelo de hombre
que vendra a manifestarse en otro nuevo mito, también relacionado con las abejas. El
mito de Aristeo, que en Virgilio (1990, Georgicas, IV 320-560) se nos presenta
como hijo de Apolo y Cirene, el inventor de la apicultura, el que perdio las abejas
por enfermedad, pues habia, sin mala intencidn, provocado la muerte de Euridice, la
esposa de Perseo. Luego de los sacrificios indicados por mediaciéon de su madre
recuperd las abejas que nacieron de los cuerpos de las reses muertas en sacrificio
religioso. Aristeo, hombre cabal, es el reverso de la abeja-obrera en la version de
esposa y madre: «Ciertamente, es extrano encontrar a Apolo, un dios efébico,
ocupado en una relaciéon matrimonial; deberia, pues, profundizarse en este aspecto de
su mito. Sin embargo, no hay ninguna duda acerca de que la pareja que forma con
Cirene es ejemplarizante, en relacidon con el tipo de matrimonio solemne fundado en
el intercambio y la estricta observancia de todos los ritos. Asi lo confirma también la
propia personalidad de Aristeo, el héroe nacido de esta unién que, como M. Detienne
ha sefialado, es el modelo del hombre cabal (su propio nombre ya lo indica);
respetuoso de todas las reglas sociales, es el joven cuya educacion ha terminado,
huésped ejemplar, yerno perfecto y esposo irreprochable —excepto cuando su destino
lo hace encontrarse con Euridice, quien, como sefiora de la luna de miel, no llega a
apartar mas que un instante a Aristeo del camino recto, en la medida en que supone

la amenaza del exceso en el propio seno de la relacién matrimonial»'*

Nicandro, también nos habla de una de las tipicas leyendas que explican el
nacimiento de las abejas de los toros o bueyes o terneros: «Otra, que es agresiva, es
la que se denomina avispera. Es roja oscura y se parece a la avispa crudibora y
depende de la fogosa raza del caballo; pues los caballos dan nacimiento a las avispas
y los bueyes a las abejas, que nacen de los restos en descomposicién desgarrados por
los lobos» (Nicandro, 1997, 738-746). Sin embargo, se trata de un error de los
griegos, forzados por el hecho de creer que los insectos nacen desde la

189 (Sefal de presagio de caracter tanto publico como privado» (Plinio el Viejo, 2003, XI 18).

' Darmon, I.P. Otros mitos. Las danaides, Cirene y Belerofonte. En Bonnefoy (Dir), 1996, p. 153.
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descomposicion de los animales'g'; y, ademas, por confundir un tipo de mosca con
las abejas, pero es posible que la propia fabula fuese admitida sin contrastar ambos
insectos, pues es evidente la diferencia entre éstos y las abejas, no obstante, es
posible que los apicultores no estuviesen de acuerdo con la veracidad de la fabula.
Posiblemente esta creencia se mantuvo por estar asociada al mito de Aristeo, el héroe
civilizador. Ya en la lirica arcaica encontramos en este mito los inicios de la
apicultura (Filoxeno de Léucade, 92, en Lirica arcaica griega, 2000). Fabula que
reaparece en las Argonduticas, esta vez Aristeo es pastor e inventor de la apicultura,
la medicina, el arte de la adivinacion y de la oleicultura (Apolonio, 2000, II 500-
515). La combinacion de todas esas artes es la que convierte a este pastor y cazador

12 retoma esta historia y se

en un héroe propiciador de la civilizacion. Virgilio
extiende en el relato, y luego de mostrarnos las causas de la desaparicion de las
abejas, nos explica los requisitos para su recuperacion; consisten éstos en sacrificar 4
toros lozanos y unas cuantas novillas, después del ritual éstos animales han de quedar
expuestos hasta su descomposicion, al noveno dia nacen otra vez las abejas, en

realidad moscas. Plutarco'”

y Nono insisten en la idea del héroe civilizador,
reutilizando todos los datos anteriores, aunque es, Nono, ya en el siglo V, quien nos
entrega la ultima gran sintesis de este mito, incluida la suerte de su hijo Actedn,
cazador, hijo del cazador por excelencia, metamorfoseado en ciervo por Artemis y
cazado y despedazado por sus propios perros]g"' (Nono de Pandpolis, 1995, V 215-

270).

La mujer es ella misma una sintesis de varios mitos que la definen. El mito
social que mejor la representa es el de la abeja-obrera, como simil de su
funcionalidad social es el que reune las diferentes narraciones acerca de la mujer,
narraciones de todo tipo, para ponerlas bajo las necesidades de la comunidad politica:
«Como madres, las mujeres garantizaban el futuro en un sentido muy literal. De
forma incluso mas exclusiva que el transito desde la vida, el transito a la vida

! Esta misma percepcion se encuentra en Jueces, alli, Sansén se encuentra con el cadéver de un leén
del cual brota un enjambre de abejas (Biblia, Jueces, 14). También Ovidio dice: «El pastor (Aristeo)
ejecuta la orden; el buey podrido es un hervidero de enjambres» (Ovidio, 1988, I 375-380). Herddoto
habia contado que un enjambre de abejas se habia instalado en la cabeza de Onésilo, pero seguramente
eran moscardas (Herddoto, 1981, V 114).

= Virgilio es uno de los autores que mas destaca las caracteristicas de las abejas, la produccién del
alimento de los dioses, su disposicion militar, de constructoras, etc., es esta vision poética la que sirvié
a muchos autores posteriores para mantener el mito de Aristeo y la forma de nacimiento de las abejas
(Virgilio, 1990, Gedrgicas IV, 530-560). Aristételes, sin embargo, se desmarca de esta explicacién,
apuntandose a una version bioldgica, no sin errores.

'% Otro autor referencial que retoma las ideas de Virgilio, sin atender a la versién de Aristételes
(Plutarco, 2003, Erdtico, 14D).

19% (Pues tengo yo una forma de fiera que es ajena a mi naturaleza y conservo, no obstante, el modo de
sentir de un hombre. j;Dénde las bestias gimen por su propia muerte?! No. Ellas viven privadas de la
razon y no piensan en su final. Sélo yo cargo con una mente sensata. Y ahora al morirme, mis ojos de
fiera vierten lagrimas llenas de conciencia. Y en este instante mis perros se vuelven mas feroces;
jamas se lanzaron con tamafio salto en la caza de leones» (Nono de Panépolis, 1995, 345-355).
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pertenecia a la esfera de la mujer. Pero la garantia del futuro de la comunidad —esto
es, del grupo ciudadano— era algo cuya importancia rebasaba con mucho la esfera
privada, en cuanto que se relacionaba con el parto, el reconocimiento formal, y la
crianza de los hijos legitimos dentro del matrimonio, estado aceptado como norma
para los dos sexos. Para la ideologia que sustentaba el matrimonio era fundamental
remarcar la diferencia entre mujeres casadas legitimamente y las otras. En relacion
con el matrimonio estaba, de un lado, el estigma que usualmente se asociaba a la
virginidad permanente, condicion que, lejos de estimarse ejemplar, podria llegar a
considerarse médicamente patologica. Del otro lado, entre la esposa y la prostituta
habia generalmente diferencias muy marcadas, como la oposicion entre las
Tesmoforias (festividad s6lo para mujeres ciudadanas) y las Adonias (celebradas por
todas las mujeres)» (Buxton, 2000, p. 119). La politica como elemento hegemodnico
de la cultura griega marca todos los aspectos de la vida, también los nombres se
asignan segin este criterio gestor; muchas mujeres tienen por nombre Melisa'”® y,
paralelamente, los hombre son llamados con nombres relacionados la nueva realidad

politica, por ejemplo, Demokrates.

1% «Salud, sepulcro de Melita. Yace aqui una buena mujer. Amante de tu amante esposo Enésimo,
eras la mejor. Por ello ahora, tras tu muerte, €l lamenta tu ausencia: eras una buena mujer. - «Salud
también a ti, el mas querido de los hombres. Ama a los mios»» (Epigramas funerarios griegos. Ep. ,
366). :
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3.- La educacién de las mujeres.
3.1.- La propuesta ideal: Platén.

La propuesta platonica de educacion para las mujeres no puede comprenderse
sin su vinculacion a un criterio politico ni a una politica eugenista y de matrimonios.
Una vez presentado estos dos aspectos, intentaré mostrar el marco de esa educacion

femenina y qué significa para la mujer estar bien educada.
3.1.1.- Criterio politico.

Cuando Platén se plantea la educacién de las mujeres contintia moviéndose en
la misma direccion que en el resto de ambitos. Su gran proyecto politico, en el que
practicamente nada queda olvidado, no puede excluir a una proporcion tan
considerable de la poblacidn como son las mujeres. Esto queda manifiesto cuando en
el libro VII de las Leyes afirma que seria una estupidez dejar fuera de la legislacion a
las mujeres. La postura platonica hay que vincularla al orden global que propone,
segun el cual interrelaciona absolutamente todos los aspectos de la vida dentro de esa
sociedad ideal por él disefiada: «Afirmo que, si es posible que eso se haga de esa
manera, lo actualmente vigente entre nosotros es el colmo de la estupidez, el que
todos los varones no practiquen al unisono las mismas cosas que las mujeres con
toda su fuerza. En general, con nuestra forma de actuar, casi toda ciudad es y se
convierte en media en vez de doble con los mismos gastos y esfuerzos. Por lo tanto,
precisamente eso llegaria a ser un error notable para un legislador» (Platon, 1999b,
VII 805b).

Al interior de este criterio, bdsicamente politico, se manifiesta una visiéon
antropolégico que se mantiene dentro del estilo platonico de utilizar los similes del
mundo animal aplicados al mundo humano: «Pero tal vez sea correcto proceder asi:
que una vez completada la actuacién masculina, se cumpla a su vez la femenina,
méxime dada tu exhortacién a ello. Porque, en mi opinién, no hay, para hombres
nacidos y educados de la manera que hemos descrito, otro modo recto de posesion y
trato de sus hijos y mujeres que el de seguir en conformidad con el impulso que
originariamente le hemos imprimido. Y en nuestro discurso nos hemos esforzado en
establecer a estos hombres como guardianes de ganado» (Platon, 1992b, V 451¢-d).
En el momento en que se dispone a hablar de la mujer, lo hace pensando en que ésta
estd mas cerca de la virtud cuanto mas se parece su género de vida al del modelo
masculino. Y permanece en la linea de la mayoria de autores de su época, es decir,
admite la debilidad de lo femenino en comparacién con lo varonil. Por tanto, no se

puede decir que sea misogino, pero si androcéntrico. Desplazar a la mujer del espacio
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doméstico al publico le exige, empero, resolver la ambigiiedad entre ambos ambitos.
Esto no acaba de resolverlo con claridad ni en Republica ni en Leyes, se supone que
intenté mediar entre las opciones domésticas y las politicas, una cuestion que en la
realidad social estaba absolutamente clara, casa y mujer eran dos caras de la misma

moneda.

Por una parte, cuando piensa la mujer le reconoce el espacio interior de la casa
como el mas propio a ella, asi, segun Socrates: «;Conoces alguna de las actividades
que practican los seres humanos donde el sexo masculino no sobresalga en todo
sentido sobre el femenino? ;O nos extenderemos hablando del tejido y del cuidado
de los pasteles y pucheros, cosas en la cuales el sexo femenino parece significar algo
y en la que el ser superado seria lo mas ridiculo de todo?» (Platén, 1992b, 455¢-d).
Platén posee una vision “psicologica” de la mujer que esta en la linea de los saberes
médicos de su época: en general, la mujer es mas débil que el hombre. Pero, esto
ultimo quedara matizado porque no olvida la variedad de caracteres masculinos que
hay y, de igual manera, entendera que las naturalezas femeninas también presentan
distintos perfiles. Sin duda, lo predominante en la sociedad ateniense es que la mujer
fuese pensada, y que ella misma se pensase, al interior del espacio de la casa. Platon,
sin embargo, estd mirando mas alld de lo establecido, por tanto, aqui entendemos
que, sin olvidar la realidad constatada, hay que plantearse cual seria el mas adecuado
lugar de la mujer en el nuevo proyecto politico, esto es lo que le importa, méas que la
propia certificacion de que la mujer y la casa se mantenian en una correspondencia

circular.

Por otro lado, es s6lo dentro de su proyecto que aparece la necesidad de
incorporar a la mujer en el esquema politico funcional, es entonces, cuando la
hembra, al modo como actia en el mundo animal, debe participar de las tareas de los
machos: «;Creemos que las hembras de los perros-guardianes deben participar en la
vigilancia junto con los machos, y cazar y hacer todo lo demés junto con éstos, o
bien ellas quedarse en casa, como si estuvieran incapacitadas por obra del parto y
crianza de los cachorros, mientras ellos cargan con todo el trabajo y todo el cuidado
del rebafio?» (Platén, 1992b, V 451d), la respuesta es no; la hembra, como se
advierte en la raza de los perros es incluso mejor guardiana que los machos, y este
valor no puede excluirse en una ciudad que ha de protegerse de los enemigos
interiores y exteriores. Aqui estd operando un criterio antropoldégico que desliga al
hombre del mundo animal, pero que utiliza ese mundo para afianzar funciones
sociales.

Todo lo anterior se esta discutiendo dentro de la especulaciéon en torno al por

qué del lugar de la mujer en la politica. Entonces, la literalidad no es completa, en
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realidad, lo realmente importante se resuelve cuando Platon se pronuncia en torno a
la naturaleza femenina, es en este momento cuando la valoracion de la mujer a
efectos politicos no parece ser inferior a la del hombre: «Y en el caso del sexo
masculino y del femenino, si aparece que sobresalen en cuanto a un arte o a otro tipo
de ocupacioén, diremos que se ha de acordar a cada uno lo suyo, pero si parece que la
diferencia consiste en que la hembra alumbra y el macho procrea, mas bien
afirmaremos que atn no ha quedado demostrado que la mujer difiere del hombre en
aquello de lo que estabamos hablando, sino que seguiremos pensando que los
guardianes y sus esposas deben ocuparse de las mismas cosas» (Platon, 1992b, V
454e). Definitivamente, afirma que la mujer y el hombre a efectos de actividad
politica poseen igual naturaleza, de aqui se deduce que la mujer ha de participar del
espacio politico y en este sentido también de la educacion; que ya es una cuestion de
Estado: «Por consiguiente, querido mio, no hay ninguna ocupacion entre las
concernientes al gobierno del Estado que sea de la mujer por ser mujer ni del hombre
en tanto hombre, sino que las dotes naturales estan similarmente distribuidas entre
ambos seres vivos, por lo cual la mujer participa, por naturaleza, de todas las
ocupaciones, lo mismo que el hombre; sélo que en todas la mujer es mas débil que el
hombre» (Platon, 1992b, V 455d-¢).

3.1.2.- Politica eugenista.

Se regulardn los matrimonios segin un criterio eugenista con el propdsito de
unir sexualmente (hacer copular dice Platén) a los mas semejantes entre si, de esta
manera se busca mejorar la raza de los hombres; en Platon, lo mismo que para toda la
tradicion grecorromana, se hace evidente que subyace un principio de semejanza.
Este principio junto a modelos del mundo animal, fundamentan la politica de la
mejora de la raza, destinada, en realidad, a toda la poblacion, y que también incluye
la eliminacidn de los elementos humanos no deseados: «Sin embargo, antes de todo
esto debemos reflexionar sobre lo siguiente. Cuando un pastor, un boyero, un criador
de caballos o de otros animales semejantes recibe una manada, nunca intentara
hacerse cargo de su cuidado si no hace antes la depuracion apropiada para cada
grupo. Después de seleccionar y separar los sanos de los que no lo son, los de raza
pura y los mestizos, mandara unos a otras manadas, mientras que cuidara los otros,
pensando que es vano e inutil esforzarse por un cuerpo y por almas a las que
corrompieron su indole y mala crianza, que van a destruir por afiadidura los
caracteres impolutos y los cuerpos sanos en cada una de las reses si no se hace
limpieza a fondo de lo que hay» (Platén, 1999a, V 735b-c). Por lo tanto, la
regulacion de los matrimonios esta en correspondencia con la intencién de procrear
una mejor raza de hombres: «En vista de lo que ha sido convenido, es necesario que
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los mejores hombres se unan sexualmente a las mejores mujeres la mayor parte de
las veces; y lo contrario, los mas malos con las mas malas; y hay que criar a los hijos
de los primeros, no a los de los segundos, si el rebafio ha de ser sobresaliente. Y
siempre que sucedan estas cosas permaneceran ocultas excepto a los gobernantes
mismos, si, a su vez, la manada de los guardianes ha de estar, lo mas posible, libre de
disensiones» (Platon, 1992b, V 459¢). El criterio es que los gobernantes manipulen
los matrimonios de acuerdo con las necesidades del Estado, incluso el considerado
mejor hombre ha de copular con mas mujeres, dandole asi mayores posibilidades de
procrearse; esto en términos genéticos significa favorecer a los mejores genes para
que permanezcan. En esta misma linea, debe evitar matrimonios inconvenientes
utilizando mentiras si es necesario o mitos creados a prop6sito. Una vez mas esta
mirando el mundo animal y desde él extrae modelos para la regulacion de la vida
humana-social; por esto plantea que han de procrear los que estan en la «Flor de la
vida», agregando: «Y si no se procrean asi, jcrees que degenerara mucho la raza de
las aves y la de los perros? Si por cierto. Y en cuanto a los caballos y a los demas
animales, ;piensas que sucedera de otro modo? No, seria insolito» (Platén, 1992b, V
459b). Lo que sucede es que Platén estd trabajando de manera intuitiva con los
principios bioldgicos de la seleccion natural'®, es decir, admitir que la naturaleza

animal favorece la continuidad de los genes mas fuertes.

Esto mismo lo expone Plutarco cuando habla de las realizaciones politicas que
Licurgo disefia para su pueblo, disefio que muestra la interdependencia de la
educacion, la preparacion para la guerra, el orden juridico, el productivo y el
religioso, sin olvidar el doméstico. En la base de este modelo de sociedad esta la
importancia de la convivencia, las comidas en comun, y sobre todo, la preocupacion
por una politica eugenista que pone el acento en el control de los matrimonios y de
los nacimientos, y que, sin duda, tiene como finalidad la busqueda de una raza fuerte
moral y fisicamente: «Luego, veia una gran estupidez y vanidad en las
reglamentaciones de los demads al respecto, ya que hacen pisar sus perras y yeguas
por los mejores sementales, persuadiendo a sus duenos a base de favores o dinero, y

en cambio, encerrando a sus mujeres, las guardan teniendo por un honor el que

1% «Metaféricamente puede decirse que la seleccién natural escudrifia, cada dia y cada hora, por todo
el mundo, las mas ligeras variaciones; rechaza las que son malas, conserva y acumula todas las que
son buenas, y trabaja silenciosa e insensiblemente, cuando quiera y donde quiera que se presenta la
oportunidad, por el mejoramiento de cada ser organico en relaciéon con sus condiciones orgénicas e
inorgdnicas de vida» (Darwin, 2010, p. 155). Esta es la ley de seleccion natural que Platon aplica,
conscientemente, como seleccién politica en su Republica, para mejorar la raza humana, idea, que
coincide con las practicas de todos los pueblos antiguos en su intencién por mejorar las razas de sus
animales domésticos. O sea, la seleccién de los animales domésticos, que era la aplicacién de lo que
Darwin sefiala como seleccién natural consciente, acaba subordinada a la gestién politica. La
seleccion natural se convierte en seleccién politica. El mundo animal es modelo para el mundo
humano. Con Darwin culmina y comienza una nueva forma del entendimiento de la relacién entre los
hombres y los animales.
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engendren hijos solamente de ellos, ya sean tontos, pasados de edad o enfermizos;
como si no fueran, ante todo para los que los tienen y alimentan, deficientes los hijos,
si nacen de personas deficientes, ni, por el contrario, utiles, si tienen la suerte de
semejante origen. Con hacerse estas cosas asi, segin las leyes naturales y el interés
de la ciudad, se distaba tanto de la propension hacia las mujeres que, segun
afirmaciones posteriores, era absolutamente increible el problema del adulterio entre
ellos» (Plutarco, 2000, Licurgo, 15,15). Y aqui, una vez mas, el modelo de la crianza
de animales es el que sirve para pensar y justificar la politica de los buenos

nacimientos.

La politica eugenista forma parte de la malla que crea Platén para poner todos
los ambitos de la vida social en la misma direccion, de manera que no es ajena a su
proyecto educativo. Cuando propone unir entre si a los mejores, esta proponiendo, en
realidad, mejorar la raza de los hijos, pues esto ultimo (una buena naturaleza
humana) es uno de los elementos claves de la educacién. Luego, el segundo
elemento, la educacion entendida ahora como instruccion, podra intervenir sobre
naturalezas mas dispuestas a la virtud. Esta seria la finalidad educativa de esa politica
eugenista, la otra se desprende de inmediato, es el tener a los mejores entre los
guardianes, verdadero fundamento del posible Estado platénico.

Este criterio tampoco es ajeno a un juego de diferenciaciones claras que existen
entre los mundos masculinos y femeninos. Por un lado, esta la diferencia de practicas
de género en los espacios mads intimos de la casa'”’, ademas, y por otro lado, esta la
gestion diferenciada por géneros del saber médico. Este wltimo se va concretando
cada vez mas en una oposicion entre el saber médico publico, en auge y en manos de
los médicos, hombres, con su cddigo de oficio que es a la vez moral,'® y el saber
curandero, el saber tradicional, que aun habiendo varones curanderos, estaba
basicamente en manos de las «comadres»: «Para curar la enfermedad, no se requiere
al médico, que posee una sophia especializada y que acude desde el exterior, para
definir contrastes o sobreabundancia de humores, sino que se acude a la poseedora de
sabiduria doméstica, la que no se define por ninguna especializacion de lenguaje
sino, al contrario, por poseerlos todos y de manera globalizadora: es nodriza, ama,

"7 (Puertas y columnas, cofres y cajas, vasos y espejos, lira o telar: todos estos objetos definen un

espacio especifico, propiamente femenino, donde los nifios aparecen en ocasiones pero donde el
hombre no se muestra méas que de forma excepcional. Estas representaciones no pretender privilegiar
un modelo familiar en el que padre, madre e hijos se agruparian en una imagen idilica. La separacién
masculino/femenino es nitida, y el hombre esta significativamente ausente de la mayor parte de estas
iméagenes. Lo mismo ocurre con la iconografia del matrimonio» (Lissarrague, Los misterios del
gineceo, p. 174, en Veyne P., Lissarrague, F., Frontisi-Ducroux, F., 2003).

" En la nota N° 3 al juramento se puede leer que habian familias de médicos en las cuales se
transmitia ese saber de padres a hijos, lo mismo que el ensefiar a leer y escribir (Lara M®. D., p.79, en
Tratados Hipocraticos I, 1990a).
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duena, criada, confidente, alcahueta y, claro estd, curandera. Su sophia comprende
todo el ambito doméstico femenino. A las Ordenes de su noble senora, ella, de
condicion humilde, la supera, con mucho, en cuanto a conocimiento. Este
conocimiento, sin embargo, no sale del reducido territorio del gineceo» (Camps, La
sabiduria de las mujeres: magia y medicina, p. 333, en Revista Arenal, Vol.7, N° 2,
2000). Los saberes hipocraticos, que participan de esta oposicion, forman parte de un
movimiento de incremento de la racionalizaciéon que tiene en autores anteriores sus
inicios.'” Racionalizacién significa, ademas, que el traslado de informacion
contrastada se de por los que dominan la ciencia médica (Sobre las afecciones 45, en
Tratados Hipocraticos III, 1997b). Lo que aqui interesa es que Platon tenia a los
Hipocraticos como los grandes sintetizadores del saber médico de la tradicion griega.
Y el referente, para éstos y para aquél, sigue estando en el mundo animal, ya sea en

20 ; v a
® o con la anatomia humana; para esto ultimo, se

temas relacionados con la dieta
utilizaba el conocimiento de la anatomia animal a partir de los sacrificios y, también,
los de la gimnasia (Sobre las fracturas y articulaciones, Introd. p. 65, en Tratados
Hipocraticos VII, 1993), ya que no existia la autopsia de cadaveres, ni la sistematica
diseccion de animales. Se dice que el gran aporte de Galeno fue la sistematizacién de
las disecciones, pero, al igual que las otras observaciones indirectas, eran a la vez
fuentes de errores al inferir directamente de lo animal a lo humano. Sin embargo, a
pesar de que se acepta la idea de la prohibicidon de autopsias en la Antigiiedad y en la
Edad Media, se cree que en Alejandria si que se disponia de cadéveres para el
conocimiento anatomico (Galeno, 2003, Sobre las facultades naturales 1, pie pag. n°

15).

No se puede, sin embargo, decir que haya en los textos hipocraticos un afan
mis6gino, pero si que se encuentra la visiéon masculina de la épocazm. Y no puede
negarse que la asociaciéon con la politica eugenista es facil de descubrir en Platén y

aun mas en Aristoteles. La cuestion eugenista se corresponde con los conocimientos

' «Alcmeén de Trotona y Empédocles son los creadores de una fisiologia a la vez general (relativa,

por consiguiente, tanto a los animales como al hombre) y cientifica (orientada hacia un conocimiento
racional de la funcién estudiada). Mediante la experimentacion en animales, Alcmedn acerté a
localizar en el cerebro la ejecucion de las actividades sensoriales y psiquicas» (Lain, 1987a, p.82).

20 1 .a cuestion de diferenciar la dieta humana de la animal es vista como un progreso de la técnica
médica, no obstante, respondia a una observacién de sintomas en los animales de un similar consumo
(Sobre las afecciones internas, 23, y pie de pag. n® 62 y n° 63, en Tratados Hipocraticos VI, 1990b).
21 «Hemos visto, pues, como el sexo y el género estan presentes en el Corpus Hipocratico, en un
intento de racionalizacién de diversidad hombre/mujer, una diversidad que pasa por la inferioridad del
género femenino, si bien las teoria de los médicos hipocriticos no pueden clasificarse como
estrictamente machistas, como han querido ver algunos de los estudiosos del tema. Seria mejor firmar
que la ignorancia ain existente sobre el tema, la supervivencia de la medicina popular y el sustrato
mégico religioso, a pesar de los esfuerzos de tecnificacién de la medicina, provocan que la ideologia
del momento se superponga al esfuerzo cientifico» (Zaragoza, Medicina y diversidad de géneros, p.
358, en Revista Arenal, 2000). También ver: Ochoa, J. A., introd. pp. 26-27, en Tratados Hipocrdtico
IV, 1988).
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que se poseian acerca de la relacion entre sexo y herencia. Con Aristoteles se
impondra, no sin deudas con los hipocréticoszoz, el predominio del sexo masculino y
la aportacion exclusiva del hombre de la forma; en cambio, la mujer s6lo aportaba la
materia, por tanto, mientras mas parecido al padre el hijo mas correcto era el
“resultado”: «Por otra parte, un nifio se parece a una mujer en la forma, y la mujer es
como un macho estéril. Pues la hembra es hembra por una cierta impotencia: por no
ser capaz de cocer esperma a partir del alimento en su ultimo estadio (esto es, sangre
o lo analogo en los no sanguineos), a causa de la frialdad de su naturaleza. Pues bien,
igual que en los intestinos por falta de coccion se produce una diarrea, asi en los
vasos sanguineos se producen, entre otras hemorragias, las de las menstruaciones:
porque también esto es una hemorragia, pero aquéllas son debidas a enfermedad, y
ésta es natural» (Aristoteles, 1994b, I 728a. 15-25). Pero, antes, en los presocraticos
y también en los hipocraticos encontramos autores que defendian la existencia dos
semillas que se mezclaban, la del hombre y la de la mujer203 . En todo caso, lo que se
encontré Platén parece que fueron tres tesis acerca de la relacion entre el sexo y la
herencia: Una teoria de la confrontacién, en donde el sexo de la criatura resultaria de
una disputa entre el semen masculino y el femenino, venciendo los mas espesos y
calidos a los frios y fluidos; posteriormente esta confrontacidn se asocio a la idea de
considerar un semen fuerte o débil. Otra teoria era la cal6rica, si el semen llegaba a
un utero calido el resultado era un macho y una hembra nacia de un ttero frio. De
aqui se caracterizé «al sexo masculino como calido y al femenino como frio,
adjudicando, ademas, la fertilidad al calor y la esterilidad al frio. Posteriormente, al
incorporar los hipocraticos estas ideas a su conjunto doctrinal y vincularlas al
esquema cuatripartito, las enriquecieron complementando las propiedades
masculinas con la sequedad y las femeninas con la humedad. Esta visién, que
identifica a lo masculino con lo calido y seco, mientras que a lo femenino lo hace con

lo frio y humedo, fue generalmente aceptada, e incluso sus restos se manifiestan en la

22 «En todos los seres vivos los machos son mas calidos y secos, y las hembras mas humedas y frias
por los motivos siguientes. Desde un comienzo cada uno <de los sexos> se originé con tales
caracteres y se desarrolla gracias a ellos, y tras el nacimiento los machos se sirven de unos héabitos de
vida més esforzados, de manera que se calientan y se secan, mientras que las mujeres llevan un
régimen de vida mas humedo y mas tranquilo, y llevan a cabo una eliminacién del calor de su cuerpo
cada mes» (Sobre la dieta, 34, en Tratados Hipocraticos III, 1997b). El hombre es calido y seco, la
mujer, en cambio, himeda y fria, esto, combinado con el criterio del predominio de las derecha sobre
la izquierda, estd presente en los Textos Hipocrdticos, asi como en Aristételes: «Acerca de la
naturaleza: la tetilla derecha y el ojo derecho tiene la maxima capacidad, y (asi) el mismo lado de las
zonas inferiores. Y que los fetos varones nacen en la parte derecha (del atero)» (Epidemias II, seccién
VI 15, en Tratados Hipocraticos V, 1989).

Lo que sigue es de este modo: algunas veces la secrecién de la mujer es mas fuerte y otras mas
débil; y lo mismo la del hombre. Y en el hombre hay esperma tanto femenino como masculino; y en la
mujer igual. Lo masculino es més fuerte que lo femenino, por lo que es necesario que proceda de un
esperma mas fuerte. Sucede del siguiente modo: si el esperma que procede de los dos es el més fuerte,
el resultado sera masculino, y si es el mas débil, sera femenino; segin cudl de los dos domine en
cantidad, asi sera el resultado» (Sobre la generacion, 6, en Tratados Hipocraticos VIII, 2003),
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actualidad en la medicina popular europea» (De la Fuente, 2002, p.91). La tercera
teoria era la que pensaba que el sexo dependia del lugar en que se desarrollaba el
embrion, derecha o izquierda del tero, la parte derecha se pensaba, era mas fuerte y
habil, en cambio, la izquierda, més débil y torpe.

Sobre estas contraposiciones, heredadas de la codificacion pitagorica, se
contintian elevando las diferenciaciones entre los géneros que se mantienen durante
el cristianismo, pasando, claro, a través de la autoridad de Aristételes y Galeno
(Thomasset, La naturaleza de la mujer, p.78-79, en Duby G. y Perrot M. (dirs.),
2000b). Este tltimo, contempla estas dicotomias al tiempo que refleja gran parte de
la doctrina de fondo de la cultura griega en relacion a la mujer, su fecundidad es
similar a la fecundidad de las hembras del resto de los animales®.

En resumen, ya desde el saber hipocratico la mujer aparecia como mas débil:
«pues la naturaleza femenina es mas débil de animo y apocada» (7Tratado
Hipocratico, 1988, Sobre las enfermedades de las virgenes, p. 328). Esto lo sostiene
Platon casi literalmente, la mujer tenia la misma naturaleza que el hombre para la
politica, «excepto en que en ella es mas débil y en €l mas fuerte» (Platon, 1992b, V
456a). A lo anterior, Platon también puede sumar la concepcion de la enfermedad
que viene de Alcmedn: «Nos limitaremos s6lo a mencionar que el gran pensador y
médico Alcmedn de Trotona (nacido hacia el 500 a. C.), que descubrid el papel del
cerebro como centro del pensamiento y el sistema nervioso, y que defini6 la salud
como el equilibrio de fuerza y la enfermedad como excesivo predominio de una de
ellas (es decir, la salud como isonomia y la enfermedad como monarchia, utilizando
una muy sugerente metafora politica) parece haber abierto una senda muy transitada
por los hipocréﬂ;iCv:;-s.»?'05 (Gual C., El cuerpo humano..., p.64-65, en Pérez, A. y Cruz,
G. (Eds.), 1999). Desde estas ideas médicas Platén deriva la propuesta de un filésofo
médico, o sea, el que trabaja para poner equilibrio en el cuerpo social. Galeno

también habla del médico como fildsofo.

A todo esto Platon agrega su «doctrina» de hacer prevalecer la creacion
intelectual por encima de la procreacion biolégica. Hay aqui una apropiacion que se

sostiene en un criterio bioldgico que asigna a la mujer una posicion pasiva, cuestion

* (Si las mamas de una mujer encinta se ablandan de repente, puedes esperar un aborto. Si en una
embarazada de dos fetos un pecho se vuelve blando, significa que abortara uno de los embriones,
generalmente el varén, si es el derecho, y la hembra si el otro, puesto que generalmente los varones se
instalan en la zona derecha de la matriz y las hembras en la izquierda; es raro lo contrario, como se
observa también en los otros animales que por naturaleza paren gemelos: muchas cabras, ganado
semejante y otros animales cuadnipedos» (Galeno, 1997, VI 437).

%% También hallamos lo mismo en los Tratados Hipocraticos 1, 1990a, p. 48.
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que permanece a lo largo de los siglos™. Esta idea todavia podemos encontrarla en
el siglo XIX: «El auge industrial de la segunda mitad del siglo aleja las fabricas de la
residencia familiar, materializa la separacion entre ambas esferas y remite las
esposas-madres a la vida doméstica. Alli se instalan con autoridad y definen sus
propios valores, que oponen casi uno a uno a los valores de los hombres. De esta
manera, frente a la produccién de bienes y riquezas, las mujeres exaltan la familia y
la reproduccién. Frente a la reduccién de la natalidad que se afirma por doquier, ellas
tienen mas hijos que los que habia tenido su madre. Para ellas, procrear se convierte
en una manera de afirmar su especificidad y de adjudicarle importancia. Se ocupan
personalmente de su descendencia. Hermanas y primas, vecinas y amigas, viven en
una sucesion interrumpida de embarazo, parto, amamantamiento, destete, mas partos
y menopausia. Para ellas, la biologia es al mismo tiempo su debilidad y su fuerza,
funda su solidaridad, su identidad. También vigilan con rigor los estudios y la
educacion moral. Estas amas de casa llenas de hijos ven aumentar el peso de sus
tareas familiares» (Knibiehler Y., Cuerpos y corazones, p. 377, en Duby G. y Perrot
M. (dirs.), 2000c).

Por otro lado, no hay que olvidar que en la medicina hipocratica lo que
importaba era el cuerpo; el alma era basicamente pensada como principio vital. Y,
«fuese, empero, “fisioldgica” o “creencial”, la medicina griega no dejé de ser fiel al
radical naturalismo de la mentalidad helénica. Ni siquiera en los ritos mas alejados
de la medicina “fisiologica™ vieron los helenos algo que no fuese “fisico”, algo que
nosotros pudiéramos llamar “espiritual”» (Lain Entralgo, 1961, p.43). Galeno
renuncié a pronunciarse acerca de la naturaleza del alma®"”’

hipétesis de que en el alma hay una parte dirigente (Galeno, 1997, II 127-128).

, aunque trabaja con la

Por lo tanto, se produce un triple desplazamiento trenzado: un movimiento de

idealizacion, simultdneamente un realce de lo intelectual respecto de lo bioldgico y, a

2% «Entre Homero (siglo VIII a.C.) y Galeno (siglo I de nuestra era), poetas, filésofos y médicos
revisten el objeto-mujer con un discurso de notable coherencia. Si se pretendiera resumir en una lista
las obsesiones del discurso erudito, ésta no seria muy larga. La mujer es pasiva y, en el mejor de los
casos, inferior —no hace falta decirlo- al patrén de su anatomia, su fisiologia y su psicologia: el
hombre. Eso es todo. Todo lo que se ha podido decir y escribir en el debate sobre el feminismo de
Platén, quien concibe en la Repiiblica una ciudad en que las mujeres debian ser educadas como los
hombres, choca con esta evidencia: emprendan lo que emprendieren —y si pueden intentarlo todo- lo
haran menos bien» (Sissa G., Filosofias del género: Platon, Aristoteles y la diferencia sexual, p. 95,
en Duby, G. y Perrot, M. (dirs.), 2000a).

27 Se trata de ser fiel a su espiritu cientifico: «Sobre el alma sé, como en general todo el mundo, que
tenemos alma... Sin embargo, renuncio a conocer su sustancia y, tanto mas, si se trata de saber si es o
no mortal (...) Pido disculpas por no tener conocimiento acerca de cudl sea la sustancia del alma, asi
como si es mortal o inmortal (...) No puedo ofrecer una opinién sobre qué es la sustancia del alma
(...) para el tratamiento de la enfermedad carece de importancia el que el médico sepa si el alma es
mortal o inmortal; o si el alma es corporea o incorpérea (De sententiis 3 y 7, ed. V. Nutton, en
preparacion)» (Garcia L., Introd. P. 68-69, en Galeno, 1997).
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la vez, una mayor importancia del alma sobre el cuerpo. De esta triple complicidad,
apoyada en la debilidad fisica de la mujer y en el rol social que se le asignaba, Platon
generaliza como paradigma humano la figura del guerrero-filésofo, modelo,
entonces, para hombres y también para mujeres.

Platén anticipa a Aristoteles: «La mujer es un macho fallido». La mujer debe
aproximarse al modelo: el hombre. Para ello, también es necesario controlar las
mezclas y su resultado, pues lo nifios son mas del Estado que de sus padres: «Todo
hijo de vecino, en lo posible, debe recibir obligatoriamente formacién, puesto que

pertenecen a la ciudad mas que a sus progenitores» (Platon, 1999b, VII 804 d).

El matrimonio se pone bajo la premisa de los mejores nacimientos, o sea, segin
una politica eugenista que encaja con el punto de vista androcéntrico dominante. Lo
mismo ocurre cuando mantiene la costumbre del tutor por linea masculina para casar
a las mujeres o, cuando se trata de casar a la epiclera.”® En general, esta politica
acentia el giro hacia la virtud, y en ese sentido establece dos leyes acerca de la

sexualidad®®®

, ambas van dirigidas a eliminar las posibilidades de nacimientos
incontrolados, penalizar el adulterio en cualquiera de sus posibilidades, la
homosexualidad y multar a los célibes, entre otras cosas. Las mujeres, una por tribu,
se encargaran de los asuntos destinados a la crianza y deben velar por el buen
funcionamiento de los matrimonios. En Leyes propone dos leyes acerca del
matrimonio que se mueven en los términos del control y el convencimiento (Platon,
1999a, IV 721b-d / VI 783d-784¢). Este esfuerzo por persuadir es una novedad en la
legislacion platénica, por ello acostumbra a poner preambulos a las leyes. Lo que
interesa es su intento de reforzar sus prescripciones con el recurso a los mitos o las
fabulas que le permiten convencer y encantar. Asi, en el marco de la preocupacion
por los enlaces y la procreacion de la especie, aparece el «discurso de las Musas» o el

discurso acerca del «ntimero nupcial». Se trata de un texto oscuro y ludico, dicen los

%% «Si no dejare varones, sino mujeres, el testador debe dejar como hijo heredero suyo al marido de la

hig' a que quisiere, designandolo por escrito como el heredero de su lote» (Platon, 1999b, IX 923e).

2 (Para esa ley de que tengan relaciones sexuales naturales con el fin de tener hijos, manteniéndose
apartados, por un lado, de los varones, sin aniquilar intencionalmente las especie humana ni sembrar
en rocas y piedras, donde su simiente nunca echaré raices ni se reproducira, y separandose, por otro,
de toda tierra femenina en la que no querrias que te creciera lo que has plantado. Esta ley, si llega a
perdurar e imponerse, como ahora se impone en la copula con los hijos —en el caso de que también
predomine con justicia en los otros tipos de relaciones sexuales-, producira incontables beneficios. En
efecto, en primer lugar, es segin naturaleza y hace abstenerse de la furia y locura erética y de todas las
infidelidades en el matrimonio, de las bebidas y comidas y de todo lo desmesurado y hace que sean
parientes y amigos de sus propias mujeres» (Platén, 1999b, VIII 838e-839b); Y la segunda ley:
«Consistia en hacer lo menos ejercitada posible la fuerza de la voluptuosidad, desviando su afluencia
y su alimento a otras partes del cuerpo por medio de esfuerzos fisicos. Esto seria, si no hubiera
desvergiienza en las practicas sexuales. En efecto, si por vergiienza lo practican poco, el uso menos
frecuente de la voluptuosidad haria que esta fuera un ama mas débil para ellos» (Platén, 1999b, VIII
841b).
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comentarios a pie de pagina. En el mismo sentido se expresa también Platon cuando
dice que las Musas: «En realidad estdn jugando y divirtiéndose con nosotros como
con nifios» (Platon, 1992b, VIII 545¢). En este texto habla de la idea del «Eterno
Retorno» de las generaciones, de todo lo vivo y, dentro de esto, la necesidad de
conocer los periodos adecuados para la fecundidad de la criatura humana. Todo ello
para evitar procreaciones que generen discordias entre los humanos, y esto tltimo lo
complementa con el criterio de evitar las mezclas inadecuadas siguiendo el mito de
las razas de Hesiodo (Platon, 1992b, VIII 546a-547a).

Plutarco, siglos mas tarde, insiste en este criterio eugenista para situar el papel
de la mujer en la reproduccion de la especie. La situacién de la mujer en Esparta era
distinta a la que tenian en Atenas, pero, en ambos casos la mujer era definida desde
una mirada masculina dominante y segin el saber de la época, esto a nivel de
criterios de naturaleza, politicos, religiosos; en este sentido, el mundo de los animales
les sirve de referente para pensar el modo de vida humano: «Por eso las ubres de los
demas animales cuelgan bajo el vientre, pero en las mujeres estan arriba en torno al
pecho para besar, rodear y abrazar al infante, como por tener por fin el parir y criar

no la necesidad sino el amor» (Plutarco, 1995b, Sobre el amor a la prole, 3).
3.1.3.- Platén: La educacion de las mujeres.

Platon, al considerar iguales naturalezas, acaba aceptando que todo lo que vale
para el hombre ha de ser competencia también de las mujeres. Igual naturaleza
implica igualdad politica y educativa: «;Y acaso no hay mujeres aptas para la
gimnasia y para la guerra, mientras otras seran incapaces de combatir y no gustaran
de la gimnasia? Lo creo ;Y no sera una amante de la sabiduria y otra enemiga de
ésta? ;Y una fogosa y otra de sangre de horchata?» (Platén, 1992b, VIII 456a).

Para ellas, entonces, la misma crianza, instruccion y artes. Asi, cuando habla de
los estadios cronolégicos, que habria de recorrer el que aspira a la maxima educacion
y que acabaria en un servicio al Estado en la forma de gobernante, afirma la igualdad
de la mujer ante esta posibilidad politica: «Y a las gobernantes, Glaucén; pues no
pienses que lo que he dicho vale para los hombres mas que para las mujeres, al
menos cuantas de ellas surjan como capaces por sus naturalezas» (Platon, 1992b, VII
540c). Y lo mismo para la educacion: «Ahora bien, con respecto al proceso en que se
llega a ser mujer guardiana, no hay una educacién para el hombre y otra para la
mujer, ya que es la misma naturaleza la que la recibe» (Platén, 1992b, VIII 456d).
Entonces, a las mismas tareas corresponderian las mismas ensefianzas: «Si hemos de
emplear a las mujeres en las mismas tareas que a los hombres, debe ensefiarseles las
mismas cosasy» (Platén, 1992b, VIII 451¢).
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Las mujeres a las que se refiere son las esposas de los guardianes, las
guardianas. Asi, la comunidad de mujeres es la clave. Las guardianas se eligen segtin
el mismo criterio que a los guardianes, por su fogosidad. Por lo tanto, también para
ellas es adecuada la masica y la gimnasia en los mismos términos, pues «no es contra
naturaleza asignar a las mujeres de los guardianes la musica y la gimnasia» (Platon,
1992b, VIII 456b), con participacion en la palestra desnudas, tanto las mujeres
jovenes como las mayores, al igual que los hombres. Lo mismo en relacion a las artes

que conciernen a la guerra.

La educacion de las mujeres estara, en realidad, dentro de una novedad que
Platon introduce respecto de la vida ateniense, se trata de un género de vida
espartano, la vida en comunidad. Y ésta es una de las causas principales, dice €I, para
conseguir una sociedad fraternal: «Asi, la causa del mas grande bien en el Estado se
nos aparece como la comunidad de mujeres y nifios entre los auxiliares» (Platon,
1992b, VIII 464b). Se trata de un género de vida que prohibe toda propiedad privada,
eliminando asi el sentido de la propiedad personal; éstos recibiran manutencion del
resto de ciudadanos por ellos protegidos, y segun esto vivirian del erario publico:
«Estas de acuerdo conmigo, entonces, en la comunidad de las mujeres con los
hombres que he descrito, respecto de la educacion de los nifios y del cuidado de los
demas ciudadanos? ;Y estas de acuerdo en que las mujeres, ya sea que permanezcan
en el pais o que marchen a la guerra, deben compartir con los hombres la vigilancia y
la caza, como los perros, viviendo en lo posible todo en comunién y en todo sentido,
pues obrando asi haran lo mejor que cabe obrar y no en contra de la naturaleza de la
hembra en relacién con la del macho, por lo cual corresponde naturalmente a uno
comulgar con la otra?» (Platén, 1992b, VIII 466¢-d). Esta comunidad de «placeres y
dolores» estd pensada segun la comparacién habitual en Platéon entre el cuerpo
humano y la realidad social estructurada. Hombre, cuerpo, sociedad y politica, se

ponen bajo un mismo punto de vista doctrinal: la salud o el buen gobierno.

El punto de vista masculino y una vision militarizada de la vida social esta en el
fondo de sus propuestas, esto se hace evidente cuando agrega que las mujeres y los
nifios han de ser comunes, con la esperanza de que se eliminen las rencillas entre
grupos de parentescos, pues al poseer mujeres en comun, lo hijos también seran
comunes: «Que todas estas mujeres deben ser comunes a todos estos hombres,
ninguna cohabitard en privado con ningin hombre; los hijos, a su vez, serdn
comunes”'?, y ni el padre conocera a su hijo ni el hijo al padre» (Platon, 1992b, VIII

% Epicteto mantiene esta idea en el siglo I: «Pues, ;qué? ;(No son las mujeres comunes por
naturaleza? Conforme» (Epicteto, 1963, IV 10). De acuerdo con esto y con la asignacién que la ley
determina, el adulterio seria apropiarse de algo que la legislacién no te ha asignado, es decir, la mujer
asignada a otro. Esta es la interpretacion de Epicteto acerca del adulterio.

212



457d). Esto en las Leyes esta atenuado, casa y comunidad se mezclan en sus
explicaciones, pero sin precisar. No asi la importancia de la mujer en la preparacion
para la guerra. Debe saber luchar con armas, ejecutar evoluciones militares y formar
para el combate, también estar siempre disponible para ir de campafia y abandonar la
ciudad, asi como para defender esta Gltima. Para esto sirven las danzas con armas, los
gjercicios de guerra y los hipicos (Platon, 1999b, VII 813d-814d).

En realidad, lo que estd proponiendo Platén es incorporar a la mujer en un
modelo educativo disefiado para varones, hacer de los varones buenos ciudadanos y
dentro de este esquema hacer de las mujeres buenas guardianas, de manera que se
aproximen lo maximo a este modelo varonil. En este sentido coincide con Jenofonte
que, en palabras de Socrates, habla de una educacion de la mujer como si fuera un
hombre. En este tltimo, la cuestion se plantea de la siguiente manera: Socrates le
pregunta a Iscomaco (Jenofonte) «;La educaste ti personalmente hasta que llegd a
ser como es debido o, cuando la recibiste de su padre y de su madre, ya sabia
administrar lo que le incumbe?» (Jenofonte, 1993, Economico, VII 4). La pregunta es
clara y representativa, en el sentido de poner a la mujer bajo los requerimientos de
las necesidades de la administracion de la casa. En Platon sera idéntico el
planteamiento, lo que cambia es que los requerimientos serdn los de la ciudad
disefada por éste, en cambio Jenofonte habla del oikos.

La ciudad platonica asume la mision educativa de sus generaciones, en ese
sentido, también se ocupa de enculturizar a las mujeres. Con un alcance mas
doméstico, Jenofonte también asume la educacién de su mujer como una de las
misiones del esposo, principal responsable del oikos: «Y qué podia saber cuando la
recibi por esposa, si cuando vino a mi casa atin no habia cumplido los quince afios y
antes vivié sometida a una gran vigilancia, para que viera, oyera y preguntara lo
menos posible» (Idem. VII. 5-6). El paralelismo con el espiritu del sistema educativo
de Platén es evidente, simplemente cambia la planificacién, que en Jenofonte es para
un individuo, la esposa, y, en el caso de Platon, es para la esposa-modelo que el
Estado necesita. Ambos escritos tienden en todo caso a mostrar lo genérico y, a
efectos educativos, expresan lo que politicamente ya esta claro, la mujer es tutelada e
integrada desde una situacion de minoria de edad. Cabe decir que Platén se acerca a
la superacion de esta concepcion de tutela, ya que ofrece plenas posibilidades para la
mujer capaz de llegar hasta las magistraturas. Lo que sucede es que Platon hacia

teoria, y es Jenofonte quien nos pone mas cerca de la realidad de Atenas.

Después de una larga exposicion de la formacion de la mujer por parte del
esposo, Socrates exclama: «jPor Hera!, Iscomaco, me estds dando a conocer una
mentalidad viril en tu mujer!» (Idem. X 1). Si Platon integra a la mujer en un mundo,
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el suyo, androcéntrico, Jenofonte, la integra en el universo de un oikos también
androcéntrico: «Ahora, Socrates, puedes estar seguro de que mi mujer esta preparada
para seguir el sistema de vida que le ensefie y tal como ahora te he estado contando»
(Idem. X 13).

Por su parte, Platon se mantiene en los mismos criterios cuando nos dice que
una mujer bien educada ha de ser como los pajaros. Estd hablando de la necesidad de
que las mujeres, y también los jovenes, se interesen y sepan comportarse en
situaciones bélicas, de manera que en estos aspectos estén bien educados para servir
a las necesidades de la ciudad: «Seria un gran falla del orden politico que las mujeres
estuvieran tan mal educadas que no quisieran morir como los pajaros, luchando por
los hijos contra cualquier bestia mas poderosa y correr todos los peligros, sino que,
yendo directamente a los templos, llenaran todos los altares y naves y propagaran la
creencia de que la raza de los seres humanos es por naturaleza la mas cobarde de
todas la fieras» (Platon, 1999b, VII 814a). Se deduce que para Platon las mujeres
bien educadas han de ser varoniles, o sea, son valoradas en relaciéon a las virtudes

masculinas que se han codificado politicamente.

Para justificar la igualdad instructiva, explica un criterio de inclusion de las
mujeres en la instruccion: «El género de las mujeres debe tener junto con el de los
varones la maxima participacion tanto en la educacion como en lo demds no sera
aplastada con esos medios. No caben dudas, entonces, de que asi se debe pensar en
este tema. Porque si las mujeres no tienen una vida en comun con los hombres en
todos sus aspectos, jes que no va ser obligado que tengan un orden diferente?»
(Idem. 805d).

Lo que intenta es ir mas alla del habitual papel de la mujer destinada al interior
de la casa: «Nuestra costumbre en eso es asi: reuniendo todas las cosas bajo un techo,
como se suele decir, toda la fortuna, entregamos a las mujeres su administracion y el
gobierno de la lanzadera y de toda la tejedura de la lana» (Idem. 805¢). Busca, sin
duda, concluir que lo mejor para la ciudad es que la mujer participe mediante una
comunidad de vida comun. Pero, acaba por optar por el justo medio entre, por un
lado, el modelo espartano de mujeres que son como hombres y el de las
sauromatides, mujeres de un pueblo ndmada que también practican las artes de la
guerra al igual que los hombres, y por otro lado, las mujeres del pueblo Tracio, que

realizan los trabajos de la casa y que, segun Platén, son al modo de esclavas.

El criterio que propone, buscando el justo medio, es que las mujeres participen
de toda la instruccién que se propone para los hombres, incluida el arte de la guerra;
todo ello en el marco de una vision moral de la vida que deja claro, una vez mas, que
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lo que interesa, mucho mas que cualquier instruccion intelectual, es perseguir un
modo de vida virtuoso. Habla de buscar una manera de vida que no sea la de «vivir
engordando a la manera del ganado» (Idem. 807a), pues «lo que corresponde a un
animal perezoso y engordado es ser destrozado por otro animal que se encuentre muy
enjuto por los vigorosos ejercicios que ha realizado» (Idem. 807b). Asi en Leyes lo
que propone seria, ademas del género de vida comun (igual que en la Republica), una
propuesta del todo moral: «Pues la vida de al que con total justeza se dice que esta
completamente abocada a la victoria en la practica de la virtud del cuerpo y del alma
tiene el doble de ocupaciones y ain mucho mas del doble que la que no deja tiempo
para ninguna de las tareas, la que aspira a vencer en Pitia y en Olimpia. En efecto, es
necesario que ninguna otra tarea secundaria se convierta en impedimento para la
entrega a los ejercicios y a la alimentacion conveniente al cuerpo ni los
conocimientos y costumbres adecuados al almay (Idem. 807c-d). Entonces la mujer
tiene, ademas de los deberes politicos, las labores de casa. La educacion, en el
amplio sentido del término y, en concreto, la instrucciéon «formal», efectivamente son
concebidas para buscar la virtud del alma y del cuerpo. En este mismo sentido,

! rechaza la molicie en los varones, cosa que es extensible al modelo que

Plutarco
Platén propone para las mujeres; ambos estdn mirando a la realidad espartana con
cierto complicidad, pues veian en ese modo de vida de las mujeres el mas adecuado
para la supervivencia de la ciudad en lo militar, y también, para la reproduccion
adecuada de sus habitantes. Sin embargo, cuando Plutarco en Virtudes de mujeres
nos habla de la manifestacion de las virtudes en las mujeres de diferentes pueblos, se
puede decir que esas mujeres son virtuosas en tanto se muestran con conductas
masculinas o con heroicidad politica. Y, ocurre lo mismo, cuando se refiere a las
mujeres espartanas en sus Maximas de mujeres espartanas, asi cuando pone voz a
Gorgo, la mujer de Leonidas, el didlogo entre ambos en el momento de partir a la
guerra deja claro el lugar politico que ocupa la mujer: «Cuando exhortaba a su
marido Lednidas, que salia para las Termopilas, a mostrarse digno de Esparta, le
pregunto qué debia hacer ella. Este le dijo: «Casarte con un hombre honrado y
alumbrar hijos buenos»» (Plutarco, 1987a, Mdximas de mujeres espartanas, Gorgo

6).

La influencia del modo de vida pitagérico y del pensamiento de las mujeres
pitagoricas es aqui, al parecer, determinante: «En sustancia, he aqui las opciones de

2 «Todavia mas resuelto a combatir el lujo y extirpar el afan de dinero, aporto la tercera medida y la
mas noble, la organizacién de los syssitia; de tal modo que comian unos con otros reuniéndose para
(tomar) alimentos y raciones iguales para todos y previamente determinadas, en vez de pasar el tiempo
en casa, reclinados en literas y ante mesas lujosas, como animales adéfagos, engordados en la sombra
a manos de demiurgos y cocineros y echando a perder junto con sus costumbres también sus cuerpos,
abandonados asi a toda clase de apetitos y excesos que exigen largos sueiios, bafios calientes, mucha
tranquilidad y, en cierto modo, una enfermedad diaria» (Plutarco, 2000, Licurgo, 10).
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estas damas pensadoras (las mujeres pitagoricas): La conformacion fisiologica de las
mujeres las obliga a la maternidad; del hacer hijos se deduce la pareja y la familia,
formas ideales que aseguran la reproduccion de la especie y le dan un maximo de
oportunidades; de ahi la evidencia de una felicidad estricta y la prohibicién
fundamental de todo libertinaje; en consecuencia, las tareas correspondientes al
funcionamiento doméstico y a la gestion de los quehaceres cotidianos, desde la
educacion de los hijos hasta el cuidado atento de sus maridos, pertenecen a las
mujeres de hecho y por derecho. Para ellas, la fidelidad, la monogamia, la
heterosexualidad, la pareja y la maternidad constituyen también los arquetipos
insuperables. De manera que lo inverso de estos principios sagrados se convierte en
el mal, sea en la forma de placer, de la sexualidad querida por si misma o del
desorden» (Onfray M., 2002, pp.179-180). Ha quedado atestiguado que en la
comunidad pitagoérica habia mujeres, segiin consta en un catdlogo redactado por un
pseudo-pitagorico (Pitagoras, 331 y 324, en Los Filosofos presocrdticos 1, 1994);
también que Pitdgoras educaba a las mujeres en una linea muy similar a la de Platén
(Didgenes Laercio, 2007, VIII 39). Dichas ensefianzas iban destinadas a conservar
las buenas relaciones entre los esposos de acuerdo a criterios de fidelidad, castidad,
orden, y cuidado de la alimentacién y bebida de cara a una politica de buenos
nacimientos, segun puede apreciarse en su discurso a las mujeres. La virtud principal
parece que era la temperancia: «A continuaciéon habld sobre la temperancia,
afirmando que la edad juvenil pone a prueba la naturaleza, en el periodo en que los
deseos estan en su plenitud. Después los exhortaba a considerar que entre las virtudes
s6lo a ésta conviene aspirar, tanto muchachos como doncellas, casadas o ancianos,
pero especialmente los jovenes. Declard ademas que ella es la inica que comprende
tanto los bienes del cuerpo como los del alma, reservando la salud y el deseo de las

mejores realizaciones vitales» (Jamblico, 1991, VIII 41).

Se advierte, no obstante, que Platon reutiliza estos planteamientos segun su
propio proyecto, la mujer es austera, el control de los apetitos es un criterio virtuoso,
pero rompe con el modelo del predominio de la familia en beneficio de la idea de una
gran casa comun: la ciudad; que es al modo de una prolongacion de la comunidad
pitagérica. En realidad, son Aristételes y luego los padres de la iglesia los que
realzardn el modelo de familia en correspondencia con un modelo de mujer-abeja,
mucho mas que Platén. En Platéon la idea de mujer-abeja-obrera estd implicita al

interior de la vision del ciudadano concebido como una abeja-obrera mas.

Pero, a pesar de ello, mantiene latentes algunos criterios diferenciadores, que,
en definitiva, vendrian fundamentados por las diferentes naturalezas entre el hombre
y la mujer, y aunque haya dicho que son iguales naturalezas considera que una es
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mas débil que la otra y, ademas, parece no poder pensar desde un punto de vista
neutral en cuanto a géneros. Por ello, cuando habla de cargos publicos dice que las
mujeres se encargan de unas cosas y los hombres de otras: «Volviendo al tema, las
magistrados y los magistrados deben ocuparse de todo esto. Las primeras deben ser
supervisoras de los juegos y de la crianza, los segundos, en las materias de
aprendizaje, para que todos y todas lleguen a utilizar con igual habilidad pies y
manos, sin dafiar nada, en lo posible, sus capacidades naturales con los habitos»
(Platén, 1999b, VII 795d). Y, cuando trata de los diferentes contenidos a recibir,
establece diferencias en funcién de lo que €l cree una diferencia natural de los sexos:
«Es posible atribuir a ambos tipos de canciones el ritmo y la melodia que la
necesidad exige, aunque hay que distinguir también claramente la musica de las
mujeres por medio de la diferencia especifica de la naturaleza de cada sexo. Es
evidente entonces que debemos decir que lo masculino es magnificiente y tiende a la
valentia, mientras que lo que se inclina mds al orden y la prudencia habria que

transmitirlo en el texto de la ley como siendo més femenino» (Idem.VII 802¢).

Por otro lado, la mujer no es nombrada en la «educacion superior», ademas
todo el lenguaje estd manifestando un sujeto masculino. Integra a la mujer en la vida
politica para hacer mas fuerte la ciudad en todos los aspectos, asi, la fecundidad
femenina se pone al servicio de la continuidad de la ciudad, al igual que cualquier

funcioén social que pueda cumplir.

La seleccion de guardianes esta sujeta a procesos de pruebas de idoneidad para
continuar hacia niveles superiores de instruccion, al parecer para las mujeres habria
selecciones similares y paralelas, pero Platon no se explica al respecto. Lo que si
afirma es que la estructura educativa serd la misma que propone para los guardianes;

con las diferencias que €l considerada naturales, de contenido y de intensidad.

En Platon todo lo anterior guarda relacion con el realce de la luz intelectual
ante la reproduccién bioldgica. Apropiacion de la fecundidad femenina pero
metamorfoseada. Los dioses estan detrds de esta vision doctrinal, los dioses
esquematizados por Hesiodo. Al punto que Zeus se apropia de la capacidad de dar a
luz al parir a Atenea y Dioniso y, en general, la primacia masculina se identifica con
la primacia intelectual y con la jerarquia social. La fuerza se enmascara en poder y el
poder se hace verdad: «Asi pues, la dominacién y la servidumbre inducidas no
proceden de un orden natural sino de la voluntad cultural de los que son méas fuertes
en el terreno fisico. El imperio falécrata procede de la lamentable potencia corporal y
muscular: poder golpear y pegar, destruir y humillar, hacer dafi