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INTRODUCCION

Te mostraré, si miras bien,
que algunos d&e los objetos de
las percepcicnes no incitanm a
ia inteligencia al examen, por
haber gido juzgados
suficientemente por fa
percepcidn, mientras otros sin
duda estimmlan a examinar, al
no ofrecer la percepcidén nada
digno de confianza. (Repdblica
VII, 523 a-b}.

Hay objetos de la percepridn, dice Sécrates a Glaucén en el libro VII de
la Republica, que estimulan a la inteligencia, mientras que otros no
invitan a una posterior reflexién. Los primeros, los que estimulan ia
inteligencia, son agquellos de los que la percepcién no nos ofrece nada
digno de confianza, son similares a las los objetos que vemos de lejos y
a las pinturas sombreadas —apunta Glaucén-. En este caso el alma
percibe sensaciones extrafias (dtopoi} (Republica VII, 524 b) que

reclaman el ejercicio de la inteligencia.

Entre los muchos temas gque Platén sometid a andlisis figura ia
educacidén, gue para €l se situa entre las tareas mas importantes del
Estado. La percepcién de la educacién ateniense le produjo algin tipo

de impresidn extrana, debido, entre otras razones, a la diferencia de



educacién segun sexos. Si bien consideraba que la educacién era una
tarea primordial del Estado, que no debfa dejarse en manos de retéricos
v sofistas para el caso de los varones, mds peligroso aun le parecfa que
las mujeres se educasen sin abandonar el oikos, gque recibiesen una
instruccion basada en el aprendizaje de habilidades de cocina, tejido y
algunos elementos de cdlculo y musica. Frente a esta educacién, propia
de las mujeres atenienses, Platén va a proponer en la Republica un
modelo de enseflanza en el que los varones y las mujeres de las clases

superiores reciban la misma educacion.

La percepcidén de esta critica a la educacién diferenciada segiin sexos,
que llevaria a las mujeres a desempefiar las mismas tareas gue los
varones en lo que a la custodia del Estado se refiere, junto a diversas
exclusiones pilaténicas de las mujeres, como es el caso de la erética, o la
asociacidén de conductas no deseables en un Estado justo con conductas
propias de mujeres, nos produjo esa impresion extrafia a la que se
refiere Platén y nos llevé al examen del status de lo femenino en su

obra.

Dicho examen cuenta con dos fronteras inevitables: ﬁor un lado, el punto
de mira en el que nos situaimoes, que es el feminismo, y, por otro, el
problema ya apuntado pér Platén en el Fedro (275 d) de que, si a los
textos se les pregunta algo, nos pueden responder con el mas altivo de
los silencies. Sin embargo, pretendimos hacer hablar a los textos, que la
lectura nos diera alguna respuesta, tomando la cuestién del género como

hilo conductor. Hemos intentade descubrir en la obra platénica el



1, es decir, c6mo la dicotomia masculino/femenino

"subtexto de género"
opera en el discurse de Platén aunque en muchos casos no esté
tematizada. Para ello hemos tomade, por una parte, las afirméciones
explicitas de Platén respecto a las mujeres, remitiéndolas al coniunto de
su obra, con el fin de evitar juicios precipitados acerca de su
representacién de las mujeres, por otro lado, hemos recurride con
frecuencia al estudio de las analogias platénicas en las que,
pretendiendo explicar lo no conocido a través de lo conocido, recurre a

las actividades o a las conductas conceptualizadas mds propias de

mujeres como paradigma de aclaracién.

El hacer del género la pregunta guifa en el analisis de un pensador gque
nos precedié veinticinco siglos, propicia la reaccién que toma como
criterio el anacronismo, o como dice C&lia Amords: "el explanans
cmnicomprensive de todas nuestras exclusiones "es que en aguella

" “2, io que en el caso de Platén se reformularia més o menos del

época...
siguiente modo: "para aquella época ya tiene suficiente mérito el haber
postulado la educacién igual para los sexos y la posibilidad de que las
mu jeres pudieran ser guerreras y gobernantas", con lo que vemos a
Platén convertirse en una especie de feminista avant la lettre, del que,
a pesar de su enorme influencia en toda la Filosofia Occidental, sus
seguidores se apartaron en este punto, quiz4, podriamos continuar
argumentando, por la fuerza de las circunstancias. Es decir, Platén

habria sido un feminista cuando era imposible serlo, v de ahi que sus’

propuestas quedasen en meras formulas "increibles para la época" en

término utilizado por Kancy Pracer em "iQué tiene de critica la teoria
critica?”, Teorfa Femimista y Teorfa Critica, traduccidn Ana Sdnchez, Valencia,
Alfons el Magnanim, 1990, p. &7.

2 vEl pueve aspecto de la polis”, La balsa de la Medusa, me 19-20, 1991, pp.
119-135.
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cuanto que dificiles de admitir aun veinticuatro o veinticinco siglos

después.

Recurrir al expeditivo "en aquella época”, pone de manifiesto, en primer
lugar, que no habia posibilidad de pensar de otro modo, como si en la
cuestion reiativa al género hubiese tal unanimidad y coherencia en ia
argumentacién gue ni el reflexivo espiritu del filésofo pudiese
cuestionar creencias en torno a los géneros; en segundo lugar, la
pretensidn de que el género no es pensable mas alld de determinadas
conceptualizaciones vulgares de la época, a diferencia de lo que ocurre
con el conocimiento, la ética, la politica, la estética...De todo ello se
derivaria gue el estudio de conceptualizaciones pretéritas sobre el
género solamente compete a los historiadores del folklore o de las

costumbres,

Quienes piensan que no es pertinente el estudio de la conceptualizacién
filoséfica en torno al género suelen suponer dos cosas: en .primer lugar,
que el fil6sofo, al contraric de lo que ocurre en otras disciplinas de su
competfencia, no puede adentrarse en consideraciones sobre el género
mas alld de lo que piensan ila mayoria de sus contempordneos con
instruccién o carentes de ella; y, en segundo lugar, que esta armonfa
preestablecida entre el filésofo y la mayoria de sus contempordaneos, es

natural, y, por lo tanto, no necesita ser tematizada.

El feminismo nos ofrece un ubi desde el que dirigirnos hacia tiempos
pretéritos en busca de conceptualizaciones en torno al género. Como

dice Amelia Valcarce! "a la teoria feminista también le ha llegado la



" 3. Ante un clasico como Platén

venturosa hora de la divisién dej trabajo
gue ya ha sido iefdo y releido desde innumerables perspectivas, nos
parecié que tenfamos una asignatura pendiente que es la aplicacién de

una interpretacién feminista a sus escritos.

El llevar a cabo la citada interpretacién justifica, por una parte, el
esfuerzo del presente trabajo, ¥, por otra, convierte en injustificables
los lamentos de algyin autor estudioso de Platén, como es el caso de Alam
Bloom, para quien "el enemigo mds reciente de la vitalidad de los textos
clasicos es el feminismo"'. Para este autor el feminismo se sirve de dos
artimafias para desmotivar al estudio de los clasicos, estas tacticas
consisten en: "eliminar a autores ofensivos ~Rousseau, por ejemplo— de
la educacién de los jévenes, o incluir respuestas feministas en los
cursos universitarios, sefialando prejuicics distorsionadores y
utilizando los libros sélo como prueba de la errénea interpretacién de la
naturaleza de la mujer y la historia de la injusticia cometida contra

ella"j.

En el presente trabajo hemos partide del analisis funcional de tres
personajes significativos que aparecen en los didlogos: Soécrates,
Aspasia y Diotima. La importancia del primero estriba en que es el
personaje principal de la mayﬁria de los didlogos y en que se nos
presenta como modeio de conducta. Aspasia es, ademés de Diotima, una

figura femenina que ocupa un papel importante en un didlogo, en el

3 "Patriarcado®, Terminologfa ciemtifico—social. Aproximacidn critica, Roman

Reyes (director)., Barcelopa, Anthropos, 1988.

El cierre de la mente moderma, traduccidn de Adolfo Nartim, prélogo a la ed.
americana de Saul Bellow, presentaciém de la ed. espafiola de Salvador Giner,
Barcelona, Plaza y Janés, 1989, p. 66.

5 op. cit., p. 61.




Menéxeno. Por ultimo, Diotima aparece ensefiando a Sécrates los
misterios de Eros. El andlisis de Sécrates corresponderfa al primer

capitulo y el de Aspasia y Diotima al segundo.

El capitulo tercero estda dedicado a las relaciones entre la erética y la
politica platénicas. La sacerdotisa Diotima ensefia a Sé6crates sobre €l
verdadero amor, cuya tesis central es que el amor conduce a los varones
a la virtud a través de la belleza, siendo la justicia la virtud mas
importante. Las mujeres estdn excluidas de la erdtica, que es condicién
para la contemplacién de la belleza y la generacién en la virtud, pero si
son aptas para las tareas del Estado. No pueden llegar a captar la
justicia, por estar excluidas de la erdética, pero su instruccién se hace
necesaria para que exista el Estado justo. Tal instruccién es posibie
desde el momento en que la naturaleza de varones y mujeres es la misma
respecto a las tareas de cuidado del Estado. De modo que habra dos vias
de acceso al cuildado del Estado justo: la via erdticay la via pedagdgica.
La primera corresponderia a aquellos varones fundadores que a través
de la erdética han podido contemplar la beileza y generar la justicia; la
segunda via se ajustan algunos varones vy algunas mujeres que tengan
una naturaleza adecuada para recibir una formacién cuyo objetivo es la

dedicacién a las tareas del Estado.

Para quienes se dedican a las tareas propias de la custodia del Estado,
no ha de existir ninguna propiedad privada, siguiendo el antiguo
proverbio de que "todo ha de ser en comin enire los amigos". La
carencia de propiedades privadas entre los guardianes garantiza la
continuidad del Estado justo, al evitar disensiones entre ellos. Entre
estas posesiones en comun figura la "comunidad de mujeres". El Estado

justo se nutre de dos condiciones que afectan al status de aguellas

VI




mujeres que son tan capaces como los varones para asumir las tareas
propias de la custodia del Estado: en primer lugar, estas mujeres han
de recibir la misma educacién que los varones, pudiendo, por tanto
llegar a ser guardianas, y, en segundo lugar, forman parte de ese
conjunto de bienes comunes que poseen los varones guardianes. Por lo
tanto, la educacién igualitaria que reciben algunas mujeres las conduce
a una posicién ambigua respecto a los varones guardianes, ya que, por
un lado, pueden desempefiar las mismas funciones que éstos, y, por otro,
forman parte de sus posesiones comunes. Esta doble posicién de algunas
mujeres es la condicién de pousibilidad del Estado justo, de aguel estado
en el que el vardén justo no tenga que vérselas con la dramatica
si‘tuacién de optar entre cometer injusticia o sufrirla, como ie ocurrid al

maestro Sécrates.

El capitulo cuarto muestra, por un lado, la utilizacién por parte de
Platén de las actividades de las mujeres como referente analégico del
conecimiento v, por otra parte, las multiples referencias que Platén hace
a las mujeres a la hora de aclarar las conductas que deben ser evitadas

para lograr la justicia.

En el capitule quinto se analizan los dos tipos de recuerdo considerados
por Platén: el recuerdo de lo eidético o andmnesis, y el recuerdo de
experiencias personales como el placer o tradiciones como los mitos. El
recuerdo de lo eidético es patrimonio de los varones, mientras que el
recuerdo de las tradiciones compete principaimente a las mujeres
cuando cumplen la funcién de educadoras de la primera infancia que se

les asigna en Las Leyes.

El ditimo capitule desarroila las relaciones habidas entre la chora del

v



Timeo y los conceptos de necesidad y diferencia. Pensamos que la
diferencia relativa de la que habfa dado cuenta Platén en el Sofista para
poder definir el juicio falso, el simulacro de juicio, y al Sofista como
simulador, se ontologiza en el Timeeo convirtiéndose en un referente de
los simulacros, de aquellas imégenes que nunca nos pueden llevar al
conocimiento del original, porque no guardan proporcién con él, porque
no son semejantes al original, sino que simplemente guardan una
apariencia de semejanza. El que Platén, entre los miltiples intentos de
definir a la chora, encuentre como referentes analégicos los de "madre”,
"nodriza", asi como el cardacter de necesidad en cuanto tyché, fuerza
ciega que se ha de controlar, y la irracionalidad que é1 atribuye al
cardcter de las mujeres, nos hace pensar en una fuerte asociacién entre
mujer y chora, en cuanto entidades que en si mismas no cumplen los
patrones de racionalidad, que estdn sujetas a la necesidad (tyché) y que
son necesarias, en cuanto utiles, para el devenir del mundo fisico, en un
caso, y del mundo humano en otro. Chora y mujer serian necesarias en
dos sentidos: en cuanto irracionalidad gque hay que controlar, y en

cuanto instrumente necesario para el devenir.

En el terreno humano las relaciones con mujeres no serfan tanto
deseables por los varones justos, como utiles, como inevitables para el
devenir de la especie. Los varones que desean conocer el bien para
implantar la justicia, no han de relacionarse con mujeres, las relaciones
con éstas no son legitimas, son similares al juicio falso, porque son
relaciones no naturales. El juicio falso no respeta la estructura del
campo eidético; de manera andloga, las relaciones erdticas ilegitimas,
segun el mito del Fedro, no se cifien a la organizacién de las almas
cuando éstas eran incorpéreas. Las relaciones con las mujeres como

algunas de las actividades femeninas, como cosmética y cocina, aparecen
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fuera de toda orden: son simulacros, frente a los varones, a la

gimnastica y a la medicina.

Consideramos que en Platén la mujer se configura como simulacro por
las siguientes razones: 19) realiza actividades que son mera apariencia,
puro engafio como cosmética y cocina, 28) es a una mujer, Aspasia, a
quien nos presenta Platén en la tarea de realizar una funcién andloga
a los simulacros domésticos de cocina y cosmética en el espacio ptiblico
de la democracia ateniense. Esta funcién es la retérica, simulacro de la
justicia, 32) Entre las referencias analdgicas que encuentra Platén para
describir al hecho brute de la materia, regido por la ciega necesidad,
por la falta de medida y orden, se encuentran la de madre y nodriza.
Ademds, cuando en el Timeo (50 d) hace recuento de todas las entidades
que configuran el campo ontologico utiliza la analogfa de la familia: las
formas son como el padre, la materia como la madre y el devenir como los

hijos.

Nota.— Hemos transcrito el alfabeto griego del siguiente modo: aifa por
a, beta por b, gamma por g (excepto ante cappa, ji; gamma que lo hemos
hecho por n), delta por d, epsilény eta por e, dseta por z, zeta por th,
Iota por I(en el caso de estar suscrita no la hemos transcrito), cappa
por k, lambda por I, my por m, ni por n, xi por x, omicron y omega por
0, pi por p, rho por r, sigma por s, tau por t, ypsilén por y {si forma
diptongo por u), fi por ph, ji por ch, psi por ph. El espiritu d4spero
sobre vocal o diptongoe lo hemos transcrito anteponiendo una hala vocal

o diptongo correspondiente.
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CAPITULO I: EL ANER AGATHOS.

1. Introduceién

2. Templanza socratica

3. Austeridad del maestro

4, La "Feminidad" de Sdcrates



1. Introduccion

Sécrates es uno de los filésofos que, salvo raras excepciones, como es
el caso de Nietzsche, desperté, y continua despertandoe en la actualidad,
mdas actitudes de admiraciénl, debido a gque su concepto de virtud
estaba reservado a muy pocos, solamente a quienes eran capaces de
elevarse por encima de toda contingencia y de superar la tentacién de
ser recompensados con honores y bienes materiales. Para é1 la virtud es
conocimiento del bien, y quien posee este conocimiento ha de ponerio en
prdctica al margen de las consecuencias, ya sean éstas las consideradas
por la mayoria de los humanos deseables, como el enriguecimiento y la
admiraciéon de los conciudadanos, o aborrecibles, como la indigencia y el
menosprecio. Ademds, él mismo ejercié esta idea de virtud auténoma,
valida por si{ misma aunque conlleve determinados riesgos, en el caso de
Sécrates el peligro nada banal de ser condenado a muerte. El filésofo
determinard qué es lo que se debe hacer excluyendo la valoracién de

1

posibles resultados. La virtud es saber medir®, pero no para evitar las

consecuencias consideradas indeseables por la mayoria, sino para

5

distinguir la apariencia3 de la verdad" y dejar sin valor® a la primera

( Protdgoras 356 c—e).

1 A. E. Taylor afirma que junto a Jesia son las dos figuras histéricas que ads
han influido en la humanidad, y que em toda la historia de Grecia no hay una
personalidad mayor, E! pensamiempto de Sdcrates, traducciém de HNateo Herndndez
Barroso, México, Fondo de Cultura Econdémica, 32 reimpresidn revigada por Elasa Cecilia
Frost, 1980. p. 9. Por otra parte los juicios y la posterior muerte de amboa han
dejado profumda hueila en el penzamiento occidental.

2 getretika.
3 ¢o phdntaswa.
4 td alethés.

3 ikyron.



La importancia concedida a Sécrates en la Historia del Pensamiento-
Occidental es resuitado del gran influjo gque ejercié en la Historia a
través de la obra de Platén, de manera que todo nuestro sistema de
pensamiente serfa inconcebible sin la existencia de Sécrates’. El
protagonismo gue Platén concede a su maestro en los didlogos de la
primera y segunda épocas, llega hasta tal punto que no sabemos si el
personaje se construye sobre datos histéricos, o si responde a
intenciones filoséficas del autor, de manera gque Platén, considerado el
padre del pensamiento filoséfico occidental, convierte a Sécrates en su
progenitor filosdfico, en el padre del padre de la Historia de la Filosofia.
Platén nunca aparece como interlocutor en las conversaciones que le
atribuye a S6crates. Solamente se cuenta entre los p'uresentes en el juicio
(Apologia 34 a, 38 b), y su ausencia en el dia de la muerte del maestro

aparece justificada por una enfermedad { Feddn 56 b).

Los didlogos platénicos que describen las escenas gue podemos
considerar mds draméticas en la vida de Sdcrates, no dejan lugar a
dudas de la admiracién que su caracter despertaba entre los discipulos.
En este sentido, Platén pone en boca de Fedén en el didiogo homénimo

las siguientes palabras que dirige a Equécrates:

& vid. M. Montuori, Sdcrates physiology of a myth, trasalatiom by J.M.P. and

Langdale, Amsterdam, J.C. Gieben, 1981, p. 535 s=8.
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Este fue el fin, Equécrates, que tuvo nuestro amigo, el
mejor (arfstou) hombre podemos decir nosotros, de los que
entonces conocimos, y en modo muy destacado, el mas
inteligente ( p,f'onimotétou) y el méas justo (dikaitdtou).
(Feddn 118 c).

Sé6crates es el mejor, el mas inteligente y el més justo. La inteligencié
unida a la moderacién genera la justicia, aunque ésta no sea reconocida

ni por la sociedad, ni por las instituciones.

También Diégenes Laercio nos cuenta de Antistenes que dijo :

Las ciudades perecean cuando no saben distinguir a los
buenos de los malos.

Y de Aristipo que, al preguntarsele como habia muerto Sécrates,

respondié:

Como deseo yo rnorir.9

T
En la Carta VII (324 e) Platdén vuelve a insistir em su consideracidn de

Sécrates como ¢l hombre mds justo de asu tiempo.

8 pisgenes Laercio, Vidas opiniones y sentencias da loa fildsofos mds ilustres,
VI, S.

? pidgenes Laercio, op. cit. II, 8.



La muerte de Sécrates es considerada por sus discipulos como una
muerte heroicam, porgue era resultado de una vida de inteligencia y
moderacién, en la que perseverd hasta el mismo instante de su muerte.

s pesar de

La entereza con la que se enfrentd a la pena de muerte
contar con posibilidades para evitarla, ejercié como fuerza centripeta
de admiracién hacia su persona, y concité la censura hacia sus jueces,
En este ultimo aspecto, se cree gque los siguientes versos del

Palenrnedes12 se refieren a Sécrates

A una musa que no ha hecho mal a nadie, que
es como un ruisefior matasteis, matasteis a
una musa llena de sabiduria.

La popularidad de Sécrates en Atenas, a pesar de permanecer al margen
de mecanismos encaminados a la consecucidn del poder, queda puesta de
manifiesto por Carmides en el didlogo que ileva su nombre; ante la
pregunta que le hace Sdcrates acerca de cémo se habfa enterado de su

nombre, aguel responde:

10 Para la diferencia entre el concepto de heroicidad que operaba en la sociedad
ateniense y ¢! mantenido por Platdn, ver capitulo II.

11 s, Heller, en Ariststefes y ol mupdo Antiguo traduccism de José& Francisco
Yvars y Antomio Prometec Moya, Barcelonma, Peninanla, 1983, pp. 72-72. explica 1la
actitud de Sécrates ante la muerte por la imposibilidad de justificar asus tesias
morales, que resultabam paradéjicas para el sentir de 1la +<poca al sostener
afirmaciones como que “ea mejor sufrir injusticia que comsterla™. Pese a ser incapaz
de probar afirmaciones tan extrafias al criterio doainante de su dpoca, acepta todas
las consecuencias del contenide moral qus ha formulado: “El gesto domina a la
palabra”. H. Joly, en Le renversement Platomicien. lLogos, Episteme, Poclis, Paris,
Librairie Philosophique J. Vrim, 1985, pp. 161-162, interpreta esta actitud de
Sécrates aceptando la ejecucién de la condena como una comsecuencia prictica de su
filogofia. :

12 4, Tovar, Vida de Sdcrates, Madrid, Alianza ed. 1984, p. 196.




Si no lo supiera ofenderia, pues no es poco lo
que de ti se habla [....]. (Cdrmides 159 a).

En lo gue sigue nos centraremos en la perspectiva de Platén en su
testimonic de Sécrates. La fidelidad de Platén a la vida real de Sécrates
ha sido discutida ampliamente por los historiadores de la Filosoffa:
mientras que para unos el Sécrates platénico puede darnos una
referencia bastante aproximada del histérico, para otros se trata de una
ficcién que tiene como referencia més las intencicnes filoséficas del
autor que la vida real del maestro.

Entre los primeros encontramos a 'I‘c':lylor‘13

quien siguiendo a Burnet y
a Ritter, considera que los didlogos platénicos son una fuente fiabie a
la hora de construir la biograffa de Sé6crates. Platén estarfa reflejando
de una manera fidedigna, tanto acontecimientos significativos de la vida
del maestro, como las ideas mantenidas por é&ste. Segun esta
interpretacién, los pensamientos expuestos por el personaje Sécrates no
son originales de Platén, sino que estan tomados de las propias
enseflanzas de Sdcrates; siguiendo con la opinién de Taylor, la
desaparicién de Sécrates como figura central de los didlogos que ponen
en cuestién las ideas mantenidas en el perfodo de madurez, se debe al
intento de Platén de no {raicionar la memoria del maestro atribuyéndole
opiniones que nunca mantuvo. La circunstancia de que algunos de los

personajes que aparecen en las ocbras Socrdticas viviesen cuando éstas

fueron publicadas, obligaba, segun Taylor, a guardar fidelidad

13 Op. cit., p. 21 ss.



histérica. Dicha obligacién vendria impuesta en razoén de que los citados
personajes, sobremanera aguellos que Platdén significa negativamente,
nunca habrian consentido en ser tratados como seres de ficcién. En el
caso de la Apologria pudo ser conocida por los mismos jueces del proceso,
lo que convertia en una empresa suicida el hecho de alterar el orden
histérico en asunto tan delicado como un proceso con una condena a

muerte y posterior ejecucién.

Otros como Dupreél o Gigon han considerado la figura de Sécrates como
una pura ficcién literaria, condenando al escepticismo todo intento de
reconstruir las ideas y la personalidad del maestro. Frente a esta
polarizacién de posiciones, respecto a los limites entre el Sécrates

histérico y el literario, Montuorit!

sostiene que el problema socrdtico
deberia ser planteadoc en el contexto de la historia politica de la Atenas
de su época. Este planteamiento explicaria la polaridad de perspectivas
en torno a la historia de Sécrates, es decir, por qué la Asamblea, asi
como Aristéfanes y Policrates, lo consideré un corruptor y enemigo de

la ciudad, mientras que Platén y Jenofonte lo describen como el

verdadero educador y fiel a las leyes atenienses.

Para Montuori la reconstruccién pilaténica de Sdécrates pretendid
rehabilitar la figura de éste y la de sus discipulos, especialmente a los
hijos de las familias mds nobles -entre los que se encontraba Platén-
debido al peligro gque suponia para estos ultimos la acusacién de
Sécrates como "corruptor de la juventud". Si el corruptor habia sido
condenado, los corrompidoes, que a su vez podian volverse corruptores,

estarian bajo la sospecha de los lideres de la democracia y del pueblo en

14 "Socrates ag a problem of historical method” en Socrates amn approach,

Amsterdam, J.C. Giebenm, 1988.
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general. Asi, la Apologia naceria de la intencién por parte de Platén de
defender a Sécrates, asf como a sus seguidores mas fieles, y condenar
a la democracia. Sécrates nos es presentado como un varén cuya uinica
ambicién es indagar qué es la sabiduria, al margen de toda veleidad
mundana que le lleve a apetecer algo diferente a la verdad. Formaba a
politicos, pero él no tenia aspiraciones en el mundo de la politica,
tampoco recibia ninguna recompensa por mejorar la condicién moral de
sus conciudadanos. Ademés no era un ateo, sino gque visitaba a los
ordculos y agistia a fiestas religiosas”. Pero no sdlo habia que
defender a Sécrates, sino también a algunos de sus seguidores,
presumiblemente corruplos segun la acusacidén, a aquellos que eran

16

jovenes e hijos de familias ricas”, entre los que indudablemente se

encontraba Platén, pues era joven e hijo de rica familia. Segun

Montuori”

» Platén quiere delimitar entre quienes heredaron el
verdadero espiritu socrdtico y quienes lo falsearon; de ahi que, al
referirse a los seguidores de Sécrates como aquellos que poseen las dos
caracteristicas antedichas -juventud y riqueza-, esté excluyendo, por
una parte, a Esquines que era hijo de un salchichero y, por la otra, a
Antistenes que ya no era joven por aguel entonces. Tampoco eran
jévenes, por lo tanto estarian excluidos de ser verdaderos discipulos,
Alcibiades, Carmides y Critias, quienes habfan seguidc a Sécrates y
luego participaron en gobiernos tiranos contrariando !a doctrina que

Platén atribuye a Sécrates, segun la cual la tiranfa es la peor forma de

gobierno ¥ el tirano el peor individuo. Los amenazados por la condena

13 La Repubiica comienza con ¢l relato de ila itlegada de Sdcrates ai Pireo con

el fip de hacer uma plegaria a la Diosa.

16 g 1a Apologia (23 ¢) Sécrates dice que los jévenes que le acowpaflan
voluntariaments son los que dispomen de mds tiempo, loa hijos de las familias mds
ricas.

1T socrates phisiology of a myth, p. 2064.



de S6crates serian aquellos que aparecen en el Feddn acomparidndole en
el momento de su muerte, que eran todos jévenes y ricos: éstos serfan
los verdaderos herederos de las ensefianzas de Sécrates y especialmente
Platdnm, quien se propuso inmortalizar al maestro, reclamandose como

el legitimo heredero.

El correr un cierto peligro después de la condena y muerte del maestro
era una prueba de ser verdadero discipulo de Sé6crates. Por una parte,
la necesidad de defenderse y, por la otra, de reclamarse verdadero
discipulo son los dos motivos gue, segun Montuori, mueven a Platén a

escribir la Apologl 1%

. Para Montuori no es probable que la obra
pretenda mostrar lo que dijo Sécrates a los jueces, sino que es mas
plausible que pretenda refutar a la opinién publica en general y a Lisias
en particular, que habia compuesto una defensa para ser utilizada por
Sécrates y que éste rechazdé. Quizd la finalidad de Platén era mostrar
que si él hubiese compuesto la defensa de Sdcrates, éste habria
resuitado absuelto. De todas maneras, Platén pretenderia poner en

contraste la filosoffa y la retdrica, la verdad y la adulacién, temas

debatidos explicitamente en Gorgias.

Los tiranos no habian comprendido las ensefianzas de Sécrates?. gste
no seria responsable de las desventuras acaecidas en Atenas a causa de

la tirania, m&s bien la culpabilidad recaeria en el régimen democratico

18 Ya menciopmamos anteriormente que Platdu excusa gy ausencia en el dia de la

muerte de Sécrates por eatar enferame.
1% op. cit., p. 205 ss.

20 pyatsn, verdadero discipulo de Sécrates, desprecid, si tomamos como documento
fiable la Carta VII (324 d), la oferta para participar en el gobisrno de los treinta
tiranos, a pesar de estar familiarmente ralacionado con dos de eilos, com Critias y
Cirmides, primo y hermano respectivamente de la madre det fildaofo.




que era el generador del tirdnico (Republica VIII 562 a ss.). La
democracia fomenta la satisfaccién de toda clase de deseos particulares
en perjuicio de la comunidad. El tirano es hijo de la democracia, del
exceso de libertad, no de las ensefianzas de Sécrates; agquél no tiene
nada en comin con los verdaderos seguidores de Sécrates, que estin a
salvo de toda ambicién de poder. La tiranfa desprecia el didlogo, la
bisqueda de la verdad, los espacios comunes por los que se movia
Socrates intentando ejercer de tdbano de las conciencias dormidas de
sus conciundadanoes. Sdécrates no es responsable de que algun:l)s
seguidores suyos participen en gobiernos tiranices; el maestro no
siempre consigue que sus discipulos se hagan semejantes a él, como
tampoco Pericles habia podido ensefiar la virtud ni a sus hijos ni a su
pupilo Clinias ( Protdgoras 319 e-320 b). La tirania fomenta lo particular
en perjuicio de lo comin, de ahi que Pisistrato hizo todo lo posible para
gue la poblacién permaneciese dispersa, evitando que la gente se
juntase en la ciudad, de manera que cuando habia algun litigio era él1

quien se desplazaba al lugar para solucionarlo®.

Los ciudadanos de un régimen corrupte no oyen al filésofo, porgque los
multiples deseos por los que est4 tiranizada el alma de aguellos impiden
el verdadero deseo, ¢l deseo filoséfico que es el deseo de verdad. La
tentacién surge a cada paso y, por ello, en tales condiciones es dificil
saber si la virtud se puede ensefiar o no. En la sociedad ateniense pesan
dos calificativos sobre el fildsofo: se le considera, o bien, depravado, o
bien, inutil. De la consideracién de depravado tienen la culpa quienes se

hacen llamar filésofos sin serio (Repiblica VI, 489 d), y de la apreciacién

21 constitucism de Atemas, 16, 3-6.
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de inutilidad son responsables, no los propios filésofos, sino quienes no

recurren a ellos (Republica VI, 489 a~c).

Al filésofo sdlo le queda realizar actos heroicos gue por su
excepcionalidad impacten a la masa ignorante y henchida de deseos

n El cumplimiento de la condena a

particulares y contradictorios
muerte por parte de Sécrates, cuando lo habitual en semejanies casos
era huir hacia el exilio, constituye un acto que reclama la reflexién de

sus conciudadanos y, especialmente, de sus jueces.

Al margen de la historicidad que pueda haber en el personaje, lo que
nos interesa es la conexién entre tal percepcién y el pensamiento
platénico. Consideramos que la consiruccién platénica de la figura de
Sdcrates constituye un buen predmbulo a la exposicién del ideal de

virtud. Después de las indagaciones acerca de qué es la virtud

(Protdgoras, Mendn, Repiublica I), si puede o no ensefiarse (Mendn), si

es mas ventajosa la vida det virtuoso que la del no virtuoso (Gorgias y
Repiublicall y X), Platén llega a la conclusién de que virtud es armonia,
cumplir adecuadamente cada parte del alma la funcién que le
corresponde o, lo que es lo mismo, obedecer a la parte racional, de modo
que si a ésta le corresponde el gobierno, a la irascible ¥ concupiscible
les corresponde la ocbediencia. Quien dispone de tal armonia es virtuoso
¥ todo lo que realiza pertenece a la esfera del bien, por lo que virtud es
todo aquello que realiza el virtuoso. Sécrates era virtuoso y, por tanto
todos sus actos entran en la esfera de la virtud, por lo que la acusacién

y condena gue padecié¢ estdn injustificadas.

2 .
? vid. J. Chanteur, Platom, le désir st la cité, Paris, Sirey, 1980, p. 98.
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Julia Annasn

manifiesta que Sécrates—-Platén incurre en el engafio de no
dar cuenta de }lo que se le pregunta, cuande en la Repiblica a la
pregunta de Trasimaco acerca de si merece mas la pena ser justo que
injusto responde diciendo que justicia es armonia. Para la autora citada,
guedaria sin justificar por qué la armonia es mas ventajosa que la
disarmonia, y por gqué la armenia del alma nos garantiza una vida justa.
Sécrates—Platén no se detiene en distinguir entre actos justos e
injustes, sine entre personas justas e injustas, aquellas nunca
incurririan en la injusticia: adulterio, dafio a otros, etc. El justo
descuidard los placeres del cuerpo y las ambiciones materiales, su vida
estarfa dirigida hacia preocupaciones filoséficas. El mantener la armonia
del alma, el gobierno de la razén, garantiza la accién virtuosa. Lo que
Platén no somete a juicio es la acepcién de acto justo. En esto coincide
con Trasimaco y con la moral de su época. Acto justo, lo que la sociedad
griega entendia por buena accién, es algo gque se da "por aﬁédidur‘a" a
quien logra dominar el deseo. Tanto Sécrates como sus interlocutores
estan de acuerdo en qué actos son susceptibles de ser calificados como
moralmente buenos., La diferencia surge a la hora de valorar si merece
ia pena llevarlos a cabo o no, si posibilitan la felicidad del agente o si,
mas bien, le producen lo que ordinariamente se entiende por calamidades

y sufrimientos.

A través del personaje Soécrates, tenemos en la obra platénica

indicadores claros de qué es lo que se debe hacer en multiples

%,

circunstancias®: en el combate, ante el enamorado, ante una esposa

intemperante, ante los bienes materiales, ante la polftica, ante un

23 An Introduction to Plato“s Republic, New York, Oxford University Presa, 1981

p. 153 3s.

24 yid. m4s adelante en este mismo capitulo.

12




proceso ajeno o propio, o ante la ejecucion de su condena a muerte.
Sécrates es el ejemplo de alguien que mantiene sin fisuras la armonia del °
alma, que ni aun bajo las circunstancias més extremas se deja vencer
por el deseo; circunstancias en las que cualquier ciudadano veria
completamente justificable ceder ante inclinaciones tan arraigadas en la
naturaleza hymana como es el intentar mantener la propia vida. Las
multiples situaciones en las que se vie involucrado Sécrates a lo largo
de su vida, nos brindan abundantes e jemplos de cémo hay que proceder

en aquellas o en similares ocasiones.

El hecho de que Sécrates padezca situaciones que cualquier ciudadano
consideraria indeseables, ¥y que no caiga en lamentos ni se considere
infeliz por ello, suscita entre sus discipulos una admiracién
fundamentada en las siguientes caracteristicas que aquellos le

atribuyeron: templanza y austeridad.

2. Templanza socratica

Sécrates se mantiene firme en su propésito de no dejarse esclavizar por
las pasiones hasta en el mismo instante de su muerte. La comparifa de
sus discipulos en momentos tan criticos no la utiliza para consuelo, sino
que, indiferente ante la proximidad de la ejecucién de su condena,
aprovecha esta tltima reunién para ejercer una vez mds la mayéutica
con los alli presentes. La inminencia de su muerte, lejos de sumirle en

la desesperacion, en lamentos "propios de mujeres" ( Republica II1, 387

i3



e=-388 a, 395 d-e, Leyes V, 731 d), le brinda el tema del ultimo didlogo con
sus amigos: la inmortalidad del alma. Los alli reunidos no logran igualar
la actitud de entereza del maestro, segin nos transmite Platén a través

de las palabras de Fedén:

[...] Cuandc le vimos beber y haber bebido,[...] a mi al
menos, con violencia y en tromba se me cafan las lagrimas,
de manera que cubriéndome comencé a sollozar, por mi,
porgque no era por él, sino por mi propia desdicha: jde qué
comparliero quedaria privado! Ya Critén antes que yo, una
vez que no era capaz de contener su llanto, se habia salido.
Y Apolodoro no habia dejado de llorar en todo el tiempo
anterior, pero entonces rompiendo a gritar y a lamentarse
conmovid a todos los presentes a excepcién del misme
Bécrates. (Feddn 117 c-d).

La incansable bisqueda de la verdad en compafiia de sus amigos, le llevé
a la condena y prefirié la muerte al exilio, hecho que Tovar in’cerpz‘e’ca25

como una originalidad heroica de fidelidad a s{ mismo al quedarse:

[...] Sobre el suelo en que misteriosa y casi visibiemente
arraigaba su persona.

Sécrates encuentra una serie de razones practicas para preferir la
muertie a la emiglracidn: de obediencia a la divinidad (Apelogfa 37 e-38 a)

gue se reveld a través del ordeculo de Deifos manifestando a Querofonte

25 Op. cit., p. &1. El aceptar la huida, asegin la interpretacidn de Tovar, seria

un mal cjemplo para los jévenmes, porque era dar la razém a quienes lo acusaban de
corromper a la juventud, ya que corromper era adoptar una comducta que entraba en
contradiccién com lo que &1 habia mantenido en sus didlogos por las calles, mercados,
gimnasios y talleres de Atenas, al caer en la contradiccisén de exhortaries a cusplir
las leyes, a 1a vez que 41 huia de ellas.
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gue Sdcrates era el mas sabic de la ciudad (Apologia 21 a); de tipo
practico! su avanzada edad, la inconveniencia de convertir a sus hijos
en extranjeros cridndcelos fuera de Atenas (Critén, 53 d- 54 b). Para él
s6lo existen dos lugares posibles para vivir: Atenas o el Hades. En
Atenas cumple el mandato del ordculo de Deifos: cuestionar a sus
ciudadanos aparentemente sabios para hacerles comprender que no lo
son en realidad, e intentar hacerles mejores, convertirlos en fiiésofos;
respecto al Hades reconoce su ignorancia, por io que le parece
infundado el temor a la muerte. El viaje hacia este iltimo no se reviste
de connotaciones trégicas dada la idltima verdad alcanzada en los
momentos anteriores a su muerte: la inmortalidad del alma y consiguiente

posibilidad de existencia separada del cuerpo.

La méxima aspiracién del alma es llegar a la separacién del cuerpo, vivir
exenta de las luchas contra la tirania de las pasiones, y ésta es la
oportunidad que se le presenta a Sécrates a la hora de morir, poder
liberar el alma del cuerpo, cumplir pienamente el ejercicio de la

verdadera filosofia, separar el alma del cuerpo.

Ahora [dijo Sécrates} ya quiero daros a vosotros, mis
jueces, la razén de por qué me resulta légico que un
hombre que de verdad ha dedicado su vida a la filosofia en
trance de morir tenga valor y esté bien esperanzado de
que alld va a obtener los mejores bienes, una vez gue
muera.( Feddn 63 e—64 a). '

La templanza de Sécrates es la condicion de su busqueda de la verdad

puesto que :

15
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Sé6lo los temperantes son capaces de considerar entre las
cosas aquellas que son las mejores, clasificarlas por
géneros en la teoria y enzdla préactica, escoger las buenas y
abstenerse de las malas.

Segiuin las leyes de Atica a todo condenado a muerte se le daba la
oportunidad de huir de la ciudad, porque la finalidad de la muerte era
el poner al reo fuera de la vista de sus conciudadanos, de manera que
el exilio era equivalente a nivel juridico a estar muerto. ;Por qué
Sécrates a pesar de la insistencia de Critén en el didlogo homénimo no

u interpreta la negativa de Sécrates a huir

acepta el exilio?. Montuori
de la cércel como un intento de que su muerte figurase entre las armas
contra la democracia, La muerte de un justo serfa una prueba
irrefutable de que el gobierno gue lo condenaba no era un gobierno
Juste y de ahi que la oposicién de Sdécrates a la democracia estaria
plenamente justificada, de manera que el veredicto de los jueces se

volveria contra ellos mismos, contra los acusadores y, finalmente, contra

ila democracia.

;:Que la decisién de Sécrates consiguié el fin deseado lo prueba el que
durante toda la historia se le haya considerado una victima inocente de
un injusto proceso, producto de un injusto régimen. Si hubiese muerto

en otras circunstancias mas habituales, de muerte natural bien en

6 .. .
2 Vid. Jenofonte, Recuerdos de Sdcrates, 1V, 5, 11, cit. por M. Foucault en

Higtoria de la sexualidad 2. E! uso de los placeres, traduccién de Harti Soler,
Madrid, Siglo XX!, 1987, 32 ad. en espafin]l y primera en Espaiia, p. B85.

2T op. cit., p. 200.

16



Atenas o en el exilio, quizd, segin Montuoriza, hoy dia no conoceriamos

ni su nombre.

3. Austeridad del maestro

La temperancia socratica estd asociada a austeridad y ambas configuran
la virilidad. Para llegar a ésta se sirve de lo que Foucault denomina
estrategias de la necesidad y del kairds o momento oportunon. La
primera consiste en no abandonarse a los placeres a no ser que sean

absolutamente necesarios, a decir de Jenofonte!

No comfa sino lo que era menester para hacer de la comida
un deleite, e iba a comer en disposicién tal que el hambre
era para él el mejor de los condimentos. Toda bebida le
res%taba agradable; pues no bebfa sino cuando tenfa
sed.

Esta austeridad de Sdcrates de la gque nos da cuenta Jenofonte, es
reformulada peor Platén, al menos en lo que respecta a la bebida, por
boca de Eriximaco en las primeras paginas del didlogo Banquete (176 c),

¥ en las finales (214 a y 220 a) a través de Alciblades. Ambos coinciden

28 Ibid., lec. eit.

27 ¥, Poucault, op. cit., p. 53 y as.

30 jencfonte: Recuerdos de Sécrates I, 3, 5., cit. por M. Foucault en op. cit.,
P. 56.
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en que Sécrates no es un abstemio, sino gue es capaz de beber sin

emborracharse, segin Alcibfades:

En las comidas abundantes sélo él era capaz de disfrutar,
y especialmente en el beber, aunque no queria, cuando era
obligado a hacerlo vencia a todos; y lo que es més
asombrosce de todo: ningun hombre ha visto jamés a
Sdcrates borracho. ( Banquete, 219 d- 220 a).

Es decir, en situaciones en las que otros flaguean en el hablar y en el
razonar, el maestro conserva toda su lucidez y dominio sobre las fuerzas
irracionales que encuentran campo abonado en el tiempo siguiente a los
excesos gastronémicos. Sécrates es capaz, segun Alciblades (Banquete
220 a y ss.), de resistir cualquier tipe de adversidad con mucha mayor
entereza que sus compafiercs, ya sean inclemencias temporales o
presencia de un poderosc enemigo ante el que es preciso retirarse, como

I

ocurrié en la batalla de Delidn™, que ante el desastre y obligada

retirada del ejército ateniense en ningin momento mostraba temor ni
prisa en la huida, sino que acompafiado de Laques, a quien aventajaba

en el dominio de s{ mismo a la vez que le transmitfa seguridad:

Marchaba "pavonedndose y girando los ojos de lado a
lado", observando tranquilamente a amigos y enemigos y
haciendo ver a todo el mundo, incluso desde muy lejos, que
si alguno tocaba a ese hombre, se defenderia muy
enérgicamente. (Banquete, 221 b).

1 . N
3 También encontramos esta anécdota en el didlogo Laques {181 bh).
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Tampoco se deja vencer por los encantos de Alcibiades en situaciones
propicias para ello, como e] encontrarse ambos a solas vy las continuas
insinuaciones de éste. S6crates domina cualqguier tentacién en un grado
no comparable a ninguno de los humanos contempordneos, ni anteriores

a él (Bangquete 221 4d).

El maestro constituye ante sus discipuiocs el ejemplo del verdadero
gobierno, e! gobierno de uno mismo. Inclusc Alcibfades, futurc tirano,
se ve obligado a reconocer ante el maestro que se ocupa en exceso de los
asuntos de los atenienses y descuida los propios (Banquete 216 a), es
decir, su propia alma, pues el verdadero "asunto" de cada uno es la

propia alma, no los bienes crematisticos.

Este cuidado del alma sélo lo practican unos pocos, aquellos que en todo
momento saben medir, que se guian por la inteligencia, lo mejor que ha
de regir a lo peor. Estos pocos, de los que Sécrates seria el paradigma,
son la imagen reducida de ciudad perfecta, de la Republica, donde la
armonia social deriva de la obediencia a quienes se corresponden con la
parte racionat del alma, a los regentes,

Sécrates como ejemplo de varén jus‘co32

seria ¢l primer analogado con
la ciudad perfecta. Sé6crates y sus verdaderos discipulos son los
destinados a gobernar en una polis justa, quienes deben articular todos
los elementos de la sociedad para que "no hava fisuras y la justicia

permanezca., Por el contrario, la mayoria estd sujeta a los deseos, los

a2 .
La democracia daria a Juz, ademds de tiranos, algunos buenos cindadanos. Al

lado de Sécrates, verdaderamente justo, estin los tiranos Cirmides y Critias, asi
como el traidor Alcibiades.
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placeres y los sufrimientos (Republica, 431 b-c¢), y debe ser gobernada

por la minoria gque se rige por la esfera racional.

La verdadera lucha es la que se ha de llevar a cabo con uno mismo,
frente a las pugnas con los otros para convencer y conseguir el poder.
La imagen de Sécrates como ajeno a la disputa por el poder pelitico ha

sido interpretada en algunas ocasionesﬂ

como una incorporacién por
parte del filésofo de un tipo de conducta semejante a la socializada como
femenina en la Atenas de su tiempo, en el sentido de que el desprecio
por la utilizaciéon de los recursos que podrian conducir al poder en la
ciudad guarda més seme janza con el comportamiento de las mujeres que
con el de los varones. Esta feminizacién seria valorada como un elemento
mas para sumar al catdlogo de excelencias con el que la Historia nos ha
presentado a Sécrates. Este habria llevado su espiritu critico hasta una
puesta en cuestién de los valores masculinos de su época y, de acuerdo
con el principio socrdtico de que conocer implica practicar, traducirifa
esa critica en una actitud vital que guardaba méas semejanzas con las

mujeres que con los varones de su época.

De hecho, Platén refleja el desprecic de que es objeto Sécrates por
parte de algunos interlocutores debido a su indigencia. Trasimaco en la
Republica (343 a) lo compara con un mocoso gue precisa nodriza, y
Calicles en el Gorgias (485 d-486 a) le muestra la ineficacia de su actitud

para la vida polftica, ¥ su infantilismo y falta de virilidad, causadas por

33 Wendy Browm, "“Supposing truth were a woman..."” Plato’s Subversion of

masculine discurse™ Political Theory, vol 16 No. 4, 1988, pp. 594—616. En un sentide
seme jante, de feminizacidén, interpreta Tovar sl fuerte arraigo que Sdécratea tenia en
la ciudad de Atenas: "En Sdécrates subaistfa ese espiritu tradiciomal, comservador,
vital que guarda mejor que los hombres, siempre mds racionales, ese mundo en que

viven las mujeres y loa nifos {(op. cit., p. 81).
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su emperfio en seguir en el ejercicio de la filosofia a una edad adulta. La
filosofia, argumenta Calicles, es un ejercicio adecuado para el joven,
perc inconveniente para el varén de una cierta edad. Filosofar en la
madurez aleja de la participacién en las resoluciones de los asuntos que
competen a la vida de la ciudad; dicho alejamiento se manifiesta en el

descuido de la asistencia a las asambleas viviendo:

{...] El resto de su vida oculto en un rincén, susurrando
con tres o cuatro jovenzuelos, sin decir jamds nada noble,
grande y conveniente. (485 d-e).

La debilidad de cardcter que algunos de sus interlocutores provenientes
del campo de la sofistica le atribuyen al compararlo con nifios y
adolescentes, contrasta con la fortaleza que le ad judican sus discipulos,
como hemos tenido ocasién de ver anteriormente. Ni para unes ni para
otros Sécrates cumplia con lo que podriamos llamar "la norma". Los
sofistas lo interpretaban como debilidad y sus discipulos como fortaleza.
Las descalificaciones de determinados tipos de individuos por no
cumplir los patrones de virilidad son comunes a Sdcrates“Platdn% ya
sus adversarios, lo gue sucede es gue no hay coincidencia en la
acepcidén de virilidad. Para los sofistas la virilidad se manifiesta en la
capacidad de poder convencer y gobernar en la democracia, mientras
que para Sécrates consiste en vencer a los deseos. Estos deseos se

manifiestan mds en las mujeres que en los varones. En este sentido,

Sécrates manifiesta en la Republica:

35
Para este aspecto ver el capitule IV.
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{...] En él {el Estado] se puede hallar una multiplicidad de
deseos de toda indole, de placeres y sufrimientos, sobre
todo entre los nifios, las mujeres y los sirvientes y en

multitud de gente mediocre, aunque sean llamados "libres".
(431 b-c).

Mantenerse al margen de las veleidades politicas de la ciudad no eé
presentado por Sécrates como un ideal, sino como una decisién practica
determinada por las circunstancias de la vida politica del momento. Los
regimenes politicos bajo los que vivié Sécrates no se preocupan por la
paidefa, de modo gue qguien llega a ser virtuoso es producto
exclusivamente de sus cualidades y de su ejercicio, no de una adecuada
planificacién de la eugenesia y de la educacién. En este caso, la
excelencia del individuo no es deudora de nadie, luego ¢! virtuoseo no
esta obligado ante sus ciudadanos, pudiendo pasar "la vida en un rincén
con unos cuantos jovenzuelos" —segin la acusacién que le dirige
Caliclés— sin rendir cuentas a nadie. Por otra parte, en tal tipo de
regimenes imperfectos, como es el caso de la democracia ateniense gue
conocisé Sécrates, el esfuerzo del justo para ocupar el poder seria inutil,
porgue ante la masa de ciudadanos que ponen la meta de su vida en el
descubrimiento las technai adecuadas para satisfacer sus deseos, las
palabras del filésofo, que necesitan una lenta reflexién para ser
comprendidas, nunca serfan bien recibidas por la multitud ansiosa de
satisfacer sus deseos, hasta el punto de que seria considerade un
estorbo y lo matarian (Apologia 31 e), porque no ensefiaria io que los
individuos desean aprender, el arte de satisfacer los deseos, sino
aquello que consideran un esfuerzo, el arte de dominarlos. Los deseos
son semejantes al tirano, pues lo mismo que éste intenta dominar los

deseos de todo el mundo para satisfacer dnicamente los suyos, cada
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deseo intenta imponerse sobre los demds. El deseo tiende a eliminar todo
competidor, pretendiendo saciarse €l solo a expensas de los demds, pero
tal estado de saciedad nunca es alcanzado, porgue la satisfaccién de un
deseo provoca otro nuevo gque manifiesta la necesidad de satisfaccién
con la misma viruiencia. Por ello nunca se dejan facilmente dominar, de
manera que un filésofo o un grupe de filésofos nunca podrian conseguir
que la ciudadania fuese temperante, sino que ésta, contrariada en sus

deseos, haria lo posible por aniguilarlos.

Sin embargo, pensamos que la temperancia y austeridad socraticas nada
tienen que ver con la socializacién de las mujeres en su época, y, mencs
aun, con su representaciéon de las mujeres a las gque en repetidas
ocasiones aluden35 calificdndolas de coléricas. Quien sf{ coincide con la
representacion que Sécrates-Platén se hace de las mujeres de su época
es Jantipa, esposa de Sécrates, que nos es presentada por los discipulos
de éste, sobre todo por Jenofonte, con tal grado de intemperancia gue
sé6lo el autocontrol de Sécrates era capaz de soportar. Jenofonte nos

transmite la propia justificacién de Sécrates de su unién con Jantipa:

Querifa aprender el arie de vivir con los hombres, ¥y me
casé con Jantipa seguro de qu,j% si la soportaba me
acomodaria a todos los caracteres.

Segun manifiesta Antistenes en el Banqguete de Jenofonte, Jantipa era la

antitesis de la templanza y con frecuencia daba pruebas de su

35 Vid. cap- IV.

38 papquete, 1I.
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irascibilidad. En esta obra, Sécrates, al quedar sorprendide por la
destreza de la bailarina que anima la reunién, declara su confianza en
la capacidad de las mujeres para aprender. Antistenes aprovecha la
ocasién para aconsejarle gue ensefie a Jantipa. Sécrates justifica el
estado de "ignorancia" en que se encuentra su esposa por la utilidad
que ello supone. La primera ventaja, comoc ya hemos mencionado, se
refiere a la oportunidad gue cirece Jantipa a Sécrates para que éste
me jore su propia alma. La célera de Jantipa no es un mal que habria que
superar, tal como podria ocurrir en el caso de que se tratase de
cualquier amigo de Sécrates al que se le exigiria la mesura. Es un mal
itil pedagégicamente, en un momento en gque la ensefianza para el
dominio de la propia alma y de la de los otros no estd estructurada en

unas etapas claras de instruccién como se proyecta en la Republica.

Para ilustrar esta utilidad trae a colacién el simil de la doma de caballos.
As{ como guien desea ser buen jinete no se entrena con caballos déciles,
él, que pretende ser un ciudadano temperante, no busca exclusivamente
la relacién con quienes saben dominarse, por lo que considera que la
sophrosyne puede aprenderse mediante el ejercicio, y Jantipa le sirve
a este fin, de modo que cada vez se parece menos a ella. Es decir, el anédr
agathds se construye a expensas de la gyné kaké. Jantipa cumpliria la
misma funcidn que se atribuye a la gimnasié en La Repidblica, la de

formar para la temperancia.

La segunda utilidad de la relacién con Jantipa deriva de que pare hijos,
segin manifiesta Sécrates a Alcibiades”. En el Teeteto (150 a y ss.)

Sécrates compara su papel en relacién a sus discipulos con el de una

a7 Didgenes Laercio, op. cit., 1I, 15.
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comadrona, y la de éstos con las embarazadas, pero sefialando que
existen importantes diferencias entre ambas analogias. La diferencia
fundamental entre él y la comadrona estriba en que aquella se dirige a
las mujeres, mientras que él practica con los varones. Entre un
discipulo suyo y una parturienta también existen diferencias: por una
parte, sus discipulos dan a luz ideas, mientras que las mujeres dan a iuz
cuerpos, y, por la otra, de las ideas se puede decir si son reales o si,
por el contrario, meros fantasmas; mientras que en los cuerpos no es

posible establecer tal distincidn, sino que todos son reales.

La maternidad siempre es real; lo que introduce la distincién entre
legitimo e ilegitimo es la figura del padre. De manera andloga la
descendencia de los varones -las ideas- puede ser verdadera o falsa,
pero en todo caso es descendencia suya, no han de otorgarla a nadie,
mientras que la de las mujeres, como es el caso Jantipa, siempre es real,
perc ha de ser otorgada al padre, en este caso Sé6crates, al que

corresponde el ceremonial de reconocimiento del hijo3 ¥ a quien

Jenofonte hace decir:

[...]También a m{ me pare hijos Jantipa.aq

38 J-P. Vernant, Nito y pensamisnto em la Grecia Antigua, Traducciém Juan Diego

Lépez Bomillo, Barcelona, Ariel 1983, pp. 174 y as. También R. Placdliére, La vida
cotidiana en Atenmas er el siglo de Pericles, traduccién Cristina Crespo, Madrid,
Temas de Hoy, 1989. p. 104,

3% A. Tovar valora esta frase come un signo de ternura por parte de Sdécrates.
Sin embargo, el tenmer hijos era cumpiir um deber para com ¢! Estado, no satisfacer
un sentimiento particular. De hecho en Edparta, y es posible suponerle a Sécrates una
tendencia filoespartana que mds tarde influirfa en sus discipules, estaba sancionada
la solterfa por las leyes de Licurgo no pudiendo los soltercs participar en
dotorminadoa festivales y gquedando privadoa dei respeto y atencidn debidos a los
mayores, op. cit., pp. 78, 217, 320.
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Estas ventajas que Sécrates enumera de su vinculo con Jantipa son
generadas en una relacién que se desafrolla en un plano privado de la
igualdad y la libertad -ya que éstas uinicamente se generan en el &mbito
politico-, es decir, en el plane prepolitico donde, por el contrario, reina
la necesidad". Cuando Jantipa se encuentra en el ambito publico de
Sécrates, en la reunién que él y sus amigos mantienen momentos antes
de ejecutarse la condena a muerte, el dmbito del ciudadano filésofo, en
el marco de las posibilidades de su época, ésta es rechazada
enérgicamente. La intemperancia de la esposa pierde todo su valor
formativo para el aima del vardn cuando se manifiesta fuera del ambito

pre-politico aludido, es decir fuera del hogar.

Cuando sus discipulos llegan a la prisién en la que se encuentra
Sécrates esperando el cumplimiento de su condena, Jantipa, que le
acompafiaba hasta ese momento, irrumpe en gritos y llantos por la
injusta condena, y ello impedirfa al anér terminar su vida en paz. Para

que esto no ocurra, Sécrates lanza una mirada a Critén al tiempo que le

dice:

Que se la lleven a casa [...]. {Apologia 60 b\.al

40 H. Arendt, La condicidn bumana, traduccidén de Ramén Gil Novales, Barcelona,

Seix—Barral, 1974, p. 50.

41 A. EB. Taylor (op. cit., p. 104) supone que Sécrates ordena a sus discipulos
Ilevar a casa a Jantipa y 2 sz hijo com el fin de que deacansen, debide a que habrian
pazado la nmoche en la prisidnm acompaifdndolo. Pero quedaria por explicar el por qué
las mujeres no le puesden acompailar en c¢l momento de beber la cicuta, ya due al
anochecer, tiempo para cumplirse la cjecucién, las mujerea y nifica de asu familia
habian vuelto a la prisidm y Sécrates se reune con ellas despuds de lavarse y antes
de voiver cerca de sus discipulose, momentos previos a su muerte. El mismo manifiesta
que ha despedido a las mujeres “para que no desentonaran" (Feddm, 117 d). A. Tovar
{op. cit., p. 382-383) nosa da una explicacidm historicista de la dureza de la actitud
socritica hacia Janmtipa: "La mujer distaba mucho de estar a la misma altura social
que el maride, y, por otra parte, bastaba con que los amigos llegasen para que la
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Mas comprensiva es la actitud de Sécrates con los discipulos que no
pueden contener la t{riste emocién, especialmente con Apoiodors, cuya
sensibilidad y admiracién por el maestro le hacen gimotear durante toda
ia reunién y prorrumpir en llantos cuando Sécrates levanta la copa y
apura la cicuta que marcara el-fin de su vida. En este caso simpiemente
les exhorta a no parecerse a las mujeres y a mantener la calma para
poder morir en silencio ritual. El ejemplo de ser.enidad proporcionadoe
por el maestro junto a la comparacion establecida entre ellos y las
mujeres hace que los discipulos recobren la compostura adecuada para

quienes acompailan a un sujeto que vive circunstancia tan crucial.

La presencia de las mujeres en las conversaciones de los varones
siempre se muestra como disonante y enturbiadora del sosiego necesario
para encaminarse hacia la verdad o hacia la muerte en este caso. Jantipa
recibe de su esposo el mismo trato que la flautista por parte de
Eriximaco en el Banquete: pueden acompariar a los varones sélo hasta
que éstos comienzan la discusién. La relacién con las mujeres quedaba
limitada, salvo en el caso de las hetairas, al 4mbito doméstico en el que
el didlogo no era practica comun, a juzgar por la siguiente pregunta que

Sécrates dirige a Critébulo'®

¢Hay gente a quien conoces con quien tengas menos
conversaciones que con tu mujer?

unjer desapareciera, conforme a la costumhrs de Atenas™. Ahora bien, ino era Sécrates
un tibano, segvin €1 mismo ne define em La Apoiogfa. que pone en cuestidm todas las
creencias de sus comciudadanoa?

42 peonsmice, 111, 12.
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A lo que contesta Critébulo:

S{, hay poca.

La ironia y la mayéutica sdlo es posible entre iguales en cuanto a
libertad y temperancia, pues, por una parte el alma sometida a coerciéon

no aprende (Republica, V1I, 536 a), ¥y por otra:

[...] Llegar a saber del bien y de lo bello, entregarse a
cualquiera de estos ejercicios que sirven para gobernar el
cuerpo, para dirigir sabiamente la casa propia, hacerse 1til
a los amigos y a la ciudad, vencer a los enemigos -
cualidades no solamente itiles, sino causa de grandisimos
deleites- todas son ventajas practicas que recogen los
hombres temperaﬂtes y de las que los intemperantes
quedan excluidos.

Con amigos y discipulos se parte de una situacién de desigualdad,
respecto al saber y a la moralidad, que ha de ser superada; con Jantipa
la situacién de desigualdad ha de ser mantenida, porgque contribuye a
construir el grupe de los iguales, en cuanto que posibilita, a través de
la oportunidad que le brinda a Sécrates para que se entrene en la
temperancia, eliminar las diferencias iniciales habidas entre él y sus
discipuios por medio del didlogo que ha de conduciries a una sabiduria

comuin. Para S6crates, la domesticacién de sus propias pasiones pasa por

4.
3 Jenofonte, op. cit. IV, 5.
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mantener Jantipa un estado salvaje, es decir, sgin control sobre las

suyas.

Las diferencias apreciadas entre los varones hemos de suponerles una
igualdad hacia la que apuntan. Igualdad hacia la que son conducidos por
la paidefaerdtica. Pero en el caso de la diferencia habida entre Sdcrates
y Jantipa, aquella tiende a permanecer, pues ni ésta, ni las mujeres en

general“, participan de la erética que conduce a la sabiduria.

La recomendacidén de moderacién que hace Socrates a su hijo Lamprocles
quien se quejaba, al igual que Alcibiades, del mal genio de Jantipa

comienza con la comparacién entre ésta y una bestia:

:Crees que el humor salvaje de una madre seria mas
insoportable que el de una bestia? ;Es que alguna M te
mordid o coced como tantas veces hacen las bestias?

A la madre, 1o mismo que a las bestias se las valora desde la perspectiva
de la utilidad para algin individuo particular. Mientras que las
relaciones entre los varones también podrian conducir a la utilidad de
llegar a la verdad y a la justicia, en este ultimo caso la .utilidad
pretendida es para todos, para el conjunto de la polis. Si bien es verdad
gue la utilidad de Jantipa revierte en udltima instancia en beneficio del
conjunto social, sin embargo este beneficio sélo llega a través de su

esposo, en cuanto que se hace un buen ciudadano.

b Vid. capitulo III.

45 Jenofonte, op. cit.,II, 2.
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4. La "feminidad" de Sdcrates

46

Algunos autores” mantienen gque el Sécrates histérico mimetizé

determinados rasgos de conducta considerados como femeninos y poco
viriles por sus conciudadanos. En este sentido Saxonhouse"? ve un
rasgo de semejanza con las mujeres atenienses en el desinterés del
maestro por participar en las intrigas politicas para alcanzar el poder,
y de ahi que los seguidores de Sdcrates no tuviesen ambiciones
politicas. Sin embargo, este parecer se contradice con el hecho de que
entre sus disci{pulos estaban Alcibiades, comandante en la segundaetapa
de la guerra del Peloponeso, en la que también es posible que

participasen Fedo6n, Eriximaco y Acﬁme:rmt'8

. Por otra parte no es
impr‘obexbl&"9 que muchos jévenes que aspiraban a la carrera militar,
como es el caso de Jenofonte, se acercasen a Sécrates motivados por la
entereza de la que el maestro daba muestra en campafia incluso en

situaciones de desventaja, como en el episodio de la batalla de Delién

46 A. Tovar (op. cit., p. 81, 185, 222): "Es verdad que Sdécrates es un

raciconalista; perc no desja de estar en contacto com una corriente irraciomal,
profunda, fewenina, que se manifiesta siempre, mds o menos visible, en el fondo de
la vida griega™ (p. 185); vid nota n® 33 de #£ste mismo capitulo. A. E. Taylor
considera que la igualdad entre vardm y mujer y, como comsecuencia, la posibilidad
de que éata llegue a gobermante, planteada en La Remibiica, tieme su fuente em ei
Sdcrates histérico quienm acudia ya em su juventud a la reuniones organizadas por
Aspasia. A. Saxonhouse ("Eros and the female in Greek Political Thought. An
interpretation of Plato’s Symposiuw, Pelitical Theory, vol. 12 No. 1, February 1984,
5=27) considera que en diidlogos donde el tema es el amor comc Banquete y Fedro, lo
femenino se hace presente a través de diversos "tics" adoptados por Sdcrates
socializados tomo femeninos. W. Brown {op. cit.) considera que a través de la figura
de Sécrates se lleva a cabo una critica a los modos masculino de pemsar. D. Wender
{"Plato: Misogynist, Paesdophile, and Feminist", Arethusa, vol. & 1973, 7590}
siguiendo a A. E. Taylor, congidera que el Platén partidario de la ipualdad de la
sujer e¢s fiel a las enmeflanzas de Sdécrates, gue a su ver las habia recibido de

Aspasia.
4T op. cit.
48 5, E. Taylor op. cit., pp. 78-79.

4% aA. E. Taylor, loc. cit.
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narrado anteriormente en el que fa fuerza Iinterior socréitica
amedrentaba al enemigo mas aun que las ar'mas5°. Esta fuerza interior
desarrollaria en el campo de batalla el mismo papel que la eristica en el
terrenc judicial o la oratoria en el politico: convertir lo aparentemente
débil en fuerte. El dominio del miedo al enemigo podria salvar la vida a
un soldade de un ejército vencido, de la misma manera que la destreza

en la oratoria podria convertir el argumentoe débil en fuerte.

Sd4crates no es politico en el sentide que hoy damos a la palabra, pero
s{ era un varén comprometido con la polis, al que su voz interior le
ordenaba no dedicarse a la politica, debido a que su honradez no le
permitirfa permanecer mucho tiempo ni en tai oficio ni en la vida misma
{Apologia 31 c=33 a, 36 b-c), pero en su tarea de indagador y diaiogante,
haciendo mejores a sus conciudadanos, é1 se considera el unico politico

verdaders (Gorgias 521 d).

Ahora bien, (Hasta qué punto podemos decir que el anér agathds tiene
connotaciones "femeninas", ¥ que esto suponga una revalorizacién de
las cualidades atribuidas a las mujeres? Por una parte el dominio de si
mismo atribuido a Sécrates per sus discipulos y nunca desmentido por
sus adversarios era todo lo contrario al modo de proceder atribuido a
la mujer de la época, que de alguna manera vemos refiejarse en la obra

de Euripides.

Por otro lado, la supuesta incorporacién de lo femenino por parte de

Sécrates no le acerca, como cabria esperar, a las mujeres de las que se

30 Log mda altog persouajes de Atenas como el general Lisiag, Meleaias, hijo del

politico Tucidides, Lisimaco, hijo de Aristides, el gemeral Laques acuden a Sdécrates
para que les aconseje acerca de la emsgefanza de sus hijos.
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supone gue mimetiza tales rasgos femeninos, de aquellas socializadas al
estilo ateniense como es el caso de su esposa Jantipa. La relacién con
ella, segiin vimos anteriormente, constituye una especie de ejercicio de
la templanza para poder llevar a cabo las relaciones verdaderamente
humanas y libres; libres en un doble sentido: moral y politico, puesto
que no eran esclavos de si mismos ni de otros y, por lo tanto, pueden
levar a cabo una vida mesurada. Tal supuesta incorporacién de
caracteristicas comunes a la socializacién femenina, mas que abrir el
camino hacia la afirmacién de la Republica de un planteamiento
igualitario lo cierra, pues el varén se convierte en el verdadero ser
humano, en cuanio gque en su persona concilia todas las cualidades
deseables. Las mujeres se convierten en "sobrantes" de la humanidad,
a no ser porque tienen reservado el hecho del parir que es imposible,
por lo menos para aquella época, de mimetizar, pero lo que si se puede
hacer es ponerlas "en comin ™, Sécrates se constituye como una rara
avis en la democracia ateniense debido a que teniendo posibilidad de
aumentar bienes y honores, en ningun caso cede a esta tentacién, y a
pesar de ello la ciudad no le reconoce ningun mérito y decide

condenarilo.

51 Tema que trataremos em el cap. Iil.
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CAPITULO II: LA FEMINIZACION DE LA RETORICA: EL CASO DEL
MENEXENO

1. La transcendencia de la figura de Aspasia

2. Diotima y Aspasia

3. Aspasia y Gorgias

4, Los epitafios

5. Analogias entre la composicién del discurso de Aspasia y el papel de

la mujer en la Atenas clasica

6. Las ciudades de Platén




1. La transcendencia de la figura de Aspasia

Aspasia, segunda esposa de Pericles, era natural de Mileto, ciudad jonia
en la que es posible que las mujeres gozasen de mayor libertad que en
Atenas. Arist6fanes en Las Asamblefstas, a través del episodio en el que
la joven y las viejas disputan por la posesién del amante joven, nos da
cuenta de que a las mujeres jonias se les atribufa una mayor libertad

sexual: la vieja primera se dirige a la joven en los siguientes términos:

Sientes ya los comezones amorosos de las
mujeres jonias. (915).

A partir de su unidén con Pericles se movia en los circulos intelectuales
de Atenas, dedicdandose a la ensefianza de la retdérica para fines

politicos.

El hecho de que hasta nosotros hayan llegado noticias de cuatro autores
contemporaneos que la evocan en sus obras, nos da idea de la influencia
de Aspasia en los circulos atenienses de finales del s. V. Su figura pudo
poner de manifiesto a Platén la capacidad de las mujeres cuando eran
educadas fuera de los estrechos limites de la instruccién femenina
ateniense. Aspasia "siendo mujer" desarrollaba actividades propias de

un vardn en la sociedad ateniense.

Platén, a través de la figura de Sdécrates, nos la presenta en el Mehéxeno

como maesira de este ultimo y:



[...] Muy experta en retérica que precisamente ha formado
a muchos y excelentes oradores, y a uno en particular gue
sobresale entre los de Grecia, Pericles, hijo de Jantipo.
{ Menédxeno 235 e).

La historicidad de las relaciones entre Sécrates y Aspasia es puesta en

1 para quien Sdcrates ni siquiera debié¢ de conocer a

duda por Tovar
Aspasia. El autor apoya su afirmacién en que en la época antigua era
moneda corriente que las anécdotas se supeditasen a la imagen que se
queria ofrecer del personaje y, por tanto, la fidelidad de aguellas a la
historia era més bien laxa. Los datos se hacfan corresponder con un
determinado perfil del personaje gue se deseaba presentar. En la
opinidn contraria se situa Taylor?' para quien entre Aspasia y Sécrates
no solamente hubo conocimiento, sino relacién maestra-alumno, de
manera que la ilustre hetaira habria tenido una influencia real en las
opiniones de Sdécrates respecto a la igualdad entre el varén y la mujer.
La creencia en la historicidad de tal magisterio lleva a Taylor a afirmar
que el Platén partidario de la igualdad de la mujer es plenamente
socratico, y a su vez éste es "aspasiano", mientras que las afirmaciones
mis6éginas gue podemos encontrar en la obra platénica son genuinamente
platénicas; de ahi, concluye Taylor, que en el Platén tardio y alejade de
las ensefianzas socraticas, las consideraciones en forno a la mujer sean
méas negativas que las de la época en que estaba bajo el "entusiasmeo"
producido por el maestro, Los cuatro autores que hablan de elia fueron
asiduos seguidores de Sécrates, por lo que debemos admitir: ¢ bien !a
posicién mantenida por Taylor respecio al papel de Sécrates como

transmisor ante sus discipulos de la singular figura de Aspasia, o0 bien

t op. cit. p. 45

2 op. ¢it., pp. 127-8.
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que Aspasia impresiond directamente a Jenofonte, a Platén, a Antistenes

y a Esquines, puesto que todos ellos tuvieron oportunidad de conoceria.

Sean o no reales las relaciones Sécrates-Aspasia, lo cierto es que los
seguidores de Sécrates pretendieron hacer creer a la posteridad en sus
relaciones, es decir, consideraron importante para formar el personaje
Sécrates las relaciones con una hetaira influyente en politica y con
iguales capacidades gue cualesquiera de los intelectuales atenienses.
:Qué interés pudieron tener los discipulos de S6crates en presentarnos
a éste reiacionade con una extranjera, maestra en retérica y hetaira?
¢{Pretendian asi destacar los mas genuinos rasgos socraticos
presentdndonosio como ateniense y no extranjero, varén y no mujer,
dialéctico y no retdrico? ;0 nos (uisieron dejar constancia de su
modestia que no rehudsa las ensefianizas de una mujer? 0, simplemente,
transmitirnos la figura de un Sécrates que considera a la mujer igual

que al varén?

Si, en los Didlogos de Platdén, Sécrates mantiene que la mujer tiene
capacidad para aprender, Jenofonte en el Banquete hace pronunciar a

Sécrates las siguientes palabras, cuando se deleitaban en las
3

habilidades de la bailarina con el aro

Es evidente por muchas otras cosas, y entre ellas por lo
que la bailarina estd haciendo, varones, que la naturaleza
de las mujeres noe es en cosa alguna inferior a la de los
varones; so6lo le faltan juicic (gndnme) y fuerza (ischyos).
Asi, pues, si alguno de vosotros tiene mujer, que se anime
¥y le enseile cuanto quiera que ejla sepa para la préctica.

3 Baaquete, 1I, 9.




Platén y Esquines consideraban a Aspasia una amenaza, no personal,
sino intelectualmente’. Su proceso por impiedad pone de manifiesto que
también otros la consideraban como amenaza. Segiun Filéstrato, "Aspasia
de Mileto pasa por haber aguzado la lengua de Pericies segun el estilo

de Gorgias“s. Por otro lado, Plu*tm“co6

manifiesta gue tenia gran
infiuencia en las decisiones politicas de su esposo, algo parecido a un
poder oculto. Aquel nos cuenta que la expedicién que Pericies envié

7

contra los de Samos’, a causa de la desobediencia de éstos a las leyes

atenienses, fue para complacer a su esposa. En el dominio de hombres
poderosos segufa el ejemplo de otra milesia llamada Teuc‘gfelia8 quien
después de tener catorce amantes se unié a Antioco de Tesalia y siguid

reinande treinta afios después de la muerte de su esposoq.

Segun el autor de Vidas Paralelas, la fama de Aspasia se extendia mas
alld de los limites de Grecia hasta el punto de que Ciro pretendia imitar

a Pericles en el hecho de tener una concubina semejante a Aspasia.

Tanto arte ¥ poder tuvo para tener bajo su mando a los
hombres de mds autoridad en el gobierne y para haber
logrado que los fil6sofos hayan hecho de ella no una ligera
mencién, Liegé Aspasia a ser tan nombrada y tan célebre,

4 H. VWhaite (ed.), A4 History of Nomen philosophers,vol. 1, Drodrecht, Martinus
Hijhoff Publizhers, 1987, p. 80.

5 R, Clavaud, Le Nénexéne de Platon et la réthorique de son temps, Paria, "Les
Belles Lettres”, 1980, p. 254.

6 op. cit., XXiv.

7 sin embargo, Tucidides no deja testimonio de eatas motivaciones erdticas em
los inicios de 1a guerra del Peloponsse, segun hace constar I. F.Stome en su obra El
Jjuicio de Sdcrates, traducciénm de Teresa fermdndez de Castro, Madrid, HMondadori,
1988, p. 258.

8 g, clavaud, op. cit., p. 255.

? R. Clavaud, ibid, pp. 253-54.
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segun cuentan, que Ciro {...] a la ma[% querida de sus
concubinas le dio el nombre de Aspasia.

El proceso sufrido por Aspasia, en el que Pericles "vertid por ella
muchas lagr'imas““, tuvo lugar a raiz de un decreto de Diopites para
que se denunciase a quienes no creian en las cosas divinas o ensefiasen
acerca de las cosas celestes. La acusacidn, segun Plutarcc;lz la llevé a
cabo el poeta cémico Hermipo, aungue Gomme!? duda si el poeta se limité
a acusarla en una de sus obras en vez de llevarla a los tribunales como

pretende Plutarco.

De la fama y controversia de la figura de Aspasia en Atenas, ademas del
proceso sufrido bajo la acusacion de impiedad, deja constancia el hecho
de que cuatro de los discipulos de Sécrates, o bien escribieron obras
tituladas Aspasia, o bien se refieren a ella no de un modo ocasional.
Contemporaneoc al Menéxeno se escribié un didlogo titulado Aspasia, cuyo
autor fue Esquines. El didlogo de Esquines presenta a Aspasia como una
mujer sabia y hdabil en habilar que tiene escuela ‘. Jenofonte se refiere
a ella en numerosas ocasiones y Antistenes compuso una obra titulada

Aspasia de la que nos da cuenta Diégenes Laerciol.

o]
1 Plutarco, op. cit., "Pericles"™ XXIV.

11 piutarce {op. cit., XXXI1) recode el teatimonio de Esquines para hablar de
egta conducta de Pericles.

12 rpid., loc. cit.
13 gegun cita I.F. Stonme em op. cit., p. 284 n. 22.
14 g, clavaud, op. cit., p. 255.

15 op. cit.,11, 1.
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Piatén, Esquines y Piutarco coinciden en afirmar que ella fue maestra de
retérica de Sécrates. Sin embargo, éste se opone a las ensefianzas de los
retéricos y los sofistas, de aquellos que conffan en el poder de la
palabra sin haber reflexionado previamente qué es lo verdadero. Aspasia
ponia de manifiesto que una mujer podia realizar, al menos en el campo
de la oratoria, lo misme que un vardn, y la oratoria era un elementd
importante en la democracia ateniense para conseguir el poder politico,
por lo gque una mujer como Aspasia podria llegar a mandar en la
democracia ateniense, es decir, con una misma educacién la mujer puede
desempefiar en el terreno politico tareas con un éxitc semejante al

vardn”’.

También Antistenes, en su obra titulada Aspasia, segin testimonio de

Diégenes Laer‘cio”

, afirma que la virtud es lo mismo en un varén que
en una mujer. Parece que la figura de Aspasia fue unc de los factores
que "aguijonedé", cual tdbano socratico, a los pensadores atenienses para
reflexionar en torno a la desigualdad entre los sexos. Aspasia invertia
la imagen gue los atenienses tenian de las mujeres, pues "siendo mujer”

vivia como un varoén.

16 Segin veremos en el capituio I1I, Wendy Bronw sostienes que et la critica de

Platdn a la oratoria eataba implicito um rechazo a un modelo politico que la autora
depomina "masculino” por eatar fundado sm la oratoria, em el discurso agoniatico; en
bereficio de otro proyecto wia armonioso, mie ~"femenino”. Segin esta interpretacidm
la presencia de Aspasia en el campo "masculino®™ seria irrelevante para Sdécrates y aus
discipulos. Sin embargoe, teniendo en cuenta los datos histdsricos referidos que nos
indican el impacto que entre log intelectuales atenisnses ejercié su presencia en una
eafera extrala a las mujeres educadas segdn las costumbres de Atemas, vesmos serias
dificultades para adwitir que !a presencia no tenga mds que un significado casual,
Y 0o haya de ser temida em cuenta a la hora de estudiar las analogias utilizadas por
Platén para descalificar a la retérica

17 op. cit., VI, T.
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Su conducta tuvo que sorprender a los atenienses de la ltima parte del
siglo V, acostumbrados a pensar a las mujeres como seres incultos
encerrados en oscuras viviendas, sobre todo en el caso de las mujeres
de aquellos que tenian una cierta posicién social y podfan mantener

esclavos para realizar las tareas que obligasen a salir al exterior.

Clavaud!® alude a tres hechos como determinantes para que Platén

escribiese el Menédxena:

a) El tratado de Antdlcidas {386) mediante el que Esparta cedia a los
Griegos de Asia a los persas a cambio de que colaborase en su hegemonia

sobre las ciudades griegas frente a Atenas.

b) La ruptura que Platén y sus discipulos pretendian establecer con la
retorica poco antes de abrir la Academia, de modo y manera que quedase

clara la futura orientacién dialéctica de ésta frente a los sofistas.

c) La reciente publicacion de Aspasia del socratico Esquines, adversario
de Platén. De ésta sélo se conservan unas pocas lineas traducidas por
Cicerdén en "De Inventantione"1.3.2.w. En esta obra el rice Calias pide
consejo a Sécrates sobre un buen maestro para sus hijos. Sdcrates le
recomienda a Aspasia ante el estupor manifiesto de Calias. Este asombro
de Calias estarfa justificado debido a la mala reputacién de Aspasia.

Plutarco nos dice de ellam:

18 op. cit., p. 255.
1% g, clavaud, op. cit., pp. 255-256.

20 op, cit., "Periclea™ XXIV.
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Su modo de ganar la vida no era brillante ni decente,
porque vivia de mantener esclavas para mal trafico.
Sécrates le contraargumenta que habia formado en la
elocuencia a Pericles y a su posterior marido Lysiciés que
era un pastor incuito.

La Aspasia de Esquines es una mujer sabia e influyente en politica21

esta dltima caracteristica concuerda con la descripcién de Plutarco para -
quien, seguin ya dijimos anteriormente, influia en la vida politica de

Atenas a {ravés de su esposo.

Queda fuera de toda duda el que Aspasia no era una mujer comun de la
Atenas de su tiempo, hecho que dio lugar a controversias en torno a su
persona, hasta el punto de poderse hablar de una especie de moda en la
utilizacién del tema Aspasia en una época de la literatura griegan.
Prueba de ello es que Platén le concede un importante papel en un
didlogo, a pesar de su costumbre, reflejo de la vida social de Atenas, de
que las figuras de los didlogos fuesen varones notabies de la ciudad. De

todas maneras, Aspasia no aparece en el didlogo, sino que es el tema de

la conversacién que mantienen Sécrates y Menéxeno.

n R. Clavaud, op. cit., p. 255.

22 g. Clavaud, op. eit., p. 258, n. 170.
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2. Diotima y Aspasia

Diotima y Aspasia son las dos figuras femeninas que desempefian un
papel importante en sendos didlogos platonicos. En el Banquete, Diotima

defiende por boca de Sécrates la tesis central del amor.

Mientras que de Aspasia no hay duda en torno a su existencia real ni dei
asombro gque despert6 entre los pensadores contemporaneos, hasta el
punto de poderse hablar de wuna "Moda Aspasia", de Diotima
desconoceinos si es un personaje ficticio o histérico, y en este dltimo
caso si tuvo alguna relacién con Sdécrates ¥ hasta qué punto se podria
afirmar que el discurso que Platén le atribuye en el Banquete a través
de la figura de Sdcrates fue realmente pronunciado por ellan. Esta
controversia no afecta a nuestra intencién de comparar ambas figuras
centrdndonoes especialmente en el nive! de la representacion platénica

de las mismas.

Es posible relacionar las figuras de Diotima y Aspasia mediante tres
analogias. En primer iugar ambas son extranjeras, en segunde lugar
ambas estdn ausentes fisicamente de los didlogos apareciendo en ellos
a través de la memoria de Sécrates, y, por udltimo, su presencia coincide
con la construccién de un pensamiento platénico auténomo gue necesita

establecer distancias frente a Sécrates en el caso de Dio‘cima2

a los retéricos y sofistas en el caso de Aspasiazs.

I', y frente

23 Poiémica recogida por M. Waithe {ed.) en op. cit., p. 92 y sa.

24 vy, Brochard, Estudios sobre Sdcrates y Platdm, traduccién de Ledn Ostrov,
Losada, Buenos Aires, 23 ed. 1945, p. 60.

2% r. clavaud, op. cit., p. 259.
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La ausencia fisica del didlogo se puede explicar por las condiciones
histéricas de la mujer ateniense en la época cldsica. Sin embargo

% ¥, posiblemente, Diotima ofrecfan a Platén ejemplos préximos

Aspasia
acerca de la participacién de las mujeres en circulos intelectuales de

discusidn.

La ruptura respecto a Sécrates establecida por Platén en el Banquete
radica en la admisién de la existencia de seres intermedios: entre lo bello
y bueno, y lo feo y malo, existe lo no belio ¥ lo no bueno gque es aigo
in’cermedio27 ( Banquete 20? b); Eres es un ser intermedio entre lo

mortal ¥ lo inmortal ( Banguete 202 d)za.

La existencia de estados intermedios ya habia sido formulada
anteriormente por Sdcrates-Platén para el campo del conocimiento en
Lisis (218 a-b), entre el saber y el no saber existe el saber del no saber,
que lo poseen agquellos que son ignorantes pero no insensatosm, ni
neciosm. So6io pueden ser amigos de la sabiduria quienes saben de su
ignorancia. En el Mendn la teoria de la andmnesis sirve para explicar
como quienes son ignorantes, pero no necios, es decir quienes saben
que no saben, pueden acceder a la sabidt.n'ia. La novedad de las

ensefianza de Diotima radica en que los intermedios no solamente se

refieren a nuestro estade de conocimiento, sino a los seres, como es el

26 Segin C. Mossé en La mujer enm la Grecia Cldsica, traduccidn de Celia H3

Sanchez, Hadrid, Nerca, 1990; Sécrates y sus amigos frecuentaban la casa de Aspasia,
¥y log {ntimos da 1la casa de <ata llevaban ailf a sus mujeres con e! fin de que
escuchasen su conversacidm.

2T ¢5 metaxy.

28 metaxy thnetod kai athanidtou.

29 adpo dé hyp’autcd dntes agnémones.

30 geda amathets.
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caso de eros que es un dafmon en cuanto que esta entre los dioses y los

hombres.

Si admitimos que el propésito de Menéxeno era demarcarse de los

retéricos y los sofistas, nueve\merﬁte31

Y]

nos situamos ante quienes
mantienen’ que hay en Platén una valoracién positiva de lo "femenino"
frente a la "masculinidad” de los sofistas y retéricos, porque ;cémo es
posible que utilice a una mujer en el papel "masculino” para rebatir tal
masculinidad? O ;sucede que al querer poner de manifiesto una critica
de la masculinidad utiliza la figura de una mujer con la pretensién de
qgue tal critica fuese mas efectiva utilizando el método de situar los
valores masculinos fuera de su Jugar natural, esto es, en una mujer y
no en un varén? cuando la mujer desempeiia papeles masculinos?

Dorothea Wender:53

atribuye a Platén las caracteristicas de miségino y
feminista, basandose en argumentos psicoldgicos. Por su condicién de
homosexualidad exclusiva, firente a la combinacién de homosexualidad y
hetercsexualidad habituales en la época clasica, como es el caso de
Jenofonte. Este iltimo, a pesar de tener palabras de admiracién para con
las mujeres, sin embgrgo no hace propuestas "liberadoras" como Platén.
La explicacién de gue la misoginia se combine con el "feminismo" en el
caso de Platdén, y la admiracién hacia la mujer con el deseo de mantener
la situacién que se le otorgaba en la época cldsica en el caso Jenofonte
estd fundamentada por la autora, como hemos dicho anteriormente, en

factores psicolégicos. Sin embargo, segin desarrollaremos mas adelante,

creemos que Platén utiliza una figura femenina (Aspasia) y actividades

31 vid. cap. I.

32 yid, cap. 111 de este mismo trabajo.

33 op. cit.
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femeninas (cocina y cosmética) con el fin de descalificar a la retérica,
mostrando gue ésta no es mas gue una prolongacién en el terreno

publico de aquellas tareas reservadas a las mujeres.

Dejando a un lado estas similitudes, hay una diferencia sustancial en la
actitud de Sécrates-Platén hacia cada una de ellas. El discurso de
Diotima est4 legitimado por la aceptacién de Sécrates, el de Aspasia estd
ridiculizado. Diotima hace una especie de criba de todos los discursos
anteriores, ejerciendo la dialéctica sobre lo dado, esto es, sobre lo
expresado acerca del amor por los comensales. Las caracteristicas
atribuidas por la sacerdotisa al amor son aceptadas por Sécrates como
la descripcién del verdaderc amor. Por el contrario, el discurso de
Aspasia es ridiculizado por Sécrates-Platdnaq. Ya vimos que, segun la
tesis de Clavaud, Platén pretendia refutar a todos los retéricos, ya |
fuesen judiciales o politicos, para dejar bien claro cudl iba a ser la linea

de su Academia.

Platén, en el caso del Menéxeno, desautoriza a los retdéricos mostrando
un ejercicio de oratoria y no mediante una discusién dialéctica con un
retérico como habia hecho en el Gorgias. Para poner de manifiesto la
inconveniencia de tales discursos, utiliza la figura de Aspasia, mujer
cuyo nivel de instruccién y participacién en la vida politica se

encontraba por encima de lo comidn en las mujeres de su época.

34 S5i admitidaemos la tesis de Wendy Brown tendriamos que preguntarnos:

tdescalifica Sécrates a Aspasia por desarrollar uma pedagogia masculina y valora a
Diotima por desarrollar unma fsmenina? o isucede que Platém entiende como femenino
gélo lo que hacen las mmjeres de Atenas, quedando al margen de tal "feminidad" las
mujerea extranjeraa? Dificil es de Bostener esta ditima posicién, ya que para la
planificacidn de la educacidén de las mujeres, Platdn toma datogs de las mujeres
espartanas, que taniam una educacidéh mds similar a los varomes que las atenienses.
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El didlogo entre Diotima y Sécrates s paradigma de cémo se debe
proceder para alcanzar la sabidurfa, segun el parecer de Sécrates-
Platén en esta época. El camino hacia el saber es un camino privado, en
el sentido de que se basa en relaciones directas personales, estando
alejado de las contingencias de la politica contemporédnea y de los
vaivenes de poder. En este sentido, Platén hace decir a Sécrates en la

Apologia:

Aquel gque gquiera luchar contra la injusticia ha de
intentaric en el marco de la vida privada (idiotedein) y no
en el de la vida publica (demosiedein). (32 a)

En este texto por "vida privada" no hemos de entender vida oculta, como
puede ser la vida del hogar, del oikos, sino desinteresada de ambiciones
politicas coyunturales, pues la vida de Sécrates y sus discipulos se

desarrollaba en los lugares piblicos.

Por contraposicién a Diotima, Aspasia seria depositaria de un saber
aparente, de un no~saber. Pronuncia un discurso dirigido a un publico
numeroso, utilizando la técnica de la palabra que no contribuye al
méjornmiento de las almas de gquienes lo escuchan, sino al hechizo de
na-lLas35 (Menéxeno 235 a). El discurso de Aspasia nos enseria, por via

negativa, cémo debe ser la buisqueda de la verdad y la justicia que de

ella depende.

35 goetedousin hemdn tas psychds, dice Sdécrates.

46




El mal de la ciudad, la injusticia, se genera a partir de este tipo de

discursos, de la misma manera que el mal de la humanidad se genera,

seguin Hesfodo, a partir de Pandora.

Cabria relacionar la dicotomia Aspasia=Diotima con otra que surge de dos

cultos griegos en los que participaban mujeres: los cultos a Deméter y

las Adonias.

La pertinencia de esta asocciacién radica en que Sécrates-Platén evoca

en el Fedro las fiestas de las Adonias al tratar la conveniencia

respectiva de los discursos dirigidos al gran pudblico y de los discursos

escritos. Aqui establece una analogia entre el buen maestro y el buen

agricultor segun se muestra en el texto siguiente:

éUn labrador sensato que cuidase de sus semillas y
quisiera que fructificasen, las llevarfa en serio, a plantar
en verano a un jardin de Adonis, y gozarifa al verlas
ponerse hermosas en ocho dias o solamente harifa una cosa
asf por juego o por fiesta, si es que lo hacia? Méds bien,
aquellas que le interesen de acuerdo con el arte de la
agricultura las sembrarfa donde debe y estarfa contento
cuando, en el octavo mes llegue a su plenitud todo lo que
sembrdé?. (276 b).

[...] Pero mucho mas excelente es ocuparse en seriedad de
estas cosas, cuando alguien, haciendo uso de la dialéctica
¥ buscande un alma adecuada, planta y siembra palabras
con fundamento, capaces de ayudarse a s{ mismas y a
quienes las planta, ¥ que no son estériles, sino portadores
de simientes de las que surgen otras palabras que, en
otros caracteres son canales por donde se transmite, en
todo tiempo, esa semilla inmortal, que da fidelidad al que la
posee ej-&n el grado mdas alto posible para el hombre. (276 e-
277 a).

6 Tambidn aparece ssta analogia entre siembra y educacidn en la Repdblica (VI,

491 d y s8.) y en el Teeteto (149 ¢). En este dltimo geifala que la buona siembra ha
de ir acompafiada de um buen cnidado y de una buena recoleccién poateriores.
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El labrador insensato que siembra en verano y se alegra por la rapidez
de los frutos, mds que por la calidad, se parece al retérico, debido a que
este ultimo, al pronunciar largos discursos ante la multitud, desconoce
si aguellos a quienes se dirige tienen el alma preparada para recibir
determinada ensefianza, ya gque es una multitud anénima y desconocida.
El citado labrador se alegra de la rapidez del crecimiento de las plantas,
lo mismo que el retérico del rapido convencimiento de sus tesis, sin

intentar la mejora de las almas del auditorioe.

Opuesta a la retérica es la dialéctica, ejercida en este caso por Diotima
¥ Sécrates; éste, en tanto que buscador incansable de la verdad, tiene
el alma bien predispuesta para asimilar las ensefianzas de la sacerdotisa.
Dictima siembra en un alma receptiva, al igual que el buen agricultor en
una tierra bien preparada. El trabajo de la siembra sirve como referente
tanto para explicar el ejercicio de la dialéctica como la reproduccién

humana.

La reproduccién humana como una analogfa de la agricultura aparece
descrita en varios pasajes de la obra platénica como es el caso de Crdtilo
{406 b), donde una de las etimologias de Artemis es "la que odia la
arada" debido a su virginidad, de Timeo (91 d) en el que la fecundacion
se representa como un acto similar a la siembra, en aquella el varén
siembra en la matriz lo mismo que el agricultor en el surco. Aéimismo en
Las Leyes (838 e=839 a} al referirse a la inconveniencia de las relaciones
homosexuales e incestucosas se prescribe no sembrar inutilmente en el

caso de las primeras y abstenerse de todo surco femenino en el caso de
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las segundas, esta analogia entre siembra y reproduccién era habitual

en la cultura griega”.

La relacién entre Diotima y Sécrates no encaja en ninguna de los grupos
en gque Demdstenes en el Discurso contra Neera habia clasificado a las
mu jeres: cortesanas, concubinas y esposas legitimas. S6crates y Diotima
invierten lg relacién de géneros, tal como se da en la analogia entre
siembra y fecundacidén, ya que la sembradora es Diotima y el surco es
Sécrates, pero esta inversién es posible en el caso de una mujer
singular, una sacerdotisa que tenia como misién el servir de
intermediaria entre los dioses v los humanos. En este sentido guarda
seme janza con Eros, que es un ser intermedio gue se degrada en el caso
de que gquien estd poseido por ¢l se dirija hacia "el surco", hacia la
mujer. El verdadero eros se dirige hacia lo alto uniendo a los varones

entre si.

Las Tesmoforias eran los cultos que tenian lugar en invierno en honor
a Deméter, mientras que las Adonias se celebraban en verano en honor
a Adonis. En las primeras participaban las mujeres legitimas de los
ciudadanos‘, llamadas Melissai, abejas de Deméter“, suponiendo tal
participacién una pruebé de que habian contraido matrimonio legitimo
con un ateniense que disfrutaba de todos los derechos politicos. De

estos cultos estaban excluidas las esclavas, las mujeres de los metecos

37 J.—P. Vernant, Nite y sociedad en la Grecia Antigua,traduccién de Cristima
Girquez, Madrid, Siglo XXI, 1982, p. 64, y también en Nito y pensamiento en la Grecia
Antigua, traduccidén de Juanm Diego Lépez Bomillo, Barcelona, Ariel, 1983, p. 152 y
as..

38 y, petiemne, lLow Jardines de Adonis, traduccién de JoBé Carlos Bermejo
Barrera, Nadrid, Akal, 1983, p. 154.
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y de los extranjeros y, por supuesto, las concubinas y cortesanas®.

Las Adonias se celebraban en honor de Adonis, el amante de Afrodita

que habfa muerto prematuramente, y:

Las seguidoras de su culto hacian crecer en las macetas
jardines que se marchitaban prematuramente (takhéds
marainesthal y al qtottza‘e:t:er- de raices se las denominaba con
el nombre Adonis.

En estas fiestas participaban mujeres no casadas, cortesanas, aquellas
gue no estan sujetas a un ciudadane y que no tienen como misién dar
hijos legitimos a la ciudad. La horticultura de Adonis representa la
negacién del verdadero cultive de las plantas, una forma invertida de

cerealicultura, tal y como es definida a nivel religioso por Deméter'l,

El cultivo de Deméter era el sustento de la ciudad. Aspasia se refiere a
él al evocar el mito de la avtoctonia de los atenienses. La tierra es

madre y nodriza de los atenienses., Segun Aspasia:

Nuestra tierra y, al propio tiempo madre, nos da prueba
convincenie de que ha engendrado hombres: s6lo ella en
aquel tiempo produjo, la primera, un alimento idéneo para
el hombre, el fruto del trigo y la cebada, con el cual se
alimenta el género humano d?ZIa manera mejor v mas bella
f...]. (Menéxeno 237 e-238 a).

3 Ibid., p. 162.

40 rhid., p. 194.
41 rpid., p. 195.

42 Fate mito aparece tambidn en Polrftice {271 a) ¥ en La Republica (111, 414 d).
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En las Tesmoforias se exige abstinencia sexual durante los tres dias que
duraba el culto, las mujeres participantes son "verdaderas mujeres",
debido a la circunstancia de que son esposas de "verdaderos varones";
son las mujeres "salvables" de Siménides de Amorgés, las abejas, que
desempefian la funcién de madres y esposas laboriosas. Por el
contrario, las mujeres de Adonis invitan a sus amantes a la fiesta,
produciéndose uniones no productivas que sélo introducen el desorden
en la ciudad, jugando un pape} importante la seduccién con el Wnico fin

del placer"?’.

Dictima ejerce de comadrona del alma al ayuda_r a Sécrates en el
conocimiento del amor, amor que es constitutivo de la vida social, ¥, por
tanto le capacita para practicarlo, segin pone de manifiesto Alcibiades
(Banquete 217 a y ss.), quien no habiendo oido el discurso de Diotima
hace una semblanza de Sécrates come verdadero amante, si tomamos
como referencia del verdaderoc amor el expuesto en el discurse de
Diotima. Esta ayuda a Sécrates a generar segin el alma, gquien a su vez
ayudara a sus discipulos mediante el eros del que estan excluidas las
mujeres. Andlogamente las mujeres legftimas contribuyen a mantener, a

través del cuidado del hogar un orden social que las excluye.

La sacerdotisa recoge la dicotomia de Pausanias entre el amor que rige
Afrodita Urania y el que rige Afrodita Pandemos. El primero se dirige
exclusivamente a los varones, mientras que el segundo se dirige a las

mujeres. El primero genera justicia y el segundo hijos. Segin Subirats:

A3 K. Detienne, op. cit. p. 163.
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Es propio de la concepcién platénica el sustentar en el
amor finito e individual una dimensién universal, un valor
general, portador de orden ideal y eterno. Este programa
general se especifica en la idea de un Eros
fundamentalmente social, o de wun erotismo que no
encuentra su plena realizacidén, sino en la contemplacién o,
mejor alirh en la identidad del sujeto particular y el orden
de la ley.

Aspasia no contribuye a ninguna generacién del alma, ni siguiera
elabora un discurso para la ocasién, sino que toma dos ya
confeccionados por Pericles y los une. Esto no supone ninguna
dificultad, pues ella misma "siendo mujer" (Menéxeno 249 d) puede
realizario, y Sécrates, sin estar entrenado en la oratoria, es capaz de

repetirle ante Menéxeno, porgque:

Cada unoc de estos tiene discursos preparados y, ademds,
improvisar no es dificil. (Menédxeno 235 d).

El aprendizaje sobre lo escrito se hace en un tiempo simulado (corto)#i,
al igual que el cultivo de las plantas de Adonis. Los discursos escritos,
en el caso de Aspasia para elogiar a los muertos atenienses en campo de
batalla, pueden guardarse y utilizarse en cualquier ocasién similar,
previo arreglo cosmético. Para Sécrates—Platén el verdadero discurso
escrito es el grabado en el alma, porque trata de cosas justas, bellas y

buenas; ya que:

44 E. Subirats, E! alsa y l!a muerte, Barcelona, Anthropos, 1983, p. 97.

43 J.PF. Lyotard, La Diferencia, Barcelona, Gedisa, 1988, p. 37.
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En estos solos hay realidad, perfeccion y alge digno
de esfuerzo y que a tales discursos se les debe dar
el nombre como si fueran legitimos hijos —en primer
lugar el que lieva dentro de él, después todos los
hijos o hermanos de éste que, han enraizado segun
sus merecimientos en las almas de otros— dejando
qgue los demds discursos se vayan de enhorabuena.
(Fedro 278 a).

La verdadera escritura —-lo que se escribe en el alma- es una mimesis de
la escritura -del textc escrito-, pero una mfmesis que invierte los
valores de la verdadera mfmesis, la que existe entre las ideas y las
copias, donde el original, las ideas, son superiores a las copias. En el
case de la mfmesis de la escritura, la copia es superior al original: la
escritura del alma, copia del discurso escrito, es la verdadera escritura,
convirtiéndose la copia en verdadera y el original en falso. Caso analogo
ccurre con la mayéutica que es andloga a un parto, pero mejor, porque
a los productos de ésta podemoes aplicar la distincién entre fantasia y
realidad, distincién gue no podemos lievar a cabo con los productos del
 parto, los seres humanos, porque son siempre reales. La copia de la
escritura es superior a la propia escrilura, al original, por una
operacidén de inversion de la verdadera mimesis en la que el originali, las

ideas, es siempre superior a ia copia.

Los frutos de la educacién socratica, fundada en el amor, tal como son
descritos por Diotima, son lentos, tardios, como los de Deméter, y
requieren previamente una complejidad de relaciones personales entre
varones y la intencién de ponerse de acuerdo en un tema. Mas gque
discursos, son discusiones de un reducido circulo de varones, de
manera que el alma de quien los oye es conocida por el que habla y asi

es posible ir:
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Descubriendo la clase de palabras adecuadas a la
naturaieza de cada una [almal, y [que] establezca y adorne
el discurso de manera que dé al aima compleja discursos
comple&os v multisonoros, y simples a la simple {...]. ( Fedro
277 c).

Los discursos de Sécrates también tienen la capacidad de conmovex;,
pero no a un piblico numeroso y desconocido, sino a un pequefio grupo
de varones entire los que previamente ha de darse, segiuin hemos dicho,
una relacién amistosa. Ahora bien, este arrebato del alma no era la
primera finalidad, sino gque era consecuencia del verdadero objetivo de
Sdcrates, la ensefianza de la virtud. La capacidad de Sdécrates para
provocar un arrebato psicolégico queda puesta de manifiesto en las

siguientes palabras que Pilatén pone en boca de Alcibiades:

Efectivamente, cuando le escucho, mi corazén palpita
mucho mas que el de los poseidos por la misica de los
coribantes, las lagrimas se me caen por culpa de sus
palabras y veo que también a otros muchos les ocurre lo
mismo. En c¢ambio, al oir a Pericles y a otros buenos
oradores, si bien pensaba que hablan elocuentemente, no
me ocurre nada semejanie [...]. (Banguete 215 e).

Los discursos politicos son persuasivos ante la multitud, que, para
Sécrates—Platdn, es tanto como decir ante los ignorantes ( Gorgias 459 a).
Por elio, Alcibiades, gue por agquel entonces era un buen discipulo de
Sécrates, no se inmuta ante los de Pericles. El ejercicio de Diotima se

asemeja al de Sdcrates, ya que le ensefia en privado y mediante didlogo

46 A egta clase de ensefianza la denomina ¥Wendy Brown en art. ¢it. “maternal™ por

su atencidn a las necesidades particulares del individuo.
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el eidos del amor. También Aspasia transmite su discurso en privado a
Sécrates, pero haciendo una excepcitn, pues le hace prometer que lo

guardara en secreto’

» ya que su verdadero modo de transmitirse es
ante un gran auditorio. Sécrates, ante la insistencia de Menéxeno, cede
a revelarle el secreto, pero con la previa promesa de éste de gque no lo
divulgard (Menéxeno 236 a). En cambio, sobre las ensefianzas de Diotima
no debe guardarse ningun secreto, sino que al ser la verdad han de ser
divulgadas, pero no desperdiciadas, puesto que han de buscarse almas

receptivas, al igual que hace el buen agricultor al buscar buenas tierras

para el cultivo.

Aspasia recomienda secreto, porque si da tiempo a reflexionar sebre su
discurso gquedara al descubierto que se trata de pura palabreria, de que
las palabras no remiten a nada externo, se adornan ellas mismas para
producir un sentimiento, no un conocimiento. Este tipo de discursos no
tienen ningin sentido al margen de la situacién para la que fueron
compuestos, son el tipo de escritura que sirve al olvido, agueila de la

que decia Platén que si se le pregunta algo:

Nos responde con el mds altive de los silencios. ( Fedro 273
d).

47 Su exigtencia es efimera, corta, comc el tiempo de au composicién. No tiene

ningun sentido a) margen de la ceicbracidn, puesto que sea ha de guardar em sscreto,
oculto, hasta el momentc de pronunciarss. En Grecia lo oculto era similar a io
muerte, vid. H. Arendt, op. cit., p. B8A, Por otra parte, las caracteristicas de
Aspasia en tanto que mijer y extranjera también la apartaban del! mundo politice, la
confinaban en lo ocuito.
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Los discursos peliticos son puro engafio, hechizo del alma, pues al igual
que los simulacros, no tienen referente, no son copia, son un puro juego
como las palabras escritas en el agua ( Fedro 276 e), no son serios, nunca
pueden enseiflar la verdad; cuando la memoria falla se pueden utilizar
como un entretenimiento similar al de comer y beber, aunque mejor
( Fedro 276 d).

Wendy Br'own('H

sostiene que podemos analogar la oposicién
dialéctica/retdrica a la de conductas socializadas seguin géneros,
femenino/masculino; la dialéctica tendrfa connotaciones femeninas,
mientras que la retérica incorporaria elementos tipicos de la
socializacién masculina contemporédnea. Para esta autora, en la critica
ejercida por Platén a los sofistas estaria implicito un desprecio a las
practicas agonistas masculinas en el terreno politico. La dialéctica
platénica pretenderia recoger elementos propios de la socializacién de
las mujeres de la época para establecer los criterios de verdad y de
justicia. Los elementos femeninos que, segun Wendy Brown, Platén

incorpora a su conceptuacién de la filosofia se podrifan resumir en los

siguientes puntos:

1. En los didlogos se combina la dimensidén racionalista con el ereos que
fabrica mitos y alegorias, consecuencia de la visién platénica del
aprendizaje como un ejercicio que necesita tanto de la razén como de la
experiencia, de los mitos y de las alegorias. Platén partiria del supuesto

de que el individuo no sélo es razén, sino también deseo.

48 .
op. cit.
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2. El eros del Banqguete y Fedro es tanto deseo de sabiduria como deseo

de humanos, de modo gue el conocimiento es tanto razén como pasién y,

producto de esta vitima, engendra una descendencia. El conocimiento no

tiene un fin de lucha por el poder, sino de procreacién y crianza, més

acorde con las actividades de las mujeres. Los verdaderos filésofos no

llegan a ser considerados por sus contemporédneos verdaderos
49

varones , porque tienen umna relacién con el poder impropia de los

varones. De ahi que, siguiendo con la opinién de la autora:

3. La estructura de la ciudad ideal es afeminada, por ires razones

fundamentales:

a) Las relaciones dentro de la ciudad utdépica guardan semejanza con tas
familiares de la época clasica, en el sentido de que el individuo ha de
estar totalmente integrado en la estructura polftica, existiendo una
interdependencia rtotal entre todos los ciudadanos como si fuesen

miembros de una misma familia.

b) El verdadero filésofo tiene la obligacién de ser el gobernante. Los
fil6sofos mandan a su pesar. En este desdén por el poder se parecen mds

a las mujeres que a los varones de la época.

¢} Los valores maximos de la ciudad ideal son armonfa y estabilidad,
frente a la ‘competitividad v ambicién gue regian en la democracia
ateniense. El deseo del individuo estd plenamente armonizado con el
conjunto de la pelis, de manera gue no hay ningudn desequilibrio

generado a partir del conflicto entre intereses particulares y generaies.

49 Como hemos viato enm ¢! cap. I.
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Todo ello seria sintoma de que Platén toma como referencia para la

construccidn de la ciudad ideal el modelo familiarw.

Segun la 6ptica de Wendy Brown, ia filosofia piaténica pretendia acortar
las distancias entre géneros, proponiendo un filosofia y una politica que
incorporaba valores y aptitudes tanto masculinas como femeninas, de
acuerdo con los patrones de socializacién segun géneros de la época
cldsica. Segin esta interpretacién, Aspasia ingresaria en un mundo
agonistico masculino, de lucha por el poder en perjuicio de la femenina
filosoffa’l. Partiendo de esta premisa, .cémo interpretar la utilizazién
de una mujer para ridiculizar un proceder calificado de "masculino" y
reivindicar el ejercicio dialéctico "femenino"? Podrifamos traer en
nuesiro auxilic para interpretar tal paradoja la tesis, anteriormente
expuesta, de Dorothea Wendern, guien piensa gque en Platén se combina
la misoginia con el feminismo y que tal matrimonio se explica por la
condicién de homosexual del filésofo que le hace rechazar cualgquier
unién con mujer. La inclinacién de su deseo -hacia los varones
exclusivamente- le pone a salvo del conflicto, habitual en su época,
entre despreciar a las mujeres y tener que vivir vy tener hijos con ellas.
Platén, al rechazar toda unién con mujeres, esti a salve de esta
contradiccion muy frecuente entre los varones contemporaneos, por lo
que para él la disolucién del oikos entre las clases superiores no

entrafia ningun conflicto personal. La disolucién del ocikos conlleva la

30 La tesis de que ila polis ideal de Platdn es similar a ta familia va fue

formulada de un modo critico por Aristdételes enm Polsftica II, Cap. II. También H.
Arendt {(op. cit., p. 294) interpreta el programa platénico como un intento de
construir una fawmilia polftica, en el gentido de que Platén extiende la relacidn
familiar amo—esclavo, gobermante—gobernado, a la ciundad.

51 13 autora comsidera em op. ¢it. que Platén en el Banquete (210 c—d) y en la
Repdblica (VI, 495 c, 496 a) persouifica a la filosofia como uma mujer.

52 op. cit.
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instruccién de las mujeres y la posibilidad de que participen en las
tareas de Estado, es decir, gue se parezcan lo mas posible a los varones
de la Academia. Platon "no perdfa nada" con que algunas mujeres, las

méas similares a é1, abandonasen el hogar.

De esta interpretacién que venimos comentando se desprende qu‘e
Aspasia tendria que permanecer a salvo del desprecio socrdtico-
platdénico ya que no se comportaba como la mayoria de las mujeres,
dedicadas exclusivamente al papel de esposas y madres. Era una mujer
cuyas actividades eran similares a las de los varones retéricos, que para
Sécrates—Platén no eran verdaderos varones, puesto que su funcién era
fomentar las pasiones en vez de ensefiar a dominarlas. Sécrates-Platon
la sitia en el terreno publico, pero ejerciendo una tarea que, segin
veremos mds adelante en este mismo capitulo, tiene muchas
connotaciones de la vida del oikos, con lo que, en contra de la opinidén
de Dorothea Wender, pensamos que Platén no valoraba positivamente a
ninguna mujer, ni las esposas de les atenienses dedicadas
exclusivamente al cuidado del oikosni aquellas que procedian de manera

andloga a los varones.

Aspasia ejerce siendo mujer funciones propias de un varén, que en
cierta medida no lo es propiamente en cuanto que es retérico, y lo hace
como una mujer en cuanto su labor es similar a la cosmética y a la

cocina.

Para Platén el mundo "agonistico masculino” no es algo contrapuesto al

modelo familiarsa, sino una extensién de él. Los retéricos alimentan los

53 Para este aepecto ver cap. IV.
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deseos particulares gque surgen -y se satisfacen en el hogar. La
comunidad de guardianes se parece mds a la comunidad de la Academia
platénica que a ia familiar, entre otras cosas porque ni en la comunidad
platénica ni en la de guardianes eran necesarias las actividades
destinadas a la produccién, actividades que eran inseparables de los

oikoi“

3. Aspasia y Gorgias

Los didlogos Menéxeno y Gorgias fueron compuestos en fechas bastante
cercanas, en torno al afioc 388 ,fecha del primer viaje a Sicilia. Si
queremos precisar mas la fecha de la composicién nos encontramos con
opiniones diversas. Segun Copleston, existe acuerdo entre la mayoria de
los historiadores en que la construccién de ambos didlogos tuvo lugar
antes del primer viaje a Sicilia; si bien Praechter sostiene que el
Menéxeno se compuso despuésﬁ. Calongesﬁ cree que estd yva fuera de
discusién el hecho de-que también el Gorgias data de una fecha
posterior al viaje a Sicilia debido a las abundantes referencias que se
encueniran en el didlogo a Italia y Sicilia, as{ como a las doctrinas

originadas allf.

& .
5 C. Mossé&, op. cit., p. 15,

S5 p. copleston, Hitoria de la Filosoffa, vol. 1, traducciém de José Nanuel
Garcia de la Hora, Barcelona, Ariel, 32 ed. 1977, p. 152,

56 3, calomge, "Iatroduccién®, Platdén, Didlogos, vel. 1I, Madrid, Gredos, 1983,
PP- 13-14,
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El tema tratado en ambos es la retérica, en el Gorgias se discute acerca
de ella ¥ en el Menéxeno se muestra, utilizando un discurso fiinebre

como ejemplo de ella”.

Hay una diferencia fundamental entre el tratamiento otorgado al sofista

53, y el dispensado a Aspasia

Gorgias en el didlogo que lleva su nombre
en &l Menéxeno. El primero se nos muesira capaz .de ejercitar la
dialéctica y aceptar las condiciones impuestas por Sdcrates en lo
relative a apartarse de los discursos largos y de las alabanzas, practica

habitual en la retdrica. Sécrates le dice a Gorgias:

cEstarias dispuesto, Gorgias, a continuar dialogando como
ahora lo estamos haciendo, preguntando unas veces y
respondiendo otras, y dejar para otra ocasién los
discursos largos de los que Polo ha empezado a darnos
muestra? (Gorgias 449 b).

A lo que el sofista responde:

57 R. Clavaud &n op. cit., p. 255, apoyindose en Dodds, zostiene que s} Meadxeno
e3 una especie de ilustraciém del Gorgias.

58 ¥, Montuori (op. cit., p. 223) siguiendo a Bumbert y a Chroust, considera que
la composicisn del Gorgias responde al intento de rebatir la imagem que pudieron
hacerse de Sdcrates los atenienses com la lectura de la kategoria Seckrdtous de
Policrates, donde se repitem y amplian tcdas las acugaciones que condujerom a
condenar a Sécrates. Es decir, Platdm intenta contrarrestar ios efectos que pudiera
producir la obra de Policrates. En esta obra tieme que defender a Sécrates, ¥
defenderse a 3{ mismo en cuante discipule de Sdcrates, de ser inductor a ia tirania.
Sin eabargo J. Calonge en la introduccién que hace a la traduccidn del didlogo en la
edicidn de Gredos de 1983 nada dice de gue haya aido e¢l eacrito de Policrates to gque
motivé la exigtencia del didlogo y su eatilo apasionado. Considera que el diilogo
responde a una crigis persomal de Platdm debida al especticuio del continuo declive

de la sociedad atenienge y a la dura experiencia del viaje a Sicilia.

6l



{...] Precisamente es ésta también una de las cosas que
afirmce gue nadie sea capaz de decir cosas en menos
palabras que yo. (Gorgias 449 c).

Platén presenta a Gorgias seguro de s{ mismo, pues no sélo acepta
plegarse a la técnica socratica de preguntas y respuestas cortas, siﬁo
que se considera.casi tan experto en ella como el propio Sécrates; es
decir, Platén nos estaria presentando la arrogancia de los sofistas que
se creen capaces de saber todo como contrapunto de la modestia
socréatica respecto a su capacidad para imitar a los sofistas en la

59. También de una manera irénica

improvisacién de un discurso largo
le supone regocijo por las refutaciones como método para llegar a la
verdad, cuando, por el contrario, la finalidad de los sofistas era el
convencimiento rdpido del auditorio venciendo las tesis del contrario.

Sécrates se dirige a Gorgias en los siguientes términos:

[«..] T eres del mismo tipo de hombre que soy yo [...] de
aguellos que aceptan gustosos que se ies refute, si no
dicen la verdad, y de los que refuta con gusto a su
interlocutor si yerra, pero prefieren ser refutados a
refutar a otro, pues pienso que lo primero es un bien
mayor, por cuanto vale mas librarse del peor de los males
gue librar a otro [...]. (Gorgias 458 a).

A propuesta de Sdcrates se van estableciendo una serie de pactos entre

éste y el sofista en torno a la técnica de discusidn, pactos que también

39 Podemoa ver esta modestia de Sécrates reaspecto a igualarse con loa sofistas

en el terreno de 4£3tos en Protdgoras (335 c¢). También en Fedro (262 d) cuando dice:
"Por 1o que a mi toca no ss me da el arte de la palabra®.
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aparecen del didlogo que sobre la virtud sostiene con el sofista
Protdgoras en el didlogo homénimo. Gorgias y Protagoras, a pesar de ser

sofistas, son capaces de plegarse a las exigencias de Socrates.

Por el contrario, Aspasia sélo se nos muestra en el ejercicic de la
persuasién, en ninguin momento, ni aun bajo el prisma de la ironia,
aparece como posibie que ella ejerza la dialéctica. Su tarea es facil, la
persuasién que se propone tiene ei éxito asegurado de antemano; pues
pretende elogiar a los muertos por la patria ante aquellos que fueron

sus familiares y amigos. En este sentido nos dice Sécrates:

Si fuera preciso hablar de los atenienses ante los
peloponesios o de los peloponesios ante los atenienses se
necesitarfa un buen orador gue convenciera y ganara al
auditorio, pero cuando se compite ante aquellos a quienes
se elogia, no cuesta mucho parecer gue se hable bien. -
(Menéxeno 235 ¢).

La dificultad de convencer no existe, pues todo el mundo esta bien
predispuesto a creer alabanzas sobre su persona; v la tarea para
cumplirio tampoco entrafia problema, pues Aspasia utiliza unos trozos ya
compuestos por Pericles para similares situaciones, afiadiendo algunos
retoques a modo de condimento. Mucho mas dificil seria convencer de
inocencia a un tribunal que juzga una acusacion, situacién en la gque se
vio Sécrates, porque en este caso el acusado tiene que vencer una
situacién adversa generada por la acusacién reciente y, en algunos

casos, por las anteriores que le crearon mala fama.
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Sin embargo, Sécrates-Platén es mucho mas cauteloso con el retérico,
tomando ciertas precauciones para no "herir su sensibilidad". Asi, en el
momento en el que Sdcrates pone por primera vez "contra las cuerdas”
a la retérica, cuando analiza la primera definicién dada por el sofista de
ellaﬁo. Gorgias desaparece de la escena evitdndose la embarazosa
situacidén de admitir sus propias centradicciones, a pesar de reconocer
su gusto por las discusiones que conducen a la verdad, situacién gue,
para Sécrates, era el requisito indispensable para alcanzar la sabiduria,
pero gque para un retérico suponia una descalificacién de su arte,
porgue su meta ne era saber, sino convencer.

Gorgias cede su puesto de interlocutor a Polo. Ante éste Sécrates define
la retérica como arte de la adulacién, junto a la cosmética, cocina y
sofistica. Antes de completar lo que seria .su primera definicion,
manifiesta una especie de pudor ante la posible incomodidad psicolégica

suscitada en Gorgias:

No me decido a hacerlo por Gorgias, no sea gue piense que
yo ridiculizo su profesién. Yo no sé si esta es la retorica
que practica Gorgias. (Gorgias 462 c-463 a).

Segun Sécrates-Platén, la retérica es al alma como la culinaria es al

61

cuerpo. La culinaria era una labor propia de las mujeres griegas . Si

60 Gorgias define a !a retdérica como "persuasiénm que se produce en los

tribunales y en otras asamblecas {...] scbra lo que es8 juste e injusto™. (Gorgias 454
bi-

8 N. Renmault, E! dgitime vimo, traduccidén de C.P.S., Barcelomna, Luis de Carait
{ed.), 28 od. 1984, p. 54-56. Sara Pomercy, Diosas, rameras, #sposas y esclavas.
Mujeres en la Antigiiedad cldsica, traduccién de Ricardo Lezcano Escudero, Madrid,

Akal, 1987, p. 189. R. Flaceliare, op. cit., p. 78.
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ia técnica de los retéricos se parece a la actividad culinaria que realizan

‘a diario las mujeres, nada mejor para ejemplificaria gque la figura de yna

mujer.

Sécrates-Platén establece una serie de dicotomias entre practicas
adulatorias y verdaderas: '

césmética ¢ sofistica !t culinaria :: retérica

gimndastica legislacién medicina justicia

La parte superior se refiere a las divisiones que cabe establecer en el
arte de la adulacién, la inferior a las de la ciencia. Girmrxas,tilc:z-xf’2 ¥
medicina se refieren al cuerpo, legisiacion y justicia al alma. Estas dos

ultimas serian las mejores, pues el alma siempre es superior al cuerpo.

Sécrates-Platén introduce aqui una ruptura en lo gue se refiere a la
analogia utilizada en didlogos anteriores para explicar la virtud®,

b4 se utilizaba como referencia del mundo artesanal s6lo un

Previamente
modelo: artesano es quien sabe y conoce su oficio, frente a la multitud
gque es ignoranie en torno a los secretos de tal técnica, de manera que
si estamos enfermos ia dnica opinién fiable sera de la del médico y no la
proveniente de consejos de una multitud que desconoce el arte de la

medicina; si tenemos un problema de navegacién recurriremos al piloto

6
z J-P. Vernant sefala (op. cit., p. 49) que Platén para designar a la gimnasia

y a la medicina emplea [a misma expresidn que Demdstenes en su discurse Contra Neera
para referirse a las concubinas, therapeia tod sdmatos.

63 para ¢1 tema de las diferentes analogias utilizadaa por Platén para referirse
a la virtud, vid. J. Vives, Génegis y esvolucidn de la é&tica platdmica, HNadrid,

Groedoa, I770.

4 critdn (AT a y ss.), Lagues (184 d vy 58.}, [dp {530 b ¥ am.), Alcibfades 1
(106 ¢ vy 88.).
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¥ no a la opinién de quienes no saben conducir un barco, aungue
superen en numerc a quienes saben. La artesania se rige por el saber
especializado y en este sentide no puede atender a principios de
democracia, pues un artesano sabe mds de su oficio que una muiltitud
ignorante en tal arte. Ridiculo seria pensar en pedir opinién a la
multitud sobre cuestiones técnicas con la pretensién de que triunfe la

mayoria.

Esta analogia entre el mundo artesanal y el mundo moral se revela
insuficiente a la hora de descubrir qué arte o técnica es la virtud.
Zapatero, piloto y carpintero tienen perfectamente claro cuéies son los
objetos de sus respectivas técnicas; pero el objeto de la técnica moral
presenta dificultades nuevas. Problema que afronta en el Protdgorascon

la pregunta de si la virtud es una o multiple.

Una segunda dificultad encontrada en esta asociacién del mundo
artesanal y mundo moral radica en que a un técnico podemos calificarlo
de bueno independientemente de los fines perseguidos, de la intencién;
¥y en la moralidad ia intencién entra en juego, cuestién pianteada en el
Hipias Menor(375 d y ss.) acerca de si es mejor hacer el mal a sabiendas

o por ignorancia.

La limitacién que presenta la actividad artesanal para explicar la virtud,
lleva a Sécrates—Platon a distinguir entre dos clases de actividades: las

téchnai y las empeirfai (Gorgias 462 b-463 a). La retorica es:

Una priéctica (apergasias) de producir agrado y placer.
{Gorgias 462 e).
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La virtud seria una techné y no una empeirifa. El técnico ha de saber dar
cuenta de todo lo que forma parte de su técnica, el virtuoso ha de
justificar la virtud, y en esta justificacién aparece la exigencia de
definir qué es un virtuoeso, para lo gque el mundo artesanal se revela
insuficiente y se exige un replanteamiento de la referencia explicativa.

Tal replanteamiento nos lleva a la idea de armonia de la Republica.

El descubrimiento de estas técnicas simuladas, de estas préacticas de
producir agrado y placer, gue caen fuera de lo analogabie con el mundo
de la moral, y la puesta de manifiesto de un ejemplo de estas empeirfai,
de la retdrica, colocando como sujeto de ella a una mujer, nos lleva a
pensar que Platén intenta salvar la explicacién de la moral recurriendo
al modelo de la técnica baciendo un dltimo giro consistente en excluir del
modelo explicativo las técnicas realizadas por mujeres, ya que aguellas
s6lo buscan el placer, son meras rutinas incapaces de dar cuenta de los

medios que emplea, pues se basan en meras conjeturas.

Cosmética y culinaria son actividades gque se refieren a la adulacién del
cuerpo ligadas a las mujeres. La cosmética sustituye a la verdadera
correccién de las imperfecciones corporales gque corre a cargo de la

gimnasia65

, esfera que esta vedada a las mujeres atenienses, segun deja
constancia critica de ello Sécrates-Platén en la Republica (V, 457 b). La
cocina se opone a la medicina“. hasta el punto de que ante nifios, o
ante varones tan insensatos como nifios, serfa mas votado el cocinero

que el médico, porque el primero proporciona placer. La multitud, la

63 En Timeo (89 d) nos dice que de todas los medios para disponer y purificar

ur cuerpo, =1 mejor es el que se obtiene mediante loa ejercicios gimmidsticos.

66 para upa andlisis de los modelos médicos y su transposicism al terreno
politico en Platémn, vid. H. Joly, Le renversement platonicien. Logos. cpisteme,

poliaz, Parie, Librairie Philosophique, 1985, p. 241 y as.
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mayoria intemperante valora mas el placer que la salud. La culinmr‘ia67

es un arte que no distingue lo bueno de lo malo, mientras gue la
medicina nos conduce a la salud, gque es un bien, aungue el médico
aconseje remedios que no son agradables. La culinaria es una de las
actividades en las que hunde sus raices el estado injusto, porque a io

estrictamente necesario se afiaden:

[+...] Camas, mesas y todos los demas muebles, ¥y también
man jares, perfumes, incienso, cortesanas y golosinas [...].
(Republica, 11, 373 a).

La injusticia aparece en el Estado cuando se refina el mobiliario v se
presentan en ¢l los elementos que componen los rituales de las Adonias:

cortesanas, perfumes y comidas refinadas.

La cosmética era mas utilizada por las cortesanas, por aquellas que

participaban en las Adonias, que por las esposas legitimasf’ﬂ

y puesto gue
de aquellas plantas que daban sus frutos en ocho dias extralan aromas

que se utilizaban tanto para adernar e incitar a deseos sexuales como

&7 H. Joly (ibfd., pp. 238-9) da cuenta de las diferentes concepciones de Platdn

e Hipdcrates en 1o gque a las relaciones entre cocina y medicina se refiere. Para
Hipécrates, la cocina estaria en los origenes de la medicina, mientras que para
Platén la cocina contradice y falsifica la medicina. Por otro lade, Platdm critica
aque] tipo de medicina que en vez de recurrir a remedios estrictamente médicos,
recurre a pautas de .vida entre las que se encuentra la dieta; este tipo de terapia
le parece adecuada solamente para los ociosos, porque umo que temga un oficio mo
tendria tiempo a cumplir ios preceptos del médico, cuya ejecucidén seria similar a
otro oficio y nadie puede degarrollar bien dos funciones (Remibiica, III, 406 d-e).

48 R, Placeliare, op. cit, p. 188B. Praxagora cuando, al volver de la Asamblea
en la que han decidido otorgar el gobierno a las wujeres para pomer fin a los males
de la Republica, se encuentra con su marido, que sospecha que su esposa ha abandonado
la casa clandestinamente para reunirse com un amante, le desmiente tal suposicidm con
ia prueba de que su cabeza no huele a perfume {Asambie{atas 514). Segin Detienne (op.
cit., p. 141) las mujeres legftimas solian nsarlo para irse a la cama.
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para condimentar, Las Adonfas celebraban banquetes y utilizaban
perfumes en domicilios particulares, ¥ no en santuarios publicos; segun
Detienne, es bastante probable que no gozasen de ninguna subvencisén
oficialﬁq. Este autor nos describe, de una manera bastante gréfica,

escenas de las Adonias:

Juegos placenteros entire amantes, embriaguez de las
cortesanas, comidas delicadas, conversaciones
obscenas,todos estos rasgos explican por qué a los ojos de
los burgueses atenienses de fines del 5.V las fiestas de las
Adonias ofrecfan el espectdculo del libertinaje femenino y
la imagen del desenfreno, de la tryphé, que las mu%ares
generan inevitablemente al abandonarse a si mismas.

La ceiebracidn de la Adonfas en hogares particulares guarda reiacién
con el secreto que Aspasia recomienda a Sécrates acerca de su discurso
y con el hermetismo de toda escritura que no responde cuando se le
pregunta. El hogar, la escritura y el discurso de Aspasia tienen en
comin la ocultacién y el secreto. El hogar, segun la concepcién de
Sécrates-Platén, es el principal agente de corrupcidn de la vida politica,
por ser el lugar ocuito donde se pueden satisfacer todos los deseos, la
escritura guarda silencio cuandoc se le pregunta y Aspasia le hace

prometer a Sécrates no divulgar su discurso.

Frente a las voluptuosidades de las Adonias, las fiestas de Deméter
ligadas, segun vimos anteriormente, a la verdadera agricultura,

suponian la supresién de exhuberancias gastronémicas y de seduccién.

69 .
Op cit,, p. 142, nota n2 33.

T0 rbrd., p. 143,
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Durante los tres dias que duraba la fiesta, se debifa guardar abstinencia

sexual y duranie uno ayunm"'1

. Las Tesmoforias representaban una
negacion del placer corporal, mientras que las Adonias incitaban al goce

de los sentidos.

Polo, una vez gue escucha la definicién de Sécrates olviddndose del
pacto hecho entre éste y Gorgias, se entrega al arte de la persuasién en

perjuicio de la busqueda de definiciones. Sécrates le advierte diciéndole

[...] Oh feliz Polo, intentas convencerme con procedimientos
retéricos como los gque creen gque refutan ante los
tribunales. (Gorgias 471 e)

Sécrates, al ser sabio o, mejor dicho, perspicaz buscador de la
sabiduria, no se deja embaucar por los aduladores, la retérica es un arte

gque no sirve de nada a los justos, puesto que:

Para el que no tiene intencién de cometer injusticia no es,
ciertamente, grande su utilidad, si en efecto tiene alguna,
porgue en nuestra conversacién no ha aparecido por
ninguna parte. {Gorgias 481 b).

m C. Moasé (op. cit. p. 132} nos dice que, durante los tres dias que duraba el

culto, ningim hombre tenias derecho a tener relaciones con las wujeres. También
Flaceliare nos dice en op. cit. que durante loa trea dias se puardaba abastinencia
sexual, y durante el segunde ayuno.
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Los receptores de la dialéctica y la retérica son diferentes, los segundos
son despreciados por Sécrates-Platon por ser incapaces de llegar a la

verdad. Asf llega a decir en el Gorgias:

Con la multitud ni siquiera hablo. (474 b).

La multitud esta incapacitada para la sabidurfa, porque ni siquiera
conoce lo que no sabe, ya que estd engaiflada por la adulacidén, es

ignorante e insensata.

El tercer y ditimo interlocutor de Sécrates en Gorgiases Caliclés, quien,
al igual que Polo, ejercita la retérica en un primer momento dei
encuentro para calificar la moral socratica como moral de los débiles.
Para el sofista el sufrir injusticia es mejor por ley, no por naturaleza,
la ley solamente se oberdece por temor al castigo, lo ideal seria poder
cometer injusticias sin ser castigado por ello; de ahf que en situaciones
en las que tengamos garantias de gque no vamos a ser juzgados sea
natural hacer caso omiso de la ley. El didlogo entre ambos finaliza con
un discurso largo de Sécrates en el que narra un mito que pone de
manifiesto la asociacién entre persuasién é injusticia. Cuenta cémo los
dioses, encargados de seleccionar a los humanos segun su vida, deciden
que esto han de hacerlo post mortem y permaneciendo tanto juez como
juzgado desnudos para evitar la persuasién (Gorgias 523 c). Es decir,
los dioses decidieron eliminar todo tipo de aditamehto visual o
lingiistico que pudiese disuadirlos de imponer un castigo merecido. El
castigo es bueno y deseable cuando se ejerce sobre la injusticia, porque

contribuye a la correccién de la conducta no virtuosa. Sécrates-Piatén,
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en contra de lo que pueda opinar la mayoria, considera que el mayor
bien es la virtud. La retérica no pretende fomentar la virtud de aquellos

a quienes se dirige, sino adularlos y complacerlos. (Gorgias 502 e).

Precisamente adular y complacer, como si de un arreglo cosmético o
guiso bien adobado se tratase, es lo que hace Aspasia en su discurso
finebre. La asociacién retérica—-culinaria-cosmética queda reforzada al
situar como cultivadora de la primera a una mujer, ya que las dos
segundas también son practicadas por mujeres. Esta asociacién
invalidaria la tesis, anteriormente expuesta, de Wendy Brown relativa a
una "feminizacién" de la filosofia y la politica platdnicas. El denominador
comin de tales practicas es la adulacién a la que son mds proclives las
mujeres. Esta percepcidn de las mujeres como aduladoras y engafadoras
es puesta de manifiesto por Sécrates—Platén en la Apologia, al manifestar
el primero que no utilizara la adulacién para convencer a sus jueces
como aquellos que, pareciéndose a las mujeres, utilizan fodos los

recursos para eludir la condena (35 a=b).

La adulacién gque lleva a cabo Aspasia presenta, seguin ya hemos
sefialade, una facilidad afiadida, puesto gque alaba a los oyentes v a sus
parientes muertos en combate. Todo el mundo estd bien dispuesto a oir
alabanzas sobre si mismo, incluso, aunque de una manera irénica, el
propic Sdcrates se presenta a si mismo afectado por taies halagos debido

a que:

Ensalzan a las ciudades de todas maneras y a los gque han
muerto en la guerra y a todos nuestros antepasados que
nos han precedido y a nosotros mismos que aun vivimos
nos elogian de tal forma, que por mi parte, Menéxeno, ante
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sus alabanzas me siento en una disposicién muy noble y
cada vez quedo escuchdndolos como encantfado
imagindndome que en un instante me he hecho més fuerte,
méas noble y mas beilo. { Menéxeno 235 a-b).

4. Los epitafios

Eran una clase de discursos, probablemente instituides por Solénn,
que se celebraban una vez al afic en honor a los muertos en campafia.
Rinden culto a aquetlos que perecieron combatiendo en defensa de la

democracia ateniense.

La muerte homenajeada es una de las circunstancialmente posibles:
aquella ocurrida en combate. Frente a ésta Sécrates-Platén considera
gue hay otras posibles, entre las que destaca la del filésofo, porque
filosofar, de alguna manera es morir, al ser un ejercicio de separacién
del alma y el cuerpo (Feddn 64 a). En algunos casos este ejercicio de
separacion acarrea la separacidén efectiva, la muerte fisica, que para ei

verdadero filésofo es menos importante.

Los muertos en combate yacen en el Cerdmico y son tratados como
idénticos en cuanto a virtud, debido a las circunstancias que
acompafiaron su muerte. Todos merecen el mismo tipo de elogio, hasta el
punto de gue los vivos gue escuchan el epitafio pueden considerar

deseable tal tipc de muerte, porque los sitia de inmediato entre los

T2
Platén, Dislogos, Madrid, Gredos, vol. II, 1983, p. 162 n, 7.

73




héroes. Para Sé6crates—Platon la muerie fisica no es indicadora de virtud,
en cambio, si lo es la muerte metaférica, el olvido del cuerpo en funcidn
de la razdn, el ejercicio de separacion de alma y cuerpo cuando ésie

vive,

Platén nos presenta a un Sdcrates contrario a establecer juicio;s
generales sobre un conjunto de individuos. Se opone a juzgar en
conjunto a los generales que en la batalla de las Arginusas abandonaron
caddveres y supervivientes ante la sorpresa de una tempestad, en vez

”. Sécrates considera que no

de arriesgar su propia vida recogiéndolos
deberia haber un juicio para todos ellos, tal como sostenia la Asamblea,
sino juicios individuales (Apologia 32 b). También se ha de juzgar
individualmente a los muertos, porque héroe séic es aguél que ha tenido
una vida virtucsa, y no quien el azar le condujo a una determinada
muerte. Lo verdaderamente digno de alabanza es la virtud y no la
muerte. Esta ultima sélo es bella cuando es consecuencia de un bello
trayecto, es decir de una vida dedicada a la muerte en el sentido

filoséfico, a separar el alma del cuerpo. Existen muchos males peores que

la muerte fisica, tai es asf que: -

/in hombre enamorado soportaria sin duda menos ser visto
por su amado abandonando la formacién o arrojande lejos

73 En esta batalla perecieron dos mil ciudadanos ateniemses. La circumstancia

de que antes del juicio se celebragen las fiestas de las Apaturias, en las que se
reunian las fratrias, donde el pueblo tuvoe ocasiémn de observar cuantas familias
tuvieron que vestirsze de lutc en memoria de sut parientes desaparecidoa en 1la
batalla, hizo gue ¢l pueblo ateniense e indignase y presicnase ante el consejo para
imponer la pena mixima a log generales, a pesar de que estos insistfian en que el
abandonar a las navea afectadas por la tempeatad suponfia el evitar un mayor numero
de muertes. Los seis generales que se habian presentado al juicio fueron ejecutadoes.

(A. Tovar, op. cit., p. 322 y 88.}).
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las armas, que si lo fuera por todos los demds y antes de
eso preferiria mil veces morir. (Bangquete 179 a).

La aracién funebre no se ajusta ni a la individualidad de los oyentes ni
a la de los muertos en cuyo honor se realiza. En el primer caso, porque
desconoce las almas receptoras, al igual que los malos agricultores
desconocen el terreno en el que han de sembrar. En el segundo, porque
los muertos, por el mero hecho de haber perecido en combate, quedan
igualados en una muititud indiferenciada sin poder distinguir a aquellos
que fueron justos en vida de quienes no lo fueron. Para Sécrates—Platén
la muerte es poca cosa para el justo (Gorgias 522 c). De ahi que Platén
nos presente a Sécrates prefiriendo morir entre los atenienses antes

que vivir anénimamente en el exilio.

Para el justo el mayor bien es hacer justicia. Para saber si una vida
merece verdaderamente el calificativo de justa, ha de examinarse el alma
individual, desnuda y sin ningun aditamento, seguin vimos en el mito
narrado por Sécrates~Platén en Gorgias (523 e), y lejos de parientes y
amigos (Gorgias 526 b). Esta fue la manera de proceder Sécrates en su

Jjuicio, de modo que pudo decir al tribunal que lo juzgaba:

También yo, amigo, tengo parientes [...}. Tampoco he nacido
de una encina ni de una roca, sino de hombres, de manera
que también yo tengo parientes y, por cierto, atenienses,
tres hijos [...] Sin embargo, no voy a hacer subir aqui a
ninguno de ellos y suplicaros que me absolvais. (Apologia
34 ).
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La situacién a la que se enfrenta Socrates ante los magistrados de la
democracia ateniense ser3i similar a la gue se tendrfan que enfrentar
muchos atenienses, entre ellos Caliclés, si compareciesen ante un

tribunal justo impermeable a la persuasién.

Te censuro {Caliclés] porgue no serds capaz de defenderte
cuando llegue el juicio y el examen de que ahora hablaba,
mas bien cuando llegues ante el juez, el hijo de Egina, y te
tome y te ponga ante si te gquedards boquiabierto y
aturdido, no menos tu alif que yo aqui y quizas alguien te
abofeteard indignamente y te ultrajard de mil modos.
{Gorgias 526 d-527 a).

La muerte en combate puede ser la de un cobarde, la de alguien gue
desconoce las cosas en que hay que confiar y en las que hay temer tanto
en guerra como en cualquier situacién (Lagues 194 e~195 a); en éste caso
no habria ninguna razén para rendirle cuito. El mito de Er de Panfilia
que Sécrates—-Platén nos relata al final de la Repiblica nos muesfra un
juicio a los muertos, pero nada nos dice de un trato especial a los
fallecidos en combate, y s{ nos habla de individuaiidades como Orfeo,
Telamoni y Agamendn (618 b vy ss.). En las Leyes nos dice que los
muertos que merecen alabanza son muy pocos {829-943 b-c), y, aun en
este caso, ha de cederse muy poco a los placeres y a las pasiones (802

a—c).

Platén no considera justo que a los muertos se les trate como una
multiplicidad indiferenciada, trato que segun veremos en el capitulo
cuarto, era ei que él otorgaba a las mujeres —aungue en la Republica

{781 a-b) reconoce la existencia de algunas gque pueden ser superiores
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a los varones—; es decir, la muerte en combate no puede ejercer como
criterio universal, en cambio el ser mujer si, de manera que se han de
hacer distinciones por individuos en el caso de los varones, no en ei de

las mujeres.

5. Analogias enire la conceptualizacién de ia mujer ateniense y la

actividad de Aspasia en el Menéxeno

El trato que Aspasia dispensa a los muertos en combate por defender el
imperio de la democracia ateniense y la forma de construir el discurse
que los honra, guarda ciertas analogias con la consideracidn acerca de
la mujer en la época cldsica, consideracidén a la que no escapan Sécrates—
Platén, a pesar de la propuesta de la educacién en comin para varones
y mujeres, y la eliminacién de la familia para las clases superiores,

planteadas en la Repiublica.
Las citddas analogias las podemos cifrar en lo siguientes puntos:

a) Tratamiento indiferenciado de Aspasia a los juzgados frente al

tratamiento individualizado propuesto por Sécrates—-Platén.
b) Soldadura de las partes del discursc ya escritas, frente a los

razonamientos dialéctices unidos con hierro y acero (Gergias 508 e-509

a) empleados por Sécrates-Platén.
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¢) Técnica del engafic y la adulacién utilizada en este tipc de

celebraciones, frente a la dialéctica de la verdad.

d) Los discursos funebres son el apoyo mitico para que el iogos politico
pueda perdurar, en contraposicién a la idea platénica de que el logos,

la verdad, debe sostenerse por si mismo.

Intentaremos desarrollar cada uno de estos apartados anteriores
poniendo de manifiesto algunas concordancias entre la técnica de

discurso de Aspasia y la consideracidén de la mujer ateniense.

a) Tratamiento indiferenciado de Aspasia a los muertos frenie a

tratamiento individualizado propuesto por Sécrates-Platén.

Sdécrates-Pilatén considera que la unica distincién que debe hacerse en
un campo de batalla es entre valientes y no valientes, proponiendo como
premio para los primeros el que no reciban negativa de quienes eilos

quieran besar o abrazar, ya sea vardn o mujer. (Republica V, 468 b-c).

Aspasia considera en su discurso iguales a todes los muertos por tener

una igualdad de nacimiento, por ser hijos de la tierra ateniense, quien

T

los dio a luz y los crié (Menédxeno 237 e-238 a)”. La aufoctonia 5e.e:tr:tba

T4 En el Critém {50 d) considera que la verdadera vida se debe a las leyes y no
a los padres bioldgicos. Si los varonmes son los dnicos capacitados para generar
virtud y juaticia por medio de las uniones amorasas habrd que concluir que los
humanos son "nietoa™ de los verdadercs varones. La capacidad generativa de loa
varoneg también aparece an &l Timeo, pero en este caso se refiere a ios malos

varones.
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fundada en el mito del nacimiento de Erictonio, nacido de Gea, la tierra,
al ser fecundada por el deseo de Hefaistos hacia Atenea, ante el rechazo
de ésta. De la fecundacién de Hefaistos a Gea, nacen los varones que son
los verdaderos autéctonos%. Aspasia, a pesar de ser mujer Yy
extranjera, rinde homenaje a la autoctonfa, considerando que los

varones no son hijos de la madre, sino de la tierra y del régimen

politico, porgue:

Un régimen politico es alimento de los hombres: de los
buenos si es bueno, de los malos si es malo. { Mendxeno 238
c).

En la Republica aparece la tesis contraria, es decir, los buenos
regimenes surgen de los buenos o malos varones. Sécrates se dirige a

Glaucdn en los siguientes términos:

[...] ¢Crees que los gobiernos nacen acaso de una encina o
de una piedra, y no de los caracteres que se dan en las
ciudades, los cuales al inclinarse, por asi decirlo, en una
direccién arrastran tras de si a todo lo demas? (VIII, 544
d).

s Antiatenesa ae jacta de la idea de autoctonia al comparar a los atenienses con

los caraccies y los saltamontes, pues todos ellos zon hijes de la tierra, Didgenes
Laercio, op. cit., VI, 1. Vid. A. Tovar, op. cit., p. 63,

76 N. Loraux, Les enfants d’Athennea: Ideds athemiennes sur la citoyennite et
la divigsion deg gsexes, Paris, Maspero, 1981, pp. 132-133.
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El régimen polftico depende de la sabidurfa y techné¢ de determinados
individuos, de ahi que la paideia socratica se dirija a los particulares
capaces de fundar la justicia.

Aspasia para calificar de virtuoso a alguien parte de identificaciones
generales que nada nos dicen acerca de cada individuo particular, como
es el caso de la igualdad respecto al origen, el haber muerto en combate
y el ser parientes de los fallecidos en esta circunstancia. Segun
Sécrates—-Platén tales generalidades no son sefias de identidad
individual, sin embargo, sf lo es la virtud del valor en el caso de los
combatientes. No bbstante, son superiores a los valientes los buenos
legisladores (Leyes XI, 921 e), aunque éstos no pongan en peligro su
vida., Iguales merecimientos que los valientes en combate
corresponderian a aquellos que fabriquen instrumentos bélicos valiosos
(Leyes XI, 920 e). Lo que identificarfa a todos los virtuosos seria el
anteponer el servicio a la ciudad a la satisfaccién de sus propios deseos,
pero dentro de aquellos se establecen una serie de jerarquias tanto en
Republica como en Las Leyes, a saber, legisladores, valientes y
artesanos. La novedad de Las Leyes radica en que a una parte de los
artesanos, los dedicados a la fabricacién de instrumentos bélicos, los
equipara a los valientes. Estos artesanos de los instrumentos bélicos
ganarifan en consideracién frente al resto, debido a su mayor utilidad a

la ciudad.

Si segun Aspasia el buen régimen genera buenos ciudadanos, y los
mejores de éstos son aquellos que murieron combatiendo, ocurrirfa que
llevando este razonamiento a sus uitimas conclusiones nos haria caer en
el absurdo de que el mejor régimen seria aquel en el que todos sus

ciudadanos hubiesen muerto en combate: quedarian con vida sélo las
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mujeres debido a que estaban excluidas de la guerra. Por tanto, en la
légica del epitafio de Aspasia la prueba de un régimen perfecto seria
que ia ciudad sélo estuviese habitada por mujeres, por las ccupantes del
oikos, donde lo publico fuese anulade por lo privado, inversién de la
ciudad perfecta de Platén. El modelo de la ciudad que Aspasia estd
glorificando serfa una suma de ¢ikos, sin ningin lugar comin excepto

el cementerio del Ceramico.

El modelo de Aspasia seria el inverso del modelo platdnico en el gue el

ideal serfa la tenencia en comun y la supresién del oikos.

b) Técnica de la soldadura:

Esta techné utilizada por Aspasia, frente a la dialéctica socratice-
platénica, es analoga a la misién gue cumple la mujer ateniense como
unién entre padres e hijos para la continuidad de los cultos familiares

y la pervivencia de la polis”.

En el caso de que no existiesen hijos varones que cumpliesen la misién

de mantener el hogar y la polis:

{...] La legisiaci6n ateniense propendria manifiestamente a
gue la hija, imposibilitada para ser heredera, se casara al
menos con el heredero. Si, por ejemplo, el difunto habia
dejado una hija la ley autorizaba el casamiento entre
hermanos con tal de gque no hubiesen nacido de la misma

b C. Moané, op. cit., pp. 56 y 62-63.
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madre, el hermano, idnico heredero, podia decidir entre
casarse con su hermana o dotarla. Si el padre tenia una

solanhija podia decidir adoptar un hijo ¥ casario con
ella.

La mujer sirve para unir titulares de patrimonios, de kleros, segun la
ordenacién gue hace el ateniense de ias Leyes, y como nexo entre padres
e hijosm. Sécrates-Platén cuando presenta a algyn interlocutor de los
didlogos menciona exciusivamente su ascendencia inasculiina. Un ejemplo

de esto lo podemos ver en el Filebo (36 d) cuando Soécrates se dirige a

Protarco en los siguientes términos:

[...] Hijo de un tal varén ( pai kerfnou tandrés) {...].

En la Republica, al hilo de las consideraciones que ¢l anciano Céfalo

hace acerca de los placeres y angustias de la vejez, dice de s{ mismo

que:

En cuestién de dinero he resultado intermedio entre mi
abuelo y mi padre. (I, 330 a).

8 F. de Coulangss, La Ciudad Anmtigua, Barceloma, Peninsula, 1984, p. 96.

T? La costumbrs era ponrer a los hijos ¢l nombre del padre, aunque en algumos

casos la presidn da la madre llegase a impedirle, R. Placeliire, op cit., p- 4.
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En la organizacién de la Repdblica, las mujeres "puestas en comun"
también servian de unién entre los varones, es decir, la comunidad de
mujeres evitaba disensiones entre los ciudadanos. En la sociedad
ateniense donde existlian hogares y familias la mujer servia de punto de

unién o de soldadura entre los varones de la familiagu.

Frente a la mera unién de trozos del discurso de Aspasia, en la diaiéctica
socratico—platénica cada conclusién parcial influye en las anteriores y
determinard las postreras conclusiones, hasta llegar a la verdad libre
de contradicciones. Los sucesivos partos van a ir modificando el
conjunto, poniendo de manifiesto las contradicciones de anteriores
razonamientos y creando otros nuevos. Segun Sdécrates—Platén el

discurso ha de estar organizado:

Como un organismo vivo, de forma que no sea acéfalo, ni le
falten pies, sino que tenga medic y extremos, y que al
escribirlo, se ﬁombinen las partes enire si y con el todo.
(Fedro 264 c).

La duracién de este proceso dialéctico para llegar a la verdad es
imprevisible, exige un alejamiento de cualquier tipo de obligatoriedad
de las cosas de aqui abajo (Teeteto 173 e, 175 e, Fedro 249 d). Por el
contrario, Aspasia no modifica la estructura interna de sus discursos,

ni influyen unos en otros, sine gue cada une tiene sentido por si sélo

0 . . . X
8 Demdstenes en su epitafio dice que todo ateniense hereda una dobie

agcendencia, individual por su padre y colectiva por su patria, vid, N. Loraux, op.
cit., p. 130.

81 pgta idea tambiém aparece en Politico (277 b), Filebo (64 b y 66 d), Timeo
{69 b) ¥y Leyes (752 a).
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y también dentro de diferentes conjuntos de retazos, es una unién
mecdnica, es decir, cada parte del discurso conserva su propic sentido
interno a pesar de la soldadura, ésta se lleva a cabo debido a exigencias
formales de la celebraciéon, como pudiera ser la duracién estipulada para

su pronunciacién, no en funcién del propio contenido.

c) Técnica del engafio:

Ya aludimos a la definicién que da Sécrates en el Gorgias de la retérica
como una parte de la adulacidn, junto a la culinaria y la cosmética. Son
adulacidén en el sentido de que no mejoran realmente el objeto sobre el
gue se ejercen. Asi, la culinaria proporciona placer al cuerpo sin
curarlo, frente a la medicina que, a pesar de infligir dolor, io lleva a la
curacién. Tanto la cocina como la cosmética identifican placer con
bondadn, lo cual es un engafio. La cocina engafia al cuerpo hasta e}
punto de que, ante ignorantes, parecerd mejor el cocinero que el médico,

de modo que:

La culinaria se introduce en la medicina y finge conocer los
alimentos mds convenientes para el cuerpo, de manera que
si, ante nifios o varones tan insensatos como nifios, un
médico y un cocinero tuvieran que poner en juicio quién
de los dos conoce mejor los alimentos beneficiosos y
nocives, el médico moriria de hambre [...]. (Gorgias 464 d-
e).

82 Fata identificacidén entre placer y bondad aparece em el Filebo como la

afirmacidn mantenida por el personaje gue da nombre al didlogo y defendida por
Protarco.
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En el Fedro (270 b) la retérica verdadera, aquella que se dirige a cada
alma individual aparece, por el contrario, ocupando un estatus similar

a la medicina, en cuanto cura del alma.

Ante los ignorantes parece mas sabio el mds ignorante, siempre y cuando
otorgue placer. Ya referimos anteriormente cémo el propio Sécrates, uno
de los mas sabios de la ciudad y apartado de los vaivenes del poder, se

queda momentaneamente hechizado por el epitafio y:

Esta sensacion de respetabilidad me dura al menos tres
dias. ( Menéxeno 235 b).

Queda clara la ironia socréatico-platénica respecto a los efectos del
discurso; en los sabios el tiempo que dura el engafio es corto, corto
también fue el tiempo empleado para su confeccién, corto era el tiempo
de crecimiento de las Adonias. Esta brevedad de los tiempos empleados
confiere un caricter de simulacion a las actividades, es decir Sécrates
no es realmente engafiado, sino, a lo sumo, hechizado momentdneamente,
el discurso de Aspasia no es verdaderamente discurso, segin vimos mas
arriba, lo mismo que las plantas de las Adonias no son verdaderos

cultivos.

La tercera parte de la adulacién es la cosmética, que nos da la apariencia
de o bello, frente a la gimnasia que otorga una belleza real, pues causa
una mejoria en la constitucién del cuerpo. Ya dijimos que la cosmética
era utilizada en mayor medida por las cortesanas, pero también por las

esposas legitimas.
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En Atenas las mujeres estaban ausentes de los gimnasios, circunstancia
que le parece a Platén contraria a la naturaleza, proponiendo que las
mujeres acudan a los gimnasios al igual que los varones, aunque esto
pueda, en un principio, resultar digno de escdndalo para los atenienses
(Republica V, 452 a ¥ ss.). La funcién de la gimnastica era preparar los
t:uerpu:nsg:1 para la filosofia. Este ejercicio gimndstico de las mujeres
tendria una doble funcién, por una parte, la ya sefialada por Platén, el
prepararse corporalmente, virilizarse, para mejor recibir la filosofia;
por otra parte, en este caso no explicitado por Sécrates-Platén, prepara
el cuerpo para la maternidad mejor de lo que lo hacian las mujeres
atenienses que llevaban una vida sedentaria, lo que acarreaba una

elevada tasa de mortalidad entre las par‘turientasm'.

La adulacién y el soborno son criticados por Platén en Las Leyes, al
constatar que una de las causas de todos 10s males de la ciudad radica
en la creencia de gue los dioses se pueden aplacar facilmente, Los
gobernantes sobornables conduciran a la ciudad al caos, pues carecen
de criterio, de logos para imponer la justicia, y estan sujetos a la
complacencia y al deseo. Las mds inciinadas al soborno son las mu jeres;
de ahf que, mejor que un varén, sea Aspasia una representante mas

idénea para ejercer el soborne.

83 androatai.

B8 jenofonte aprobaba la costumbrs egpartana de alentar a las mujeres a gque
hicieran ejercicio, pues asi podrian mantener upa mejor condicidém fisica para los
embarazos y loa partos. Fn las Leyes (VIII, 789 e} ze recomienda paseos a las
eabarazadas como medida eugenésica. Estas consideracionea acerca de la comveniencia
dal ejercicic fisico en las mujerss, agf como el retrasc de la maternmidad respecto
a la costumbre de 3u época, propuestos por Platdém, contribuiria a la reduccidén de la
mortalidad por matermidad, asi como al cumplimiento de los planes eugenésicos. Vid.
S. B. Pomeroy, Diosas, rameras, esposas y esclavag. Mijeres em la antigiiedad clisica,
traduccién de Ricardo Lezcanc Eascudero, Madrid, Akal, 1987, pp. 102-103.
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El sobornoe o la adulacién se rigen por la metis, suponen una
reestructuracién de determinados elementos para darles una apariencia
diferente sin cambiar la realidad, como ocurre con la cosmética. Retérica,

cocina y cosmética tienen en comin el ser:

Practicas de preoducir agrado y placer. (Gorgias 462 c-e).

La metis no estd regida por la inamovilidad del bien, sino por la
busgueda del placer. Para ello ha de aprovechar el momento oportuno,
en el caso del discurso funebre de Aspasia la reunién de parientes y
amigos de los muertos, para desplegar las astucias en el momento

oportuno (kairds)ﬂs.

El placer no es un fin deseable de las acciones humanas hasta el punto
de due es preferible sufrir injusticia y estar desprovisto de placer gque
cometeria y tener placeres. En la Republica se concede la posibilidad de
placeres sensibles a la clase inferior, a los ignorantes, a quienes pueden
tener familia y propiedades. También se reconoce® la legitimidad de los
placeres en la vejez a aquellos varones que hayan podido mantenerse

virtuosos a lo largo de su vida.

En la pregunta del Parménides (130 c~d) respecto a la posibilidad de que
existan ideas de cosas no deseables, como es el caso del barro, del pelo,

de la suciedad, estarfa implicita la de si existe la forma de esta mala

85 M. Detienne y J.-P. Vernant, Lag artimaffas de la inteligencia. La matis en

la Grecia antigua, traduccidm de Antomio Piflero, Madrid, Taurus, 1988, p. 27.

86 yid. cap. [II de este miamo trabajo.
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retérica, de esta retdrica adulatoria. La solucién platdénica de que en
todo hay mucho de ser y de no ser resolver4 el status de la retérica, asi
como el de todas las cosas que no considera deseables, El no ser de la
retérica esta referido a su utilizacion por quien previamente no conoce
la justicia, seria la "cocina poiftica"; el ser verdadero de la retérica se
pone de manifiesto cuando es utilizada con fines justos, la "medicina
politica", que es tanto como decir cuando es utilizada por el filésofo

regente de la Repiiblica o por el magistrado de las Leyes.

En las Leyes se considera a la retérica y a la persuasién legitimas, hasta
el punto de aconsejar la ingestién del vine, dirigida por un artero
simposiarca, como artimarfia para la preparaciéon de las almas a fin de una
mdas facil persuasién (Leyes II, 671 b-c). En el Timeoe el Demiurgo,
"fabricante y padre de todo" (28 ¢), también utiliza la persuasién para
hacer que la necesidad se conforme segin leyes (32 c¢). La persuasién

tanto a nivel erdtico come politico tiene como fin el unir®,

En el Sorfistala persuasion es definida mediante el método de la divisién
de las formas, Hegando a la conclusién de que el Sofista es un técnico en
la caza de humanos que utiliza la persuasién dirigida al gran publico. El
sofista utiliza las mismas artimarias que el cazador, acecha la aparicion
de victimas incautas o desprevenidas. Ambos son maéstros en trenzar
(piékein)y entrelazar (strépheih)% cuerdas para hacer trampas con las
que capturar animales, en el caso del primero, ¥y discursos adulatorios

para cazar al publico, en el caso del segundo.

87 L. Brisson, Le méme et !‘autre danz la gtructure omteologique du Timde de

Platon, Paris, Klinckaieck, 1974, p. 53.

88 N, petiemne y J.-P. Vermant, op. cit., p. 47.
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La persuasién utilizada por Aspasia tiene como finalidad el unir a todos
los atenienses en los ideales de la democracia imperial, para ello enlaza
un tipo de discursos escrites, aquellos que no son mimesis de los
verdaderos discursos. Une discursos muertos gue, st alguien leos

interroga, permanecen mudos (Fedro 275 d).

d) Los discursos finebres son un apoyo del logos piublico:

La mujer ateniense y el epitafio comparten la caracteristica de ser el
apoyo del logos, de ocupar los margenes de la vida politica colaborando
a que ésta se ejecute segin planes establecidos. La mujer colabora en
la vida politica "imitando a la tierra", al dar a luz y criar futuros
guerreros y politicos. El discurso funebre compietaria la crianza de los
guerreros infundiéndoles valor mediante "préacticas de agrado y

placer".

Platén, como ya vimos, no es partidario de epitafios al estilo del gue
pronuncia Aspasia, porque no delimitan entre justos e injustos, pero si
aboga por un reconocimiento a los valientes, un trato erdtico de favor,
segun propone en la Republica (V, 468 b) o himnos para los muertos

valientemente (Leyes XII, 947 a y ss.).
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6. Las ciudades de Platén

En la obra platénica aparecen tematizadas cuatro ciudades: la Atenas
empirica en el Menédxeno, la Atenas ideal en la Republica y la primera
parte de Critias, la Atenas ideal y posible en Las Leyes, ¥ la Atenas

idealmente mala en la segunda parte del Critias.

En estas cuatro ciudades aparecen referencias a las mujeres, pudiendo
establecerse una correlacién entre el nivel de perfeccidén de la ciudad
y el papel politico de la mujer. A medida que descendemos en idealidad
dessable el papel de las mujeres se va restringiendo en el ambito

politice,

En la Republica y la parte primera del Critias, ciudades mds deseables
para Platén, las mujeres pueden compartir con los varones tareas
polfticas. La existencia de la dicsa Atenea, femenina y armada, prueba a
Critias que los primeros moradores de Atenas no hacian distinecién segun
sexos en 1o que a las tareas guerreras se refiere. Esta afirmacién nos
indica gue Platén cuando escribe el Critias, en la vejez, sigue
mantenienrdo el ideal de la Republica en cuanto a participacién conjunta
de varones y mujeres en las tareas de Estado, aunque en Las Leyes, al
atenerse a lo posible, esta idealidad sufra las modificaciones a las que

la posibilidad obliga.

En la Atenas contemporanea, la del Mendxeno, aungue es una mujer la
protagonista dei discurso, no por ello queda mejor parada la
consideracidén hacia las mujeres, pues, como tuvimos ocasién de ver,

Aspasia considera que la principal funcién otorgada a las mujeres en la




época clasica, la maternidad, es una imitacién de la tierra, lo cual es una

desvalorizacién de las mujeres.

En la segunda parte de Critias Platén nos describe la sociedad
perfectamente corrupta. En ella la mujer aparece como madre de los
reyes fundadores. El Dios Poseidén se desposé con Clito, hija de los
autéctonos Evenor y Leucipo. De la pareja Clito-Poseidén nacen diez
parejas de varones; al primogénito de la primera pareja le otorga su
padre las posesiones que previamente le habia dado a su madre, y lo
establece en calidad de rey sobre todos los demas (Critias 114 a). Aqui
la soberania es dada en funcién de la primogenitura y no de la
sabiduria, como seria lo deseable en Platén. Esta ciudad estaria situada,
en cuanto a perfeccién se refiere, en el polo opuesto a la Republica, es
decir, si ésta era el paradigma perfecto, la del Critias, la de los Atiantes
seria el antimodelo, el perfecto mal. Prueba de esta maldad es que su
régimen es la tirania, a pesar de disponer de abundancia de recursos,
hasta el punto de gue existen fuentes de agua caliente y fria, ¥y
maravillosamente adecuadas para el uso de lo agradable (Critias 113 c).
~ El lujo, lo superfluo, fomenta la ambicién sin limifes y la tirania que es
una degeneracién de la democracia (Republica VII, 564 a), producto del
ansia excesiva de libertad que fomenta su contrario, la esclavitud. En la
Atlantida la mujer aparece ccupando el lugar gue Aspasia en su discurso
concede a la tierra, como madre de los primitivos moradores, pero una
vez gque los da a luz no le gqueda ninguna funcién que desempeiiar, ¥,
como ya vimos, es desposeida de todos sus bienes en beneficio del
heredero. Entre los nacidos no hay ninguna mujer, pero,

inexplicablemente, el pais se puebla de numerosos habitantes en la
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# y de infinitos en la montaﬁagﬂ (Critias 119 a).

lianura, seis miriadas
Sélo se reconoce la maternidad femenina en el origen, desapareciendo
posteriormente la figura de la mujer de un modo absolute. En el discurso
de Aspasia la maternidad de las mujeres es relegada a la categoria de

imitacién, de mfmesis.

En las ciudades gue Platon considera déseables, Repiblicay Leyes, la
mujer tiene mas relevancia que en la Atenas cldsica. En La Republica,
considera que, hecha la salvedad de gue [a mujer es mas débil, puede
compartir las tareas de Estado. En las Leves, donde se intenta hacer
compatible la perfeccién con la posibilidad, la mujer participa de manera

subalterna en la politica.

La Republica y la ciudad de la primera parte del Critias representarian

el verdadero ser de la organizacidn politica, de la justicia, que al no
estar realizadas empiricamente no ceden nada al no ser. Las Leyes
serian el no-ser del ser, el coste que paga el ser por realizarse en el
campo de lo sensible. La Atenas del Menréxenc seria el no ser, la no
justicia, debido a que no triunfan y gobiernan los més sabios y justos,
sino los mdas astutos, los mas aduladores. La ciudad de los Atlantes del
Critias seria el ser del no ser, lo injusto, el modelz del mal, y, como tal
modelo, no existe en el munde empirico, es invisible ya que estd
enterrada. Los atlantes no son autéctonos, no son verdaderos patriotas,
no se preocupan de la poiis, sélo de la ambicién particular, con lo que
llevan a la ciudad a la ruina, y son reprochados por Zeus en los

siguientes términos:

89 myriddes dé sympdnton top kldron ezam éx. {Critias 119 a).

20 apdrantos. {(Critias 119 a).
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El afdn excesivo de estos bienes y la estima que se tiene de
ellos hacen perder esos mismos bienes, y [...] la virtud
muere asimismoc con ellos. (Critias 121 a}.

En la Atlantida la {egitimacién del poder viene dada por ia herencia (119
c), ¥ la democracia sélo regula las relaciones entre los reyes, segun los

decretos de Poseidén, de manera que:

Un rey no poedrd dar muerte a ninguno de los de su raza,
si éste no era el parecer de mas de la mitad de los reyes.
{Critias 120 d).

Respecto a los subditos, el rey ostenta un poder absolutoe, 1o mismo que
Poseidén respecto a los reyes. Paraddjicamente la democracia que rige
entre los reyes es impuesta por Poseidén, es decir, el poder absoluto
legitima la democracia en su nivel. Las mujeres estan al margen de las
transmisiones por herencia, no participan de ellas pues Poseidén y Clito
s6lo tuvieron hijos varones. Sin embargo hemos de suponer la existencia
de mujeres en la ciudad de los atlantes por determinados indicios, a
saber, porque en torno al santuério de Poseidén se levantaban en oro
las efigies de todas las mujeres de los diez reyes y de todos los
descendientes que habian engendrado (Critias 116 d-e). Suponemos que
las mujeres de los primeros reyes habrian de ser extranjeras, al igual

que Aspasia.
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La Atlantida seria la légica consecuencia de la Atenas ensalzada en el
- Menéxeno: si la mayor virtud es morir en combate, la ciudad
verdaderamente virtuosa, como ya hemos dicho anteriormente, seri{a una
"ciudad-cementerio” de varones, que eran quienes tenfan que ir a la
guerra; quedarian solamenie las mujeres en el oikos, la vida politica se
disolveria, lo mismo que la ciudad de los Atlantes, por la ambicidn

particular.

La posicién de la mujer en la ciudad es subsidiaria de la estructura del
alma del varén ya que la ciudad es una reproduccién del alma del varén
(RepublicalV, 444 a). Si ésta es intemperante y necesita de lo particular
para saciar sus ambiciones privadas, entonces la mujer se sitda en la
esfera privada, que es donde se colman las ambiciones de quienes no

estan gobernados por el alma racional.
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CAPITULO III EXCLUSION FEMENINA EN EL BANQUETE VERSUS
INCLUSION EN LA REPUBLICA.

1. Consideraciones en torno a la continuidad o discontinuidad entre
ambos didlogos
1.1. La génesis amorosa

2. El agente justo

3. Inciusidén de la mujer en la vida publica: (hay una misma justicia para

el varén y para la mujer?
%4, La caverna
5. :Dénde puede ser feliz el justo?

6. Conclusién



1. Consideraciones en torno a la continuidad o discontinuidad entre

ambos dijdlogos

Los didlogos Banguete y Repiblica fueron escritos en la etapa de
madurez platénica. El primero hacia el afio 385 y el segundo.a lo largo de
dos décadas, entre los afios 390 y 370 L, En el primer didlogo los
comensales reunidos en casa de Agatén se disponen a celebrar el triunfo
de éste 2n un concurso de tragedias. La reunién sirve de pretexto para
que cada uno de los reunidos, excepcidn hecha de Aristodemo, pronuncie
un discurso acerca del amor. En la Republica la casa del anciano Céfalo
sirve de escenario al didlogo que mantienen Sécrates, Céfalo, Trasimaco,
Adimanto y Glaucén. La ambientacién de ambos didlogos no puede ser
mas dispar, hasta el punto de que nos atreveriamos a calificar al primero

de dionisié\co2

y al segundo de apolineo. En el Banguete los
interlocutores se presentan bajo las secuelas de los excesos en la bebida
con motivo de la fiesta celebrada el dia anterior en la que se le concedié
el premio a Agatdn; y en la Republica, la ancianidad de Céf&lo gue ha
dejade atras la satisfaccién de la vida apetitiva, nos introduce en un

ambiente que reviste gran austeridad.

Este ultimo didlogo comienza describiendo el intento de partida de
Sécrates y Glaucdn hacia Atenas después de haber asistido a una
procesion en el Pireo; en este.-momento son sorprendidos por Polemarco,

quien, con gran entusiasmo, les invita a que vayan a su casa en espera

1 Para e} tema de la cromologia de la Repdblica, vid. Platém, Didlogos, Madrid,
Gredos 1986, pp. 13-18.

2 Sotre el papei de lo diomisiaco en sl Banquete vid. J.P. Anton, "Some
references in the Platonis dialogues™, CJ 58 (1962), 4945, y D. Sider, “"Plato’s
Symposium as Dionysiam Festival®™, QUCC, N 3. 4 (1980), 41-56. Platén, Didlogoa, III,
Hadrid, Gredos 1986, p. 196, n. ne 17,

96




de los nuevos actos festivos que todavia estdn por celebrar. Una vez en
la casa, les recibe el padre de Polemarco, Céfalo, que da comienzo al
didlogo propiamente dicho disertando sobre la situacién de la
ancilanidad, describiéndola como placentera debide a que las pasiones
estdn apagadas y la vida se vuelve mds sosegada y tranquila. Su vida
es feliz debido a que su edad le ha alejado de las pasiones eréticas y a
que disfruta de un cierto desahogo econdémice que le permite no

contraer deudas.

En el Banquete el ambiente es de exaltacién de los goces corporales,

]

representada en el exceso de bebida’, en las dos apariciones de

flautistas' v en las referencias a los amores entre los oomensaless,
mientras que en la Repiublica el ambiente es de ausencia total en lo que
a deleites corporales se refiere, no hay mds causa de deleite que la

conversacion.

A la disparidad de climas en los que transcurren las respectivas escenas
de estos dos didlogos, se afiade la aparente diferencia de los temas
tratados. En el primer caso los comensales elaboran discursos sobre el
amor y en el segundo se discute sobre la justicia. Decimos aparente,
porque, para el Platéon de este perieodo, amor y justicia no son temas

extrafios entre sf, sino que, segun veremos mas adelante, tienen unas

3 Pausanias, Aristdfanes y Agatén, que son reconocidos por el médico Eriximaco
como los mis fuertes en beber, excepciém hecha de Sdcrates quien puede beber cuanto
quiera sin smbriagarse, confiesan su intencién de moderarse debido a las secuelas de
loe excesos del dfa anterior.

4 1a primera flautista es expulsada, a propuesta de Eriximaco (176 ¢), momentos
antes de que den comicnzo los discursos sobre el amor. La aegunda viene acompaifando
a Alcibiades y sus amigos, pero no !lega a entrar al lugar de los comensales.

3 Principalmente a partir de la llegada de Alcibiades (212 ¢}, después del
discurso de Diotima.
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relaciones que podriamos calificar de genealégicas, es decir, Eros,
cuando es verdadero, genera dikaiosyne. La voluptuosidad del Bangquete
no estarfa en una relacién de contrapesicién con la austeridad de la

Reptiblica, sino en una relacién genésica.

Ademas de la diversidad entre los ambientes -voluptuoso frente a
austero—~ y entre los temas tratados —amor y justicia~, ateniéndonos al
papel otorgado a la mujer en cada uno de ellos, resulta sorprendente (al
menos desde concepciones dominantes en la actualidad, que consideran
a las mujeres mas ligadas por naturaleza a los sentimientos amorosos,
que a las actividades politicas) que en el Banquete las mujeres estén
excluidas de las relaciones amorosas mientras que en la Republica se
contempla la conveniencia de su participacién en las tareas polfticas.
Teniendo en cuenta que Eres platénico es deseo varonil que desemboca
en la justicia, la paradoja se agudiza al comprobar que las mujeres,
ausentes en el origen de la generacién de la justicia —excluidas del amor
fundador- puedan participar en la politica del Estado justa. Esto nos
conduce a las siguientes preguntas: cémo es posible que, si el camino
correcto para llegar a la ciudad ideal es amor-sabiduria-justicia,
determinados sujetos excluidos de los dos primeros estadios, como es el
caso de las mujeres, estén incluidos en el ultimo?, es decir, (a través de
qué puerta se "cuelan" las mujeres en el Estado piaténico? {Existen
diferentes caminos de acceso al poder en el caso de los varones que en
el de las mujeres, o simplemente ocurre que se accede en diferentes
tiempos segiun el sexo? Todas estas preguntas nos remiten a otra
cuestidn mas general: la relacién entre saber y politica en el
pensamiento platénico, relacién que estad claramente definida para el
caso de los varones -la sabidurfa es condicién para las

responsabilidades politicas en el estado justo—, pero que se nos vuelve
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probleméatica en el caso de las mujeres, pues éstas, que en el Banquete
no pueden ser sujetos ni objetos de las relaciones erdticas gue
conducen a la sabiduria, y, por tanto, a la justicia, son propuestas por

Sécrates-Platén como candidatas a ocupar la jefatura del Estado.

Teniendo en cuenta la variable género, han sido ensayadas diferentes
propuestas en torno a las relaciones entre Banquete y Republica.
Propuestas que van desde analogar el primero a lo femenino y la
segunda a lo masculino, hasta la consideracién de que en la Republica
Platén pretende transponer los valores del oikos, representados por las
mujeres en la sociedad ateniense, al terreno de la polis, es decir, que

intenta "feminizar" la politica.

Entre estas diversas interpretaciones a las que nos referimos,
encontramos la mantenida por Arlene Sa}mnhouse6 para quien, en
Banquete y Republica existe una relacién inversa entre la preséncia de
lo femenino y la de las mujeres; es decir la exclusién de las mujeres de
las relaciones amorosas en et Banguete va unida a una presencia en el
didlogo de elementos femeninos, y, por el contrario, la admision de.las
rﬁujeres en la vida politica corre paralela a la exclusién de los elementos
femeninos. Para la autora citada, en la obra platénica la valoracién de lo
femenino esté relacionada con la importancia concedida al amor. As{, en
La Republica la justicia se erige sobre la muerte de Erosy el olvido de
lo femenino, mientras que en el Banquete se rinde culto a Fros y a lo
femenino, y se hace caso omiso de planteamientos politicos. El hecho de
gue en la Republica Platén mantenga la posibilidad de acceso de mujeres

a la vida publica estd en funcién del desprecio a Eros. La negacién de

§ op. cit.
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Eros determina que la diferencia entre la vida puiblica y la vida privada
desaparezca, y entonces la mujer puede "cabalgar, opinar y aprender
al lado del varén". S8egun esta interpretacién que venimos exponiendo,
la Repiblica, al tener como tema central la vida politica, olvida la mitad
de la personalidad, la parte ligada al entusiasmo, al encantamiento que
supone la flauta o las ensefianzas socriticas. Saxonhouse considera que
en el Banguete, aungue las mujeres estén excluidas de las relaciones
amorosas alli expuestas, lo femenino esté incorporado al didlogo a través
de la figura de Sécrates. En este sentido, Sécrates en el Banquete
representa el andrégino, porgue combina la exclusién de las mujeres
planteada por Erixfmaco, al proponer éste expulsar a la flautista de la
reunién de comensales (176 d), con ia misica que el doctor ve propia de
ias mujeres. Seguin confesion de Alcibiades, las palabras de Sécrates le
producen el mismo efecto gue la musica de flauta y tambor de los
coribantes, es decir la misica de la flauta y las palabras de Sdcrates
comparten la capacidad de raptar el alma. del auditorio. Esta
caracteristica comun entre musica y palabra socratica, que, segun la
interpretacion de Saxonhouse permite calificar de andrégino a S6crates,
es la responsable de arrastrar hacia el maestro a los cansados para

proseguir la vida publica y a quienes la rechazan como Apolodoro.

Por otra parte, en el didlogo que sostienen Sécrates y Agatén momentos
antes de la emisidon del discursec del primero (199 ¢-201 c), se pone de
manifiesto que eros puede no ser bello, a pesar de amar la belleza, lo
que puede hacernes concluir, dird Saxonhouse, que amar lo masculino
puede no ser masculino. Ademds, los rasgos femeninos de Sécrates

quedan reforzados por las caracteristicas comunes habidas entre él y
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ia madre de Eros, en cuanto a que ambos son indigentes"’.

La androginia de Sdécrates tendria un nuevo argumento al situar el
origen de su discurso en las ensefianzas recibidas de una mujer,
Diotima, que utiliza como referencias clave para la disertacién sobre el
amor imagenes del embarazo y parte, de modo que eres estd asociado en
el discurso de Sé6crates con la creatividad y con lo femenino. Mientras
gue en las visiones de Fedro, Pausanias y Eriximaco, la mujer estd fuera
de la formacién humana; en la visién de Diotima la incorporacion de la
mujer nos lieva fuera de lo politico, proponiendo una visién alternativa,

filosé6fica, que haga caso omiso de la politica.

En una segunda linea de interpretacidn se situia Wendy Browna, a la que
ya nos hemos referido en el capitulo I, para quien Platén no traza una
disyuntiva entre masculino-politico y femenino-erdstico, sinc que intenta
una sintesis entre ellos. Para Brown hay en Platén una critica a los
modos masculinos de pensar, hablar y actuar que prevalecian en su
época. Esta critica llega hasta el punto de personificar a la verdad y a

ia filosofia como mujer.

Brown interpreta el uso de mitos y alegorias por parte de Sdcrates-
Platén como un intento de "dulcificar" un racionalismo demasiado
estricto. El uso de tales mitos y alegorias revelaria que no es posible
aprender las 'Verdades s6lo por medio del cerebro, sino que también son

necesarios ios deseos, el cuerpo, la sensibilidad y la experiencia. El

T A. Saxonhouse {op. cit./ nos dice que &3 precisamente 1a madre pobreza guien

hace a Sécrates el hombre que nosotros admiramos, ya que continuwamente admite su
ignorancia y la necegidad de aprender.

8 op. cit.
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recurso a la alegoria contribuye a gue los interlocutores puedan seguir
el razonamiento situdndose en el terreno empirico, en sus propias

vivencias y experiencias.

Segun esta interpretacién que comentamos, la sabiduria se define como
amor, y como tal implica rapto y pasién, y al igual que el amor engendra
descendencia. La verdad es un proceso de amor, procreacién y crianza,
no algo agonistico como ocurria en el ethos ateniense. El proceso
dialéctico tiene un momento masculino en cuanto gue los candidates a la
sabiduria son sujetos masculincs, pero su culminacién es femenina. De
ahi se desprende que los verdaderos filésofos no sean considerados
realmente varones por sus contemporaneos. La filosofia se sitia en un
lugar intermedio entre la vida del hogar y la vida publica, entre oikos

y polis.

Brown estima, oponiéndose a Saxonhouse -para quien Banguete y
Repudblica podrifan ser ‘calificados de femenino y masculino
respectivamente—, que esta asimilacion de lo femenino en el Banguete
tiene un desarrollo ulterior en La Republica, porque, en primer tugar,
las relaciones dentro de la ciudad son una extensién de las relaciones
familiares, el conjunto de ia sociedad forma una gran familia de padres,
madres y hermanos simbélicos; en segundo lugar, a los filésofos, lo
mismo que a las mujeres, les repugna el poder, los mejores candidatos
al poder son aquellos que no quieren serio. Por ultimo, en la ciuda;i ideal
los valores positivos son la armonia y la estabilidad, frente a la gloria
¥ a la ambicién que eran los valores dominantes en la vida polftica en el

siglo IV en Atenas.

El anélisis que Wendy Brown hace de la teoria del conocimiento piaténica
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coincide con el Saxonhouse en apuntar la existencia en la citada teoria
de una valoracién positiva de elementos conceptualizados como
femeninos en la sociedad griega ~a pesar de que las mujeres estan
excluidas de la posibilidad de conocimiento verdadero-; es decir, segin
la interpretaciéon de estas dos autoras, Platén estarfa esbozando una-

epistemologia femenina para varones.

La diferencia enire los analisis de ambas autoras radicaria en la
interpretacién de la conceptualizacién de lo femenino en la Repdblica.
Mientras que para Saxonhouse, si nos situamos en la perspectiva del
género, hay una ruptura en la obra platénica entre el Banquete y La
Republica, debido a gque en la obra politica la valoracién de tales
elementos femeninos desaparece, y precisamente tal desaparicidén es lo
que hace posible la incorporacién de la mujer a la vida piublica; para
Brown tal valoracién se mantiene en el proyecto de la ciudad ideal. Es
decir, para Saxonhuse hay una discontinuidad entre el Banquete y La
Republica marcada por la valoracién de lo femenino en el primero -a
pesar de estar excluidas las mujeres del conocimiento-, y la
desvalorizacién de lo femenino en la Republica, aunque las mujeres
participen en la vida politica, ya que, segin la autora, el desprecio por
los valores conceptualizados como femeninos es, en el caso de Platén, la
condicidén para gque la mujer se ocupe de los asuntos publicos. Para
Brown hay una continuidad marcada por la valoracién de lo femenino en
ambos dialogos, 0, lo que es lo mismo, por el desprecio del ethos

masculino de la sociedad griega.

Si bien nos parece innegable, segun ya hemos constatado anteriormente,
el contraste de ambientacién entre los didlogos Banguete y Republica,

las interpretaciones de Saxonhouse y Brown, referidas anteriormente,
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que consideran la postura Platén-Sécrates-Dictima come un intento de
connotar el amor con caracteristicas femeninas y apoliticas, nos parecen,
cuando menos, problemdticas debido a las consideraciones que

seguidamente referimos.

En primer lugar hay gque tener en cuenia que Diotima tiene una-s
connotaciones especiales, ya que es una sacerdotisa, ¥y como tal, es una
intermediaria entre los humanos y los diocses; en este sentido tendria
unas caracteristicas similares a eros que también es intermediario entre
lo bello ¥ lo no bello, en cuanto que es deseo, pero el Eros de Diotima
también excluye a las mujeres, ya que la verdadera inmortalidad es la
que genera discursos, leyes y justicia (Banquete 208 e-209 ¢). Por otra
parte, el que utilice referencias al embarazs y parto no implica que el
amor sea femenino, pues, como dice Bruno Snellq, todo el pensamiento
platdénico esta ileno de transitos desde el lenguaje ordinario, operando
sobre éi la metdfora para explicar un concepto filosdéfico. Abundantes
son los trdnsitos desde el mundo artesanal para explicar ia teoria de las
ideasw, lo gque no quiere decir que Platdn tuviese en gran estima a los

artesanos'l. En el Teeteto la mayéutica se describe mediante la imagen

? Las fuentea del pepnsamiente eurcopeo. Estudios sobra el descubrimiento de ios
valores espirituales de Occidente en la Grecia Antigua, traduccidn de José Vives,
Madrid, Razdén y Pe, 1963, p. 314.

10 12 teoria de las ideas mace en =1 contexto de la exposiciém del oficio de
carpinteroc que ha de coanstruir una lanzadera (Crdtilo 388 a y as.). Por otra parte
el hacedor del msundo es un artesano: metajurgico, agricultor, moldeador de cera,
constructor, tejedor, alfarero (segun cl inventario de actividades demiurgicas hecho
por L. Brisson en op. cit.). A. Heller (op. cit., p. 92} explica ¢1 que en Platén se
combine la utilizacidén de la técnica como modelo con el desprecio por los técnicos
como un signo de la contradiccién existente entre el método analitico heredado de
Sdcrates y el sistema aristocriatico de Platém.

11 prueba de ello es que los coloca enm la parte mdg baja de la escala social en
la ordenacidn que hace en la Republica; pues al ser incapaces de gobermarse por la
razén estdn excluidos de toda decisidn que afecte a la sociedad en conjunto, y no les
concede posibilidad de accesoc a las magistraturas en Lag Leyes (VIII, 846 d ¥y ss.)

debido a que nadie puede desempeiiar bien dos oficios.
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del parto de las mujeres, pero puntualizando seguidamente que el arte
de dar a luz las ideas corresponde a los varones, mientras que el dar a
luz a los humanos corresponde a las mujeres. Es decir, el que en el
campo de la ética o en el del conocimiento se utilice como referencia
explicativa la actividad artesanal o que el proceso el conocer se ilustre
“pedagégicamente” relaciondndolo con el parto de las mujeres no
conileva ni que los unos sean considerados ni como sujetos de virtud,

ni las otras como sujetos del conocimiento.

Saxonhouse encuentra un nuevo dato para avalar la femin:zacién
socréatica en el hecho de que, a su juicio, los seguidores de Sdécrates son
los cansados de la politica; sin embargo, esta descripcién de los
discipulos de Sécrates resulita, al menos, discutible desde el momento en
que allf estaba Alcibfades, futuro poliitico, y, aungue Platén nos muestra
la figura de Séerates como ajena a deseos de poder, ello se debe a las
circunstancias contemporaneas, segun se desprende de la siguiente cita

de Apologia:

En efecto, no hay hombre que pueda conservar la vida, si
se opone reaimente a vosotros o a cualquier otro pueblo ¥
si trata de impedir que sucedan en la ciudad muchas cosas
injustas o ilegales; por el contrario, es necesario gque el
que, en realidad lucha por la justicia, si pretende vivir un
poco de tiempo, actie privada y no piblicamente. {31 e~-32
al.

La razén por la que Sécrates no estd més implicado en la vida politica es
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una razén utilitaria, de sobrevivencia'l, El lugar intermedio

"femenino", segun las interpretaciones a las que hemos aludido
anteriormente, en el que se mueve Sécrates no es un lugar deseado, sino
impuesto por las circunstancias coyunturales. El se considere-x mas util
en los circulos de ciudadanos gque no estén en el centro del poder
politico, porque en éste su denodada lucha contra la injusticia le crearfa
mé&s enemigos rapidamente y su vida serifa més corta. La vida socréatica
resulté mas larga debido a que sus conversaciones semipublicas le
proporcionaban una cierta clandestinidad y discrecién. Con todo acabd

condenado.

Pero al margen del ideal socratico que nos presenta Platén, su
pretensién no era una vida filosdfica apartada de la vida politica; sino,
precisamente, todo lo contrario: que agueilos que fuesen filésofos
detentasen, en exclusiva, el poder, seguin queda puesto de manifiesto
claramente en la Republica; es méas, que lo detentasen para siempre, de
ah{ que pretenda eliminar los ideales agonisticos que ponian en peligro
la estabilidad del poder {filoséfico, pues éste no resultaria eiegido por
las votaciones de los ciudadanos que estaban mds predispuestos a
dejarse convencer por oradores gque adulan y hacen promesas. Esta
intencién politica ya es puesta de manifiesto en el discurso que Diotima
hace sobre Erosen el Bangquete. Eros no es solamente contemplacién de
la belieza, sino generacién y procreacién en lo beilo (Banguete 206 e).

Diotima describe de la siguiente manera el proceso del amor:

12 Jenofonte en Recuerdes de Sdécrates,I, 6, 15, pone en boca de Sécrates una

explicacidn de diferente signo del desinterés de Sécrates por la participaciém en la
politica convencional. Aqui, Antifénm recrimina a Sécrates por no dedicarase a la vida
politica. Sdcrates le regponde que es mejor hacer a muchoz capaces de intervenir que
intervenir €1 solo. Aqufi podemos ver una intenciém democritica en las enseffianzas de
Sécrates: log wmds —y no los menog como en la Republica— han de intervenir em la vida
poiitica, por lo que la tarea de los mejores no seria gobernar, sinoc educar a la
mayoria para e! gobiermo.
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Quien quiera ir por el recto camino a ese fin comience de
joven a dirigirse a los cuerpos bellos. Y, si su gufa lo
dirige rectamente, enamorarse en primer lugar de un sdlo
cuerpo y engendrar en él bellos razonamientos; luego debe
comprender gue la belleza que hay en cualquier cuerpo es
afin a la que hay en otro y que, si es preciso perseguir la
belleza de la forma, es una gran necedad no considerar una
¥ la misma belleza la que hay en todos los cuerpos. Una vez
que haya comprendido esto debe hacerse amante de todos
los cuerpos beilos y calmar este fuerte arrebato por uno
solo, desprecidndole y considerandolo insignificante. A
continuacién debe considerar mas valiosa la belleza de las
almas que la de! cuerpo, de suerte gue si alguien es
virtuoso de alma, aunque tenga un escaso esplendor, séale
suficiente para amarle, cuidarle, engendrar y buscar
razonamientos que hagan mejores a los jévenes, para gue
sea obligado, una vez mas, a contemplar la belleza que
reside en las normas de conducta y las leyes vy a
considerar que todo lo bellg estd emparentado consigo
mismo, y considerar de esta forma la belleza del cuerpe
como algo insignificante. Después de las normas de
conducta debe conducirle a las ciencias, para que vea
también la belleza de éstas y, fijando ya su mirada en esa
inmensa belleza, no sea por servil dependencia, mediocre
o corto de espiritu, apegédndose como un esclavo, a la
belleza de un solo ser, cual ia de un muchacho, de un
hombre o de una norma de conducta, sino que vuelio hacia
ese mar de lo belio y contempldandolo, engendre muchos
bellos y magnificos discursos 'y pensamientos en ilimitado
amor a la sabiduria, hasta que fortalecido entonces y
crecido descubra una unica ciencia cual es la ciencia de
una b?}leza como la siguiente [...] la belleza en si. (210 a—
211 a)™.

El eros conduce desde un cuerpo bello de vardén hasta la contemplacidén

13

£1 subrayado es mio.
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de la belleza en sil"

. En este camino el eros produce discursos y leyes,
es decir, ejerce como agente de organizacién social en el camino hacia
la contemplacién de la belleza en sf. (No es una organizacién social lo
que nos propone Platén en la Republica? Al ser la expresién, no sélo de
un modelo social, sino del mejor, podemos valorar esta obra como un
producto de la generacién segin el alma, fruto del deseo de inmortalidad
que caracteriza a Eros. Al abordar en ia Republica la posibilidad de

comunidad de bienes entre los guardianes y los auxiliares retoma el tema

del Banguete al definir al filésofo verdadero como aguel gue:

Estima que hay algo bello en si, y es capaz de mirarlo tantoe
como las cosas que participan en él, sin confundirlo con las
cosas gue participan en él, ni a él con estas cosas
participantes. (Republica V, 476 c=~d).

El Banqgquete representaria él mismo un episodio del camino de eros, en
cuanto que los alli reunidos pretendfan llegar al conocimiento del
verdadero eros. Este, segun las palabras de Dictima citadas m4s arriba,
parti.endo de cuerpos bellos, "intenta buscar razonamientos tales que
hagan mejores a los jévenes" (210 ¢) y "contemplar la belleza que reside
en las normas de conducta y en las leyes" (210 c). Ahora bien, esta
contemplacidn de la belleza en si no es &l fin del deseo amoroso; si bien
constituye un episodio culmen, no es el fin uitimo a juzgar por la

siguiente pregunta retérica que dirige a Socrates para cerrar su

14 Seguir B, Snell {op. cit., p. 211) en el discurso de Diotima aparecen

sintetizadas las vias de investigacidm del pitagérico Alcmedém de Crotoma y de
Parménides. La que va, via inductiva, desde lo gensible hasta lo invisible, y la que
olvidindoge de lo sensible, por considerarlo engaifioso, llega al conocimiento del Ser
para deducir todas las verdades sobre el ser, el pensar, el no ser etc.

108




e e e i 1 Ao g g

discurso:

¢0 no crees —~dijo- gue sélo entonces, cuando vea la belleza
con lo que es visible le serd posible engendrar, no ya
imdgenes de virtud, al no estar en contacto con una
imagen, sino virtudes verdaderas, ya que estéd en contacto
con la verdad? y al gue ha engendrado y criado una virtud
verdadera, ¢no crees que es posible hacerse amigo de los
dioses y llegar a ser, si algun otre hombre puede serlo,
tnmortal también é1?7 (Banquete 212 a).

La contemplacidn de la belleza en silleva a engendrar y criar una virtud
verdadera. El contacto con cuerpos bellos del Bangquete acaba
engendrando y creando la virtud de la justicia, es decir el Banquete
genera la Repiublica. La reunién de "los fecundos segin el aima" del

Banguete lleva al conocimiento "mayor y mas bello" gue es:

La regulacién de lo que concierne a las ciudades y a las
familias, cuyo nombre es mesura y justicia. (Bangquete 209
a).

La Republica no tiene otra pretensién que la de investigar la regulacién

de la ciudad.
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1.1. La génesis amorosa

La reunién del Banguete acoge a los "fecundes segun el alma", a
aquellos que no se dirigen a las mujeres. La erdética aquf presentada es

13 que fructifica en ia regulacién de las ciudades.

una erética masculina
De ahi que, entre ambas obras, mas que una ruptura veamos una
continuidadlb, de manera que la Republica es lo generado y alumbrado
por el Banguete, seria un alumbramiento superior al de los cuerpos,
segun las palabras expresadas por Dictima. El Bangquete, lejos de ser
apolitico, como pretende Saxonhouse, es el preambulo de la politica.
Estos individuos reunidos en casa de Agatdn estdn movidos por el deseo
de belleza, y es este deseo el que les hace engendrar mesura y justicia.

Ellos serian los legitimos fundadores de la ciudad verdadera propuesta

en la utopia de la Republica.

Supone Saxonhouse que la exclusidén de la mujer de las relaciones
amorosas hecha por Pausanias es negada por Diotima en beneficio de un
eros mas "feminizado". Pausanias divide el amor entre el verdadero
regido por Afrodita Urania, que era el que sucedia entre varones y el
bastardo regido por Afrodita Pandemos, referido a las relaciones entre
varones y mujeres. Si bien es verdad que Diotima incluye entre la
inmortalidad los hijos humanocs gque no son posibies de generar sin

concurso de la mujer, esto no quiere decir que valore la maternidad

13 Este seria el "episodio masculino" viato por Brown en el camino que lleva a

alcanzar la "finalidad femenina™, la contemplacidn y generacisn en la belleza.

16 Idea que desarrolla E. Trias en El artista y la ciudad, Barcelona, Anagrama,

23 ed. 1983, p. 42: "a medio caminc entre el degseo y la idea aparece... el platénico
concepto de Eros productive, ese impulso que no se calma con visiones, 2ino con
cbras, mi con contemplacionea, sino con accionea. No &3 la visidn de la Idea la

verdadera entelequia del proceso, sirc la accidn productiva®.
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biolégica, sino la paternidad, pues el sujeto es el varén, el verdadero

generador, seguin queda de manifiesto al decirnos:

{...]1 Los fecundos [...] segun el cuerpo se dirigen
preferentementie a las mujeres y de esta manera son
amantes, procurandose mediante la procreacién de los hijos
la inmortalidad, recuerdo y felicidad, segin creen, para
todo el tiempo futuro. En cambio los que son fecundos
segun el alma {...], pues hay, en efecto, -dijo— quienes
conciben en las almas a\in méds que en los cuerpos lo que
corresponde al alma concebir y dar a luz, .Y qué es lo que
corresponde? El conocimiento y cualquier virtud. Pero el
conocimiento mayor ¥y mas bello es, con muche, la
regulacién de lo que concierne a las ciudades y familias
cuyo nombre es la mesura y justicia. ( Banguete 208 e-209
a).

La fecundidad aqui referida, sea del cuerpo o del alma, es la que
corresponde a los varones, siendo la segunda mds excelsa que la primera
y de naturaleza tal que no es preciso "dirigirse a las mujeres". El

auténtico generador era el varénl?

s capaz de doble progenitura, por
una parte bioclégica y, por la otra, intelectual. La metdfora de embarazo
y parto, a la que aludian Saxonhouse y Brown como prueba de la
"feminizacion" del Banguete, acaba con la exclusién de las mujeres del

tridngulo amor-sabiduria-justicia.

Pausanias considera en su discurso que la divisién entre las dos

Afroditas radica en que la Pandemos:

17 En la Grecia clasica el hijo nacido no ss consideraba miembro de la familia,
y por tanto de la sociedad, hasta que el padre no hacia uma declaracidn ceremonial
de adopcién. El parto de la madre no sra suficiente para considerarlo nuevo elemento
en la familia.
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Es mucho més joven gque la otra [la Urania] y que participa
en su nacimiento de hembra y de varén. (Bangquete 181 b-
c).

Mientras que Urania:!

[...] En primer lugar no participa de hembra, sino
inicamente de varén -y es éste el amor de los mancebos-,
¥, en segundo lugar es més vieja y estd libre de violencia.
De ahi que los inspirados por este amor se dirijan
precisamente a lo masculino, al amar lo que es mas fuerte
por naturaleza y posee mas inteligencia. (Banquete 181 c).

El Eros de Diotima tiene padre y madre, pero esta caracteristica no le

hace incluir a las mujeres ni entre los sujetos, ni entre los objetos

legitimos de deseo. Este origen mixto, de padre y madre, es lo que le

convierte en un ser intermedio, que Diotima define como deseo, pero
deseo masculino, que como vimos mds arriba, se bifurca al generar
cuerpos humanos, o discursos y leyes. El origen mixto de Eroses lo que
le confiere un caréicter practico, gque no se contenta con la
contemplacidon de la belleza, sino que ha de generar. Desde la belleza,

desde el campo de la estética, llega a la ciudad, a la ética y la politica.

La idea de asociacién entre amores homosexuales masculinos y eficacia
politica también aparece en el mito de los tres sexos originarios narrado
por Aristdéfanes, quien define el amor como la bisqueda de la otra mitad,
definicidon que podriamos calificar de neuira, pues la otra mitad puede
ser tanto masculina como femenina. Por lo tanto, el amor podria ser tanto

homosexual masculino, homosexual femenino o heterosexual, ya que las
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mitades nostalgicas gque se buscan entre s{ provienen de la seccién
hecha por Zeus a los sexos primitivos que eran: masculino, femenino y

andrégino. Dice Aristéfanes:

Cuantos hombres son seccién de aguel sexo comun que
entonces se llamaba andrégino son aficionados a las
mujeres, y pertenecen también a este género la mayoria de
los adulteros; y proceden también de €l cuantas mujeres,
a su vez, son aficionadas a los hombres y adulteras. Pero
cuantas mujeres son sec¢ciéon de mujer, no prestan mucha
atencidn a los hombres, sino que estdn m4s inclinadas a las
mujeres, y de este género proceden también las lesbianas.
Cuantos, por el contrario, son seccién de varén, aman a los
hombres y se alegran de acostarse y abrazarse; estos son
los mejores entre los jévenes adolescentes, ya que son los
mds viriles por naturaleza. Algunos dicen que son unos
desvergonzados, pero se equivocan. Pues no hacen esto
por desvergiienza, sine por audacia, hombria ¥y
masculinidad, abrazando lo que es similar a ellos. Y una
gran prueba de esto es que, llegados al término de su
formacién, los de tal naturaleza son los dhicos que resultan

valientes en asuntos politicos. ( Banguete 191 d-192 a)".

En todos los discursoes pronunciados aparece esta constante de que la
relacién con la mujer es signo de ineptitud para la vida politica. Se
podria conjeturar que este representacidén estuviera relacionada con el
hecho de que ambas inmortalidades, la de los hijos humanos y la de los
discursos y leyes, son excluyentes, al menos as{ nos lo transmite
Aristofanes. Para éste unos se dedican a perpetuar la especie humana,
y otros son "valientes en asuntos politicos”, (Es el hecho de generar
seres humanos lo que incapacita para la vida politica, o, mas bien, la
relacién con mujeres constituye la marca de la falta de virilidad politica?

Limitandonos al discurso de Aristéfanes sé6lo los homosexuales

18 El subrayado ea mjfo.
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masculinos pueden ser eficaces en la vida politica. Pensamos que a
Platén-Aristéfanes no se le escaparia el hecho de que las mujeres que
se dirigen a mujeres estdn fuera de la perpetuacién de la especie, de la
inmortalidad menos deseada, en palabras que luego oiremos a Diotima,
pero tampoco nos habla de su eficacia en los asuntos politicos. Sus
relaciones no producirian ni hijos, ni estructuras politicas. En el
discurso de Aristéfanes aparece claramente el varén como engendrador;
cuando falta éste, como en el caso de la homosexualidad femenina, no se
genera nada, las relaciones son completamente estériles. La pregunta
que nos haciamos antes respecto a cudl era el factor gque impedia la
"valentia en asuntos politicos", segun el discursc de Aristéfanes,
podemos contestaria diciendo que es el contacto con mujeres, porgque si
fuese el hecho de generar de otro modo, de generar humanos, quedaria
sin explicacién el por qué las relaciones homosexuales femeninas no

19

tienen influencia en la vida politica’’, por qué no pueden fundar linajes

espirituales,

La presunta aparicién en el Banguete de elementos socializados como
femeninos desemboca en una exclusién de las mujeres. La adopcidén de
lo representado como femenino por parte de los varones conduce en los
didlogos que tratan sobre el amor, Banguete y Fedroza, a un mayor
control de estas caracteristicas al estar bajo el dominio de los varones,
El que la verdadera fecundidad, ia valentia en asuntos politices, sea la

habida entre los varones, convierte a éstos en los verdaderos

19 Dato que constata !. M. Crombie (Andlisis de las doctrinas de Platom [I. EI

hombre y la sociedad, traduccién de Ana Tordm y Julic César Armero, Madrid, 1e
reimpresidn 1988; p. 198). El autor enfatiza la alusidén por sedic de admiraciones,
pero no ofrece ningun andlisis posterior. Nos dice :%...Los que estin espiritualmente
prefiados buscan otro hombre (iparece admitirse que la prefez espiritual no ocurre

entre las mujerest)™.

20 yid. cap. V.
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fecundadores. En el discurso de Aristéfanes ya no existe tanto buena y
mala fecundacién, sine buen y mal fecundador. Diotima va a distinguir
entre generacién de inmortalidad segun el cuerpo y generacién de
inmortalidad segin el alma, pero en ambos casos se trata de los varones
como de los agentes de la generacién (Banguete 208 e-209 a). Los
generadores segun el alma de Diotima estarian anticipando a aquellos
cuya alma guarda armonf{a entre sus partes, a los agentes justos de la
Repiblica. En una ética centrada en el agente, como es el caso de la ética
platénica, segin veremos en apartado siguiente, virtud es lo que hace
el virtuoso. Para-que una conducta sea calificada de buena ha de ser
ejercida por el bueno. Si eros tuviera connotaciones femeninas y es
fundador de la justicia y de la vida politica, y el primeroc esta en manos
de los varones, la vida politica también intentard neutralizar a las
mujeres, por el método de adscribirias a los hogares de los varones
excluidos de las decisiones politicas, es decir a los hogares de los
artesanos; o de ponerlas en comin, de no permitir ninguna relacién al
margen de lo reglamentado por el Estado entre varén y mujer durante

la época fecunda,

Veriamos asf, ademds del genealégico ya sefialado, un nuevo hilo de
continuidad entre Banguete y Repiblica que podriamoes denominar
control de lo femenino. Determinadas caracteristicas femeninas
transferidas de las mujeres a los varones resultan t;eneficiosas ala
ciudad. Asi, la generacién "despojada de su sexo femenino" produce
leyes y es la verdadera génesis del verdadero generador. El verdadero
parto es el parto de los varones. Esta operacién de constitucién de los
verdaderos agentes, también podemos verla en la planificacién de los
hogares comunes para las clases superiores. La mujer del oikos

particular fomenta en los varones los apetitos egoistas ¥ concupiscibles
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que conducen a la ruina de la ciudad. Los hogares comunes favorecen
la existencia del agente justo, al realizar la asimilacién y el control de
las mujeres, mediante el mecanismo de adscribirlas a las propiedades

comunes,

Si existe paradigma para las accionesn, la generacién también tendria
su naturaleza propiazz, serfa la de los varones gue utilizan como
instrumento el alma para la generacién de discursos y leyes. Este tipo
de generacién sélo estaria alejada un grado de la idea de generacion.
Ahora bien, tenemos un segundo iipo de generacidén mas imperfecton,
m4s alejado de la realidad, gque es la generacién segun el cuerpo. La
generacién de las mujeres segun el cuerpo, el embarazo v parto, que
ayuda a explicar la verdadera, ejerciendo la funcién de origen de la
metadfora, no se convierte en paradigma, sino gue, mas bien, ocurre el

proceso inverso, que la copia, generacién de los varones segin ei alma,

se convierte en paradigma del original.

Los varones son, en, primer lugar, generadores, en segundo lugar,
segun el cuerpo o segin el aima. Las mujeres permanecen al margen de

estas divisiones, por lo gue se van configurando como una especie de

n En el Critilo (387 a) Sécrates discute a Hermégenes su teoria convenciomal

del lenguaje argumentando que ¢! lemguaje ha de tener como referencia la realidad,
lag ideas, Wo 3sélo hay ideas de los nombres, dice Sécrates, sino también de los
verbns, de las acciones. Ceortar, quemar y hablar suon los sjemplos que pone Sdcrates

a su interiocutor.

22 ta naturaleza de cada acecisn impone un mode correcto y conveniente de
realizarla y, por tamto, un instrumento apropiado o conveniente {(Critilo 387 a). La
necesidad del instrumento adecuado para realizar convenientemente una accidén la
volvemos a encontrar en la Republica (353 a) al decir Sdcrates a Trasimaco que cada
caoga tiene su funcidn particular que cumplie de modo mids excelente que cualquier otra.
Los o0jos son el inatrumento miés apropiado para ver, los oidos para oir, y la podadera
para cortar las vifas.

23 Lag vifias también se pueden cortar con otros instruaentos, pero no tan bien
como con la podadera {(Crdtilo 387 aj.
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multiplicidad indiferenciada, en una multiplicidad cuya caracteristica
podriamos decir, es no tener ninguna, o lo gue es lo mismo, quedar fuera
de las definiciones, La generacién de la mujer, que sirve como
referencia empirica para que Diotima explique el camino del amor hacia
la sabiduria y la justicia, queda al margen de este proceso. Es decir, la
mujer, al estar excluida de la primera definicién, que la situa al margen
de guienes generan segun la verdad, también lo estd por consiguiente
de las sucesivas que se hacen a partir de la primera. Precisamente su
exclusién de la primera caracteristica, de la génesis, va ejercer como
premisa a partir de la cual se produce la diferenciacién entre los
generadores segun el cuerpo y los generadores segin el aima.

La caracteristica comun y la diferenciaciénz"

va a marcar una jerarguia
que légicamente afecta sélo a la parte masculina de la humanidad y que
implica el inicio de unas sefias de identidad mas precisas gue el mero
hecho de ser varén. No se distribuyen simétricamente las caracteristicas
entre varones y mujeresn. La mujer va quedando en el terreno de io

indefinido, mientras que en el varén va singularizdndose.

La expresién més clara de este proceso podemos verla en el didlogo de

vejéz el Timeo%, donde el personaje que lleva el mismo nombre se

4
2 Platdnm esti ejercitando la dialéctica de la gue mos hablard explicitamente

en el Sofista, el método de la reunidén y la divisidén, no atemerse al nombre sélo,
sing buscar su definicidn, para luego descender estableciendo diviasiones sucesgivas,
diferencias que también pueden recibir un nombre comin. convirtiéndose en subclases
de la forma general.

25 3obre la asimetria em la distribucién de los atributos del género y sus
consecuenciag en la ropresentacidén de los gujetos em la democracia actuail, cfr.
"Espacio de loa igualea, espagio de las idénticas. Notas sobre poder y principio de
individuacién™ de Célia Amordés, Arbor, n® 5034, tomo CXXVIII, nov-dic., 1987,

Madrid, pp. 113-127T.

26 Tema sobre el que volveremos en ¢l cap. VI.
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propone narrar una historia gue empiece en el nacimiento del mundo y
termine en la naturaleza de la humanidad (27 a)ﬂ. Timeo ccnsidera que
ha cumplido su promesa de hablar desde el nacimiento del mundo hasta
la naturaleza de la humanidad (90 e) antes de hablar del nacimiento de
"los otros vivientes" entre los gue se encuentran las mujeres. La

humanidad estd constituida por los varones.

De entre los peores de estos varones nacerén las mujeres y los animales.
Este relato podemos entenderio como el paradigma de esta idea de
humanidad identificada con los varones que vemos configurarse a partir
de los discursos sobre Eros del Banquete. En primer lugar, en el Timeo
los varones surgen individualmente frente a las mujeres, acerca de las
gue nada se nos dice sabre la formacién de un cuerpo para cada una; en
segundo lugar los varones generan mujeres y no viceversa. La
influencia de la empeiria que conduce a Platén a cambiar de
planteamientos en el terreno politico, como es el caso de Las Leyes, no
se ve reflejada en el tema de la generacién, que se aparta de la
generacién de las mujeres segun el cuerpo hasta el punto de que éste
surge de la generacién de los varones —~de los peores en este caso—

segun el alma.

La belieza es el universal mas sensible, mas dt'-:slum]:.r-a.nte28

y amabile,
nos dird en el Fedro (250 4), por ello es pasible captarla con el sentido
méds fino que poseemos que es el de la vista, de ahi que podamos
observar la belleza en los cuerpos. La visién corporal sirve de metafora

y de ejercicio para la verdadera visidn, la del alma que conduce a ver

bellas almas y bellas conductas.

7 teleutan dé eig anthrdpon physin.

28 ekphanestaton.
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Las relaciones amorosas expuestas por Diotima implican una serie de
divisiones y separaciones ( diaiéresis) entre los varones para llegar a la
eleccién de un individuo como amado. Hay que separar los cuerpos bellos

de los no bellos, las almas bellas de las que no lo son, las buenas normas

de conducta de las reprobables. Hay todo un sistema de seleccién, en el -

gue no participan las mujeres, que conduce al amor por un individuo
concreto. Por el contrario, de los fecundos "segun el cuerpo" (Banquete
208 &), la sacerdotisa sélo nos dice que se dirigen a las mujeres, sin
mencionarnos ningun proceso de seleccidn, ni consideracién individual
acerca de ellas. En el Fedro, a quienes se dirigen a las mujeres, se les
califica de corrompidos y se les compara con los cuadripedos (250 e) 29.
El proceso erdtico necesario para alcanzar la belleza es similar al camino
que se ha de seguir para llegar a las definiciones una vez admitida la
comunidad de ideas en el Sofista (253 b), es decir, definiciones
generales y sucesivas separaciones gue a su vez engend_ran nuevas
divisiones. El unico que puede llegar a la ciencia de la dialéctica es el
verdadero amante de la sabiduria, el amante por antonomasia, que se
ejercita en el campo eidético de un modo similar a como habia procedido

en el erdético.

Quienes se dirigen a ias mujeres no han de deliberar entre cuerpos
bellos y no bellos, ni entre almas bellas, ni no bellas; ni enire bellas
conductas y no bellas conductas. Para relacionarse con las mujeres es

suficiente el "imperativo categérico" de ser fecundo segin el cuerpo.

El trato con mujeres no exige ninguna reflexién, mientras que la vida

creadora exigia el estar lejos de las mujeres, y, por tanto, lejos del

2% Por ¢l contrario, om laa ILeyes (I, 430 c) se establece que las dnicas

reiaciones permitidas han de ser laa que se dan entre varém y mujer.
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lugar de la mujer, del hogar. Esta lejania de los espacios masculino y

femenino era habitual en la época platénica. En la época clasica”

s 1a
mujer del ciudadano medio rara vez abandonaba el hogar, y cuando lo
hacfa era habitual gque fuese acompafiada por una esclava. Antes del
matrimonio las salidas mas habituales eran las que tenfan lugar con-
motive de la participacién en alguna ceremonia religiosa. Tampoéo
participaban en los banquetes que celebraban los varones, a no ser para
servirlos y distraerlios en calidad de cortesanas, bailarinas o intérpretes

musicalesn.

A los participantes del Banqueteplaténico les sobran las flautistas, pues
con vino y conversacién no estan necesitados de mds elementos lidicos.

La propuesta del médico Eriximaco es gue la flautista:

Toque la flauta para si misma o, si quiere, para las mujeres
de ahi dentro {...]. { 176 &).

La idea de gue los varones ilusires no necesitan mujeres que les

distraigan vuelve a aparecer en el Protdgoras en el que Sécrates nos

dice que:
[Cuando] los comensales son gentes de bien y de cuitura,
no consigues ver flautistas ni tafiedoras de lira, sino que,
como son capaces de tratar unos con otros sin los jaleos y
los juegos ésos con su propia voz hablan v escuchan a su
30

R. Flaceliere, op. cit., 1989, p. 54.

31 rprd., p. 215.
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turno con gran moderacién, por mucho vino que beban.
(347 d).

El 4mbito politico era el del didlego y la discusién, el campo de la
libertad frente al campo de lo privado que en la Atenas clasica tenia
connotaciones negativas, en el sentido de estar privado o falto de algo,
"incluso de las mas elevadas y humanas capacidades”, era la esfera de
la necesidad’. "Ser politico, vivir en la polis, significaba que todo se
decia por medio de palabras y persuasién y no con la fuerza o la

violencia" 33.

Los amores entre varones son un episodio en el camino hacia gl amor de
lo suprasensible, de la belleza en si gque da lugar al verdadero parto. El
varén tiene posicién de objeto -de amado frente a amante~ en una
relacién erdtica sélo coyunturalmente, puesto que el fin de la relacién
no es ningun varén concreto, sino la belleza misma. El objeto final del
amor es una entidad que no tiene ninguna marca sexual, es el yniversal
de todas las cosas bellas. A este hecho de que el varén es objeto de
placer s6lo en un episodio de la relacidén erdética Foucault 1o denominé "la

antinomia del muchacho", consiste en que:

Por un lado al joven se le reconoce como objeto de
placer...Pero, por otro, ei muchacho, puesto que su
Juventud lo llevard a ser hombre (vardn) no puede aceptar
reconocerse como objete en esg relacién que siempre se
piensa en forma de dominacidn.

32 H. Arendt, op. cit., p. 39.

33 rbid., p. 4a.

34 ¥, Poucault, op. cit., p. 203.
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El que el verdaderoc generador fuese el varén se correspondia con el
desconocimiento que tenian los griegos en lo que a la aportacién
femenina se refiere en el procesc de formaciéon del feto. De ahi que el
proceso de procreacién fuese analogado a la siembra. En ésta, el
agricultor aporta semillas que la tierra hace brotar, lo mismo que el
varon en la generacidén de humanos aporta la simiente del nuevo ser que
la mujer cuida y da a luz; segun Jean-Pierre Vernant "el matrimonio
tiene el valor de una labranza en la que la mujer seria el surco” ¥ Esta
creencia aparece plasticamente expresada en la obra de Esquilo

Euménides, conocida en el afio 4538 a. de C. En ella dice Apolo:

Trataré de explicar esto, y hablaré con franqueza. La que
es llamada madre no es el origen de un vastago, sino sélo
la que cuida del embridn recién sembrado. El macho —el que
cabalga- lo engendré. La hembra, una extraria, guarda al
hijo de una extrafia si algun dios no lo dafia. Presentare
evidencias gque prueban mi punto de vista. Debe haber un
padre, no una madre. Y aqui estd mi testigo, el hijo de Zeus
Olimpico que no fue nutrido en las hondas tinieblas de una
matriz. ¥ J%ue un hijo tal como ninguna diosa pudo jamas
dar a luz.

En la trasmisién de la fisiologia pitagérica hecha por Alcmedn el esperma

tiene su origen en el cerebro”, que es donde estd lo que gobierna%.

35 op. cit., p. 64.

36 Faquilo: Las Fumdmides, 658-66. cfr. Aristételes, De la Gemeracidm de los
Animales. citade por §. B. Pomeroy, op. cit., p. 82, La ley intentaba salvapguardar
los derechos del padre. R. Fiaceliere, op. cit., p. 102: “La madre no podia abortar
gin el consentiwiento del warido, ni la eaclava del de su amo, um extranjero

perjudica al padre o al amo si provoca el aborto de uma mmnjer o de una esclava”.

v . . . .
Aecio V 3,3; vid. Losg fildsefos presocriticos. vol. 1, traduccidn de Coanrado
Eggers Lan y Victoria E. Julisd, Madrid, Gredos, 22 reimpresidén 1986, p. 249.
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Platén en el Timeo (44 e) dice que la cabeza es la parte mas divina y la
gque gobierna el resto de las partes del cuerpo; de ella parte la simiente,

seguin nos explica en el siguiente parrafo:

El conducto de los liquidos por el que las bebidas, luego de
haber atravesado el puilmén, se dirigen por encima de los
rifiones, para entrar en la vejiga (de donde un conducto
las expuisa, por la accién de la presién del aire), io han
perforado y puesto en comunicacién con la médula
condensada, que desciende de la cabeza por el cuello y por
la espina dorsal. Es esta médula, de la que hemos hablado
en nuestros discursos anteriores, la simiente. (91 a-b).

Piensa que la simiente del varén procede del cerebro que es la parte més
excelsa, donde radica la razén y el gobierno. De ahi gque la paternidad
sea un ejercicio de razén y poder, de razén en tanto que estructura la
sociedad en linajes y familias, y de poder en cuanto que es el padre, y

no la madre, el verdadero duefio de los hijos.

Puede resultar paradéjico que una figura femenina, como es el caso de
Diotima, pronuncie un discurso en el que la mujeres son excluidas de las
caractcristicas otorgadas a los humanos. Paradoja que también podemos
observar en Hesiodo quien dice inspirarse en las Musas y nada sabemos
de su fascinacién por las poetisas, a no ser que la madre de éstas, en
cuanto mujeres, es Pandora, origen de los males de la humanidad. Caso
seme jante podemos observar en Parménides quien escribe su poema bajo
los dictados de la Diosa. El utilizar una figura femenina come fuente de

inspiracién no garantiza que el producto de ésta contenga novedades

33 aecio, ¥V 17, 1, ibfd, p. 256.
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respecto a la conceptualizacién de las mujeres.

Asi como ensefianzas de la Dicsa a Parménides no implican gque su Poema
sea una alabanza a lo femenino; las enseflanzas de Diotima no implican,
por el hecho de que sea una figura femenina quien las pronuncie, que
las mujeres sean, ni tan siquiera, objeto de amor. En el poema
parmenideanoc la division sexual aparece en la segunda parte, la de los
mortales extraviados. La mencién del "odioso nacimiento” y de la unién
que impulsa a la hembra a unirse con ei{ macho y vicéversa poedria
colocar a Parménides como un antecedente de algunos puntos de las
enserfianzas de Diotima, especialmente los referentes a la consideracién
inferior de las relaciones heterosexuales respecto a las homosexuales
masculinas. Estas estarfan mas cerca del cumplimiento de la unidad, de
la endogamia del ente "sélo con lo ente unido" (4,2)39. Los productos
legitimos del amor homosexual masculino, leyes y discursos, estarian mas

en consonancia con lo neutrow

que los productos de la generacién
biclégica, donde, es facil suponer, que lo neutro se identificaria con lo

monstruoso. Segun esta interpretacién también se adecuarian mas al

cumplimiento de la unidad las relaciones homosexuales femeninas que las

heterosexuales, pero estas son olvidadas en los discursos, o, mejor

dicho, mencionadas por Aristéfanes y olvidadas.

Brown, al mismo tiempo que entiende, segin hemos puesto de manifiesto

anteriormente, que Platdn en su polémica con los sofistas desarrolia

39 vid. F. Monterc Holiner (director), La Filosoffa Presocrdtica. Dpto., de

Histgria de la Filogof{a de la Universidad de Valencia.

40 Un interesante tratamiemto de la funcién del neutro en Hesiodo pueds
encontrarse em la tesis doctoral de Inmaculada Cuberoc, "Poder o control de la
reproduccidén entre el mito y el logos. Andligis de los relatos de Hesiodo". Tesiz
inédita, Universidad Complutense, 1987.
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t4citamente una critica al cardcter masculino, constata la circunstancia
de la exciusién de las mujeres del campo del conocimiento, de la
templanza y de la justicia, es decir, que los ataques a lo masculino no
desembocan en una defensa de lo femenino como pretend{a Saxonhouse,
pero considera que tales criticas a la masculinidad abren un camino de
critica a la construccién de los géneros. Mientras que para Saxonhousé
hay en Platén una defensa de la feminidad que conlleva una defensa de
los modos de ser de las mujeres, para Brown hay un ataque a la
masculinidad y una propuesta de que lo femenino pueda ayudar a la
verdadera filosoffa y a la verdadera politica. Ahora bien, siendo los
sujetos de ambas los varones, de las consecuencias de la incorporacién
de algunos rasgos conceptualizados como femeninos no se deriva que las

mujeres sean redefinidas como iguales a los varones.

Si estos varones que se relacionan entre si{ son generadores de la
Justicia (Banguete 209 a), cabe esperar que sean los capacitados para
hablar de la organizdéién social ideal, para fundar la sociedad perfecta
que es el tema del didlogo la Republica. La contemplacién de la belleza,

la estética, fundaria la justicia“.

1 Tesis que defiende £. Triaa {(op. cit.. Pp. 46—47). Para eate autor ae puede
hablar de una doble transcendencia del Eros : "Se trataria de un doble dxtasis de
Eros:

1) £xtasis aacendente al que se padria denominar via mistica.

2} Extasis al que 3¢ podria denominmar wra cfvica.

La primera irfia deade e! alma individual hacia la belleza, y la segunda deade aquella
hacia 1la ciudad.

125




2. El agente justo

Si admitimos la interpretacién anteriormente dada, esto es, que existe
una via platénica que desde la erética nos conduce a través de la
contemplacién de la belleza a la ciudad justa, y dado que las mujeres
estdn excluidas de la via erética, por muchas eventuales connotaciones
femeninas que tenga ésta, también lo estardn del parto de la justicia. Sin
embargo, inesperadamente, Platén considera en la Republicaque aigunas
mujeres deben vivir fuera del hogar en igualdad con los varones y

ecupar el espacio publico.

Platén pretende trazar el estado ideal justo, aquel en el gque el individuo
justo se vea recompensado puntualmente, y no sea condenado, inclusoe
a muerte, como en el caso de su maestro Sécrates en la democracia
ateniense. Esta recompensa se materializaria en el hecho de que el justo
fuese el gobernante bajo cuyo mando estuviese la ciudad entera. Es
decir, que la bondad y la justicia constituyesen el mas alto valor dentro

del nuevo modelo soeial.

En la Republica, tras la llegada a la casa de Pclemarco, Sécrates
conversa con Céfalo -padre de Polemarco~ acerca de la situacién de este
uiltimo en la gque concurren ancianidad y moderada abundancia de
bienes. La ancianidad le ha apagado a Céfalo los deseos eréticos, lo gue,
unido a su desahogada situacién econdmica, determina que se considere
un anciano feliz gque disfruta con el didlogo que, para Sécrates, no serfa
una actividad propia de una determinada edad, sino de toda ia vida una
vez que se ha llegado a adulto. Céfalo valora el didlogo de manera
semejante a como Sécrates habia estimado los discursos escritos, es
decir, como mero entretenimiento de la ancianidad, cuando ya se ha
retirado de las tareas de la vida activa que, para Céfalo, son la erética

y el cuidado de las propiedades. Céfalo se considera justo y feliz debido
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a que su desahogo econdémico le permite pagar las deudas. La justicia

depende de las propiedades, segun =l anciano, pues:

Es en este respectec que considero de mucho valor la
posesién de riquezas, no para cualquier varén (ot ti pants
andrf), sino para el sensato. En efecto, la posesién de
riquezas coniribuye en gran parte a no engarar ni mentir
voluntariamente, asi como a no adeudar sacrificios a un
dios ni dinero a un hombre, y, por consiguiente, a no
m Fharse con temores hacia el Hades, (Republical, 331 a~
b).

Su hijo Polemarco toma ei releveo en la discusién y, evocando unos

versos de Siménides, afirma que :

Es justo devolver a cada uno lo que se le debe (I, 331 e).

Esta seria una idea de justicia acorde con las leyes de Atenas en cuanto
que justicia es defensa de la ley y de la propiedad. Frente a esta idea
encontramos la socratica que desvela la contradiccidén inherente a esta
definicién ai universalizaria, preguntando si es justo devolver a un loco
su arma que puede utilizar para matar. Polemarco cambia su definicion
por la de hacer el bien a los amigos y mal a los enemigos (I, 332 d), pero
no sabe qué es la amistad, ni siquiera si sus amigos soﬁ buenos, con lo
que, segun esta definicién, se puede hacer el bien a amiges que son

malos y el mal a enemigos que son buenos.

A Segin C. Mossé (op. cit., pp. 62-63), las mujeres en Atenas no podian ser

propistariaa.
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La siguiente definicién se la debemos a Trasimaco, quien define la

justicia como aquello que:

Conviene al mas fuerte (I, 338 c}

Hay dos clases de justicia, viene a decir Trasimaco, la justicia segin la
naturaleza, que concede mayores derechos al mas fuerte, y la justicia de
los humanos, las leyes gue intentan proteger al débil. En todo caso,
justicia es solamente la primera, la otorgada por las leyes de la

naturaleza.

Sécrates~Platén sostiene gue el justo vive mejor que el injusto,
planteando la justicia desde la perspectiva de que cada cosa tiene su
actividad propia, idea que se adelanta a su nocién de justicia social de
"hacer cada uno lo que es propio". Todo érgano u utensilio hace bien
una funcién y mal las otras para las que no estd disefiada. Del mismo

modo, el alma tiene funciones propias como:

El dirigir, el gobernar, el deliberar y todas las cosas de
esta indole [...]. (I, 353 d).

El que Trasimaco se vea obligado a aceptar la afirmacién de gque cada
cosa, incluida el alma, tiene una funcién especifica e intercambiabile,
hace patente su contradictoria concepcion de la justicia. Trasimaco

habia afirmado gue el justo es mas desfavorecido que el injusto, yva que:
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En los asuntos concernientes al Estado, cuando se
establecen impuestos, aunque sus bienes sean iguales, el
justo paga mds y el injusto menos. Pero cuando se trata de
cobranzas, aquel no recibe nada, este cobra mucho. Y
cuando alguno de ellos ocupa un cargo, al justo le toca, a
falta de otro perjuicio, vivir miserablemente por descuidar
sus asuntos particulares, sin obtener provecho de los
asuntos publicos, en razén de ser justo; y ademds de eso
es aborrecido por sus parientes y conocidos, por no estar
dispuesto a hacerles un servicio al margen de la justicia.
(343 de).} o

Por otro lado habia definido la injusticia como excelencia y sabiduria.

¢Y crees, Trasimaco, que los injustos son inteligentes y
buenos?

S1, al menos, los que pueden obrar de modo completamente
injusto, que tienen el poder de someter a Estados y a
pueblos enteros. (I, 348 d).

Para Trasimaco el injusto es et mas astuto, porque logra obtener
provecho de los demés con el minimo coste. El injusto no oye los deseos
de la comunidad, sino los propios y por ello es mas feliz. Ahora bien, si
cada cosa tiene una actividad propia, ~dice Sécrates—-, lo propio del alma

es gobernar, vivird bien aquella gque gobierna y mal en caso contrario:

45 Podemos ver al personaje Sécrates como referente de esta descripcién de los

sinsabores de la conducta justa que nos refiere Trasimaco.
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El alma justa, por ende el varén justo (ho dfkaios anér),
vivira bien; el injusto, en cambio, mal. (I, 353 d).

Sécrates-Platdén cambian el sentido de "vivir bien" de Trasimace. Para
éste consist{a en el poder y los bienes externos, para Platén el saber
gobernarse a si mismo, antes gue a ios demés. No ser gobernado por las
pasiones permite al alma ejercer la funcidén que le es propia. Se llega a
la conclusiéon de que es mas feliz el justo que el injusto, a pesar de las
apariencias. Ahora bien, si el varén justo siempre es més feliz que el
injusto, (qué sentido tendria disefiar el Estado perfecto que cologue a
ese varon en el poder? El periodo de tiempo t1:'ans<:ur'ridoms entre la
redaccién del libro I y la del resto de los libros, asfi como y las

experiencias "académicas al 4

y politicas”™ vividas por Platén en esta
época, pueden explicar el sentido de la planificacién del estado perfecto.
El justo no necesita del buen Estado que le reconozca su bondad para

ser feliz, Sé6crates parecia serlo ante su muerte.

El planteamiento utépico introduce un ¢cambio en la nocién de vivir bien
y felicidad. Aunque la buena vida, la vida feliz, es la vida racional, ésta
ha de complementarse con un reconocimiento externo, para ello es
necesario que la vida racional sea la de toda la sociedad, no la de un
individuo particular, y si es la de toda la sociedad, ésta sabra reconocer

al virtuoso, por lo que el ciudadano justo tendrd como recompensa el ser

aé Unos cinco afios deade la radaccidn del primer libro hasta el grupo que va del
II-IV, y veinte haata la finalizacién del didlogo.

47 La Academia se ipaugura en el 388-87, posiblements después de la redaccién
del Libro I.

48 Primer viaje a Sicilia realizado em =1 388.
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respetado v obedecido por la sociedad. En este sentido, Sécrates se
acerca a Trasimaco, para quien ia felicidad es inconcebible sin un cierto
reconocimiento externo. Ha de conseguirse que todo el cuerpo social sea

4 el resultado

una extensién de este varén virtuoso. Segun Agnes Heller
de la utopia platénica es opuesto al propésito de Platdon, pues si disefia
el estado juste para proteger la moralidad, en tal estado coinciden

30

moralidad y obediencia a la ley”™, de manera gue:

E! bien, en lugar de ser un simple mandato, puede trocarse
en costumbre [...].El contenido del acto moral se disuelve
totalmente en la costumbre. El pedagogo educa al discipulo,
éste aprende lo que el pedagogo le imparte y pone en
practica las facultades formadas de este modo. En vano
buscaremos aqui una morai.

Para la autora citada, cuando la actitud morai pasa de ser una norma
subjetiva, que no es posible realizar completamente, a ser un norma
objetiva gque se Impone a los deméds individuos, se convierte
indefectiblemente en filosoffa estatal de la intolerancia. Heller ve un
paralelismo entre la filosoffa platdnica y la practica politica de los
Jacobinos. Robespierre y Saint-Just pretendieron imponer su sentide de
la moralidad al pueblo francés y esto condujo al terror de Estado; por

otra parte, en la dictadura jacobina, también habia filésofos en el poder.

49 Oop. cit., p. 101 y ss,

50 gn este sentido A. Heller estaria siguiendo la idea que Popper desarrolla en
el cap. 6, VI de La sociedad abierta y sus epemigos (traduccidn de Ednarde Loedel,
Barcelona, Paidés )& reimp. 1989). En paiabras des K. R. Popper., "la moralidad no e¢s

gino higienme politica™ (p. 112).
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La tercera definicién de justicia nos llega a través de Glaucén gquien,

siguiendo la distincién sofistica, ya anticipada por Trasfmaco, entre

naturaleza y convencién, considera que la justicia no es lo mas deseable, -

sino el término medio entre lo mds deseable para cualquier humano, gque
es cometer injusticia y no ser castigado por ello, y lo menos deseabile,
a saber, padecer injusticia sin poder desquitarse (Repubica II, 359 a).
En realidad lo mds deseable no es la justicia, sino poder cometer
injusticia sin ser descubierto, ser injusto y parecer justo; de modo que,
si tuviésemos la capacidad de volvernos invisibles, como la tenia Giges

el pastor del rey de Lidia (II, 359 d-360 b):

No habria nadie tan integro que perseverara firmemente en
la justicia y soportara el abstenerse de bienes ajenos, sin
tocarlos, cuando podria uno apoderarse impunemente de
cuanto quisiera del mercado, como, al entrar en las casas,
acostarse con la mujer que prefiera, y tanto matar a unos
como librar de las cadenas a los otros. (RepiiblicaII, 360 b-
c}

El justo lo es por temor al castigo, no por una intima conviccién que le

haga serlo al margen de premios o castigos externos.

La compiejidad de la relacién entre individuo justo y sociedad plantea
serios probiemas a la hora de decidir gué es mas ventajoso, si la justicia
o la injusticia. Antes de seguir con la discusién respecto a qué es mas
ventajoso, si la justicia o la injusticia, Sécrates propone definir la
justicia. Para ello Sécrates pasa del plano individual (del vardn

individual) al plano social, de modo que, después de afirmar que hay una
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justicia propia del individuo™, le dirige a Glaucén la siguiente

pregunta:

.Y no hay también una justicia propia dei Estado? (II, 368
).

Es més féacil de ver qué es la justicia en el Estado, porque es mas
grande, para, posteriormente, indagar en el individuo. El Estado es como
un cuerpo del que los ciudadanos forman parte 52. Plat6én estaria aquf
postulando un paradigma social organicista donde todas las partes son
necesarias, pero diferentes en excelencia. La excelencia no se
cerresponde con la necesidad. Para Sécrates-Platén tan necesario es el
zapatero como el guerrero. Ahora bien, lo mismo que en el cuerpo la
cabeza rige todo lo demas, en el estado los filésofos seran la clase mas
importante a la que estardn sometidos el resto de los ciudadanos. Los

filésofos serfan les mandatarios naturales.

La ciudad surge de la imposibilidad de gque un individuo pueda
satisfacer todas sus necesidades, de ahf la importancia de profesionales

especializados, entre los que aparecen leos guardianes. Come toda

a1 dikaiosyne, [...] estl mén andros hends. (368 e).

32 r,...] apeikizontes eu oikouménen pdlin sdmati pros méros autod lypes te pdri
kai hedonés dchei. (V, 464 b). Como ya hemog dicho al imicio de este capitulo, Wendy
Brown interpreta sata organizacién del Estado como una valorizaciém por parte de
Platén de rasgos atribuidos a las aujeres, debido a que lag relaciones dentro de la
ciudad son de jerarquia y acuerdop familiares. La interdependencia amorosa constituye
para Platém un valor mds sublime que la gloria individual, cada individuo no es mis
que una hebra det teiido familiar. El othos de la ciudad platdmica &s “afeminado”
por su valoracidm de la armonia y estabilidad fremte a la gloria y a la ambicién
propioa de l!a sociedad de su época. Este ™afeminamiento” de ta tarea politiea
supondria la incorporacidém en Platénm de una critica a los modos masculinos de Iucha

por al poder que imperaban en la acciedad ateniense.

133




profesidn, requiere un adiestramiento especializado.

El guardidn ha de ser como los perrossa, manso con los conocidos y
feroz con los desconocidos (Republica 11, 375 c)sl', y el saber cudndo se
han de usar estas cualidades opuestas implica conocimiento. A partir de
aqui Sdcrates-Platén se enfrenta con la tarea de la educacidén de los
guardianes: lectura de textos gque fomenten el valor, la musica y la
gimnasia, as{ como un sistema de seleccién que decidira quiénes estian

verdaderamente capacitados para ser guardianes.

Toda la educacién tendra como finalidad que el maximo interés de los
guardianes sea el bienestar de !a ciudad y no el de eilos mismos. Para

ello han de sentirse her‘m::\nos55

» en cuanto hijos de la tierra, y vivirédn
en comunidades, no disponiendo mas que de lo necesario, pero nunca
faltandoles nada de esto. Se ha de conseguir que el estado funcione
como un individue, donde cada parte, vuelve a insistir, haga lo que le
corresponde, La sabiduria a los regentes, el valor a los guardianes y la

templanza a los artesanos. A esta correspondencia de individuo y

actividad para la que esté mejor dotado es a lo que se llama justicia:

Que la justicia consistia en hacer lo que es propio de uno,
sin dispersarse en muchas tareas, es también, algo que
hemos ofdo a muchos, ¥y que nosotros hemos dicho con
frecuencia. (IV, 433 a-b).

53 Analogfa que volvemos a ver en ilibro V em la discusiém en tormo a 1la

posibilidad y conveniencia de que la sujer participe en las tareas del Estado.

54 Naturaleza muy Gercana a lo que entendia Polemarco como justicia, portarse
bien con los amigos y mal con los enemigos.

53 para fomentar eata creencia recurre al mito de la antoctonia, que ya habia

aparscido en el Nendxeno (237 e} a través del discurso de Aspasia.
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Corresponde a los filésofos el descubrir la naturaleza de cada individuo
y la funcién que, dependiendc de dicha naturaleza, pueda realizar de un
modo més excelente, Si justicia es hacer cada uno solamente aquelle para
lo que esta més capacitado, desde el momento en que a unocs, a los
regentes, les corresponde mandar y a otros, guardianes y artesanos,
obedecer, la justicia consiste respectivamnete en mandar y obedecer, y
lo mismo que los guardianes necesitaban una educacién que les ir}dicase
cuando tenian que proceder de una manera u otra, todos los ciudadanos
necesitan una educacién para saber si han de mandar u obedecer. El
problema que resuita al pasar del plano individual del guerrero al plano
social es que, en el primer caso, es un mismo individuo el que en unos
casos es fogoso y en otros magnénimo; pero en el orden social no es un
mismo individue quien unas veces manda y otras obedece, sino que unos
individuos siempre mandan y otros siempre obedecen. La legitimidad de
los primeros estriba en que son capaces de gobernarse a si mismos, de
dominar sus emociones, quien no es capaz, ha de plegarse a érdenes
externas. Sin la existencia de ese exterior educativo y coactivo estos
ditimos no llegarian a ser justos, no llegarfan a comprender que a su
sabiduria particular, a sus habilidades que los convierten en idéneos
labradores, carpinteros, guerreros han de aiiadir el reconocimiento de
la sabiduria propiamente dicha que es la del filésofo (IV, 428 c-d). No
conocen el bien, sinc que conocen a quien lo conoce, es decir, no saben

lo que es la virtud, pero si quién es virtuoso.

La virtud de quienes no son regentes, que les lleva a cumplir la tarea
para la cual estdan mds capacitados es consecuencia de una virtud
previa, la del reconocimiento de que no estan capacitados para la ciencia
del bien, sino para una ciencia en particular. Este reconocimiento no es

sabidurfa propiamente dicha sino conviccién. Para la mayoria de los
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ciudadanos, los que no son filésofos, la educacion persigue en ellos una
especie de conviccién de que no pueden ser sabios, y, por lo tanto, de
que estdn excluidos del poder. Este acuerdo entre lo que manda y lo
mandado recibe el nombre de moderaciﬁnss, tanto para el Estado como
para el individuo. Existe una diferencia enire el cuerpo social y el alma
individual: que en el primer caso es relevante el nimero ( Republica IV,
428 e~429 a). En el caso del alma indi-vidual es el mismo sujeto quien
manda y quien obedece, mientras que en la sociedad unos mandan y

otros obedecen, y éstos superan en numero a los primeros.

Las tres partes del alma humana de vardén se extienden a toda la
sociedad, pero con una variacién sagazmente advertida por Sécrates—
Platén: en el ferreno social es relevante el nimero, de manera que la
parte cuantitativamente mas pequefia es la que estd destinada a

gobernar.

En el alma de cada individuo hay las mismas clases -e
idénticas en cantidad- que en el Estado. { Republica, IV, 441
R

Y la justicia consiste en definitiva, en que:

Cada una de las especies gque hay en ¢l [en el individuo]
haga lo suyo, y en cuanto uno mismo haga lo suyo. (442 d-
e).

56 aophrosyna (IV, 442 d).
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Lo que le lleva a la siguiente recapitulacidén:

0 sea, si afirmdramos que hemos descubierto al varén justo
y al Estado justo y lo que es la justicia (dfkaion kal dndra
kal pdlin kai dikaisynen) que se encuentra en ellos, no
pensariamos erréneamente. (IV, 444 a).

A lo largo de toda la discusién se refirié a los varones, segun hemos
podido ver por las precisiones léxicas hechas anteriormente.
Desconocemos cémo es el alma de la mujeres, o, simplemente, si la tienen,
pues ya hemos visto anteriormente, al referirnos al Banquete, cémo el
deseo del alma de inmortalidad, tanto del alma como del cuerpo, atafie
solamente a los varones. El alma de las mujeres sigue sin recibir
ninguna caracteristica que le sea propia, ni comurn con la de los varones.
Sin embargo, en el libro V encontramos la defensa de tareas propias de
mujeres, que no eran las habituales encomendadas en su época,

57. Si el alma virtuosa es

administracidn del oikos y cuidado de la prole
el alma de varodn, aquellos que no conocen la virtud, ya tiemen una

primera sefia de identificacién del virtuoso: es varén.

57 S. Said (“La République ds Platon et la communauté des femmes"™, L Antiquitd
Classique, val. 55 (1986), pp. 142-162) da cuenta de la oscilacién platémica enmtrs
la comunidad de wujeres {(koimomia gynaikom de loa guardianes y la mujer gnardiana
{phyiakikd gynd), planteada inmediatamente despuds de comparar al guardiin com un
perro cuidadar de rebaiios {V 451 c).
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3. Inclusién de la mujer en ia vida publica: ;hay una misma justicia para

el varén y para la mujer?

El libro V comienza insistiendo en la asociacién de vardn y Estado:

A semejante Estado y a semejante forma de gobierno llamo
buena y recta, lo mismo que al varén correspondiente
('Agathén meén toinyn tén toiadten polin te kai politefan kai
ortheén kald, kai dndra toioiton). (V, 449 a).

La justicia en la sociedad y en el varén se remite al principio de armonia
gue se plasma, como hemos visto anteriormente, en el hacer cada uno lo
que le corresponde, y corresponde decidir lo que corresponde a los
regentes, cuya legitimacidn tiene su origen en el hecho de que éstos son
los capacitados para la verdadera ciencia“. El conocimiento de tal
ciencia ha de ser anterior a la fundacién del Estade justo, y los sujetos
cognoscentes gerian aquellos varones excepcionales capaces de generar

segin el alma, en definitiva, varones socrédticos.

La justicia es armonia en dos sentidosl. En el caso del individuo, armonia
del alma, ¥, en el casc de la sociedad, armonia entre los diferentes
estamentos. La armonia en el individuo supone que lo gque ha de
gobernar es la pérte racional, con lo que los artesanos, por ejemplo, no
serian individuos plenamente armonizados. La armonfa en el Estado
supone que los varones armonizados ocupen el poder, de manera gue los

individuos gue personalmenie no estaban gobernados por la parte

8 epistémen haplos kaletsthal.(IV 438 e).
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racional -no justos en cuanto a individuos- s{ pudieran recibir el
calificativo de justos desde el punto de vista social, por el hecho de
vivir en un Estado en el que manda el legitimo regente. De igual modo
que un agente jusio realiza sélo acciones justas, el Estado justo
convierte, en principio, a todos los individuos en justos, incluso a los
gobernados por una parte del alma que no es la racional, la epithymiaen
el caso de los artesanos. La armonizacién de ia ciudad depende de que
el individuo armonizado armonice la ciudad, es decir, que convierta en
justos socialmente a aquellos que no lo son individuaimente, De ahi que

Justicia seria la armonia de varén armonizado corn ciudad armonizada.

Las condiciones para que tal juego de armonjas sea posible en las dos

clases superiores son:

En primer lugar, nadie poseerd bienes en privado, salvolos
de primera necesidad. En segundo lugar nadie tendra una
morada ni un depdédsito al que no pueda acceder todo el que
quiera. (Republica I11, 416 d).

En esta comunidad de bienes encontramos otro rasgo inconfundible del
justo frente al no justo. En principio se refiere exciusivamente, como
vimos en la cita anterior, al cardcler de la posesidn de bienes materiales,
pero esta posesién se amplia con la referencia a bienes relativos a

personas, pues:

[...] Si los varones estdn educados bien (ean gar et
paideudmenoi métrioi d4ndres), llegan a ser
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mesurg?dos y a percibir facilmente todas estas
cosas” y otras mds que ahora hemos dejado de
lado, como la posesitn de las mujeres, los
matrimonios y la procreacién de ios hijos, cosas que,
segun el proverbic, deben ser "todas comlgﬂles“ al
mé&ximo posible., (Republica IV, 423 e-424 a).

Sécrates -Platén en el libro IV de la Republica ya ha descrito al varén

perfecto y al Estado perfecto que le corresponde, y pretende pasar

inmediatamente a analizar las formas corruptas de almas y de Estado, si

no fuese porque unae pequefia confabulacién entre los oyentes le insta

para que explique:

[...] En qué consistird esta comunidad de mujeres y nirios
para nuestros guardianes, y en qué la crianza de los nifics
cuando aun son pequeiios, en el perfodo intermedio entre
el nacimiento y la educacién, gue parece ser lo mas
espinoso [...]. (V, 450 b-c).

Sécrates—Platén se reafirma en la necesidad de tal comunidad ya que:

En mi opinién, no hay para los hombres (anthrdpois)
nacidos y educados de la manera gue hemos descrito, otro
modo recto de posesién y trato de sus hiios y mujeres que
el de seguir en conformidad con -el impulso que
originariamente le hemos imprimido. Y en nuestro discurso
nos hemos esforzado por establecer a estos varones como
guardianes de ganado {(epecheirésamen dé pou hos agéles
phylakas tous dndras katistdnai té légoe). (V, 451 c).

¢ Se refiere al tamafio del Estado, seleccidén de los hijos aegdn capacidades,

60 g subrayado es mio.
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Hemos de sefialar que en esta cita Platén hace coextensivo el grupo de
los humanos (dnthropoi} con el de los varones adultos (dndres). Las
mujeres quedarfan excluidas de la humanidad y puestas "en comuin"

como bienes de esa humanidad.

Con la propiedad comunal y el matrimonio en grupec, las mujeres
guardianas no son iguales a los varones guardianes. Ellas forman parte
de ia posesitén de los guardianes tal como indica el sistema de seleccién:
primero se hace la seleccién de los varones para posteriormente elegir

a las mujeres mds adecuadas para ellos“, gue son agueilas gue pueden
62

compartir’” las actividades encomendadas a los varones (Republica V,
456- b). Una vez hecha la seleccidn, la idea de "mujer para el varén"
persiste, pues considera un premio adecuado para los varones jévenes
gque se hayan distinguido en la guerra o en cualquier otra empresa, el
gue yazcan con mayor numerc de mujeres ( Republica V, 468 c).

Sarah Pomero y63

registra los contextos en los que Sécrates—-Platén se
refiere a la funcién de las mujeres en la polis ideal, destacando que en
la mayoria de los pasajes la mujer aparece unida a la posesién de los
nifios, lo gque indica que Platén no fue capaz de desprenderse de la idea
contempordnea que consideraba a la mujer una menor. La autora sefiala
que en dos ocasiones (449 d, 450 c) describe la posesién comuin de
mujeres con el término koinonia, término usado en Atenas en los

documentos legales para describir el conjunto de las propiedades. En

tres (449 ¢, 457 c~d, 457 d) describe a ia mujer como propiedad comun

1 . ,
syggenets autois tén physin. {456 b}
52 gsynphytdttein.

62 =Fominism in book V of Plato“s Repubiic”, Apeirom, Vol VIII (1974), n2 1, p.
33-35. Vid. Harrison, The Law of Athems, Oxford, 1968, Vel. I, p. 242.
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pubiica. En dos (451 c, 453 d) se refiere a la posesién de la mujer. ¥,
finaimente, en dos ocasiones se refiere a ella como propiedad de los
varones guardianes usando el éenitivo posesivo griego (454 e, 457 a). En
siete de estos pasajes (449 ¢, 449 d, 450 c, 453 d, 457 c~d, 457 d), la

mujer aparece unida a la posesion de los nifios.

La propiedad en comin es para Sécrates—-Platén una condicién del
Estado justo, puesto que permite a los guardianes comportarse como
tales, manteniendo la armonia del varén armonizade con la ciudad
armonizada, es decir cuidar del rebario en vez de aprovecharse de él, La
mujer, como parte de esa propiedad, también aparece en comun. Ahora
bien ;por qué la comunidad de mujeres ha sido contemplada por la

mayoria de los cumentaristas“

como un elemento liberador para la
mujer? La razén de estas interpretaciones radica en que Sécrates-
Platon argumenta la posibilidad de esta posesién comun de la mujer,
mediante la defensa de que la mujer puede realizar tareas de guardiana
y de regeﬁte del Estado. Ahora bien, si las mujéres no estdn en el hogar,

no estdn en su campo especifico de actividad ;qué haran? Sécrates—

Platdén responde gque lo mismo que el vardn, sélo que peor.

Las mujeres mejor dotadas pueden realizar las mismas tareas que los
varones porgue ambos tienen la misma nafuraleza, ya que la unica
diferencia que -existe enire ambos es la relativa a su papel en la

reproduccién debido a que:

o4 F.H. Cornford, The Republic of Plato, Oxford, 1965, p. 144-55. Adam, The

Republic of Plate, Cambridge, 1963, p. 280. Badas, 4 Nistory of Greek Literature. New
York, 1953, p. 138. Likewise y Kaplan, Dialogues of Plato, New York, 1965, p. 302.
Barker, The Political Thought of Plate and Aristotle, NHew York, 1959, pp. l44—45;

segvin recuento hecho por 5. B. Pomeroy, ibid.
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La hembra alumbra ¥ el macho procrea. { V, 454 e).

Pero esta diferencia no es pertinente, segiuin Sécrates—-Platén, para
asignar tareas diferentes a los guardianes y a sus esposas, porque para
Platén el hecho del alumbramiento va a convertirse, para el caso de las
mujeres de los guardianes, en un acontecimiento esporadico que en
ningun caso-va a condicionar la vida de la madre biclégica, pues en el
proyecto platénico quedan separadas las funciones biclégicas de la
meternidad de los cuidados y educacién de la primera infancia. Como
dicen Campese y Gastaldiﬁs, {a reproduccidén compete en igual medida al
varén y a la mujer guardianes y representa sélo uno de los muiltiples
aspectos en que se articula el papel de los guardianes, un servicio mas

al Estado equiparable a cualquier otra obligacién politica.

La necesidad de gue los guardianes posean todo en comun, de manera
gue se elimine la motivacién de aprovechar el poder en beneficic propio
en lugar de en beneficio de la comunidad, pone a los mujeres e hijos en
comun, y hace que aguellas puedan participar en las tareas del Estado,

ya que:

[...] La mujer participa, por naturaleza, de todas las
ocupaciones, lo mismo que el varén; sélec que en todas la
mua'%er es mas debil (asthenésteron) gue el vardn. (V, 455 d-
e)

63 La donma e 1 filosofi, archeologia di un’immsagine culturale, Bologna,

Zanichelli, p. 24.

66 gn rLas Leyesa (VI, 781 a) Be aclara em qué conmiste esta mayor debilidad
natural: en que la mujer ea mis proclive a disimulos y a clandeatinidades.
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La mujer puede hacer todas las tareas que hace el varén, en lo que se
refiere al gobierno del Estado, pero todas ellas las realiza mejor el varén
gue la mujer. El sexo femenino sigue siendo inferior al masculino,
aunque muchas mujeres son mejores que muchos varones en muchas
cosas (V, 455 d). Esta mayor debilidad de las mujeres hace que persista
el estado de subordinacién, a pesar de que algunas pueden entrar en la
esfera politica. Aqui Plafén estaria cruzando dos tipos de criteric, que
podriamos denominar, vertical y horizontai: el primero considera la
humanidad en general, as{ muchas mujeres superan a muchos varocnes,
las mujeres de los guardianes son superiores a los artesanos, y el
criterio horizontal, la mujer como género es més débil que el varén para
el que resulta idénea, es decir, las mujeres de los guardianes son
inferiores a los Quarc.“ianes67 y las mujeres de los artesanos inferiores
a los artesanos. Dicho de otro modo, el guardidn y todo lo suyo, entre lo
que se encuentra la comunidad de mujeres, es superior al artesano, por
lo gque las mujeres de los guardianes son superiores a los artesanos, de
ahi que muchas mujeres superen a muchos varones.

Julia Amm’-.ts63

considera que el criterio seguido por Platén para
conceder a la mujer acceso a la vida publica, es solamente un criterio
utilitarista, y, a pcsar de estimar como valiosa la afirmacién de que no
existe razén para que las mujeres tengan diferentes ocupaciones que los
varones, sin embargo considera que la propuesta de la liberacién de

reclusion de la mujer viene exigida por la necesidad de liberacidn del

varén (V, 465 b-c). En efecto, en el citado parrafo Sécrates—-Platén nos

67 Aunque se sjercite atléticamente como é}! para la guerra, a ellas se les

encargardn lag tareas mds liviamams, “dada la dehilidad de su sexo™ (did tam toi
g4nous asthdneian) (V, 457 a-b}.

68 wplato’s Republic and Feminism®, Philosophy, 1976, voi. 51, pp. 307-321. An .
Introduction to Plato‘s Republic, New York, Oxford Univ. Preaa, 1981, pp. 171-187.
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dice que, gracias a las leyes, los varones69

mantendrdn la paz entre si.
Lo importante, continda diciendo Annas, es el beneficic del Estado (456
¢, 457 a~b-c, 452 d-e). La consideracién de que las mujeres son mas
débiles, en cuanto género, que los varones las coloca a todas en el
Estado ideal en un situacién de inferioridad, pues sélo en una ocasién
la incluye entre los funcicnarios (460 b), v, en ese caso, para otorgarie
una funcisn tipicamente "femenina" como es el caso de encargarse de los
recién nacidos, y en dos la considera capaz de ser doctora (454 d, 4535
e); sin embargo insiste muchas mas veces en la necesidad de su
formacion atlética (452 a-b, 453 a, 458 d, 466 c~d, 467 a, 468 d~e) con lo
que la pretendida igualdad sélo la ilevaria a ser un especie de "soldado
menor" ™. En definitiva, Platén considera, segun la autora, que es mas
beneficioso para el Estado el que algunas, pocas, mujeres colahoren en

las tareas delEstadon.

Ma Isabel Santa Cruzn sefiala que Platén emplea el criterio utilitarista
para probar la conveniencia de que las mujeres participen en las tareas
del Estado, pero que a la prueba de la conveniencia, le precede la de ia
posibilidad, y éste no es utilitario, sino dialéctico, y estd basado en la
teoria de la justicia expuesta en los primeros libros de La Republica.

Segun el criterio dialéctico, Platén prueba que la mujer y el varén

69 hoi 4dndres (V, 465 b).

70 o cabe duda de gue la formacioém atlética tieme una funcién eugenésica
importante, pues los ejercicios fisicos comtribuyen a mejorar las condiciones de
embarazo y parto. En Lag Leyes (VI1, 7B9 e) aconseja paseos a las embarazadas para

"moldear asi lo engendrado™.

n En esta [i{nea de interpretacidnm se situda Angel J. Cappellatti, "Sobre ai

feminismo de Platémn™., Revista Venezoiana de Filosofia, Vol. 12 (1980), pp. 87-95).

72 njuaticia y género em Platsn, Republica V™, Hiparquia {1988}, n9 1, pp. 35-
42,
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w1 tienen

pueden realizar las mismas tareas, porque "por naturaleza
las mismas capacidades para cumplir las funciones que requiere el
Estado. Por naturaleza no hay diferencia cualitativa entre sexoes, la
diferencia s6lo seria cuantitativa, del mas al menos. Para la autora las
propuestas piatdnicas sobre la mujer estdn armonizadas con la idea de
justicia expuesta en los cuatro primeros libros de la Republica, ya que
-la posibilidad de la mujer guardiana es consecuencia de su idea de
Jjusticia de que cada individue cumpla la funcién para la que esta mds
capacitado, "injusto serfa -por contrario a la naturaleza~ que se
asignase a todas las mujeres por el sélo hecho de constituir una clase
desde el punto de vista meramente bioidgico, idénticas funciones,
diferentes de las de los varones, a quienes, aungue constituyen también
una clase desde el punto de vista biolégico, se les asignan funciones
diferenciales en funcién de sus capacidades"“. El concepto de justicia
es aplicado por igual a varones y mujeres, ya que tanto unos como otras

han de realizar tareas de acuerdo a sus capacidades.

No obstante, pensamos gue el argumento dialéctico platénico depende de
un argumento anfterior utilitario, la necesidad de que todo sea poseido
en comuin para los guardianes y los regentes, siendo las mujeres parte
integrante de ese "comin". La conveniencia de una sociedad sin fisuras
y pertrechada frente a todo posible cambio exige que el Estado haya de
ser andlogo al vardn justo (444 a, 449 a), segun ya hemos seiialado
anteriormente. Vuelve a insistir en esta idea una vez argumentada la
igualdad, por naturaleza, enire varones y mujeres en lo que a las tareas

del Estado se refiere. Lo gque une es la comunidad de placeres y dolores

3 kata physin.

4 op, eit.
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(V, 462 b) que todos se entristezcan y se alegren por lo mismo y que

llamen a lo mismo "mio" y "no mio" (V, 462 c).

Y no sera éste [el Estado perfecto] el que posea mayor
similitud con el hombre (anthrépou) individual? Por
ejemplo, cuando uno de nosotros se golpea un dedo...,
aungue sea una parte la gue padece... decimos que "al
hombre (dnthropos) le duele el dedo”. (Republica V, 462 c-
d).

Este cambio del vocablo anér por dnthropos no implica la consideracién
de la mujer como verdadero sujeto politico, ya que més adelante vuelve

a insistir en la idea de que el verdadero sujeto poiitico es el varén pues:

los varones {ohf dndres) mantendran la paz entre si
gracias a las leyes. { Republica V, 465 b).

Antes de exponer si tal proyecto puede plasmarse en el mundo empirico

vuelve a la analogfa justicia social y vardn justo:

[...] 8i descubrimos qué es la justicia ;consideraremos que
en nada debe diferir el varén justo de ella, sino ser en
todo sentido de la misma indole que la justicia, ¢ bien nos
contentaremos con que se aproxime el maximo posible y
participe de ella mas que los demds [...]? Buscabamos la
justicia misma, ¥y el varén perfectamente justo, si podia
existir, ¥ lo mismo con la injusticia y el completamente
injusto[...]. (Republica V, 472 b-c).
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Platén intenta descubrir de qué manera el varén puede ser justo, y a la
vez feliz, para rebatir la afirmacién sostenida por Trasimaco de que es
mdas feliz el injusto. Trasimaco defendia la felicidad del injuste en cuanto
gue tiene mas éxito, mds riquezas y honores, y es mas envidiado por el
resto de los ciudadanos. Para eilo Sécrates—-Platén describe al varén
justo y feliz, pero no en la sociedad contempordnea, sino en la ciudad
ideal. En el transcurso de la descripciél:l de la ciudad ideal, de aquel tipo
de sociedad que sepa reconocer los méritos de un Sdécrates, es donde

surge la necesidad de la mujer guardiana.

El hecho de que tanto el varén como la mujer sean iguales por
naturaleza para realizar tareas de Estado, aunque salvo excepciones los
varones siempre las realizan mejor, no significa que ambos sexos sean
iguales por naturaleza, debido a la problematicidad del concepto de
physis en Platén, que puede designar tanto lo que nosotros entendemos
por "naturaleza" como lo gque nos representamos mediante el término

uld

"educacién"'’. Asi en la Republica podemos leer:

En efecto, la crianza y la educacién, debidamente
garantizadas producen buenas naturalezas, y, a su vez, las
buenas naturalezas asistidas por semejante educacién, se
tornan mejores aun que las precedentes en las distintas
actividades y también en la procreacién, como sucede
también con otros animales. (IV, 424 a-b).

En Platén physis seria un mezcla de posibilidades innatas vy de

adiestramiento o educacién. En Las Leyes {VI, 781 a}, segun ya hemos

75 S. M. Okin en Womenm in Westarn Political Thought, Princeton, Princeten

Univeraity, 1979 , p. 51 sg., hace un andlisins de la nocién de naturaleza en Platdn.
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sefialado més arriba, afirma que las mujeres tienden por naturaleza'®

a los disimulos y a las clandéstinidades, por io que se hace preciso un
mayor esmero en la educacién de la mujer, debido a la situacién de
desventaja de la que parte respecto al varén por su mayor inclinacién

al mal.

Pensamos que tiene razdén Annas al decir que la "liberacién" de la mujer
es una condicién para la "liberacién" del varén”, siempre que
entendamos por liberacién el reconocimiento social del varén justo, es
decir, la comunidad de mujeres es la condicién para que individuos
semejantes a Sdécrates puedan ser reconocidos como los mejores y
ocupen la jefatura del estado. Este seria aquel que es capaz de sentir
al unisono con el resto de los varones justos, que tiene con ellos una
"comunidad de placeres y dolores", ¥ para ello es necesario una
comunidad de propiedades, entre las que figuran las mujeres, mujeres

que el legislador ha de entregar a los varones justosm. El padre es

sustituido por el regente en la tarea de otorgar mujeres. Las uniones

T8
dphy.

T gata apreciacién coincids con la de A. Bloom, quien identifica las propuestas
platdénicas de la igualdad sexual y ia abolicidén de la familia como una mera réplica
a Ariatéfanes {vid. S. Burns,"Women in Bloom™, Dialogue, XXIII (1984), pp. 135-140).
Sogin Bloom Platdm sclamente pretende mostrar el absurdo de la fildsofo-regente. lLa
educacién de las mujereas adlo tendria como fin ¢l impedir que corrompiesen al vardnm,
idea que apoya enm la afirmacisén del libro VIII (549 c—e)}, donde Platdn coloca como
causa del declive de la ciudad a las aujeres. Segun sate autor, &) esfuerzo realizado
por Platém en loa libros V-VII por reemplazar lo privado por lo publico es absurdo,
porque es imposible. Unma ciudad no puede vivir sim la privacidad y sin ¢l erotismo
del cuerpo. La precondicidm de la igualdad de la mujer ¢z el olvido del cuerpo. En
este sentido, la propuesta de que varoness y sujeres hagan gimmasia desnudos y en
comdn es un sinsentido, ya que el pudor ez un componente esencial de las relaciones
ersticas entre vardn y wmujer. Podemos plantear una objecidn a este ultimo aserto: ies
el pudor uma condicicn de las relaciones sexuales? En casoc afirmativo éadlo de las
que tienen lugar entre varones y mujeresa? Sabido es gque las relaciones homosexualies
entre varones eran hahituales en la Atemas clidsica y que los varones se ejercitaban

desnudes en la palesatra.

78 Sy mén to¥nyn, 8n d’egd, hé nomothétes autois, hdsper tods dndrag exélexas,

houto kai tias gynatkas eklexas paraddseis kath’ hdson hotonm te homopheis (458 c).
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reglamentadas por el regente tienen un doble fin: cualitativo, en cuanto
que se ha de procurar una mejora de la raza bajo la artimaifia de que los
me jores se unan con las mejores, y, por otra parte, cuantitativo, ya que

se ha de mantener:

[...] Al m&ximo posible la misma cantidad de varones, habida
cuenta de las guerras, las enfermedades y todas las cosas
de ésta indole, de modo que, en cuanto sea posible, nuesiro
Estado no se agrande ni se achique. (Republica, V, 460 a).

El Estado estda compuesto por varones que son los que, en definitiva,
van a defenderlo, pues al sexo femenino, a pesar de igualdad en cuanto
a la naturaleza para las tareas del estado y en cuanto a la educacién
respecto al sexo masculino, siempre se le encargardn tareas mds livianas,
caso de que se le encargase alguna, ya que el ejército propiamente dicho

es el formado por varones, segun podemos leer en la siguiente cita:

[...]JCombatirian como los mejores contra los enemigos, y,
menos que nadie, se abandonarifan los unos a los otros, al
reconocerse y darse los nombres de Lhermanos, padres e
hijos; vy, si el sexo femenino se afiadiese a las expediciones
militares, ya fuera en primera fila o bien ordenado hacia
atrds, con el fin de infundir temor al enemigo y de servir
de reserva si es preciso, bien sé que & este sentido serian
por completo irresistibles. (471 c—-d).

L.as mujeres pueden combatir en primera fila o bien sélo ser utilizadas
para disuadir al enemigo que se desmoralizaria al ver un ejército

numeroso. Las mujeres en el campo de batalla constituyen un subgrupo

T
9 El subrayado es mio.
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dentro del ejército, una especie de ejército de reserva.

La mujer también aparece como premio a aguellos destacados en valor,
pues a éstos se les concede mas liberiad de acostiarse con mujeres (V,
460 b), es decir, el regente le transfiere parte de su poder de
planificacién de matrimonios al valeroso, para que sirva, por una parté,
como reconocimiento a su servicic al Estado, y, por otra, para darle la
oportunidad de procrear la mayor cantidad de nifios. Nada sabemos de
los premios a las posibles guardianas valientes, pero si se nos informa
que elias funcionan como premioc erdtico para el valiente y como medio
de procreacion de los mejores para el Estado. O bien la mujer es capaz
de ser valiente sin ningin reconocimiento externo, es decir la harian
mas socrdtica que los varones, o no se contempla la posibilidad de que

pueda demostrar si es valiente.

Parece que de estas dos opciones mencionadas respecto a la valentia de
las mujeres Sécrates-Platén opta por la segunda, porque al abordar la
posibilidad del Estado nos hace dudar nuevamente de que la mujer y el
varén guardidn sean jguales. En efecto, una de las actividades
recomendadas para la formacién del buen guerrero es la de que los
nifios acudan con sus padres y madres a la guerra; ante la objecién de
Glaucén por el peligro que esto podria suponer para las criaturas,

Sdcrates le responde:

.Y piensas que tiene poca importancia, ¥ que no vale la
pena correr ef riesgo, el que observen lo referente a la
guerra los nifios que, cuando sean varones adultos, hardn
la guerra (tous dndras polemikous esoménous)? ( V, 467 c).
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Podria quiz4s inferirse que la misién de la mujer en la guerra es
simplemente la de afiadirse al verdadero ejército aumentando el numero
de combatientes para amedrentar al enemigo, es decir, simular un -
ejército méas poderoso, ¢ acompanar a los nifios a la guerra para que

vayan adiestrdandose en el valor que les hara idéneos combatientes.

Suzanne Said.ao da cuenta de la ambivalencia de Platén entre las
expresiones "mujer de guardidn" ¥y "mujeres guardianas"”, de la
oscilacién entre considerar una comunidad de propiedades de la que las
mu jeres forman parte, o referirse a una comunidad de actividades entre
varones ¥y mujeres. En el libro V (451 ¢) el guardidn se compara con el
perro guardidn y la hembra de éste con la mujer, para a continuacién
hablar de "comunidad de actividades” en vez de "mujer del guardian".
Esta comunidad es lo que mas conviene al Estado. Pero esta comunidad
de actividades es olvidada poco después (Republica V, 456 b, 457 a-b),
volviendo al punto inicial, es decir, a situar a la mujer dentro de las
propiedades asociadas con los nifios, tal como aparecfan al plantear
Trasimaco la pregunta por la comunidad al principio del Libro V. De
mujer guardiana se convierte en mujer del guardian nuevamente, v, a
pesar de habérsele reconocido capacidades similares a los varones, las
ccupaciones que le estdn destinadas son tareas "femeninas" como la
crianza (V, 460 b)“. Para Said, el comunismo no es m&s gue una
consecuencia del rechazo del individualismo y del matrimonio privado,

reemplazar el matrimonio "doméstico” por el "politico".

Podemos decir que la comunidad de actividades es la prueba gque han de

80 op. cit.

81 Aspecto que también ha aseftalado J. Annas, y asi 1o hace comstar S. Safid, en
*Plato’s Republic and feminigm", Philosophy, 51 {1976), pp. 307-321.
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pasar las mujeres, gque garantiza su idoneidad para la puesta en comun,
para que entren a formar parte de la comunidad de bienes. Todas las
mujeres que han de relacionarse con los guardianes tienen un mismo
topos que sirve para que éstos se constituyan como justos frente a los
artesanos y como varones frente a las mujeres. Los varones de las
clases superiores pactan no desarrollar competitividades que quiebren
ia unidad; para ello se constituyen, frente a los labradores y los
artesanos, en desposeidos de bienes y de familia. Nadie podra guitar
nada a nadie, pues todo el mundo tiene lo que necesita y sabe moderarse
en las ambiciones superfluas. Por tante, el adulterio y el robo sélo son
posibles cuando existe lo particular en cuanto a bienes o personas. En
el caso del Estado platénico, en las clases inferiores, pero no en las
superiores, pues el hecho de que todo sea de todos y de cada uno
contribuye a sellar esa unidad de los varones superiores. Estarfamos
ante lo gque Celia Amords denomina pacto patriarcal“, mediante el cual
los varones ad}judican unos espacios a las mujeres para reconocerse
como tales varones que se constituyen con una caracteristica comin, el
ser varones frente a las mujeres. Pero la diferente manera de teneria en
comun va a operar una segunda caracteristica que consolida la unién:

se constituyen como justos frente a los artesanos.

Platén niega que haya tareas especificas segun sexos, por lo que
determinadas mujeres, las guardianas, no cumplen con la especificidad
sexual gque les estaba asignada en la democracia ateniense a fin de que
los guardianes funcicnasen como un solo individuoe, gque los muchos

empiricos sean uno polftico. Los varones devienen cuerpo polftico

82 "Violencia contra las mujeres y pactos patriarcales", Violencia y sociedad

patriarcal, Virginia Magueira y Criatina S4inchez (comp.), Nadrid, Pabio Iglesias,
1990, p. 50.
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gracias a la comunidad de mujeres y bienes. La funcién otorgada por

Platén a la comunidad de mujeres es la de unir a los guardianes.

La mayoria de las mujeres, las gque no forman parte de los bienes
comunes de los guardianes, permanecen en el antro del hogar, adscritas
a un varén particular, proporcioniandole ella junto con la prole y las
propiedades, alegrias y dolores particulares. La funcién de éstas se
corresponderia con el papel asignado a las mujeres de la Atenas
contempordnea, es decir, unir padres e hijos para el mantenimiento del
patrimonio. La mujer guardiana participa de las tareas del varén
guardian, pero compartiendo la funcién de la artesana en su funcién de
unir, pero aqui no hay patrimonio privado, no hay nada propio, lo unico
propio serian las capacidades de cada uno, que han de ser desarrolladas
para gque pueda hablarse de justiciaﬂa, y el desarrolio de las
capacidades de los guardianes exige como condicién el no tener nada
propio. La mujer forma parte de los bienes comunes, luego tampoco debe
ser propia. Si todo se tiene en coﬁnin, todo es de todos vy, en el caso de

las mujeres, todas son, al menos en potencia, de cada une.

En este sentido podriamos responder a ia pregunta planteada en el

epigrafe, respecto a si la justicia es la misma para el varén que para la

mujer de una forma negativa, puesto que varén justo y Estado justo se

basan en la armonfa, mientras gque la mujer seria la condicién de

posibilidad de dicha armonia. Las mujeres no estdn armonizadas con el
Estado y ha de asignédrseles un determinado lugar para que el Estado
sea armonico, como propiedad privada en el caso de los individuos que

no van a acceder al poder, o como propiedad comin en el caso de

83 Recordemcs que justicia es hacer cada uno lo propio.
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quienes estan implicados en tareas de gobierno y de poder.

Si la mujer estuviese en situacién de sujeto politico, ¥ no como
propiedad comin de los guardianes, podriamos considerar gque Platén
criticaba la situacisén de la mujer en su época, de la misma manera que-
consideraba censurable las disensiones en el seno de los dirigentes
polfticos, producto de aprovechar el poder como ocasién de medre

privado.

La ventaja fundamental para ei Estado de la comunidad de mujeres y de
actividades es asegurar la generacién de los mejores ciudadanos
posibles. Este plan se lleva a efecto mediante el adiestramiento que
unide a la tenencia en comun optimiza las pautas eugenésicas
(Republica V, 458 c y ss.). La comunidad y la gimnastica son las
condiciones ideales para el control eugenésico, ya gue la primera harfa
imposible la presencia de hijos ilegitimos en la ciudad, v la segunda
procuraria que los legftimos naciesen en las mejores condiciones, que se
pareciesen lo mas posible a los padres seleccionados, que la copia se
correspondiese en cuanto a perfeccién con el originai. El adulterio es
imposible, porgque todas las mujeres de la comunidad, segun dijimos
anteriormente, se conceptualizan como unidad, como un solo utero en el
gue han de "sembrar" los varones guardianes. Este idtero comin
asegura la buena descendencia, porque permite la seleccién del nacido,
permitiendo distinguir las verdaderas copias -las buenas naturalezas-
de aquellas que se apartan dei modelo -las malas naturalezas-. Las
primeras recibiran una educacién de acuerdo con su futura tarea de
guardianes o de regentes del Estado y las segundas serfan lievadas a

un lugar oculto.
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Esta separacién enire los verdaderos nacidos, aguellos a quienes se
reconoce el nacimiento -y por tanto se les da una educacién propia de
guardianes o de regentes~, y los faisos nacidos -que son los
eliminados—, hace que el parto sea similar a la mayéutica. Esta se
distinguia del parto de las mujeres y era superior a éi, porque en el
primero todo era real, nunca nacian fantasmas ( Teeteto 150 a), mientrais
que en la mayéutica, en el parto de los varones, se diferenciaba entre
verdadero y falso (Teetete 150 b~c). Con la politica eugenésica
instaurada en el Estado ideal, el parto de las mu jeres es una mimesis de
la mayéutica, al diferenciar entre los verdaderos nacidos -ios que
muestran tan buena naturaleza como sus padres- y los falsos ~las copias
defectuosas—. El hecho de que los hijos no reconozcan a sus padres, ni
viceversa convierte a la repreduccién en una labor exclisiva del Estado,
de los varones del Estado que, por este complicado procedimiento,
convierten a la maternidad en una funcién del Estado ~que no hemos de
olvidar que es el analogado del varén~, que determinan quién es padre

¥ quién es madre.

said¥ senala gue en &} Estado ideal las relaciones familiares (Republica
V, 461 d) se establecen mediante un proceso de nominacion. El padre no
es el genitor dei hijo, sino que hace al hijo suyo nombrandolo, lo mismo
ccurre con el resto de las relaciones familiares. No hay reconocimiento
del hijo/a‘por parte de la madre, ni viceversa, la mujer sélo aparece en
el papel de abuela. La extension de la familia, lejos de disolver los lazos
familiares, los refuerza, ya que se permiten las relaciones entre

hermanos:

84 op. cit.
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8i la suerte decide y la Pitia lo aprueba. (Republica V, 461
e).

La endogamia es ints:v'i’cenbleﬂs

» de modo que ocurre un proceso de
consecuencias inversas al habido en Las Asamblefstas, donde la
ampliacién de la familia desemboca en la disolucién de los lazos
familiares. Para Said, la desaparicion de la familia como unidad biolégica
transforma al Estado en una unidad orgénica. El mejor Estado es como

un cuerpo, cuyos individuos ser{an partes (Repiiblica V, 464 b).

Platdén establece los lazos familiares de los guardianes del Estado
inmediatamente después de plantear la posibilidad de que aquellos que
no estén en edad de procrear puedan unirse al margen de la
planificacién del regente. La necesidad de saber quiénes pueden
considerarse familiares surge de la prohibicién de determinadas

relaciones incestuosas. No pueden cohabitar:

Un hombre con su hija o su madre o las hijas de sus hijas
o las ascendientes de su madre, ¢ bien una mujer con su
hijo o su padre o los descendientes de aquel o los
ascendientes de éste [...]

[...] Pero en cuanto a los hermanos y hermanas la ley
permitird que cohabiten si as{ lo determina el sorteo y lo
ordena la pitonisa. ( Republica V, 461 b—-e).

Por una parte, se establecen ics lazos de parentesco para prohibir

determinadas relaciones endogdmicas que, en periodo de procreacién,

85 Endogamia que ya criticd Aristdtelea em el libwo II de la Poliftica.
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puedan tener como fruto malas naturalezas, y por otra parte, se prevé
qué hacer con los nacidos de tales relaciones. Quiza Platén quiso
extremar las precauciones ante los nacimientos no previstes. Sin
embargo, no se prohiben todo tipo de reiaciones "familiares", sino sélo
las de un varoén con sus ascendientes y descendientes via femenina y las
de una mujer con sus ascendientes y descendientes via masculina.
Parece que las relaciones de un varén con las hijas de sus hijos no son
consideradas incestuosas, ni las de una mujer con los hijos de sus hijas.
Tampoco son incestuosas las relaciones entre hermanos. Podriamos decir
que para Platén hay dos paradigmas de incesto: padre-hija y madre~
hijo; el resto de las posibles relaciones consideradas como incestuosas
seria una extensién de éstas: varén-filiacién o ascendencia femenina via

femenina y mujer—filiacién o ascendencia masculina via masculina.

El hecho de que sélo detentan el poder los sabios, a quienes Platén
reconoce escasos en numero (Republica V, 476 b), hace que los
mecanismos de control se perfeccionen. La "puesta en comin", al igual

que en el Pansptico de Bentham

Permite reducir el nimero de quienes lo ejercen [el poder]
a la veB% gue multiplica el nimero sobre agquelios gue se
ejerce.

El control sobre las mujeres permitiria el control de los futuros
ciudadanos, por el método eugenésico de sélo permitir a los mejores

unirse con las mejores.

86 vid. M. Foucault, Vigilar y Castigar, traduccisén de Aurelioc Garzdén de Camino,

Madrid, Siglo XXI, 132 ed. eon castellano {52 en Espaila), 1986, p. 209.
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4, La caverna

La condicién humana es ilustrada por Platém en el libro VII de la

8

Repiiblica mediante el mito” de la caverna. Glaucén es invitado por

Sdécrates a comparar:

[...] Nuestra naturaleza respecto de su educacién y de su
falta de educacidén con una experiencia como ésta [...]. (VII,
514 a).

La experiencia gue le relata muestra a un conjunto de hu:unblr'es:.ﬂa que

permanecen encadenados por piernas y cuello desde nifios en una
morada subterrinea, y obligados a permanecer con la vista fija en el
fondo del antro. Detras de ellos hay un fuego y, entire éste y los
prisioneros, hay un camino mas alto con un tabigue. Por este camino
pasean individuos con objetos que sobresalen por encima del tabique y
cuyas sombras son proyectadas en el fondo de la caverna.

Friedl&nderaq

ve en el mito reminiscencias o¢rficas de la pareja
luz/oscuridad, oscuridad del interior de ia caverna y luz del exterior,
unidas a la representacién del cautiverio socratico, quien también

estaba atado por las piernas ( Fedon 60 ¢) y es liberado mediante el paso

¥ - N
a La mayoria de los autores califican el mito de gnoseolégico, no asi Ferguson

para quiena ¢! mito es politico. Vid. Kloska, The development of Plato’s political
theory, New York, Wethuen, 1981, p. 38.

88 dnthropoi.
a9 5 .
Platdn. Verdad del ser y realidad de la vida, traduccién de 5. Gonzdlez
Eacudero, Madrid, Tecnos, 1989, pp. 78 sas.
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del alma hacia la morada de la luz. Segun este autor, el libertador de la
caverna puede ser el propio Sécrates, muerto por los encadenados a los

que intenté liberar.

Para Platén la luz y la oscuridad simbélicas se corresponderian con la
ignorancia y la sabiduria, representadas, a su vez, por las figuras del

sofista y del fil6sofo. El sofista siempre:

Anda escabulléndose en la tiniebla dei no—-ser, actuia en
combinacién con ella, y es dificil distinguirio a causa de la
oscuridad del lugar. (Sofista 254 a).

Por el contrario ei sabio, el filésofo:

Relacionandose siempre con la forma del ser mediante los
razonamientos, tampoco es facil de percibir, a causa, esta
vez, de la luminosidad de la regién. (Sofista 254 a-b).

El sofista rehuye la claridad representada por las preguntas y
refutaciones del filésofo que conducen a la verdad. Pero al lado de este
juego luz oscuridad simbélico, existian en la Atenas de su tiempo unos
espacios fisicos gque reciben luz y otros gue no la reciben y que
pudieron sugerir a Platén el mito de la caverna. Aunque es imposible
saber cudl fue la fuente de inspiracién de Platén para la narracién dei
mito, sin embargo se han ensayado propuestas de los referentes del mito

gue no son necesariamente excluyentes entre si. En esta bisqueda del -
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e s ampmn 5 st

o de los- significantes del mito, los estudiosos se han orientado hacia la

localizacién de cuevas reaies que habrian sugerido a Platén la imagen de

una cueva poblada de ignorantes. Gerne

tgﬂ apunta que:

La alegoria de la caverna, en la Repiublica, debe mucho al
recuerdo de las grutas divinas que habian sido la sede de
las revelaciones a grandes videntes., Pitdgoras habia
inaugurado su misién en el monte Ida; ¥y no hay una
distancia tan grande entre Pitdgoras y ese Parménides,
quien -también en un antro cretense-~ habia sido
favorecido con ensefianzas en el transcurso de un suefio de
milagresa duracién. Lo que se prolonga hasta Platén, al
menos en el plano del mito, es el ideal de una visién que es,
digamoslo al fin, ia visién de "otro mundoa".

Joseph‘n nos dice que Platén estaba pensande en una cueva entre

Atenas y Sunic donde existe una colina con un corte parecide a un

profundo agujerc. Este autor establece una diferencia eﬁtre la "falta de

educacién de un nifio", alguien que todavia no se ha educado, v la de un

adulto que es alguien gue se ha "educado” mal. Este ultimo sentido se

referiria al estado de l6s prisioneros de la cueva. Apaideusias no es lo

no desarrollado, de lo que paidefa podria ser un posible desarrolio, sino

que es lo contrario a la paidefaqz. Para sostener esta opinién Joseph se

apoya en un pasaje del Gorgias (527 d) en el que Sécrates dice:

¢

Antropologia de la Grecia antigua, traduccidén de Bermardo Moremno Carrillo,

fdadrid, Taurus,

1980, p. 349.

1 raowlege and the Good im Plato’s Repupiic, London, Oxford Umiversity, 1981,

Pp. 2627,

2 op. ¢it., p. 26
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En efecto, es vergonzosc que, estando como es evidente
que estamos al presente presumames de ser algo, nosotros
que cambiamos a cada momento de opinidén sobre las mismas
cuestiones, y precisamente sobre las més importantes. A tal
estade de ignorancia ( apaideusias) hemos liegado.

La falta de educacién” que supone Plaién a los moradores del antro
subterréneo no representa, segun interpretacién de Ferguson%. una
vida indocta, sino un abismo mas hondo en el que se nos engaila con

sofisterias artificiales.

Para Bloom95 las imdgenes de {a caverna representan ias convenciones
de la sociedad civil, de las que hay que escapar para llegar a un mundo
no convencional, a la Naturaleza, con ayuda de la razén. La educacién es
el movimiento desde la oscuridad hasta la luz. La cultura propia es una
caverna, cultura que hemos de transcender mediante un giro doloroso

semejante al sufride por los prisioneros de la caverna al ser desatados

y conducidos por el libertador hasta el exterior. Segun este autor el

libertador nunca puede llevar la luz a la caverna, donde ya hay una
falsa iluminacidn, sino gque su unica misién posibie es la de ayudar a
algunos a que transciendan y se liberen de la caverna; en ésta la
ignorancia resulta irremediable. De la cueva sélo pueden salir algunos
con la ayuda de un maestro. La liberacién de la apaideusia ho puede ser
universai, séio puede afectar a unos pocos. En este punto ve Bloom la

diferencia fundamental entre Platén y un pensamiento ilustrado: la

92 apaideusia.

24 . -
vid, D. Ross, La teoria de las ideas de Platdn, traduccién de J.1.. Diez Arias

Madrid, Cdtedra, 1986 p. 92.

5 EI cierre de la mente modermpa, traduccidn de Adolifo Martin, Barcelona, Plaza
y Janés, 1931, pp. 38-39, 27S.
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Ilustracién pretende gue la cueva puede ser transformada y, por ende,
todos los moradores pueden escapar a los engafios, mientras que Platén
s6lo ve la posibilidad de abandonarla y esta posibilidad compete a unos
pocos. La mayoria viviran creyendo que la verdadera luz es la de la
caverna y las sombras la realidad, estas sombras del fondo de la morada,
reflejo de los objetos que lievan los paseantes que estéan detras de los
prisioneros, que, para el autor al que nos referimos, simbolizan a los
legisladores, poetas y demagogos de la ciudad%. Bloom interpreta que
foda la diferencia entre antiguos y modernos se refiere a la caverna, a
la relacién entre conocimiento y sociedad, en el sentido de que Sécrates
cree que nunca "ni ain en el improbabie caso de que los fil6sofos fueran
reyes y poseyeran la sabiduria absoluta" serfa posible que la mayoria
de la poblacién viviese sin falsas opiniones, y autores moderncs como
Bacon o Descartes consideran que todos los individuos pueden volverse

razcnabiesw.

En una perspectiva similar, en lo que se refiere a la posibilidad de
establecer analogias entre el estado de ignorancia de los prisioneros y

698, para quien el mito

el de la mayoria de la humanidad, se situa Lled
tiene lecturas desde diferentes ambitos, c;:)mo son la antropologia, la
ética, la epistemologia, la pedagogia, la sociologia, pero todos ellos
confluirian en la consideracién de la negatividad del presente, el
esfuerzo para salir de esa negatividad, las dudas entre la comodidad de

la oscuridad conocida y el riesgo de la luz desconocida.

6
The Republic of Plato, New York, Basic Books Imc., 1968, Translated with
notes and an interpretative eseay by Allam Bloom, pp. 403-404.

97 E! cierre de la memts moderma, loc. cit.

98 13 memoria del Logos, Madrid, Taurues, 1984, p. 15 y ss.
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La lectura antropoldgica asimila las ataduras de los prisioneros a leos

condicionamientos de la existencia humana en general:

Debe ser algo asi la vida: el nacimjento en una estructura
férrea, en una sociedad no elegida, en unas ideologias
heredadas como la sangre o el lenguaje. Oyendo voces-
ecos, viviendo los objetos sombras, sintiendo, de cuando en
cuando la os%u'idad y el silencio; asi debe ser el inicio de
la existencia.

Hay, también, unos engarfiadores y simuladores que pasean por el camino

gue estd entre el fuego y los prisioneros, gque, sin ataduras fisicas,

estan aun mas sujetos que los propios prisioneros, pues:

No tienen otra misién gue itransportar los objetos del
misterioso guifiol, y utilizar sus ojos para ver siempre la
idéntica tierra, el camino por donde tienen que circular sus
pasos. Prisioneros de dos cautividades diferentes estos
hombres son los protagonistas present?ﬁ del teatro
platdénico [...} son engafiadores-engafiados.

Al lado de estas dos clases de prisioneros, los propiamente dichos y los

paseantes escondidos tras el muroe -tos gque no estan atados fisicamente,

pero su condicién es dependiente de una trama externa- ha de haber

alguien, dice LLedd, que engarie conscientemente, que, conociendo la

verdad, la realidad, haya ideado este escenaric donde sé6lo se ven

sombras. La cuarta figura es la del liberador, gue seria el contemplador

99

Ibtd,, p. 21.

100 rprg., pp. 22-23.

R R
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histérico a quien el distanciamiento del texto escrito permite ver a éste

como la sombra de un simulacro.

La lectura epistemoiégica considera gue la caverna es una
representacién de los cuatro niveles del conocimiento. Las sombras
representan el conocimiento sensible, el segundo nivel serifa el del
lenguaje que se interpone entre nosotros y la sensacién lo mismo que el
muro entre los verdaderos simuladores y las sombras. La hoguera

representaria la didnoja:

El discurso racional que interpreta la realidad segﬂrtﬂllos
argumentos del comportamiento mas objetivo posible.

La salida de ia caverna, iluminada por el sol, representa la episteme.

La lectura ética surge de la constatacién de que la liberacién de las
ataduras y la salida de la caverna supone dolor y esfuerzo. La vida mas
cercana a la verdad es, en principio, mas desagradable, pero una vez
emprendida la marcha de la caverna el retorno es también doloroso, pero
también inevitable debido a que la comunicacién de les conocimientos va

implicita en la vida inteiectual misma.

Intentaremos una nueva interpretacidon desde el fema gque nos guia en
el presente trabajo, que es la conceptualizaciéon de lo femenino en la
filosofia platénica. Si bien, como ya dijimos, no podemos llegar a

formular en qué tipo de habitdculo concreto pensaba Platén a la hora de

10 ppsd., p. 25.
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establecer el simii, cabe pensar que el antro oscuro puede ejercer como
imagen del hogar, pues la descripcién que hace Sécrates—-Platén de la
vivienda subterrédnea no difiere mucho de la mayorfa de las viviendas de
Atenas. Las casas de Atenas eran, en su mayoria, extremadamente
modestas, a veces excavadas en la roca, como el barrio de Coilé (el
"Hueco"). Una de estas cuevas artificiales fue llamada "la prisién de

Sécrates” 102

. Otras viviendas estaban sélo adosadas a las paredes de
la roca viva, o instaladas en pequefias terrazas gque se han obtenido
mediante nivelacidén. Las ventanas en la mayoria de los casos eran
inexistentes, y, cuando las habia, consistian en simples tragaluces, que

cuando hacia mal tiempo, habia que taparm.

La mayoria de la poblacién ateniense residia o en viviendas
subterrdneas o parecidas a ellas, dada la oscuridad de los habitacuios.
Si el mito de la caverna plantea la dicotomia luz/oscuridad como simbolos
de ignorancia y sabiduria, el ciudadano ateniense debia experimentar,
cada vez que salla de su casa, sensaciones similares al prisionero de la

caverna en el momento de dirigirse hacia el exterior:

[...] Si se forzara a mirar hacia la luz misma {no le dolerian
los ojos y trataria de eludirla [...]? (Republica VII, 515 e).

Dejando al margen las analogias arquitecténicas entre la cueva platénica

y las viviendas de la mayoria de los atenienses contemporéneas a Platén,

102
Se cree gque la prisiém de Sécrates estaba situada em una cueva, Feddn,

introducecidn, texto y notas de Angel Alvarez de HNiranda, HMadrid, 232 ed. 1959,
Instituto Antonio Nebrija, p. 8.

103 p, Flacelidre, op. cit., pp. 29 B38.
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podemos establecer una serie de analogias entre hogar y caverna en lo
que se refiere a la apaideusia, analogias que podemos rastrear en la
obra platénica. Ambos lugares son el reino de la "falta de educacién", de
la ignorancia, en ellos es imposibie llegar a la sabiduria, pues ésta, la luz
esta en el exterior. Para aicanzar la sabiduria son necesarias, bien una
serie de relaciones amistosas establecidas en los espacios publicos -
similares a las de Sécrates y sus discipulos—, en el caso de sistemas
politicos que no fomenten la vefdadera educacidén; bien una planificacidén
educativa estatal, ya sea programada desde el nacimiento, en el caso de
La Republica, o desde la edad de los seis aiios, en el caso de Las Leyes.
El hogar puede ser lugar de reunién de un grupo de varones que
pretenden llegar al conocimiento de un tema determinado, pero, para que
ello ocurra, la reunién tiene que desarrcllarse al margen de los
miembros y las relaciones familiares, como es el caso del Bangquete. Para
Platén el gikos, en cuanto propiedad privada que delimita lo mifo de lo
tuyo, impide que el Estado sea uno y, por tanto, que sea justo. De ahi
que en el estado perfecto no deban existir hogares para los
verdaderamente sabios, para aquellos cuya sabiduria hace sabia a la

ciudad (Repuiblica IV, 428 e-429 a).

Para tener conocimiento hay que “salir de donde se estd"; el hogar,
aunque sea el de los dioses como el caso de Hestia, nos niega el
conocimientom. Todo lo que se ve en la caverna son sombras y lo que
se oye son ecos que los prisioneros atribuyen a las sombras, semejanfes
a los mitos contados en la primera infancia por las ayas y las madres,

mitos que Platén se propone controlar porgue:

104 vid. cap., V.
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El niflo no es capaz de discernir lo que es alegérico de lo
gue no lo es. (Republica II, 378 d).

Lo mismo que el nifio confunde los relatos de cosas reales con relatos de
hechos falsos, el prisionero confunde la voz proveniente de los
paseantes con la voz que sale de las sombras. Las mujeres que educan
a los nifios en el hogar no cuentan historias propias, sino gue a ellas
también les fueron contadas, por eso a quien primero es preciso
supervisar es a los poetas, forjadores de mitos ( Repubiica II, 377 b-c),
que después seran contadas en el hogar. Los paseantes de la caverna
podriamos analegarlos a las mujeres del hegar en su funcién de
"engafiadoras/engafadas”. Los prisioneros que contemplan las sombras
serian todos aquellos que, aun estando en el hogar, tienen posibilidades
de educacién en el espacio piblico, pueden salir de la apaideusia, serfan
los varones quienes tenfan la posibilidad de salir al espacio publico
conducidos por un maestro o "libertador™ 105, papel gue ejercié
Sécrates y el mismo Platén. Los paseantes no estan sujetos, pero son un
simulacro de libertad, nadie se dirige a ellos para que abandonen la
prisidon, lo mismo que las mujeres de su época no tenfan derecho a una
educacién andloga a la de los varones; las ataduras de los paseantes no
son fisicas, como las de quienes miran al fondo de la cueva, sino mucho
mds perennes en cuanto que, podriamos decir, son ataduras de
"condicién", ataduras del alma, debido a su mezquina condicidén, pues los

caracteres mezquinos son asociados con lo femenino, asi:

105 Los esclavoa también tenfan algumas posgibilidades de recuperar o ganar su

libertad. El1 propio Fedén era um esclavo liberto.
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(Y no crees que es propio {...] de una mente mezquina y
afeminada considerar como adversario al cuerpo del muerto
[...]7 (Republica V, 469 d).

La ignorancia y la injusticia residen en el hogar, de manera que el

tirano, gue es el mas alejado del regente-filésofo:

La mayor parte del tiempo vive recluide en su casa como
una mujer envidiando a los demds ciudadanos. ( Republica
VI, 579 b).

El verdadero gobernante neo tiene hogar, sin embargo, el peor vive la
mayor parte del tiempo en el hogar. Gustoso del hogar también son los

timocraticos, sedientos de riquezas y honores, que:

Tendrdn residencias cerradas por muros, verdaderamente
nidos privados en que malgastardn gran cantidad de
dinero en mujeres y otras cosas que les plazca. (Republica
VI, 548 a).

Su aficién al dinero y a los honores también surge en el hogar, por

lM, qguien, al vivir en un Estado timocrétiéo,

influencia de su mach:'e1
valora el dineroc y los honores y considera que su marido es un mal
marido, cuando en realidad es un varén justo que -semejante al

Sécrates histérico— no quiere participar en un gobierno mal organizado.

106 vid. Cap. IV.
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El papel de la mujer como educadora hace que incluso disminuyan los
efectos de los libertadores, de quienes ya no se creen las sombras, como
el padre del joven timocratico que no se deja engafiar por los honores
de la vida publica y es capaz de sustraerse a ell;)s aungue "sufra
menoscabo” (Repudblica, VI, 549 c). La madre del timocratico cree el-
engafio, y asi lo transmite a su hijo, de que la justicia es equivalente a
honores y riquezas. S6crates~-Platén refleja el hecho de que la mujer
no tiene status social propio, sino gque es un mero reflejo del de su
esposo, esto, unido a la confusién entre justicia y orden social
contemporaneo, conduce a que inste a su marido a promocionarse en

cualquier situacién.

El lugar propio de injustos e ignorantes es la oscuridadm, de ahi que
los artesanos de la Republica, aquellos cuya sabiduria, que es una mera
habilidad particular, no hace al Estado sabio, dispongan del lugar

oscuro del hogar como aigo propio, junto a mujer y nifios. En este hogar

. privado es donde se recibe a aquellos que, a pesar de haber nacido en

' las clases superiores, tienen algun defecto, aquellos gque "tienen mezcla

de bronce o de hierro"(Republica IlIl, 415 b), y de donde salen los mejor

dotados "los que tienen mezcla de oro y plata"(Republica III, 415 c).

El fuego del interior de la caverna podria ser asociado con‘ el fuego del
hogar, fuego gue en la caverna estaba cerca de la entrada, y era
habitual que se encendiese en el exterior de la vivienda y, si el tiempo
lo permitia, se cocinaba alli, pero cuando hacia mal tiempo se

transportaba al interior cuando la madera despedfa menos humo, debido

107 A la cacuridad también vam a parar las almas ignorantes del Fedro, aquellas

queo no son capaces de llevar una vida justa caen a un lugar subterrineo {249 c} para

cumplir la expiaciém de su pema.
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al problema de ventilacidnm.

Pensamos que esta interpretacién sintetiza las diferentes lecturas de
Lledé anteriormente expuestas. De la caverna se podia salir, porgque
"hay unos ojos fuera dei .escenario—gruta"m; de igual modo es posible
abandonar el hogar, porgque hay un espacio publico, un espacio, en
alguna medida contrapuesto, pero con un puente de continuidad que
podria ser el andrdm, ¢ lugar donde se celebraban los banquetes,
reservados a los varones-lm. Los prisioneros de la caverna son.
ignorantes por su estado, pero aiguien puede liberarics, en la Atenas
ciasica puede ejercer este oficioc de "liberador" el maestro qgque,
partiendo de la observacién de la belleza del cuerpo de su discipulo,
sepa ascender a la belleza del alma de éste y, posteriormente, a la
belleza en si, En el camino de salida de la cueva el liberado ve e] origen
de su engafio, los paseantes que estan al otro lado del muro, De un medo
similar, la salida del hogar muestra al individuo los engafios que sufrié
durante su infancia, los mitos que en la infancia le contaron las mujeres,
mujeres gue permanecerdn en el hogar lo mismo que los paseantes en la
cueva. Si los artesanos tienen hogar, allf estaran las mujeres de los
artesanos, si todo ciudadano tiene hogar, como es el caso de las Leyes,
alli estaran las mujeres de todos los ciudadanos. El hogar es el lugar

donde se mueven, donde realizan sus tareas las mujeres, mientras que

para los varones es de sujecién, como los amarrados de la caverna,

108 R. Flacalidre, op. cit., pp. 31-32.

109 g, Lleds, op. cit.,p. 22.

110 1ag mujeres nmo scliam frecuentar los banquetes ads que para servir a los
varones y para distraerles, sobre tode en la segunda parte de la reunidén (dedicada
a la bebida) ¥y se trataba de cortesanas, o bien de bailarinas o de intérpretes
musicales {Flaceliére, op. cit., p. 215). La funcidn de las mujeres en los banquetes
aparece claramente puesta de wmanifissto en las primeraa pdginas del Banquets
platénico.
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porgque su lugar estd fuera.

La paidefa platénica dedicada a los guardianes intenta sustituir estas
influencias por una educacién reglamentada, eliminando ese proceso de
salida de un particular que supone esfuerzo y dolor, el brusco giro
desde la paidefa femenina del hogar hasta la erética masculina, y cuyo
éxito no estd asegurado debido a que, en un régimen politico malo, sélo
los excepcionales consiguen ser sabios y justos, pues la mayoria se

pasan la vida en festines y reyertas motivadas por la codicia; y:

Es forzoso que los placeres con los cuales viven estén
mezclados con penas ¥ que sean como imagenes y pinturas
sombreadas del verdadero placer. (Repiblica IX, 586 b-c).

La vida del hogar y la caverna tienen en comun el que cualquier
esfuerzo para llegar a la sabiduria, sin previamente abandonarios, est4
condenado al fracasado de antemano. Al liberado, cuando vuelve a la
caverna, le parece ridicula la competencia y los premios que establecen
los atados respecto a su memoria del orden en el que aparecen las

sombras, de manera que:

¢(No le ocurriria como al Aquiles de Homero, y "preferiria
ser un labrador gue fuera siervo de un hombre pobre" o
soportar cualquier cosa, antes de volver a su anterior
modo de opinar y a aquella vida? (Repubiica VII, 316 d).

De igual modo, las tareas realizadas en el hogar no son susceptibles de
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probar mejores o peores naturalezas. La diferencia de naturalezas esta
en funcidén de la desigual capacidad para realizar tareas: éste es, segun
Soécrates—-Platdn, el inico criterio de jerarquia que cabe establecer entre
los humanos (varones y mujeres); en todas las tareas, por lo general, el
varén es mas destacado, porgque aguelias en las que destaca la mujer,
como es el caso del tejido y la culinaria, son "ridiculas" (V, 455 c-d). La
ridiculez les viene por doble via: por una parie se realizan en el hogar,
¥y por otra, las realizan mujeres. No cabria hablar de perfeccién en estas
tareas domésticas, al igual que tampoco se concibe el hogar privado
perfecto en el caso de los mejores, es decir, la perfeccitén radica en su

no existencia.

De ahi que Platén eliminase el hogar para las clases superiores, puesto
que su existencia crearia en los individuos una tensién entre lo propio
¥ lo colectivo. El que los guardianes no tuvieran nada propio seria una
especie de contrate social que determinaria una fidelidad de cada uno
con todos, y viceversa, que ﬂles pérmitiria evitar fisuras y mantenerse

en el poder, o, 1o que es lo mismo, que siguiera siendo sabia la ciudad.

5. ¢Dénde puede ser feliz el justo?

En pdginas anteriores de este mismo capitulo nos hemos detenido en
aquellos textos que indicaban que la analogia entre el alma individual y
la ciudad se refiere al alma del varén, a pesar de que las mujeres

pueden participar en las fareas de gobierno. Cuando Platén pasa a
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considerar la posibilidad de que el justo sea feliz, después de exponer
la igualdad entre varén y mujer y la manera de regular las relaciones
entre los sexos, sélo el primero, en el caso de ser justo, se corresponde
analégicamente con Estado justo, lo que implica que el hecho de que la
mujer realice las mismas tareas que el varén no conlleva que pueda ser
Justa como el varén. La analogia alma-sociedad que va a fundamentar su

descripcién de la justicia111

,.5e refiere al alma de vardn. En el Libro
VIII de la Republica Platén se propone examinar los regimenes
deficientes para poder responder a la cuestién de si el justo es mas
feliz, de si la justicia constituye en s{ misma el mejor premio, de manera

que:

[...] Tras ponernos de acuerdo en cual seria el vardn mejor
y el peor (homologesdamenoi ton driston kal ten kakiston
dndra), examindramos si el mejor es mas feliz y el peor el
mas desdichado, o bien si sucede de otro modo. (Republica
VIII, 544 a).

La analogia entre ser individual y estado sirve tanto si consideramos un
Estado justo como si examinamos Estados imperfectos, porgue lo gue se

propone Sécrates—Platén es:

[...] Examinar en primer lugar el régimen politico basado en
el amor al honor..., e inspeccionaremos al vardén de esta
indole en relacidén a él; después la oligarquia y el varéon
oligdrquico y, a su vez, dirigiendo la mirada a la
democracia contemplaremos al varén democrdtico; y en

1 J. Vvives {(op. cit., p. 217) haca notar la diferemcia del referente

analsgico, la ciudad, utilizado en este pasaje para explicar la justicia y el
utilizado en Gorgias (503 e}, aqui Platdém recurre, al igual que en los primeros
diilogos a la anmalogfa artesanal, ¢l hombre bueno se parece a los artesanoa en que
conoce el fin y com arregle a éste ajusta y organiza las partes.
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cuarto lugar, tras marchar hacia el Estado tirdnico y
haberlo mirado, dirigir la mirada esta vez al alma tirdnica,
tratando de convertirnos en jueces idéneos de la cuestién
gue hemos propuesto. (Republica VIII, 545 b-c).

La mujer en ningun caso se corresponde con el Estado, aunque tenga
gque compartir las tareas de guardarlo igual que los varones. Lo propio
de las mejores consistia en formar parte de las propiedades comunes de
aquellos que son los mejores, en cuanto que saben lo que es propio de
cada cual y no tienen intereses propios, que son capaces de controlar
sus deseos, antes que de satisfacerlos, que tienen por superiores ios
placeres que no consisten en la satisfaccién de un deseo (Gorgias 493

ss.)ln

» & los placeres mas duraderos. Los virtuosos, los justos, saben lo
gue es propio de cada cual, del conjunto de la sociedad, porque nunca
intentan satisfacer sus deseos, los verdaderos placeres son aquellos que

uno desearia tener careciendo de apetito.

El Estado platénico es un Estado organicista en la medida en que todos .'
los estamentos son igualmente necesarios, pero no todos igualmente
importantes. Los analogados con el todo social son los regentes, los
varones virtuoses. La justicia es armonifa del alma, y quien dispone de
un alma armonizada realiza actos justos. Una vez que definimos quién es
el justo y, como hemos visto, justos son los varones, sélo recibiran el

calificativo de justas las accicnes de algunos varones.

Ahora bien, la mujer en cuanto gque podia ser regente, seguin la

precisién que Sécrates—-Platdn hace a Glaucédn al final de la descripcién

112,!.!1. Crombie, op. cit., p. 151 ss.
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de todo el proceso de la paidefa (Republica VII, 540 c) seria justa y, por
tanto, También serfa analogable al Estado justo. Esta es la gran
incégnita que Platén no aclara, puesto.que casi inmediatamente después
de proclamar la posibilidad de la gobernante, puntualizandoie a Glaucén
gue todo lo gue dijo para el varén es aplicable a la mujer, vuelve a
hacer hincapié¢ en la similitud entre varén justo y Estado justo al dirigir

a Glaucodn la siguiente pregunta retérica:

:No hay va bastante con nuestros discurscs sobre
seme jante Estado y sobre el vardén similar a é1? (Republica
VII, 541 b).

;Podriamos pensar que la diferencia cuantitativa entre varones y
mujeres se refiere a este asunto, a saber, que al ser mas débil la mujer
gue el vardn, nunca podemos estar seguros de que persista en la

Jjusticia?

La pretensién de que el Estado justo sea eterno, es decir, que, al igual
que en el varén, todo lo que se haga en é1 sea justo aparece negada en
el Libro VIIi, pues aquf Platén se dedica a describir las posibles
degeneraciones del buen Estado y del buen varén, ya gue los regimenes
politicos nacen del comportamiento de los ciudadanos que son capaces

de arrastrar a los demas (VIII, 544 d~e).
La aristocracia {gobierno de los mejores, de los filésofos) degenera en

timocracia cuando fallan los planes eugenésicos y empiezan a ocupar

cargos individuos sin mucho mérito, ansiosos de honores y riquezas. El
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individuo timocrdtico se forma, segin hemos visto mds arriba, por dos
factores: por vivir en un Estado mal organizado, y debido a la influencia
de su madre que se anticipa a su padre a la permeabilidad de los nuevos
valores sociales corruptos. El padre del timocréatico es capaz de
mantenerse en la justicia, de no desear dinero y honores, a pesar de que
tal cosa ya es posible en el nuevo régimen, sin embargo, su madre, quizé
por ser mas débil, ya es incapaz de gobernarse racionalmente y estd
fuertemente motivada por lo apetitivo y 1o fogoso, y desea nio honores
para ella, sino para su marido. El Estado timocréatico surge por fallos de
cdlculo de los guardianes en los planes eugenésicos, que causan el
deterioro en la nobleza de los nacidos por unir las donceilas con
mancebos en tiempos no propicios (Repiublica VIII, 546 d), la
responsabilidad es de la ignorancia del guardidn, pero en la formacién
del joven timocrdtico la responsable inmediata es su madre, a modo de
contrapunto de la funcién educadora de su padre que se mantiene
incorrupto cual individuo socrético. Parece que la mujer se degenera
antes gue el vardn: su armonia depende en mayor medida que en el caso
del vardn de factores externos. Por otra parte, la mujer se privatiza y
vuelve a su condicién en los primeros sintomas de degeneracién del
Estado, pero Platén no nos explica -quiza lo considere irrelevante- cémo
se pasa de "las mujeres y los hijos en comun" (que, recordemos, era uno

de los puntos clave del Estado justo) a la mujer y los hijos propios.

El padre del timocratico que aun se conserva justo, ;cémo tiene hogar
propio?, signo de que ya no es gobernado por la razén, pero a pesar de
ello, no posee la ambicién de su esposa, gquien desea gue su marido

amplie las propiedades a las que ella pertenece, a sabiendas de que
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nunca le van a pertenecerm? La mujer, aunque estd excluida de la
propiedad, sin embargo es la que mds anhela que su marido tenga
propiedades, influyendo en éste de manera que se la considera culpable
de la conducta antisocial del maride. Existe una competencia entre las
mujeres motivada por las posesiones del marido, es decir, que al
considerarse beneficiadas por los bienes del marido instan a éste a que
se promocione socialmente cuando esa promocién implica ampliacién del
patrimonio particular. Podriamos encontrar aguf la explicacién de la
“debilidad” de la mujer respecto al vardn: la mayor virulencia de su

vida apetitiva, de gozar de lo privadom.

La rigqueza y la moderacién son incompatibles (VIII, 555 c-d), la primera
proporciona poder econdémico, la segunda, en el Estado platénico, poder
politico. La degeneracién de los Estados surge a medida que la rigqueza

toma el poder politico, desplazando de él a los moderadoes.

El tirano, el politico mds corrupto, mds guiado por la parte apetitiva,
segun hemos sefialado anteriormente, vive la mayor parte del tiempo
como una mujer, recluido en su casa y envidiando a los demas
ciudadanos (Repiblica IX, 579 b-c): ya ha asumido el comportamiento
propio de la mujer del timocritico, reclamando gue la politica tenga como

meta la satisfaccién de los deseos privados.

113 Platdn nunca habla de la posibilidad de que la mujer sea propietaria, puesto

que la mujer mds homologable a los varomes era la mujer guardiama, y en esta
eatamento no hay propiedades particulares. Por otra parte, seguin hewmos sefialado mis
arriba, siguiendo el argumento de Pomeroy. la mujer aparece indisclublemente unida
a la propiedad.

114 gy ras Leyes considera que la educacidn es mda necesaria a lag mujeres,

porque al ser peores caracteres, su apaideusia origimard a la ciudad el doble de
malea que la apaideusfa de los varones (VI,781 a-b).

178



La descripciéon de los cinco regimenes politicos y los cinco varones
respectivos acaba en la conclusién de que el mas feliz es el varén
filésofo, puesto que es aquel en el que cada una de las partes del alma
sigue a la razon, funcionando como un todo, ¥ en el que cada parte del
alma tiene los placeres que le son propios (Republica IX, 586 e). El justo
es mas feliz porque no estd esclavizado por los apetitos de su alma, sino
que éstos estan gobernados por la parte racional. El justo es el mas

recompensado, peroc no con bienes externos como pretendia Trasimaco.

Hemos descubierto que la justicia es en si misma lo mejor
para el ailma misma, v que ésta debe hacer ioc justo cuente
o no cuente con el anillo de Giges. (Republica IX, 612 b).

El anillo de Giges permitia voiverse invisible, de manera que quien
dispusiese de él podria utilizarlo para realizar de manera impune
acciones castigadas socialmente. El justo es mas feliz que el injusto en
cualguier sociedad, ya sea esta justa y le reconozca como tal dejandose
guiar por ¢l, o ya sea injusta. Pero la dicotomia entre sociedad justa y
no- justa parece romperse al decirnos en el libro X de La Republica, que
no s6lo los dioses, sino también los hombres son capaces de reconocer
al justo, con lo que éste ve recompensada su virtud, que por s{ misma
le hace feliz, con el reconocimiento externo. Cualquier tipo de sociedad

valora al justo, pues

Al final de cada una de sus acciones, de sus tratos con los
demas y de la vida, ;no quedan con buena fama y reciben
las recompensas de los hombres (anthrdpon)? (RepublicaX,
613 c).
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Luego toda sociedad, o es completamenie justa u participa en alguna
medida de la justicia, pues es capaz de reconocer y premiar al justo. A -~
éste se le conceden los premios que Trasimaco habia previsto para el

injusto, tales como:

Una vez avanzados en edad, detentan el mando en sus
Estados, si quieren, se casan con hijas de las familias que
prefieren y dan a sus hijos en matrimonio con guien les
place y cuantas cosas afirmabas ti de los injustos ias digo
yo de los justos [...]. {Republica X, 613 d).

Dificil es imaginar en qué tipc de sociedad ocurrira ests, porgque si
estamos en el Estado justo no cabe que detenten el poder segun
voluntad propia, sino que los sabios, debido a que su sabidurfa se la

deben al Estado, estan obligados a mandar, segun podemos leer al final

del libroe 1X:

Y una vez llegados a los cincuenta afios de edad, hay que
conducir hasta el final a los que hayan salido airosos de las
pruebas y se hayan acreditado como los mejores en todo
sentido, tanto en los hechos como en las disciplinas
cientificas, y se les debe forzar a elevar el ojo del alma
para mirar hacia lo gue 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 s{ mismos
[...]. (Republica IX, 540 a-b).

Por otra parte, continuando con la hipdtesis de gue Platén esté
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utilizando como marco de referencia del justo la sociedad justa descrita
en la Republica, si no existe familia privada para el justo (cémo va a
tener hijos propios? Ademds, los deseos del justo coinciden con los de
los artesanos, como es la aspiracién a tener familia propia (IX, 590 d),
aspiracion por la gue los artesanos debfan estar sometidos al regente en -
el estado ideal. En ultimo lugar, la justicia se cumple solamente en el
alma de vardn o, al menos, soclamente en este caso se la reconoce y se la

premia.

Si, por el contrario, Platén se estd refiriendo al reconocimiento del justo
en cualguiera de los regimenes degenerados, entonces tal degeneracion
quedaria relativizada debido a que, si otorgaban el poder al justo,
tendrian de alguna manera participacién en la justicia, pues rasgo
distintivo del régimen justo es reconocer a los justos. Parece que todo
el mundo puede tener alguna idea, aungue sea confusa del bien que le
lleva a reconocer a los buenos, aungue no tengan distintivos externos,

como podria ser vivir en el hogar comun.

Luego, ya estemos en un tipo de Estado u otro, el reconocimiento a la
p

persona justa se restringe al campo de los varones, que son los unicos

susceptibles de ser casados con las hijas de las familias. A éstos es a

quienes la justicia parece hacer felices en cualquier situacién,

La paidefa desarrollada de modoe individual en el Banguete se organiza
en la Republica en sus més precisos detalles como prolongacién de la
sugenesia de nacimiento: los bien nacidos serdn los bien educados. En
el Banguete las posibilidades de sabiduria se restringen a los varones,

en la Republica las posibilidades se amplian a las mujeres, pero la
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paideia no parece ser capaz de corregir esta mayor t.'i&l:)ilidﬂ.d“5 de las
ultimas, puesto que en las primeras fases de la degeneracién de la polis
justa ya aparece la mujer como agente de propagacién del mal, en la
figura de la mujer del timocratico, seguin hemos visto anteriormente. La
educacién y comunidad de las mujeres no corrige la mayor tendencia de
éstas a lo privado, o, mejor dicho, a que lo privado las corrompa, pues
también el varén tiene tendencia a las _posesiones privadas, va que el
timocrdtico se nos aparece en la esfera del hogar, pero ajeno a mas
ambiciones que mejoren su honor o incrementen sus bienes, siendo

decisiva la mujer en la formacion del varon timocratico.

6. Conclusién

El sujeto y el objeto de la relaciones erdticas son aquellos varones que,
a pesar de las motivaciones e incentivos en contra, logran mantenerse
en e} amor a la sabiduria. Solo etlos estan en condiciones de generar
justicia, de organizar el Estado perfecto. En el Banguete las mujeres
estdn al margen de las relaciones eréficas, y carentes de instruccion,
pues la dnica sabiduria de las mujeres que se nos muestra es la del arte
de tocar la flauta, cosa que en agquel momento entorpecia la bisqueda del
saber, al igual que las mujeres de su familia impedian a Sécrates, en
primer lugar, dialogar con sus discipulos, y, en segundo lugar, morir en

paz y silencio. En la Repubiica se las admite en el poder, pero esta

113 agthenestdra (Repiblica V¥, 456 a).
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admisién no parece incluirias en la justicia ~puesto que ésta se da en el
varéen y en el Estado-y, por tanto, hacerlas felices en el Estado justo.
La debilidad de la mujer, a la que se alude en la Republica, radica, pues,

en su incapacidad para ser feliz en la justicia.

Aunque la mujer puede hacer las mismas tareas que el varén no tiene las
mismas compensaciones que éste ni en el nivel interno ni en el nivel
externo. En el nivel interno, debido a su tendencia a las

16 y disimulosm

clandestinidades! + ¥ a nivel externo todo el mundo
reconoce "al final de su vida o de cada accién" al varéen justo, a aguel
gue reconoce la valia de la justicia por s{ misma. El propdésito del Estado
perfecto era ofrecer un marco para que los imitadores de la conducta de
Sécrates, lejos de sufrir persecucién como el maestro, fuesen
reconocidos como los mas justos, y, por ende, gobernasen la ciudad, de
manera que un individuo semejante a Sécrates nunca tuviese que decir
gue era mejor sufrir injusticia que cometerla, puesto que ni la cometeria
ni la sufrirfa. En un estado perfecto el varén valiente recibirfa premios
eroticos por su valer, y el varén sabio gobernaria; en estados menos
perfectos siempre, aungue fuese al final de su vida, se le reconoceria.
La mujer, a pesar de poder desempefiar las tareas de Estado, no recibe
compensaciones a su valor, lo que nos hace suponer que, o bien no es

valiente!!®

, 0 aungue lo sea no se le reconoce. En el caso de esta
segunda alternativa, que la mujer fuera capaz de ser valiente sin
recompensas externas, Platdn estaria reconociendo mds capacidad de

virtud a las rﬁujeres que a los varones, pero la mayor debilidad que les

116 apiklopdterop (Leyes VI, T81 a).

117 jathraicdteron (ibid.j.

118 vy, yimos anteriorsente el papel subalternc que Platén concede a la mujer em

la guerra.
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atribuye en la Republica, hace pensar que se inclina por la primera
alternativa, que no las considera capaces de virtud en la misma medida
gque el varén, maxime, cuando en Las Leyes nos especifica en qué
consiste esa mayor debilidad, en su mayor tendencia a disimulos y

clandestinidadesm

. Esta mayor tendencia haria a la mujer mas deseosa
del anillo de Giges, que permitirfa a aguel que lo poseyese hacer
injusticia sin ser descubierto, y, por ello le seria més dificil vivir en la

claridad del iogos politico.

La sugenesia exigia el controt y la educacién de las mujeres, de modo
que se seleccionase a las mejores de ellas, por lo que era necesario
tenerias en comuin. Seria imposible en el Estado platénico mantener un
plan de mejora paulatina de los nacidos sin la existencia de la comunidad
de mujeres, puesto que en ese caso los mejores sélo se podrian
reproducir mediante adulterio, lo cual crearia inevitables fricciones
entre el grupo de los artesanos, que serfan los udnicos propietarios
privados de mujeres, y sus gabernantes, con lo que la estabilidad social

serfa miuicho mas débil.

La imposibilidad de sentir el cuerpo como comin tiene su remedio en la
comunidad de mujeres, especie de utero comun al servicio del Estado
gue permite la seleccién de los mejores. Se trata de un reformulacién del
mite de la autoctonia, pues si éste apelaba a que todos los ciudadanos
son hijos de la misma tierra, el ser las mujeres comunes permitiria decir:
"todos engendramos en o somos hijos de la misma madre". Los

guardianes sustituyen a Hefaistos o Erictonio, el deseo de Hefaistos

9 -
1 En el Banquete,11, 9 de Jenofonte, Sécrates dice: "una mujer no esti peor

dotada por naturaleza que un hombre, pero no e igual en juicio y en fuerza fisica™
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hacia Atenea es legislado en funcién de la pervivencia de los mejores en
la ciudad, Este "utero comun" permite armonizar unidad y generacién
segun el cuerpo en la ciudad, es decir, que la unidad de los varones,
mimesis de la comunidad de almas del Fedro-gue anhelan contemplar las
ideas—- no esté enfrentada a las relaciones heterosexuales generadoras
de nuevos ciudadanos, que esta comunidad pueda cumplir ia generacién
de ideas y de hijos. Con ello gquedaria salvada la dicotomia entre el
filésofo y el polftico: aquel siempre tiene deseos contrarios a ies de la
multitud, mientras due éste se ve en la obligacién de satisfacer los
deseos de la multitud que nunca puede ser filésofa. El filé6sofo saldria
de su condicién de marginalidad respecto a la ciudad, puesto que él
realizaria las funciones que habitualmente estaban reservadas, segun
el Banquete y Fedro, a los peores: la generacién segun el cuerpo, pero

sin participar de la condicidén de éstos.

Actos justos serian los realizados por el vardn justo, de manera que la
armonia de su alma, con el predominio de la parte racional, legitimaria
todos sus actos. Justo, en primer lugar, es aquel gque es capaz de
elevarse desde la belleza de los particulares a la belleza en sf, y luego
genera en la justicia, desea engendrar la virtud en los demés: esie
deseo dg engendrar la virtud (Banguete 209 a -ss.) es signo de que se

controia cuaiquier otro deseo.
En la Repiublica al filésofo, al que ve la verdad, al gue vive en

comunidad con las ideas:

No le gueda tiempo para descender la mirada a los asuntos
humanos y ponerse en ellos a pelear, coimado de envidia y
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hostilidad; sino que, mirando ¥ contemplando las cosas que
estdn bien dispuestas y se comportan siempre del mismo
modo, sin sufrir ni cometer injusticia unas a otras,
conservandose todas en orden y conforme a la razdén, tal
hombre las imita y se asemeja a ellas al maximo. ;.0 piensas
que hay algun mecanismo por el cual aguel que conviene
con lo que admira no lo imite? (Republica, VI, 500 b-c).

El filésofo de la Republica no tiene deseos de mandar, pero hay que
forzarle a ello (Republica 500 d, 540 b). El deseo no es lo gue lleva al
poder, sino la obligacidn para impedir que manden los peores (Republica
347 c—-d). La pedagogfa privada era movida por el deseo que lleva a la
belleza, la piublica es generacién de este deseo, por la necesidad de
armonia social donde es necesarioc que manden los mejores para dar

estabilidad al Estado.

Garantia de tal estabilidad es asegurar gue los gﬁardianes permanezcan
ausentes de todo deseo, para ello han de permanecer lejos de los motivos
del deseo, de la posibilidad de decir "mfol;'. 0 "tﬁyo" a cosas distintas.
Todos estarian en condiciones de nombrar "mio" y "tuyo" a lo mismo.
Entre las propiedades se encuentran las mujeres, de manera que, es
gran bien para el Estado el que los guardianes puedan decir "mia" y
"tuya" a la misma, en vez de decirio de diferentes. La comunidad de
mujeres evita que se estimulen los deseos de que lo mio y 1o tuyo sean
diferentes, evita que se perturbe la armonia deseada en la comunidad de
almas de varones justos, como ocurre en los primeros tiempos de
degeneracion dei sistema perfecto con el vardn timocratico. La mujer es
més débil ante el deseo, es semejante a los artesanos en el sentido de
inclinacidén a lo propio, y asi las mujeres de los artesanos son propiedad

de los artesanos, lo mismo que la guardiana propiedad del guardian. La
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mujer del artesano haria lo mismo gque el artesano, pero peor, la del
guardian lo mismo que el guardian, pero peor. Todos los estamentos
tienen mujeres "apropiadas" (en el doble sentido de propiedad y de

convenientes).

Platén concede gran poder a las mujeres como agentes de la decadencia
de regimenes deseables. Podriamos reformular la ya repetida frase de
Platén de que "son de la misma naturaleza, pero mas débiles" diciendo
"pueden lo mismo que el varén, pero desde otro lugar". El varén puede
planificar y cambiar gobiernos desde la esfera publica, la mujer puede
cambiarlos desde la esfera privada, impulsando al varén a que actie en
determinado sentido en la vida politica. Para eliminar esa oscura fuerza
del poder, lc méas eficaz es alejarlas de quienes tienen el poder legitimo
que se pretende que perdure, los guardianes y regentes. Estos serfan

as{ mas capaces de enfocar su energifa psiguica hacia las formas.

La comunidad de mujeres aseguraba los planes eugenésicos y la
comunidad de hijos, que permitian una educacién eficaz y un sistema de
seleccién. La capacidad en la ejecucién de tareas nunca podria illevar a
la mujer a ser regente, en contra de lo que Platén dice explicitamente,
porgue a esto sdlo llegan los mejores, y Platén nos habia dicho que la
mujer siempre lo hace peor, luego nunca podria llegar a ocupar la
cipula del poder, pues siempre habria un varén que lo hiciese de modo
més perfeclo, salvo en los casos de mujeres excepcionales, pero por lo

general siempre se encontraria con el aventajado varén.

Sélo algunos varones son los genuinamente justos, los que armonizan su
alma con la sociedad, el resto de los varones y las mujeres seran justos

por influencias externas, por la organizacién social que permite valorar
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mas a los justos. La justicia no es necesaria a las mujeres de los
artesanos, pues, al tener éstos vedado su ascenso al poder, se
neutraliza la influencia nefasta que las mujeres, desde el hogar, tienen
sobre los politicos. En el caso de las mujeres de aquellos que tienen
capacidad politica ellas han de imitar la justicia de los varones, imitacién
que hace posible la educacién. Esta mimesis comienza siendo una
imitacién del cuerpo de los varones, puesto que la gimnasia tenifa como
misién la preparacién del cuerpo para recibir las ensefianzas filoséficas.
Esta preparacién corporal estaba dirigida hacia la virilidad ( Repubiica

498 by,

Volviendo al tftulo de este capitulo, a las relaciones entre Banguete y
Repiblica, podriamos conciuir diciendo que ambos recorren el mismo
camino, pero en sentido inverso, el primero partiria del mundo empirico,
de los cuerpos bellos, para llegar al mundo ideal, a la belleza en si, como
lo més manifiesto de la virtud; mientras que La Repiublicarepresentaria
la generacién de la justicia, generacién que s6lo estd permitida a
quienes hayan realizado el primer recorrido. Quienes contemplan la
verdad y generan justicia adjudican a algunas mujeres espacios
diferentes a los que ocupaban en la Atenas clasica con et fin de que tal

Estado justo se perpetue.

120 ton te somdton, en hé blastdpnei te kafi apdroutai, e¢d mdla epimelefsthai,

hyperesian phyiosophia ktoménos.
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CAPITULO IV: PANDORA Y PLATON

1. Introduccion

2. La relatividad del mal

3. Mujeres, artesanos y comerciantes



1. Introduccién

Platén recurre en abundantes ocasiones a la figura de la mujer como
criterio para descalificar conductas no deseadas, conductas que nos
apartan de la virtud y de la justicia. Asi, cuando Sécrates se dispone a
beber la cicuta mortifera exhorta a sus mas fieles discipulos a gque no s;e
dejen dominar por las pasiones cuando éstos prorrumpen en llantos por
su inminente desaparicién. De un modo répido, utilizando la denotacién
més que el razonamiento, les sefiala cual debe ser la conducta a seguir

diciéndoles:

cQué haceéis, sorprendentes amigos? Ciertamente por ese
motivo despedi a las mujeres para que no desentonaran.
{ Feddn 117 c).

El corto tiempo que le resta de vida a Sécrat;s no ie permite extenderse
en razonamientos, en afirmaciones y refutaciones sobre cuél debe ser la
conducta a seguir en momentos de desolacidn, pero la referencia a las
mujeres praoduce en los discipulos el efecto deseado por el maestro.
Aquellos, al instante de escucharloe, se avergiienzan y contienen el llanto

{ Feddn 117 e).

Las mujeres son consideradas mas proclives a la manifestacion
exagerada de sus emociones, manifestacién que es incompatibie con una
vida publica basada en la justicia, en la armonia impuesta por la razén.
El parecido con las mujeres también debe evitarse en los procesas,

donde el acusado se defendia a si mismo intentando convertir el
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argumento fuerte en débil y ablandar a los jueces para evitar la pena.
S4crates afirma, ante el jurado que acabara condenéndolo, que no va a
comportarse como aquellos que, aun pareciendo tener algun valor, los

ha visto ante los jueces:

[...] Haciendo cosas increibles, porque creian que iban a
soportar algo terrible si eran’condenados a muerte, como
si ya fueran a ser inmortales si vosotros no los
condenarais. (Apologfa, 35 a).

El promete ajustarse a la verdad sin recurrir a ninguna de estas

artimafias increibles, a estas escenas miserables que:

[...] Llenan de vergiienza la ciudad, de modo que un
extranjero podria suponer gue los atenienses destacados
en mérito, a los que los ciudadanos prefieren en la eleccién
de las magistraturas y honores, éstos en nada se
distinguen de las mujeres. (Apologfa 35 b).

Ante el injusto que es curable hemos de ser temperantes, reservando la
colera solamente para aquellos casos irremediables. Para solucionar el
mal o la enfermedad del injusto también tenemos el modeio de lo que no

debemos hacer, el comportamiento de las mujeres:

[...] El injusto es absolutamente digno de conmiseracién,
como lo es todo el que tiene un mal; ¥y cuando admite
curacidn, entonces si que cabe compadecerle y contener y
calmar nuestira célera y no manifestarnos continuamente en
forma agria y bilosa, como suelen las mujeres. (Leyes V,
731 d).
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En la Republica (X, 603 e—-604 e) también hace alusién a la conveniencia
de no dejarse llevar por el dolor, debido a que ello sélo contribuira a
prolongario, al rechazar el concurso de la razén, ya que solamente ella

puede ayudarnos a superar nuestras aflicciones.

Las mujeres serian menos proclives a observar la ley que:

{...] Dice que es conveniente guardar lo mas posible la
tranquilidad en los azares y no afligirse, ya que no esta
claro qué hay de bueno o de malo en tales cosas [...]
(Repubilica X, 604 b).

Las lamentaciones utilizadas para la persuasién también son propias de

las mujeres, actitud que se ha de evitar en los juicios de manera que:

[...] En modo alguno permitan los presidentes durante la
vista que nadie afiada un juramento a sus palabras para
resultar mas persuasivo ni se maldiga a si mismo ni a su
linaje ni recurra a indignas siuplicas ni a femeniles
lamentos. (Leyes XII, 949 a-b).

Si la figura de Sdécrates nos sirve como ejemplo de cual ha de ser
nuestro comportamiento ante las adversidades, la de las mujeres aparece
en el polo opuesto. El individuo Sécrates y las mujeres son la
representacién plastica respectiva de qué hemos de hacer y qué

debemos evitar en momentos criticos de nuestra existencia.
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Es necesario apartarse de la conducta de las mujeres, de la misma
manera que Erostiene que apartarse de su madre y todas las seme jantes
a ella, de todas las mujeres, para llegar a ser bello y bueno, para
parecerse a su padre. Sélo en este caso podria alcanzar la inmortalidad

segun el alma, la verdadera inmortalidad.

Lo mismo que la madre de Eros es la causa de todas las caracteristicas
que ha de superar como pobreza, tosquedad, etc. (Banquete 203 c), la
madre de los gobernantes es descrita como la generadora de la injusticia
de éstos. Asi, el joven timocrdtico, como Eroes, tiene un padre bueno y

una madre mala. El padre es un personaje similar a Sécrates, gque:

[...] Vive en un Estado mal organizado y huye de los
honores, cargos, procesos v de todos los embrolios de esta
{ndole ¥ que ests dispuesto a sufrir menoscabo con tal de
no tener problemas. (Republica VIII, 549 c).

El ejemplo de su padre contrasta con las continuas lamentaciones de su

madre que le acusa de:

Ser sumamente descuidado y de no ser un verdadero
marido y cuantas otras cosas de esta indole les encanta a
las mujeres repetir una y otra vez acerca de esto.
(Republica VIII, 549 d—e).

Pero no es solamente la madre la causante de que el joven opte por la

timocracia, sino también los servidores de la casa, quienes
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cilandestinamente hablan al hijo respecto a la apatia de su padre a la
hora de emprender procesos contra quienes le perjudicaron (Republica
VIII, 549 e). Es decir, en el oikosla madre y los servidores fomentan en
el hijo el desprecio por la conducta del padre que se ocupa
fundamentaimente de sf{ mismo, en sentido ético, no egoista, es decir, de
su propia virtud y no de sus bienes particulares. Estas influencias
negativas de los moradores del oikos se prolongan cuando sale a la
ciudad, pues la mayoria de la gente considera pusildnimes a quienes son
como el padre del timocratico ( Republica VIII, 550 a), por lo que el joven
se ve arrastrado en dos direcciones contrapuestas: la direccién que le
indica su padre y la direccién marcada por los servidores de la casa, por
su madre y por la fogosa multitud. Estas influencias contrapuestas
introducen un conflicto en el alma del joven' entre su parte racional i,
que es la que le ordena seguir les pasos de su padre, y su parte fogosa
y apetitivaz, gue le arrastra en la oira direccidn. La direccidén a la que
se ve arrastrado el joven por influencia de su madre y de sus
servidores es la misma que la que se marca la fogosa multitud; en lo que
respecta al fomento de las pasiones no hay contradiccién entre la
direccién que indica el oikos y la que indica una polis mal organizada,

como era el caso de la polis ateniense.

En Las Leyes (VI, 781 a-d) considera necesario que el Estado se
encargue de la educacién de las mujeres, puesto que éstas forman la
mitad de la ciudad y son mé&s proclives al mal. Esta ultima caracteristica

conlleva que el descuidar su educacién tenga consecuencias més

v togistiken.

2 t4 te epithymetikén kai to thymoeidés.
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nefastas para la ciudad que si se desatiende la educacién de los

varones, porque:

No es la mitad sola, como podria uno suponer, lo gque se
desatiende al quedar sin normas las mujeres, sinoc que, por
ser la naturaleza de nuestras mujeres inferior {(cheiron) a
la de los varones en cuanto a virtud, por eso mismo
exceden ellas a ellos hasta llegar a mds o incluso al doble.
(Leyes VI, 781 b).

Si en estos ultimos ejemplos vimos como las mujeres son las generadoras
de los males polfticos, al igual que la herencia de Penia inclinaba a Eros
hacia el amor desviado, hacia las mujeres, en el Timeo las mujeres son
las generadas por el mal, el mal moral de los varones se reencarna en
mujeres y animales. En este didlogo se nos manifiesta que los primitivos
varones que no supieron vivir de acuerde con la razén se encarnaron.

en " mujeres y otros animales" (90 e).

Esta frecuente asociacién entre mujer y mal nos evoca la figura
hesiédicaxde Pandora, figura femenina que origina todos los males a los
varones, felices antes de su aparicién. Sin embarge, Platén no daria
crédito al mito de Heslodao, ya que cree que no debemos permitir que
Homero ni ningun otro poeta hablen de los Dicses como dadores de males,
porgque estos pueden tener un fin bueno que es la mejora moral de

aquellos que los padecen. (Republica II, 380 a—-b).
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2. La relatividad del mal.

La caracteristica de las mujeres como "castigo para los varones" no se
puede considerar un mal absoluto. En Platén todo mal tiene dos caras,
como remedio y como daﬁinoa. debido a que, como en el caso del castigo,
reporta beneficios a aguellos sobre quienes se ejerce; como remedio
valora S¢6crates su unién con Jantipa. Esta, debido precisamente a su
mal caracter, le proporciona la ocasién de ejercitarse en la templanza,
ganando en moderacién ¥y temperancia para el trato con sus

conciudadanos’.

Para Platén, desde la perspectiva del vardn justo o de su andioga la
ciudad justa, los males pueden ser puestos al servicio de un bien
ulterior, en principio, los males son neutros. Asi, por ejemplo, el engario
es un mal, pero en manos de los gobernantes puede resultar beneficioso;

en este sentido nos dice en la Repudblica:

En cuanto a la mentira expresada en palabras :no se
volvera 1til tal como un remedio gque se empiea
preventivamente frente a los enemigos, y también cuando
los amigos intentan hacer algo malo [...]1? (Republica IT, 282
c).

También hay embuste en los matrimonios programados por los regentes

de la Republica, puesto gque, fingiendo un sortee, se ocuita una

3 vid. "La farmacia de Platdn”, J. Derrida, La disemimacide, traduccicn de José

Hartin Arancibia, Hadrid, Fundamentos, 1975.

% yid. cap. I.
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adjudicacién deliberada, debido a la conveniencia de que los mejores se
junten con las mejores mayor nuimerc de veces que los peores con las
peores. Todo ha de ocurrir sin gue nadie lo sepa, excepto los
gobernantes, si se desea que el rebafio de los guardianes permanezca lo
mas apartado posible de toda discordia ( Republica V, 459 d-e). Para que

todo esto ocurra Platén ve necesario:

{...] Inventar un ingenioso sistema de sorteo, de modo que,
en cada apareamiento aquellos seres inferiores tengan que
acusar a su mala suerte, pero no a los gobernantes.
(Republica V, 460 a).

Lo mismo ocurre con la bebida, que tiene una doble faz: su elogio lo
considera reprobable, y de ahi gue deba evitarse que en Ilas
manifestaciones poéticas se haga alusién a mesas abundantes repletas

de bebida, porque:

[...] La moderacién en lo que concierne a la multitud :no
consiste principalmente en obedecer a los que gobiernan y
en gobernar uno mismo a los placeres gque conciernen a las
bebidas {...]? (Republica III, 389 c—d).

Y, por el contrario, en Las Leyes considera que la bebida puede seritil
a la educacidn, puesto que una cierta dosis de vino puede hacer que los
comensales sean mas receptivos a aquellas ensefianzas gue se les
pretende inculcar. La dosis la marcarfa una experto en el tema, el

symposiarca ( Leyes I1, 671 b-c).
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La poesfa no es deseable, a no ser que sea censurada y utilizada por los
gobernantes. Estos han de impedir que se divulguen las narraciones que
siguen la técnica de la imitacién (tragedia y comedia), porgque la

imitacién estad tres veces alejada de la realidad, y:

[...] la naturaleza humana estd desmenuzada en partes mds
pequefias alin, de manera gque es incapaz de imitar bien
muchas cosas, o de hacer las cosas mismas a las cuales las
imitaciones se asemejan. (Republica III, 395 b).

La imitacién ocupard un minimo lugar respecto a la narracién y sélo se
referira al hombre de bien, de manera que tenga un valor pedagégico en
la formacién de los guerreros, no debiendo buscar lo agradable, sino lo
provechoso (Republica III, 396 e y ss.). En este sentido, las

composiciones poéticas deben seguir las siguientes directrices :

1. No desprestigiar el Hades, sino elogiario, evitando versos como el

siguiente:

Y el alma se marché bajo tierra como si fuera
{humo
lanzando un chillido. ( Repiublica III, 387 a).

2. Evitar los lamentos de desgracias que, como ya vimos anteriormente,
sélo aumentan el mal, al evitar que acuda la razén en nuestra ayuda para

sobreponernos, de modo gue:
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{...] Seria correcto gue elimindsemos los lamentos de los
varones de renombre, gque los refiramos a las mujeres -y
no a aquellas que son valiosas— y a hombres viles [...].
( Repdblica 111, 388 a).

3. No permitir que aparezcan seres dominados por la risa.

4, Los dioses no deben aparecer como sujetos engafiadores, porque ello
induciria a imitarios a cualquier ciudadano y, como vimos anteriormente,
la mentira sélo es buena cuando es utilizada por los gobernantes "como
remedio” (Republica III, 389 b), sin embargo, el recurso a ella por parte

del ciudadano debe ser castigado.
4. No presentar mesas abundantes de bebidas.

5. Los dioses no han de aparecer como victimas del desenfreno sexual,

como el caso en gque se nos presenta a:

Zeus impulsado por un deseo sexual, al ver a Hera se excité
de modo tal, que ni siquiera quiso llegar a su alcoba, sino
que prefirié acostarse con ella sobre el piso, alegando que
era presa de un deseo tal como no lo habia pose{do ni
siquiera la primera vez que se acostaron juntos. (Republica
I11, 390 c).

Por el contrario, se ha de procurar:
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1. Que los cantos hechos con motivo de una desgracia, sean ejecutados

por extranjeros (Leyes VII, 800 &), para:

Evitar gque una vez hecho el sacrificio [...] se le presente
a uno con caracter particular un hijo o un hermano ante el
altar o ¢l templo y se ponga a lanzar palabras de mal
agiero (No diriamos que al hablar asi produciria tristeza
y malos pensamientos o augurios en el padre y en los
demés parientes? (Leyes VII, 800 b-c).

2. Lenguaje de buen agiiero ( Leyes VII, 800 e).

3. Se han de pedir a los dioses cosas buenas para lo que se exige que el

poeta sea buen ciudadano, que:

No haga nada contrario a lo que sea legal, justo y decoroso
o buenc en la ciudad {...]. (Leyes VII, 8C1 c—-d).

4. Solamente se cantara a los dioses, genios y héroes; a estos ultimos una
vez que hayan muerto (Leyves VII, 801 e).

Ya vimoss

como la retérica experimenta_un procesoe similar al ocurrido
con la bebida y la poesia, es decir, como puede ser calificada de buena
o mala segidn por quien sea utilizada. El uso de la palabra con fines
persuasivos ha de quedar supeditado a la utilidad social, siempre y

cuando la organizacion de la sociedad responda al moedele considerado

3 vid. cap. II.
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justo por Platén. En manos de un buen gobernante cualgquier cosa puede
ser utilizada como remedio y, utilizando una analogia médica, considera

que éste sélo debe estar reservado a los especialistas.

En las Leyes(IV, 718 a~-b) considera que la persuasién ha de ser afiadida
a la justicia de las leyes para su cumplimiento; este planteamiento se
deriva de la idea de que muchos ciudadanos obligados al cumplimiento
de la ley han de hacerlo por una fuerza externa y no impulsados por la

bondad de la propia ley.

A partir de lo anterior podemos suponer gue Platén considera gue los
males son relativos a una sociedad injusta; en la sociedad construida
segun el modelo de la verdadera justicia, estos males pueden ser
puestos al servicio de la justicia y convertirse en bienes en funcién de

su utilidad.

La interpretacién que del mito de P&hdord hace el liricoe Siménides de
Amorgdés también nos pone de manifiesto esta utilidad, esta valoracién
positiva que puede tener la mujer, a pesar de ser una carga para la
humanidad-varén. Siménides hace una escisién de la raza hesiddica de
las mujeres en diez estirpes. Ocho de ellas estdn asociadas con un
animal, a saber, mujer-cerdo, mujer-zorro, mujer—perro, mujer-asno,
mujer-comadreja, mujer- yegua, mujer-mono y mujer—-abeja. Las dos
restantes estirpes estdn asociadas con un elemento, la tierra v el mar.
De todas estas estirpes mencionadas hay una que se salva de
connotaciones negativas: es la mujer-abeja que encarna las virtudes
domésticas de la buena esposa y madre. El resto aparecen como
portadoras de un vicio asociado al animal con el que se las relaciona:

sucia como el cerdo, astuta como el zorro, picara como el perro,
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desvergonzada como el asno, amorfa como la comadreja, ciclotimica como

la vegua, glotona como el mono, librica, loca por su cuerpo, fea para
. 6 . .

hacer reir. Fuera de estas connotaciones peyorativas quedaria la

mujer-abeja, laboriosa, buena, cuidadosa y administradora del hogar.

Pandora es el simbolo de todas las miserias humanas que se
desencadenan cuande los varones se separan de los dioses. Siménides
separa claramente o perverso y perjudicial de lo util, rescatando una
phylia que suprima la contradiccién entre la representacién negativa
que tienen los varones de las mujeres y la necesidad de relacionarse con
ellas en el plano de la experiencia. Asi, los varones se unen a aguella
estirpe que escapa a connotaciones negativas, precisamente, porque se
relaciona con ellos’. Las virtudes fundamentales de esta mujer abeja

son la laboriosidad y la obediencia.

En su ultima obra politica, Las Leyes, donde se propone mostrar el
modelo mds proximo al ideal dentro de lo posible { Leyes V, 739 &), vemos
reedificarse el hogar para las clases gobernantes, al mismo tiempo que
reingresar en él a las mujeres., Para este reingreso Platén no se olvida
de las reflexiones de la Republica acerca de la igualdad de naturalezas,
aunque con una diferencia de grado (Republica V, 456 a), en lo que

respecta a las tareas del Estado, ya que sigue considerando importante

6 N. Loraux, op. cit., p. 95 y ss.

7 Segun Aristételes, laa abejas son animales gregarios que trabajan bajo las
érdenes de un jefe, Historia de logs animales, [, 448 a, 614 b.
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su formacién en la actividad guerrera, pero le concede un papel mas

subalternoﬂ. Pues:

Si parece acaso gue se hace necesario servirse de ella en
lo militar, ordénesele a cada una, una vez que haya
engendrado hijos, io que le sea factible y adecuado hasta
un lmite de cincuenta afios. { Leyes VI, 785 b).

El entrenamiento guerrero vy gimndstico de la mujer es necesario para
optimizar el verdadero ejército, pues cuando éste tenga que abandonar
la ciudad, las mujeres pueden defender a guienes permanecen en eila
(Leyes VII, 814 a). En caso de invasiéon de fuerzas enemigas seria un

gran error gque:

[...] Las mujeres estuvieran educadas de una manera tan
vergonzosa como para no hacer ni siquiera como los
pdjaros cuando, luchando en defensa de sus hijos contra
cualquier animal por fuerte que éste sea, se arriesgan a
morir o sufrir toda clase de peligros en vez de precipitarse
enseguida hacia los santuarios y llenar todos los altares y
capillas y hacer que el género humano cobre mala fama de
ser el mds cobarde por naturaleza entre los demés
animales. (Leyes VII, 814 a-b).

La analogia con ei mundo animal para justificar la educacién de las

mujeres en ia guerra ya habia sido utilizada en la Repubiica, pero si alif

8 S. H. Okin (op. cit., pp. 61-62), roecogiendo la opinién de G. MHorrow,

congidera que la alusidn del Ateniense de Las Leyes (VII, 794) a la conveniencia de
sjercitar tanto la mano derecha como ia izgquierda para lograr unma mayor efectividad
en la guerra es uma metifora de la conveniencia en el adiestramiento militar de las

mujeres. Eatas, al igual que la mano izquierda, som mas débiles debido at menor
entrenamiento.
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se utilizaban los perros, en Las Leyes aparecen los pajaros; los perros
son guardianes permanentes, su misién es la defensa de bienes y
personas, mientras gque los pdjaros sélo se defienden si son atacados.
Quiza los diferentes comportamientos de ambas especies animales le
sirvieron a Platén mostrar que en su idltime didlogo considera que las
tareas de las mujeres en el Estado tienen un caradcter muchc mas

coyuntural, reservado a circunstancias excepcionales.

En Las Leyes la contribucién fundamental de la mujer a la colectividad
es la reproduccidn, con el fin de garantizar el sistema de transmisién del
kleros, fundamental en la organizacién social. La permanencia del kieros
a través de sucesivas generaciones lleva al Ateniense de Las Leyes a
suprimir la dote que, en su tiempo acompafiaba al contrato matrimonial ?,
Segun Campese y Gastaldi la presencia de la dote la percibe Platén como
un potencial elemento de proteccién de la mujer, quien puede valerse de
eila en alguna circunstancia para rechazar la autoridad marital. De ahi
que, contindan argumentando las autoras citadas, el Estado sustituya
al padre o tutor de la mujer en caso de viudedad o separacién,
convirtiéndose el Estado en el nuevo tutor de la mujerw. Histéricamente
la dote provenia del padre o tutor, y en algunas ocasiones —como podria
ser el caso de ciudadanos pobres— de algun pariente més rico, o del
Estado; cuando éste queria agradecer algun servicio a un ciudadano que

deseaba casar a una mujer, pero no tenia recursos para dotarla. De ahi

que:

S. Campesse y S. Gastaldi, La donna & i filosofi, archeologia di un’imagine
culturales, Bologne, Zanichelli, 1981.

10 op. cit, pp. 36-37.
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La dote de una mujer debfa permanecer intacta a través de
toda su vida y ser sélo utilizada para su mantenimiento; ni
el padre ni los tutores, ni el marido, ni la propia esposa
podian legalmente disponer de ella. Después del matrimonio
la dote pasaba de la custodia del padre a la dei marido.
Este podfa utilizar el capital de la dote, pero estaba
obligado a mantener a su mujer con las rentas de la misma,
que se computaban en un 18 por 100 anual. Después del
divorcio el marido estaba obligado a devolver la dote a los
tutore%de su ex-mujer o a pagar interés del fipo antes
citado.

El Estado, al tener como misién fundamental el velar por el nimero ¥y
dimensién de los hogares, elimina el tutelaje de la mujer mediante la dote
para as{ evitar dos posibles peligros: por una parte, que los ciudadanoes
a la hora de concertar matrimonios, lo hagan valorando beneficios
personales mas gque conveniencias para la ciudad (Leyes VI, 773 b), ¥
por la otra, que se alteren los limites prefijados para el kleros,
instituidos de manera que nadie permita gue disminuya el valor de su
dote ni adquie'r'a més del cuédr“uplo sin tributar el excedente a la ciudad

{ Leyes VI, 745 a).

El poder estatal sobre la mujer se delega en los maridos; ahora bien, una

vez que el marido ha desaparecido, la mujer vuelve al amparo del

Estado.

Las frecuentes referencias de Platén a las mujeres en general,
asocidndolas a cualidades negativas no deseables en una ciudad regida
por la sabiduria y la justicia, pueden conducirnos a establecer un

paralelismo entra esta no individuacién y la apreciacién que hace N.

11 5. B. Pomeroy, Diosas..., p. BO.
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Loraux a propdsito de la primera mujer de la Teogonia de Hesiodo, de
Pandora. Pandora no es madre de la humanidad, ya constituida por
varones cuando esta hace su aparicién, sino la madre de las mujeres, de
la raza de las mujeresn. La mujer en la Teogonia tiens un solo origen
mientras que el de los varones es pluraiw.

Podemos una analogia entre este mito hesi¢dice y el relato del Timeo (43
a) dedicado al origen de la humanidad, pues los dioses fabricaron un
cuerpo para cada individuo varén, apareciendo las mujeres en un
segundo momento como encarnaciones de los varones que no fueron
virtuosos. Los varones aparecen individualizadoes por grados de virtud,
hay quienes logran una vida racional pudiendo volver a la morada astral
para llevar "una vida feliz y semejante a la del astre"(Timeo 42 D), ¥
quienes gradualmente se apartan de la virtud encarndndose en mujeres
o en otros animales, dependiendo del alejamiento de la virtud que hayan

observado.

Las continuas alusiones a las mujeres en general, relaciondndolas con
comportamientos antisociales, hacen pensable que Platén las situaria al
lado de aguellas "cosas despreciables y sin ninguna importancia”, a las
gue se refiere el Parménides {130 c—d) para preguntarse si tales
entidades tendran idea referente. En este didlogo Platén no se muestra
dispuesto a admitir ideas para tales “"cosas despreciables", y duda en
torno a la inclusién en el mundo de las ideas de las correspondientes a
entidades sustantivas como hombre, fuego o agua. La pregunta por la

idea de dnthropos vuelve a quedar sin contestar en el Filebo (15 a),

12 N. Loraux, op. cit., p. 78 y gza.

12 rbsd, p. 80-81.
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mientras que en el Timeo (51 b) se admiten ideas para los casos del
fuego y de la humedad. En la Carta VII (342 d) se manifiesta partidario
de admitir ideas de todo, no solamente de las entidades sustantivas, en
torno a las cuales venfa arrastrande una indecisién desde los
planteamientos de Parménides, sino también de entidades artificiales y
“de pasiones de toda clase", lo que nos lleva a pensar que en la Carta
VII admite ideas gue habia rechazado en el Parménides, ideas de
entidades no deseables, ya que para Platén las pasiones nos apartaban
de la verdadera ciudadania llevando a los varones a parecerse a las

mujeres, segun hemos visto mas arribam.

En el Timeolos varones fueron construidos por los dioses inferiores de
acuerdo con el modelo del viviente. El demiurgo sélo dicté las leyes

fatales15

por las que habria de regirse la humanidad; entre éstas
figuran el que la naturaleza humana seria doble, y que, de los dos sexos,
el més vigoroso seria el gque recibiria mas tarde el nombre de sexo
masculino, y el'que si los hombres dominaban sus impulsos, vivirfan en
la justicia, y si se dejaban dominar por ellos, vivirian en la injusticia
(Timeo 42 a~b). Cuando esto ocurre aparecen las mujeres, de manera que
la existencia de varones exclusivamente sér‘ia una prueba de justicia, de
gue no se habfan dejadc dominar por los impulsos. El demiurgo no es

responsable del mal; para explicar ésie debemos recurrir a la voluntad

humana, porque:

14 vid. Graciela E. Marcos de Pinotti, "E} problema de la extensién del wundo

de las Ideas en Parménides 130 b—e*”, Revista de Filoseoffa y Teorfa politica,
Universidad de La Plata, 1986, 26—27. También en Platdn: Didlogoa, vol. V, Nadrid,
Gredos, 1988, pp.42-43, n. 40.

15 , )
rdmous te lLous haimarwmdnoug efpen autais (Timeo 41 e).
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El les dicta todas las leyes con el fin de permanecer
inocente ante la maldad futura de cada uno de los seres,
( Timeo 42 4).

El origen del mal se encuentra en la disarmonia, cuando la especie
inmortal del alma, la que se alberga en la cabeza, no ejerce su gobierno
sobre los circulos de lo mismo y de lo otro. De esta pérdida de hegemonia
de la especie racional surgen las mujeres y los animales a través de
reencarnacion como copias degeneradas del modelo primero, que es el
varén. Ahora bien, estas copias no imitan al modelo, sinc que se apartan
de él. Los imitadores del medelo serian los primeros varones, las
verdaderas copias de la idea de dnthropes, las mujeres y los animales
serian simulacros de la idea de humanidad, ateniéndonos a la definicién

16

de simulacro™ que Platén nos ofrece en el Seofista, imagen gque no se

parece al modelo, que no logra ser copia {Sofista 236 b).

En el Sofista (265 e y ss.) aparece la divisién entre arte divino y arte

humano. El primero produce todo lo que se llama "por naturaleza" 2

Las realidades producidas por la técnica divina son:

Nosotros ( hemeis) mismos, asi como los demas seres vivos
y cuanto se produce a partir del fuego, el agua y lo que es
afin a éstos, todas y cada una de estas producciones son
cosas, como sabemas, elaboradas por el dios [...]. ( Sofista
266 b).

16 phantaswma.

17 phyaei.
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Tanto en el arte divino como en el humano existe la posibilidad de copia
y simulacro, de imagen que reproduce crdenadamente el original, de
copia, y de imagen que no lo reproduce segun orden, de simulacro. Si,
a pesar lo problematico de las relaciones entre el demiurgo y el dios
artesanoc del Sofista, suponemos que al menos existen algunas
afinidades, las mujeres, a la luz de la informacién aportada por el Timeo

"13, sino de "los demés seres

no formarian parte del "nosotros mismos
vivos"; aun en este caso, segin el texto del Sofista sefialado mé4s arriba,
serian producto de un arte divino, en cuanto producto de la ley dictada
por el Demiurgo, ya que, en todo caso, formarian parte de "los demds
seres vivos". Aungue la aparicién de las mujeres entra en el plan del
Demiurgo, la "causa préxima" de su existencia es mala educacién o el

desequilibric humoral de los varones; serfan producto, al menos en

parte, de un mal arte humano.

Cabe preguntar si mujeres y animales forman parte del arte divino o del
arte humano, ya'que el Demiurgo dicté la ley de que su aparicion
dependeria de los humanos-varones. En la aparicién de las mujeres,
pajaros y cuadrupedos se produce una complementariedad entre ley
divina y artesanfa humana. También podemos ver a Pandora como una
combinacidén de ley divina y artesania, en este caso divina, pues Zeus la
ideé y encargé su construccién a Hefesto, dios de las técnicas!’.
Aunque, por una parte, el Demiurgo tenfa previsto que el género humano

se dividiese en dos, por otra, la explicacién del origen hace problemédtica

la pertenencia de las mujeres a lo humano, pues serfa admitir que la idea

18 Debido a que el Demiurgo fabricé un cuerpe para cada uno de los individuos

entre los que ne habfa mujeres. Lasz mujeres del Timeo mo som producto de ningidn arte
divino.

19 Ruiz de Elvira, Mitologia Cldsica, Madrid, Gredos, 22 ed. 1984.
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de d4dnthropos admite génesis, lo cual contraviene una de las
caracteristicas de las ideas, su inmutablidad, al ser primero el
paradigma de los varones y en un segundo momento de varones y
mujeres. Platén habia negado en el Fedre (347 d) la posibilidad de que
la generaciéon afectase a las ideas, ya que todas son inmutables y
eternas, y en el Parménides habia puesto en duda la existencia de
arguetipos de entidades sustantivas naturales como "hombre", "fuego"
y "agua", entidades sujetas a generacién. Sin embargo, de acuerdo con
lo sefialado mé&s arriba, en época mas cercana a la redaccién del Timeo,
en la Carta VII Platén admite toda clase de ideas, incluidas las de los

artefactos.

Si existen ideas de artefactos, resulta dificil admitir que las ideas sean
eternas, a no ser gque también estén previstos eternamente todos los
artificios humanos. Estas podrian estar previstas, o bien como eﬁtidades
o bien como leyes similares a "las leyes fatales". En este sentido las
mujeres y los demds animales estarian en el mismo nivel gue los
artefactos: unos v otros no tendrian modelo, pero estaria prevista su
aparicién. Mujeres y animales son entidades naturales que surgen de un
modo similar a las artificiales, como producto del obrar de los humanas.

No tienen un paradigma al que imitar.

Los artefactos tendrian como caracteristica fundamental su utilidad,
estarian dentro de las entidades que, de acuerdo con la divisién de los
seres hecha en el Filebo (53 d), no son en sf ¥ por si, sino que tienden
siempre hacia otra cosa, en el caso de las mujeres, hacia la generacién,
pues en Timep, una vez que algunos varones toman la apariencia de

mujeres, surge el deseo de generacién.
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Platén, a la vez que cita a las mujeres para referirse a males que se han
de erradicar de la ciudad, encuentra en ellas una serie de connotaciones
positivas en funcién de la utilidad, desde el ejercicio de la templanza
que suponia para el Sécrates histérico la figura de su esposa Jantipa,
pasando por la puesta en comuin de mujeres y nifios para evitar fisuras
dentro dei Estado, hasta la segregacién de los varones no virtuosos
mediante la reencarnacién de estos en cuerpo de mujer, y la posibilidad

de generacién.

El oikos, que habia sido negado en la Republica a los guardianes,
reaparece en Las Leyes como lugar de la génesis de los humanos y de la
educacidén en la primera infancia. Ahora bien, ha de estar orientado
hacia lo publico, hacia el bien de la ciudad. El hogar es considerado
ahora como complemento de la vida piblica ¥ no como disolvente segiuin
el andlisis hecho en la Repudblica. Tendria un status similar al placer dei
Filebo, esto es, estaria orientado hacia otra cosa, hacia lo publico, y en

cuanto orientado hacia otra cosa seria génesis.

En el Politico (262 b-e, 265 a) declara que hay que dividir de acuerdo
con las formas y por la mitad, par-impar, macho-hembra. Si hay gque
dividir se da por supuesto que hay algo comun y uha diferencia. Macho
¥ hembra, en el caso de los humanos, tendrian en comun el participar de
la idea de dnthropos y de diferente, si nos atenemos a la Republica, el
qgue el macho engendra y la hembra pare ( Repiiblica V, 454 e). Pero, como
va hemos seflalado en el capitulo anterior, en Las Leyes (VI, 781 a)
encontramos una diferencia "diferente", no de tipo biolégico, sino
psicolégico: la mayor tendencia natural de las mujeres a disimulos y
clandestinidades. De tal debilidad ya habia hablado Platén en la
Repiblica, en el contexto de su defensa de la igualdad de naturalezas

respecto a las tareas del Estado, y de la abolicién de la propiedad y de
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la familia, la diferencia de grado dentro de la igualdad de naturalezas
se convierte ahora en diferencia de naturaleza., En Las Leyes continda

especificando en qué consiste esa diferencia en cuanto a la naturaleza:

Hay que dar a unos y a otros aquello que respectivamente
imponga la naturaleza (ftes physeos) y especialmentie en lo
qgue ifoca a las hembras [...]. Lo que sea grandioso y
muestre tendencia hacia la virilidad [...] es propio de
varones, y en cambio, aquello que se incline mds hacia el
recato y hacia la moderacion [...] es més propio de mujeres
[...). (Leyes VII, 802 e).

En el Timeo, cuya fecha de composicién se sitda muy préxima al
Polftfcom. a pesar de la ley —citada mas arriba- de gue la naturaleza
humana seria doble, la oposicién, segin el relato del origen de esta
naturaleza humana, no se da enire vardin y mujer, sino entre vardn, por
una parte, y mujeres y animales, por la otra, perteneciende ambos
términos de la oposicién a los_vivientes. La mujer pasa a ser opuesta al
vardn, formando ambos la naturaleza humana, en el momento de la
generacién, cuande se hace necesaria y 1itil su relacién con el vardn. La
humanidad del vardén estd dada por el modelo, la de la mujer ha de

justificarse en funcién de su utilidad.

Si admitimos que la evolucidn de la filosoffa poiftica platdnica se produce
por el choque de su teoria primera de las ideas con el mundo empirico,
cabe pensar gque una de estas discnancias estaria en funcién de la

minusvaloracién de las relaciones con mu jeres mantenida en el Banqguete

20 Platon, Osuvres completes, Tome X, Timde, Critias. Textes dtablii et traduit

par Albert Rivaud, Paris, "Les Belles Lettras”, 4%®® tirage, 1985, p. 21.
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(209 c-d) v en Fedro (250 e) y la imperiosa necesidad de relacionarse

con ellas debido a las necesidades reproductivas. De ahi que sélo cuando

estas relacicnes se reveian inevitables, la mujer entre a formar parte de

heche en el género humano. Es decir, si la mujer tiene un_status

ontolégico similar al placer, en cuanto génesis orientada hacia otra cosa,

solamente cuando "esa otra cosa", la generacién de los humanos para el

caso de la muijer, se ve como necesaria adquiere ésta categoria de

humano.

En Las Leyes se invierte la valoracién mantenida en el Banguete y en
Fedro al considerar que las relaciones naturales son las heterosexuales,
frente a las homosexuales? que son calificadas de no-naturales. El

dirigirse hacia las mujeres seria lo natural, en cuanto a necesario y util.

La mujer, sin dejar de.ser un mal cobra existencia por su utilidad. Bien
es verdad que en Las Leyes se supone una aceptacién de iﬁ maldad del
género humano, ya que todos los individues varones son similares a los
artesanos de la Repiblica, a quienes les es més dificil substraerse a la
parte concupiscible, y de”ahi que todos hayan de estar asignados a
hogares. Los individuos descargan su responsabilidad moral en !la

constitucién somética y en la educacién. En Las Leyes Platén conserva

21 . s .
La prohibicidn de éstas no seria recibida com alborozo por la audiencia de

Platdn. El recursc a ejemplos del mundo animal 1o utiliza para Jjustificar la
prohibicién de toda relacidn que nmo vaya encaminada a la reproduccidn, &8 decir, para
evitar el asesinato premeditado del género humano al "sembrar en rocas y piedras™
donde “[{sl germen}l jamis puede arraigar ni lograr su propia fecunda naturaleza“(Las
Leyes 838 c-839 a), y para justificar la comunidad de actividadez emtrs varcmes y
mujeres en la Repdbiica. Tal recurso legitima sus propuesatas, porque le permite
afirmar que la legimslacidén responde a la naturaleza y no a la convencidén. S. M. Okin
en op. cit., p. 65 y 38,, recogiendo la afirmacién de R. D. Rankin (Plato and the
individual, New York, 1964, p. 92) que gsostiene la utilizacidén por parte de Platém
de ejemplos del mundo animal para afianzar teorias ya formadas, comsidera gue lo
natural en la filosofia de Platén cumple la funcién de sancionar decisiones tomadas
previamente.
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la idea de gue la buena organizacién del Estado tiene su pilar

fundamental en la regulacidén de las relaciones entre los sexos, para ello:

En la medida de lo posibie, no debe haber nada que no esté
bajo vigilancia. (Leyes VI, 760 a).

Esta restauracién politica del hogar implica que las mujeres pasan del
hogar comun de los guardianes de la Republica a los hogares privados
de Las Leyes y reciben una educacién diferente a la del varén. Parece
que la existencia del hogar es consustancial al hecho de que disminuyan
las posibilidades de las mujeres para acceder a la vida publica y se
incremente su sumisién al varén en la vida privada; esta sumisiéon se
hace patente en la regulacién de los casamientos y transmisiones de

herencia. Asi, el padre de familia:

Después de dejar comc heredero al hijo que prefiera, si
tiene méds hijos, deberd casar a las hijas segiun leyes y a
los varones concederlos a quienes no tengan sucesién.
{Leyes V, 740 b-c).

Y, siguiendo el consejo de los sabios, ne debe buscar muchachas

demasiado ricas, pues:

[...] Habiendo igualdad en todas las demés cosas, prefieras
lo mas humilde para entrar en comunidad con ello [...].
(Leyes VI, 733 a).
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La tarea de decidir las uniones entre varén y mujer que llevaban a cabo
los regentes de la Republica ahora es transferida a los varones, de
acuerdo con la préactica habitual de su tiempon. El poder centralizado
por las/los regentes en la Repiublica se distribuye entre ios
particulares, pero solamente varones. El reparto de poder no se hace
segin individuos, sinc segin sexos. Las mujeres se mantienen en el
campo de las elegibles, de manera que son comunes en este sentido antes
del matrimonio: cualquier varén puede elegir a cualquier mujer en
matrimonio. Una vez elegida, dejaria de ser comun, asf como los hijos
gue ya nacen en un hogar propio y son reconocibles por sus padres y
viceversa. En la Repiublica, tanto varones como mujeres eran elegidos
por el gobernante para la procreacién, bajo el simulacro de un sorteo;
en Las Leyes los varones participan de la capacidad de eleccién,
mientras que las mujeres quedan fuera de esa participacién. De ahi gque
los consejos matrimoniales vayan dirigidos a los varones y éstos eniren
primero en relacién no con su futura esposa, sino no con los familiares

varones de ella, por ello resulta necesario que: -

[...] haya en todc caso una sola consigna en cuanto a los
matrimonios: es imprescindible que cada cual contraiga

22 S. B. Pomeroy, op. cit., p. 80. Por otra parte, S. H. Okin en WVowen in

Western Political Thought {New Jersey, Princetom University, 1979, p. 34 ss.)
argumenta que, si comsideramos el papel ds la familia en ia Atenas clasica como una
unidad econdmica y no e¢mocional, la comunidad de smjeres y niffos no supondria gran
trauma ni para las mujeres ni para los varomes. Las mujeres ya estaban acostumbradas
a no escoder el compailero sexunal, pues esta eleccism corria a cargo del padre o
hermano, y una vez casada pasaba a depender totalmente del marido; luegeo el hecho ds
que el compafiero sexual ocagional fuera elegido por el Estado no supondria ninguna
merma ¢n &l ejercicio de sus libertades. Por otra parte , loa varones, sobre todo los
seguidores de Sdécrates, compaginaban la vida familiar com las relaciones
homosexnalesa; 4stos constituian la verdadera comunidad "de placeres y doloress" -
utilizando la expresidn de la Repuiblica—. Para éstos que, en definitiva serian los
destinadoa a formar la class de los guardiames y, por tanmto, aquellos a gquienes
afectaria tal comunidad, seria msucho wmis duro el control de las relaciones
homosexuales que la comunidad de mujeres.
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nupcias que vayan a convenir a la ciudad, no las méas
placenteras para si. Ahora bien, por regla general todos
tienden siempre hacia lo méas semejante a ellos en cuanto a
naturaleza, de donde ocurre que la ciudad entera se hace
heterogénea por lo gue toca tanto a rigquezas como a
caracteres moraies, ¥ como consecuencia de esto les sucede
en grado sumo a la mayor parte de las ciudades lo que no
deseamos que a nosotres ocurra. Sin embargo, el ordenar
esto textualmente en una ley, que no se case un rico con la
hija de oiro rico ni el capaz de hacer muchas cosas con la
de otro como él, o el obligar a los mé&s vivaces por
temperamento a unirse con los mas tardos y a los mds
tardos con los mds vivaces en la asociacién matrimonial, por
una parte serfa ridiculo, y ademds provocaria la célera de
muches, porque no es facil comprender que es menester
que la ciudad sea como una mezcla hecha en un crdtera,
donde el vino recién vertido espumea impetuocso, pero una
vez gque se le modera con otra divinidad mas sobria, al
encontrarse en buena compafiia se convierte en bebida
buena y templada. Pues bien, gue esto es lo que ocurre en
la mezcla que son los nifios y no hay nadie o casi nadie que
sea capaz de verlo claro; razén por la cual no tenemos mas
remedio que omitir en la ley las cosas de esta fndoie e
intentar perﬁuadirles con palabras sugestivas. { Leyes VI,
773 b-c~d-). ’

Frente a la idea de la Republica de que los mejores se junten con las
mejores y los peores con las peores, parece mas idéneo para el
mantenimiento del Estado la mezcla, que, en vez de perpetuar las
diferencias, las acorte. El futuro esposo y sus suegros han de cotejar
caricter, habilidades y patrimonios teniendo como criterio la
complementaridad para evitar que en la ciudad se creen grupos muy
diferenciados que puedan llegar al antagonismo. En esta misma
perspectiva se tiene en cuenta el cardcter de la mujer dentro de un
planteamiento eugenésico que impida la generacién de individuos con
caracteres antagénicos. La conflictividad social iria eliminandose

progresivamente por medio de adecuadas uniones matrimoniales; en este

3 Loa subrayados son mios.
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caso el criteric es la complementariedad, la unién de caracteres
diferentes que hagan una buena mezcla, de manera que los hijos vayan
siendo semejantes unos a otros, disminuyendo progresivamente las

diferencias ciudadanas.

En su ultima formulacién poelitica Platén hace resurgir la familia en todos
los estamentos sociales debido al reconocimiento de que todos los
varones tienen una tendencia constitucional hacia el vicio {debido a la
proporcién de esperma ( Timeo 86 c). Esta minusvaloracién del varén
respecto a los planteamientcs de la Republica determina que la mujer
abandone la esfera publica y la sabidurfa y virtud sean patrimonio
exclusivo de varones, es decir, Platén parece ceder ante un pesimismo
antropoldgico al considerar que los varones no serdn capaces de vivir
sin propiedades privadas, y la existencia de éstas sitdya a las mujeres,
en cuanto gue forman parte de dichas propiedades, en la esfera del
oikos. El argumento para reprobar las relaciones homosexuales, alabadas
en el Banguete y en el Fedrg, 1o encuentra el ateniense de Las Leyesen
gue el seducido realiza el papel de mujer, sustrayéndose a la andréia

necesaria para la regulacién de la polis:

¢Es que en el alma del seducido se enraizara el habito del
valor, o en el del seductor el caricter de la templanza? .0,
méas bien, nadie llegard a convencerse de esto, sino que,
muy al contrario, todo el mundo censurard la molicie del
que cede a los placeres y no puede moderarse? Y en cuanto
al que toma ei papel de mujer, guién no lamentara la

semejanza con su modelo? ;Qué hombre, pues, siendo ello
asf lo regulara por ley? Podemos decir que nadie que tenga

en su mente ung, idea de lo que es la ley en realidad.
(Leyes, 836 d-e).

28 El subrayado es mio.

217



La_conveniencia de que los varones seé relacionen y generen con
mu jeres, no es producto de una mejor consideracién del sexo femenino,

pues de la cita anterior se desprende gque la imitacidén de la mujer en

cuanto tal es algo indeseable tal -"todo el mundo lamentard parecerse a

ella"~, sino del reconocimiento de su necesidad: es el precio que se ha

de pagar por la reproduccion.

A la necesidad se dice que ni aun la misma divinidad es
capaz de hacerle fuerza. ( Leyes V, 741 a).

Cuando el Ateniense de Las Leyes comienza su relato de cémo se han de
organizar las magistraturas en la colonia que estan proyectando, decide
formar una comisién mixta en la que figuren un numero de varones no
inferior a c;ien25 escogido de entre los méas ancianos y mejores gue

hayan llegado a la colonia, y otros cien de los colonos (Leyes VI, 754 c).

De la Repiublicaa las Leyes podemos ver una evolucidn dispar segun los
sexbs en la participacién politica, Mientras que a los varones débiles
moralmente se ies niega participacién en la primera y se les concede en
la segunda, a las mejores de enfre las mujeres se les concede en ia
primera y se les niega en la segunda. Si en la Republica (V, 455 a y ss.)
las diferentes tareas que cada uno sea capéz de desarrollas estaban en
funcién de las diferentes naturalezas, sin distinciéon de géneros, en Las

Leyes (VII, 802 d-e) la virtud aparece claramente distribuida segun

23 me¢ dlatton hekatdn andrdn.
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géneros: lo que es grandioso es propio de los varones, mientras que lo

que tiende al recato es propio de las mujeres.

Un pesimismo ante las posibilidades de que todos los ciudadanos sean
virtuosos y felices, de que se pueda conseguir un orden social perfecto,
hace a Platén admitir en la vida politica a varones incompetentes y
excluir en gran medida a las mujeres, ya que s6lo deben ocupar
magistréturas una vez hayan cumplido las funciones reproductoras. La
admisién de una cierta incompetencia en la vida publica no implica la
admision de algunos de los incompetentes sin diferenciacion sexual, sino
de los incompetentes varones; mientras que son excluidas algunas de las
mu jeres consideradas vaiidas en el modelo perfecto. El Ateniense de Las
Leyesimpone limites de edad para alcanzar las magistraturas, éstos son
mucho més altos para la mujer: cuarenta afios para ésta, mientras que
treinta para los varones. En lo relativo a la guerra, el varén prestaré

servicios entre los veinte y sesenta afios, mientras que la mujer:

[...] 8i parece acaso que se hace necesarioc servirse de ella
para lo militar, ordénesele a cada una, una vez que haya
engendrado hijos, lo que sea factible y adecuado hasta el
Hmite de cincuenta afies. { Leyes VI, 785 b).

Las mujeres, en el caso de ser utiles a la ciudad a través de la guerra,
sélo podran hacerio una vez que hayan cumplido con su servicio
primordial: el de tener hijos. Cuando los mecanismos de control de los

individuos no son tan seguros como los proyectados en el estado ideal,
se relajan los dirigidos hacia los varones y se refuerzan los orientados

hacia las mujeres. En funcién de aqueila "diferencia irrelevante" de la
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Republica que consistia en gue la hembra pare y el macho procrea, las
mujeres ven restringida su participacién en la tareas de estado. El que
el estado delegue en cada varén los asuntos de la generacién,
clviddndose de aquellos sorteos que determinarian los apareamientos,
implica que cada uno de los varones se convierte en jefe de cada una de
las mujeres. Tal parece comg si para Platén la tolerancia hacia las
incompetencias del varén en la vida publica implicaran una mayor

exclusién de las mujeres de la participacién en las tareas de Estado.

Por una parte, considera que la mujer también debe recibir una
aducacién (Leyes VII, 806 a) para que la vida de oikos deje de ser una
amenaza para la vida politica que se asienta sobre un conjunto {5.040)
de patrimonios particulares y no sobre una comunidad de sabios y
valientes como era el caso de la Republica. Por otro lado, deja manifiesta

su idea sobre la superioridad del varén, ya que:

Son superiores los mejores respecto de los que son menos
buenos, y, en general, los més ancianos respecto de los mas
jévenes, también los padres respecto a los hijos, los
hombres respecto a las mujeres y los nifics. (Leyes XI, 917
a). '

Solamente el vardn es titular de la propiedad%:

26
gendmena.
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[2], Que a cada varén le corresponda un lote. (Leyes V, 737
)

La mujer queda excluida de la titularidad de la propiedad y como

consecuencia de la herencia, ya que:

Si el testador no deja hijos varones, sino hembras, que
designe un esposo para aguella que él quiera de entre sus
hijas, ¥y que lo deje adoptado como hijo suyo y que lo
nombre heredero. ( Leyes XI, 923 e).

La mujer no puede ser propietaria, sino transmisora de propiedades, de
su padre a su esposo; los patrimonios han de permanecer indivisos para
no alterar ei nimero de hogares considerado ideal, y los titulares de

ellos son varones. (Leyes V, 740 b-c).

El status de las mujeres, por ser, juntc a los hijos y otros bienes, una
propiedad de los varones, depende de los pactos hechos por los
propietarios. Si éstos, los varones, deciden que las propiedades lo sean
en comun, las mujeres figuran en ese comin como en el caso de la
Republica, si las propiedades estdn distribuidas por individuos como en
Las Leyes, las mujeres figuran el los lotes individuales. Esta ubicacién
de las mujeres dentro de las propiedades nos hace pensar que, aun en
el caso de que Platén admitiese la idea de dnthropos, no consideraria

que las mujeres y los varones participasen de ella por igual.

27 gendmens andr tai kleros synnomé. Vid, Vidal Raquet, El! cazador pegre. Forsas
de pensamiento y formas de sociedad, traduccidém de Marco—Aurelico Galmerini,

Barcelona, Peninsula, 1983, p. 270.
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Aquelios varones del Banquete contempladores de la belleza y paridores
de virtud se constituyen en nosotres, en humanidad, en dnthropos,
haciendo que este concepto sea sinénimo de anér, vardn, considerandose
los verdaderos organizadores de la sociedad. La verdadera humanidad
es la de los varones: a las mujeres les serd otorgada la humanidad en
virtud de su funcién. La mujer tendria un status similar a la génesis,
gue si es hacia un fin bueno es buena y si estd orientada hacia un fin
malo es mala. De la misma manera que la génesis por si misma no se
podria calificar; la humanidad de las mujeres no estaria dada, sino que

le seria otorgada en funcidén del varén.

3. Mujeres, artesanos y comerciantes

Los artesanos y comerciantes estan excluidos, tantc en el proyecto
utdépico como en el posible, de la vida publica, mieniras que a las
mujeres, con los matices que ya hemos .visto, no se les niega la
participacién en la vida politica. Los artesanos son excluides en la
Repiblica por tener su alma gobernada por la parte apetitiva, parte
insolente y deseosa de propiedades, y en Las Leyes debido a que nadie
puede desemperiar bien dos oficios. Los comerciantes son excluidos de

la Repiublica y admitidos bajo vigilancia en Las Leyes.

Los artesanos tendrian una sola técnica, estarfan en el ambito de la
especializacién. Platén considera que para que una sociedad sea justa,

es necesario que cada uno tenga un solo oficio, de manera que:
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En nuestro Estado unicamente hallaremos al zapatero que
fabrica calzado sin ser piloto ademas de fabricante, y al
labriego que es labriego, pero no juez al mismo tiempo que
labriego, y al militar que es militar, pero no es comerciante
ademas de ser militar, y asi con todo el resto. (Republica
111, 397 e).

Cabria decir que la condicién de diferencia de las mujeres estaria unida
al desarroile de su actividad que, por una parte, se refiere a los
diversos cuidados del cuerpo y del alma (ya vimos la nefasta influencia
que tienen las mujeres en la educacién), sin ser especialistas en
ninguno de ellos, ya que quien cree saber acerca de todo, como el

sofista, en realidad no sabe acerca de nada, puesto gque:

Ante una tempestad si estamos en alta mar tendremos que
pedir consejo al técnico en ndutica, si queremos hacernos
unos zapatos al zapatero etc. (Republica IV, 443 c).

En estos trabajos realizados por especialistas s{ que podemos distinguir
al que sabe del ignorante, no asiven la practica de las actividades del
ofkos desarrolladas por la mayoria de las mujeres atenienses, en ias que
pretender la excelencia le parece a Platon ridiculo (RepublicaV, 455 c-d)
Para que las practicas rutinarias regidas por la imitacién se conviertan
en técnicas dirigidas por el conocimiento han de observar el principio
de especializacién. Una segunda caracteristica se ariade a la actividad
ligada al oikos de las mujeres, el que se desarrollan al abrigo de lo
privado, de lo que carece de publicidad, lugar que escapa a la justicia

y al que estéan fuertemente aferradas las mujeres, pues:
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;Cémo, pues, podra uno, sin hacer el ridiculo, intentar
obligar de hecho a las mujeres a dejarse ver dedicadas en
putbtlico a comer y a beber? Porque no hay cosa que ese
sexo pueda soportar con mas dificultad que ésta, y por
estar acostumbrado a vivir escondido y en tinieblas,

- opondra toda clase de resistencias a quien quiera sacarla
a la luz por fuerza y logrard derrotar ampliamente al
legisladorl...]. (Leyes VI, 781 c).

Esta caracteristica también guarda analogias con las particularidades
peyorativas que atribuye al sofista ( Sofista, 254 a~b), por “escabullirse

en la tiniebla del no-ser".

Adulacién, multiplicidad y oscuridad serfan caracteristicas comunes ala
actividad de las mujeres y de los sofistas. Platén es consciente de que
la oscuridad, ya sea real como la del hogar o simbélica como la del
sofista, es incompatible con una vida verdaderamente humana que, en
su caso, es tanto como decir racional. La solucién gque encuentran
Sécrates—Platén en la Republica para que la sociedad se adecie a la idea
de justicia es la eliminacién de este lugar oscuro que es el hogar en las
clases superiores. Hogar y sofistica son incompatibles con conocimiento
y, por tanto, con justicia, pues, segun hicimos constar més arriba, para
Platén séio aquel que conoce la verdad, la idea, puede llegar a reconocer
las copias. .En el Mendn se plantea un problema similar respecto a la
ignorancia y a la sabidurifa: nadie, ni el ignorante ni el sabio, puede
buscar la sabiduria; el ignorante, porque, al serio, no sabe qué buscar
yyenel caso de que lo encontrase, no lo reconoceria; el sabio, porque al
serlo, no puede buscar la sabiduria, ya que es absurdo buscar lo que ya
se tiene. Este problema se resuelve recurriendo a la andmnesis o
reminiscencia. Ahora bien, en el relato que nos ofrece en el Fedrode la

andmnesis sélo los varones pueden ejercerla, ya que las almas que
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vieron algo se implantan en fetos de varén (Fedro 248 d)zs. También
hemos visto <~6mo en el Banguete la mujer estaba excluida de las
relaciones amorosas, relaciones gue conducian a la sabidurifa y a la

generacién segun el alma.

Vidal Naquet argumenta que el destino de las mujeres en Platén va unido

al de los artesanos:

Una de las ironias de la Historia de las ideas es gue Platén,
ese aristécrata "reaccionario" pase a veces por feminista,
pero habia realizado [...] la sencilla comprobacién de que
ias mujeres representaban la mitad de la ciudad {...]. La
mujer griega y la techné tienen entre si relaciones
reversibles de un extremada antigiiedad. ;No fue Pandora
integramente creada por Hefesto? :No es Tetis quiﬁn en
Homero enseiia el trabajo de los metales a Hefesto?

No se encuentra en la Grecia antigua30

un concepto como el de trabajo
que abarque todos los oficios, sino una pluralidad de oficios diferentes
de los que cada uno constituye un tipo particular de @cciﬁn gue produce
su propia obra. Ademéas el cbnjunto de actividade‘;e. agricolas, gque a
nuesiros ojos =stadn initegradas en las conductas del {rabajo, se
mantienen para el griego exteriores al dominio profesional. Para

Ul

Jenofonte” la agricultura y la guerra no aparecen como oficios.

28 ¥id. caps. ¥V y VI,

29 p. vidal Naquet, op. cit., p. 286.
30 3-p. vernant, Nita y pensamiopte ..., p. 258 sa. y 275.

3 geondmico, 1, 16. También en Ariststelea, Pelrtica, VII, 1325 a 32.
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La agricultura y la guerra no eran consideradas technai debido a que
la buena produccidén agricola o el éxito en la guerra no dependen
exciusivamente del agricuitor o del guerrero, sino también de otras
fuerzas incontrolables, como podrian ser las meteorolégicas en el primer
caso o la fuerza del enemigo en el segunde. Entre los artesanos el buen
oficio garantiza el éxito del producto, cosa que no ocurre ni en la
agricuitura ni en la guerra. De ahi que antes de emprender una accién
_militar 0 agricola se consuite a los oraculos y se ofreciesen sacrificios

a los dioses a fin de conjuraran los peligros y favoreciesen el éxito’s,

Sin embargo, para Platén los agricultores estan equiparados a ios
artesanos en la ciudad ideal, formando la tercera clase social. El
ciudadano de las Las Leyes es el titular de las tierras equipardndose asi
a los labradores de la tercera clase social de ila Repiublica, si bien es
verdad que el trabajo agricola sera realizado por esclavos. Entre los
artesanos se establecen diferentes categorias, siendo las més importante
la de aquellos que se dedican a la fabricacién de instrumentos bélicos,
los cuales estdn equiparados a los militares y en algunos cases pueden
ser tratados como héroes de guerra. A estos demiurgos se les reconoce
una sabiduria pf;u:"ticular‘33 aungue no sea la sabiduria de saber
gobernar, la techné politikds, que seria una especie de techné de

technal.

32 JP. Veraant, op. cit. p. 260.

33 Habilidad para la carpinterfa (tasktonmikd), habilidad para la agricultura
{georgikd), Rep. IV, 428 c, aonm sabiduriaa parciales, que no sz pueden extender a la
ciudad. Es decir, porque una ¢iudad disponga de hdbilea carpinteros no se puede decir
gsabia, en cambia si dispone de prudentes gobermantes sf{ puede recibir el nombre de
sabia. Sélo puede recibir esta nombre em el caso de que una miworia, los gnardianes
perfectos, posea el conocimiento apropiado para la vigilancia, phylakike.
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Las actividades de las mujeres y los artesanos comparten en la filosofia
platénica el papel de servir de modelos explicativos de temas filoséficos

#oAl trabajo del artesanc que construye muebles se recurre

centrales
para explicar la teorfa de la ideas, y al proceso de embarazo y parto

para explicar la mayéutica. El conocimiento que el filésofo tiene de las

ideas, es similar al gque el artesano tiene del modelo que piensa fabricar,

v la ensefianza del maestro al discipulo se parece a la labor de una

comadrona que atiende a una parturienta. Ahora bien, el filésofo es

superior al artesano v maesiro-discipulo son superiores a commadrona—

parturienta. Filésofo y maestro-discipulo son copias superiores a sus

originales, inversién de la verdadera mimesis, es decir, e} artesano v la

mujer generan copias superiores a elios.

Consideracién distinta a la de los ariesanos se establece para los
comerciantes, quienes son expulsados de la ciudad ideal y admitidos en
"la més cercana al modelo dentro de lo posible", pero bajo una estrecha
vigilancia. Vernant establece la siguiente diferencia entre artesanos y

comerciantes:

El artesano pone un empefio particular en cada producto
que fabrica, en cuanto sélo tiene valor de uso, en cambio,
el comerciante para quien todos los productos iienen un
valor de cambio, considera todos los productos igualados
en virtud de esta iltima funcién. Para el comerciante los
objetos se despojan de su diversidad cualitativa (valor de
uso) y ya no lienen sino la significaciéﬁl abstracta de una
mercancia semejante a todas las otras.

3
A ¥id. cap. 1I1I.

35 g-p. Vernant, op. cit., p. 346.
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El destino de los comerciantes y el de ios hogares corren paraielos en
la filosofia politica de Platén: en la ciudad ideal los comerciantes y
algunos oikos son incompatibles con la justicia, en la ciudad posible se
les admite a ambos, pero bajo una estrechf; vigilancia. El comercio
fomenta la desmesura, por la cportunidad que ofrece para enriquecerse

rapidamente. A la mayoria de jos hombres les ocurre que:

[...] Cuando apetecen, apetecen desmesuradamente, y
cuando les serfa posible conseguir ganancias moderadas,
prefieren enriquecerse enormemente, y por eso es por lo
que se han desacreditado y han adquiride vergonzosa
reputacién todas las modalidades del comercio al por menor
¥ al por mayor ¥y de la hospederia. (Leyes XI, 918 d).

E! comercio no conviene a cualquier individuo, sino sélo a aquél que,
aungue sea corrupto, no perjudica a la ciudad ( Leyes XI, 919 ¢). De ahi
que' nunca un propietarioc deba convertirse, ni voluntaria, ni
involuntariamente en comerciante, ni al por menor, ni al por mayor
(Leyes XI, 919 d). El comercio al por menor ha de ser ocupacién
exclusiva de metecos (Leyes XI, 920 a). Todos los comerciantes han de
ser vigilados, pues todos ellog llevan un género de vida que les induce
a ser malos ( Leyes XI, 920 b). Los guardianes de las leyes han de vigilar
las posibles falsificacicnes, frecuentes en el comercio al por menor, y
controlar los ingresos ( Leyes XI, 920 ¢). Sobre el hogar también hay que

ejercer una estrecha vigilancia, pues es una equivocacién pensar:

{...] Que acerca de lo privado no conviene nada que sea una
coaccién, antes bien, que es preciso que cada cual tenga
libertad para vivir como se le antoje a lo largo del dia
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entero sin necesidad de que la ordenacién se extienda a
todo, y por ello deje sin regular lo privado creyéndose que
asi van ellos a consentir en vivir conforme a las leyes en
lo publico y oficial. (Leyes VI, 780 a).

La consideracisn de las mujeres estaria mas unida a la de los
comerciantes que a los artesanos, pues lo mismo gue aquellos no tienen
un conocimiento de ninguin saber especifico. En la Republica, al hablar
del tipo de morada en el que habran de vivir los soldades ~morada en

comun-, Sécrates—-Platén dice:

Moradas de soldados, no de comerciantes. (I1I, 415 e).

Morada de comerciantes seria la dedicada a aprovecharse de los
ciudadanos en vez de estar al servicio de ellos. El comerciante lo inico
que pretende es sacar el mayor beneficio del ciundadano. También el
artesano pretende vender su producto, pero antes de venderlo {iene

que hacerlo y esto ya supone un saber particular.

Hogar y comercio son considerados como contrarios al establecimiento
de la justicia en la época de madurez y son rehabilitados bajo vigilancia
en la vejez. Hogar y comercio estarfan vinculados respectivamente a
mujer y extran jeria (varones). En Las Leyestanto mujeres como metecos
no estan adscritos a la tierra, no pueden formar "pareja" con la parcela,

y tanto hogares como comerciantes deben ser vigilados.
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Las actividades de las mujeres en el oikos y las de los comerciantes
tienen como caracteristica cemun el no tener modelo, el ser multiples,
escapando al criterio de la sabiduria que es la especializacién, y que
poseen los artesanos. No obstante, hay una diferencia fundamental éentre
unas y otros: el trabajo de las mujeres se desarrolla en o oculto, en lo
privado de luz publica y el de los comerciantes a la luz puablica. En La
Atiantida%, ciudad corrompida por el lujo y la satisfaccién de los
deseos el comercio ocupa un lugar importante, sobre todo el comercio
maritimo (117 e)”. El comercio contribuiria a la satisfaccién de los
deseos de la parte apetitiva del alma, deseos que nunca llegan a
satisfacerse pienamente, pues no estan orientados a niﬁgﬁn fin ulterior.
La satisfaccién desmesurada disuelve los lazos comunitarios. De ahif que
la ciudad de los atlantes sucumba bajo las aguas, aguas que posibilitan

el comercio maritimo.

Los artesanos tienen el modelo al que adecuan las copias que fabrican,
su actividad est4 orientada hacia un fin. Los comerciantes manifiestan
un conocimiento de todo en cuanto ie ponen precio, pero en definitiva
no conocen nada, ni como fabricantes, ni como usuarios; venden de todo
sin conocer nada al igual que los sofistas. Sélo tienen un conocimiento
perceptivo de las mercancias, pero en realidad no saben ni cémo se
hacen ni para qué sirven y el conocimiento perceptivo no es
conocimiento, porgque a la percepciéon nunca podemos aplicar los

calificativos de verdadero o falso, no saben distinguir al bueno del maio,

36 ¥id. cap. II.

37 p. vidal Naquet afirma que el bullicio del puerto de la Atlintida evoca la
agitacién del Pireo, haciendo notar que o] didlogo de la Repdbiica comienza
precisamente en el Pireo. Sugiere que las primeras palabras con las que comienza la
Republica —"bajaba yo al Pireo"— pudieran ser una imagen el descenso del filésofo
a la caverna, es decir a um lugar lleno de gentes bulliciosas y poco receptivas a la

paz requerida para el desarrollo del logos (op. cit., p. 325, n. 110).
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les ocurre lo que a las mujeres que, a diferencia de la mayéutica que
sabe distinguir los productos verdaderos de los falsos, siempre dan a

luz criaturas verdaderas.

Pensamos que se pueden dar algunas concomitancias entre la utilidad
que Platén atribuye a la mujer, la poesia y la persuasidn, y la admision
de la opinién verdadera como equivalente al conocimiento desde el punto
de vista de la prdctica. Entre el conocimiento y la ignorancia, entre el
ser vy el no ser, existe una entidad internmdia36 gue es la opinion
verdadera, y que puede ser tan util como el conocimiento. Sécrates nos
ilustra la equivalencia de conocimiento y opinién verdadera con el

ejemplo del camino a Larisa:

Séc.— Si alguien sabe el camino que conduce a Larisa ¢ a
cualquier otro lugar gue td guieras y lo recorre guiando
a otros, ;no los guiard correctamente y bien?

Men.- Por supuesto.

Séc.- Y si alguien opinase correctamente acerca de cudl es
el camino, no habiéndolo recorrido ni conociéndolo, lno
guiaria también éste correctamente?

Men.- Por supuesto.

[..-]

Séc.~ En consecuencia, no es menos ttil la recta opinién
que la ciencia. (Mendn 97 b-c).

38 Tema que aparece repetidas veces planteado a lo largo de loa disloges (cfr.

G. E. R. Lloyd, Peolaridad y Analogfa, Madrid, Taurus, 1987, p. 111 ¥y ss.) Protdgoras
331, Feddn 719 a y s8s8.; Timeo 51 b y s3.; Eutidemo 283 c y s8s. y 29T b y ss.;
Repdblica 453 b; Times 51 b y ss.; y Polftico 262 b y 2465 a.
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El campo de la opinién verdadera es mas amplic que el de agquello que
podemos conocer verdaderamente, y el nimero de quienes tienen opinién
verdadera excede con mucho al de quienes pueden conocer
verdaderamente. La mayoria de los politicos goebiernan siguiendo la
recta opini6n, v en este sentido se parecen a los adivinos en que dicen

cosas verdaderas, pero no saben 1o que dicen (Mendn 99 b-c).

De iguai manera que, a nivel préactico, conocimiento y opinién verdadera
quedan equiparados, también algunas actividades que no se pueden
considerar buenas en si, como es el caso de la persuasién o del engario,
resultan buenas en la practica, siempre y cuando se las dirija hacia el
bien. Las mujeres, connotadas con caracteristicas no deseables, pueden,
si es preciso, realizar tareas utiles al estado. El ambito de lo 1til es mas

amplio que el de lo bueno.

232



CAPITULO V: LA ANAMNESIS Y EL RECUERDO

1. El recuerdo-andmnesis

2. Nuevo planteamiento del recuerdo

3. Lz andmnesis de Diotima

4. El recuerdo de las mujeres



1. El recuerdo-andmnesis

El concepto de andmnesis aparece tratado por vez primera en el Mendn
en relacién con la posibilidad de ensefiar la virtud; posteriormente lo
encontraremos en el Feddn ligado a la problematica de la inmortalidad
del alma y en el Fedrocomo condicién de posibilidad de amor y sabiduria

verdaderos; el r‘ecw.w.rc!o1

aparece en el Teeteto en conexion con la
necesidad de establecer un intermedio entre conocimiento verdadero e
ignorancia, en el Filebo en el contexto del andlisis del placer, y en Las

Leyes cuando se pretende regular la educacién de la primera infancia.

La posibilidad de enseniar la virtud planteada en el Mendn nos remite a
otra anterior, la viabilidad de la ensefianza en general; tal posibilidad
es puesta de manifiesto por Sécrates-Platén con un ejemplo préctico, al
utilizar como interlocutor al esclavo de Menén y demostrar que el

conocimiento es recuerdo.

Menén inicia el didlogo planteando a Sécrates tres alternativas respecto

a como llegar a ser virtuoso:

a) (La virtud es ensefiable? ( Mendn 70 a).

b) :Si no es ensefiable, se alcanza con la practica? (Mendn 70 a).

c) ¢(Si no es enseflable y no se alcanza con la practica, se da en los

2

hombres® naturalmente o de algun otro modo? (Mendn 70 a).

1 wnéme.

2 tors anthrdpois.
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Sécrates no s6lo manifiesta un desconocimiento de la virtud, sino que
tampoco ha encontrade a nadie en una situacién mejor, alguien que le
pueda decir qué es la virtud (71 c). Ante respuesta tan descorazonadora
por parte de Sécrates, Menén se muestra mds optimista; él si gue ha
encontrado a alguien que no sélo sabe, sino que también ensefia qué es
la virtud, ha encontradoe a Gorgias y a través de él sabe que no existe
tal problema de la virtud, sino que lo que hay son virtudes: virtud del
varén que consiste en saber manejar el.Estado haciendo bien a los
amigos y mal a los enemigos3, virtud de la mujer que consiste en la
conservacién de la casa y obediencia al marido, virtud de los nifios,

virtud de los ancianes y:

Hay otras muchas virtudes, de manera que no existe el
problema en decir qué es la virtud. En efecto, segin cada
una de nuestras ocupaciones y edades, en relacién con
cada una de nuestras funciones, se presenta a nosotros la
virtud, de la misma manera que creo, Sécrates, se presenta
también el vicio. (Mendn 71 4-72 a).

La definicién que Gorgias ensefié a Menén no define la virtud, sino que
enumera diferentes virtudes, enumeracién que no satisface a Sécrates
-por eile habia dicho que no conocfa a nadie que lo supiera- a quien lo
que realmente le interesa saber es si todas las virtudes referidas
pueden remitirse a una unica forma de virtud, de modo que la virtud, al
igual que ocurre con la salud o la fuerza sea la misma ya se encuentre

en el varédn o en la mujer, puesto que el administrar, ya sea la casa o el

3 Definicién andloga a la dada por Polemarco en el libro I de la Republica (334
d-e) . Esta es la idea de justicia propia del tiranmoc. Jemofonte en el Hierdn (1I, 2)
da cuenta de que se considera gram ventaja para el tirano el “peder dafiar a los
enemigos y favorecer a los amigos (cit. por Josdé Vives, op. cit., p. 243).
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Estado exige de la justicia y la sensatez, por lo gque a todo aquel que
podamos calificar de virtueso le suponemos justicia". Habria aguf una
primera definicién de virtud, si no fuera porque en el horizonte vuelve
a reproducirse la multiplicidad al considerar Mendén gque también se
pueden encontrar mas virtudes como la valentia, la sensatez, el saber,
la magnificencia y muchisimas otras (74 a). Por tanto, son necesarios
nuevos esfuerzos para llegar a una definicién de la virtud, de la gque
participen las virtudes particulares. En este punto el tema de discusién
gira desde ¢l intento de definir la virtud a indagar la posibilidad de
llegar a definiciones unicas en el terrenoc de las mateﬁéticas, que, por
medio de la analogia; nos iluminen sobre las definiciones unicas en todo

lo deméas, ya que:

Lo gue sirve para un caso, sirve para todos. (74 b).

El conocimiento matematico es un conocimiento paradigmatico. Si virtud
es saber medir ( Protdgoras 356 d), quien nos puede enseiiar tal ciencia
de la medida son las matematicas, de ahf que el conocimiento de la virtud
exige de tal ciencia. LLedd interpreta este pasaje como un primer

planteamiento de la teoria de la asociacién de ideas, de manera gque:

La andmnesis no consiste solamente en reconocer algo que
ya se conocia y reconocerlo sélo como lo conocido, sino que
en este conocimiento alcanzamos nuevas e insospechadas
facetas que no estaban presentes en el mero "conocimiento

. Eata idea de virtud idéntica, aunque se trate de ocupaciones diferentes, se
opone a la desarrollada en el libro V de la Repdblica, donde sogan las tareas existen
diferentes virtudea, a saber, sabiduria, valor y templanza. Todas participan de la
virtud sdxisa que es la justicia, pero &ésta se especifica, segiin ocupaciones.
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de lo conocido” .5

Crombie interpreta el parrafo antedicho en el sentido de gue, en un
primer momento, se necesita una ayuda, un buen interlocutor, para
llegar al conocimiento de lo que, de ailguna manera, ya sabiamos;
considera que lo fundamental es "que s6lo necesitamos la ayuda de otro
para ponernos en marcha “ﬁ; una vez hecho el primer ensayo de conocer
con la ayuda de un guia, podemos llegar a tener conocimientos por
noscotros mismos, La idea comuin a ambas interpretaciones podria ser que

el conocimienio capacita para mas conccimiento, es decir, que el proceso

del conocer no es una simple adicién, sinc una progresién geométrica.

Los ejemplos de definiciones matematicas -figura es el limite de un
sélido (76 a)- que da Sécrates a Mendén para hacerle comprender qué es
decir lo gque es una cosa no consiguen el propoésito de que Menén alcance
una definicién similar para la virtud. Menén no llega a un saber positivo,
pero si a aquella conciencia de la propia ignorancia, que es necesaria
para situarse en el camino del saber; llega a tener una actitud de

modestia similar a la de Sécrates, quien dice a Menén:

Y ahora, qué es la virtud, tampoco yo lo sé; pero ti, en
cambio, tal vez lo sabias antes de ponerte en contacto
conmigo, aungue en este momento te asemejes a quien no lo
sabe. No obstante quiero investigar contigo e indagar qué
es ella. (Mendn 80 d).

5 E. Lledd, op. cit., p. 129.
6 1. M. Crombie, Andlisia de las doctripas de Platdn. 2. Teoria del comocisienta

y de la paturaleza, traduccidn de Ana Tordn y Juio César Armeruv, Madrid, Alianza
Universidad, 12 reimpresicén 1988, p. 138.
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Menén, que queds6 desarmado ante las preguntas socraticas, intenta
hacer lo mismo con su interlocutor al advertirle sobre la impesibilidad
de llegar a saber algo, planteando una duatidad en términos excluyentes:
el sabio no puede pretender la sabiduria, porque ya la tiene, y el
ignorante no puede llegar a ser sabio porque ignora, incluso, lo que no
sabe. Tal conclusién de Menén supondria invalidar la propia pregunfa
con la gue él mismo inaugura e} didlogo, puesto que, en definitiva, est4d
preguntando sobre la posibilidad de ensefiar la virtud, cuando no sabe
ni siquiera qué es o que pretende ensefiar. Esta situacién de
perplejidad se salva con la afirmacién de que conocer es recordar,
recuerdo que sélo es posible debido a que el alma es inmortal y quien
recuerda una cosa recuerda todas las demas (81 c-d), al igual gque el
ejempio de buscar las formas en las entidades matematicas podria

aplicarse a todo lo demas.

La reminiscencia es llevada a cabo por el esclavo de Menén gque "es
griego y habla griego" (82 b)7 y llega a descubrir conducido por las

preguntas de Sdcrates el teorema de Pitétgcur‘asa

. Este descubrimiento es
posible debido a que el alma es inmortal, a que ftuvo una preexistencia

en la que adquirié tales conocimientos.

La demostracién de que aprender es recordar exige que el alma sea

e J
" E. LLedd8, op. cii., pp. 46—47, enfatiza esta circunstancia del esclavo, porque
considera que "una pregunta formuiada no puede encontrar otra respuesta que ja que

sa engierre em &i lenguaje miamo, en el hablia del interrogado®.

B. Joly., op. cit., p. 261 ss., seMala que ol ejemplo de la andenesis
geométrica pruesha que para Platdn, em la puerta de cuya Academia habfa un cartel que
impedia entrar a todo el que no supiese geometria, la geometria ofrece los
fundamentos de la justicia de la ciudad: la igualdad platémica es uma ipualdad
geométrica proporcional. La gecmetria gurge de la crigis de la aritmdtica aotivada
por si descubrimiento de magnitudes irracionales, precisamente por el descubriniento
de la diagonal de um cuadrado de lado 1. Precisamente el valer de la diagonal de un
cuadrado es lo gue recuerda oi esclavo de Mendn.
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capaz de tener otras vidas al margen de nuestro cuerpo, que sea
inmortal (Feddn 73 a), tema central de la discusién gque mantienen
Sé6crates y sus discipulos momentos antes de la muerte de éste. Al tomar
forma humana, el alma pierde los conocimientos adquiridos, y los va
recuperando a partir de la visién de cosas semejantes o desemejantes
a las contempladas (Fedén 74 c~d). El alma también goza de una vida
posterior, cuya excelencia depende del mayor ¢ menor olvido del cuerpo
que haya practicado en este mundo (Feddn e). La afirmacién de la
inmortalidad del alma se apoya en dos tipos de argumentos: 1) Todos los
seres se originan de su contrario, luego de la muerte surge la vida y
viceversa (Feddn 70 d-72 a); el gue esto ocurra exige gue las almas de

los muertos han de existir en algyn lugar. 2) Si aprender es recordar:

[...] Es necesario que de alguin modo nosotros hayamos
aprendido en un tiempo anterior aquello de lo que ahora
nos acordamos. Y eso es imposible, 2 menos que nuestra
alma haya existido en algin lugar antes de llegar a existir
en forma humana. De modo gque también por ahi parece que
el alma es inmortal. ( Feddn 72 ¢~73 a).

Dependiendo del dominio que haya logrado el aima sobre el cuerpo, as{
serd su vida posterior. En el caso del varén fﬂésofoq (84 a), su alma ira
a gozar de la comparifa de lo que es afin a ella: lo divino, invisible,
inmortal y sabio (Feddn 81 a), debido a que en su estancia en este
mundo se ejercité en la muerte, en separar el aima del cuerpo. Quienes

no han practicado este ejercicio de muerte en vida, su alma marchari al

? andrds philosophou.
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Hades contaminada y se encarnarin posteriormente en la vida de un
animal que tenga las cualidades de la conducta cue han ejercido cuando

tenian forma humana, por ejemplo:

f...] Los que se han dedicado a glotonerias, actos de
lujuria, ¥y a su aficién a la bebida, y que nc se havan
moderado, ésos es verosimil que se encarnen en las
estirpes de los asnos y las bestias de tal clase. (Feddn 81
e).

Aguelos que sean sensatos simplemente por "la costumbre y el uso" 10,
es decir, sin razonar sobre la conveniencia de tal sensatez, se
encarnardn en animales que tienen hadbitos gregarios como las abejas y
las hormigas, y que en la siguiente forma humana serdn varones

sense;tos‘.11 (82 b).

El alma del varédn f{ilésofo queda literada de estos mundanos
padecimientos al acceder al linaje divino y sentir el cuerpo, no come una
fuente de placer, sino como una prisién: yna vez que se separa del
cuerpo, queda apartada de los males humanos. El vardn filésofo carece
de deseos concupiscibies, percibe su cuerpo como un auténtico estorbo,
y nunca como una fuente de placer. Este lo encontrara en la ascensién
a lo divino, a la sabiduria; io que separa a los filésofos de los no
filésofos radica en que los primeros consideran fuente de placer la

comunidad de cuerpos y los segundos la comunidad de almas. Tanto el

10 ex dthous te kai meildtog (tione ol mismo sentido gque opinién verdadera (ddxa

alethés) que em el nivel prictico no se diferencia del comocimiento).
11 spdras metriocus.
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eros del Banquete como el del Fedro se dirigen de los varones hacia la
idea, lo gue les permite formar la comunidad perfecta, la de aquellos que
conocen la verdad, la comunidad de los fildsofos. Sin embargo, esta
comunidad tropieza con una particularidad insalvable, la existencia del
cuerpo, pues s6ilo en el nivel metaférico se puede cumplir que cuando
uno siente un dolor, los demas sean capaces de sentirlo como propio. El
cuerpo es el paradigma de la particularidad: si careciésemos de ¢l no
tendriamos la tendencia hacia lo propio, bienes y familia. Un cuerpo
nunca pude ser perfectamente bello y bueno, porque seria la belleza y
bondad de lo particular, origen de todos los malos regimenes segun

podemos leer en el libro VIII de la Republica.

Sécrates—Platén durante todo el didlogo ha utilizado el vocablo
dnthropos para referirse a la estancia del alma en este mundo, que se
inicla a partir del momento en que adquiere forma humanan, sin
embargo, para referirse a alguna virtud matiza con el masculino. Asi,
en la bisqueda de criterio para distinguir a los que saben, formula a

Simias la pregunta siguiente:

;Un varén que tiene un saber (andr epistimenos) podria
dar razén de aquello que sabe o no? (Feddn 76 b).

Sensatez y sabiduria son virtudes que se dicen de los varones, de

wlkd

"nosotros los varones" ™, entre éstos estdn quienes pueden acceder a

12 apthrdpou ofdei (Feddm 76 c).

13 ggta identificacidn del “mosotros™ con los varomes ¥ no con lo que pademos
entender por dnthropos aparesce tambidén em el Timeo, segdin vercmos enm el cap. VI.

241



la estirpe de los dioses (82 b), dioses que, segun veremos en el Fedro,
les llevan a la contemplacién de lo que "es en si", sin tener que utilizar
los sentidos corporales, puesto que lo que se contempla es inteligible e
invisible. El recuerdo dei esclavo es aplicable exclusivamente a los
varones, y la posibilidad de recordar es impensable sin la inmortalidad
del alma, con lo que sélo desde los cuerpos de los varones el alma puede
alcanzar la naturaleza incorpérea y morar juntc a los dioses, sélo el
varéon estd capacitade para purificar el alma de manera gque pueda
desprenderse de la prisién corporal. Las mujeres no pueden hacer que
su alma sea merecedora de ocupar un lugar junto a la estirpe de los
dioses. El alma que habita en mujer nunca puede llegar a ver la forma
al margen de la multiplicidad de cosas semejantes, es decir, no es capaz
de observar con el alma, de modo que pertenece a la clase de almas que
son arrastradas por el cuerpo hacia las cosas que nunca se presentan
idénticas, se perturban y se marean como si sufriesen vértigos (Feddn
79 c). El alma de la mujer, debido a que no pudo contemplar las ideas,
desconoce la identidad que subyace a la multiplicidad, por tanto, es un

alma mareada, perturbada.

La preexistencia que tuvo el alma del esclavo de Mendn es ilustrada en
Fedro para fundamentar la sabiduria, et amor, la oratoria y la escritura,
temas de reflexién del didlogo. Sécrates y Fedro son los \nicos
interlocutores del didlogo que lleva el nombre de este iltimo, ambos
empiezan a dialogar en torno al contenido de un discurso de Lisias, en
cuya lectura se recrean teniendo como marco un paisaje bucdélice que le

hace exclamar a Sécrates:

{...] Por Hera, hermoso rincén, con este platano tan
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frondoso y elevado, ¥y no puede ser mas agradable la
sombra de este sauzgatillo [...] jEn gué buen guia de
forasteros te has convertido, querido Fedro [...] ! (230 b~
c).

Sécrates se maravilla ante este espectdculo virgiliano, porque, segin él
mismo reconoce, rara vez sale de ia ciudad, ya que nunca pudo aprender
nada de los arboles ni de los campos, solamente aprende de ios hombres

de la ciudad.

El discurso de Lisias tiene como tema el amor, y como tesis central que
es mejor otorgar favores al no enamorado antes que al enamorado,
porque algunos de guienes nos piden con gran ansiedad favores
amorosos no estan en condiciones de devolvérnoslos o no son dignos de
ellos (233 a). Lisias fundamenta su tesis en la constatacidén de que donde
hubo pasién perdura el resentimiento. Frente a esto, Sécrates va a
glorificar el amor y a sostener que se ha de tener preferencia por el
enamorado. Para fundamentar la conveniencia de amar al enamorado

y no sélo al digno de serlo, como propone Lisias, nos expone la teoria del
alma y del amor gue surge entre aimas bellas. Todos los dioses, salvo
Hestia, a la cabeza de los cuales estd Zeus, se disponen a asistir a un
festin cuyo alimento es visual y que consiste en la contemplacién de la

verdad, de las ideas. Hestia”‘, al igual gque la mayoria de las mujeres

4 J-P. Vernant, Mito y pensamiento..., p. 135 s8. analiza las figuras de Hormes

y Hestia como figuras que tienem em comin su relacidén con la tierra, pero se
diferencian ep que mientras que Hestia se asocia a lo inmdvil, Hermes ests
relacionado con 1o mévil. También José Lorite Nema, "El simbolismo mitico del fuego
y el Logos de Herdclito", (Pensamiento, vol. 37 (1981) pp. 51-80), realiza un
andlisis de la contraposicidén de las figuras de Hermes y de Hestia remitidndoas al
anilisis etimolégico del vocablo Hestia realizado por Platdém el Cratilo {401 c-d)
donde, per hoca de Sécrates, identifica el campo semantico del vocable com le que
permanece o lo que participa de lo que permanece.
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contemporaneas a Platon’’

se gueda cuidando el hogar, mientras los
dioses y las almas salen en busca de la verdad. La proyeccién social de
su época en esta imagen del otro mundo se contradice con su critica al
orden social de su tiempo, concretamente a la existencia de una
educacién diferenciada de varones y mujeres, segin testimonio de La
Repiublica (V principalmente), obra que, segin acuerdo de la mayoria de
los fiiélogos, es posterior (Libros del II-X) a Feddn y Banquete y

anterior a Fedr 16

. 8i admitimos esta cronologia, la propuesta de Platén
de la mujer filésofa no es mas que un paréntesis que se contradice con
la teoria del conocimiento como andmnesis expuesta antes y después de

la Republica.

El alma es semejanie a un carro alado tirado por dos corceles a los que
dirige un auriga; de éstos, uno es décil y atiende 6rdenes, mientras que
el otro intenta guiarse por sus apetencias, desobedecer al auriga y
conducir a su gusto el carro. Estas almas forman doce escuadrones, con
un dios a la cabeza de cada uno, ¥ se dirigen hacia el lugar que estd por

encima del cielo donde reside:

[...] Esa esencia cuyo ser es realmente ser, vista sélo por
el entendimiento piloto del alma, alrededor de la que crece
el verdadero saber [...]. ( Fedro 247 c).

Las ideas sdlo se manifiestan sin niguna resistencia a los dioses, pues

15 En el Econdmico (V11, 3} de Jenofonte Iascémaco ls dice a Sécrates: "[...] Mo

me recluyc en mi casa, segin preguntabas, porque los asuntos de wi hacienda se basta
wi mjer vara administrarios”.

16 pratsm: Didlogoa, I11, Madrid, Gredos, 19864, pp. 292-293,

17 Ineluse ail final de la Republica Platdém ya se olvida de tal propuesta al
ofrecer la clase de premios que han de recibir los justos (vid. cap. 11I).
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las almas, al tener que vérselas con la villania de los corceles, sélo

llegan a ver una parte de esa realidad, muy pocas llegan a ver:

{...] A la misma justicia, a la sensatez y a la ciencia, y no a
aquella a la que le es propio la génesis, ni a la que, de
alguin modo es otra al ser en otro [...]. (Fedro 247 d).

Algunas almas afortunadas regresan al hegar divino alimentadas con
todas las verdades. No as{ aquellas que sélo hayan visto parcialmente la

verdad, y, por tanto:

Les queda sélo la opinién como alimento. (248 b).

Estas almas ansian ver la verdad, pero de los dos corceles que tiran del
carro, el negro es indémito!? haciendo dificil el manejo del carro a ios
aurigas, quienes en algunas ocasiones pierden el control de las riendas,
produciéndose heridas. Aun asf, tendrén sucesivas ocasiones de ir
contemplando el mundo real en s{ y siempre que vean algo podrén
esperar hasta el préximo giro celeste, pero en el momentc en que no
visiumbren ninguna verdad pierden las alas y caen a tierra ( 248 c) y
sSe encarnan en varones (dndres), quienes ante la visién de imitaciones

tendran posibilidad de andmnesis, de recuerdo de lo contemplado, de

18 Severine Auffret, Mélanippe La Philosophea, Paris, Dos Femmes, 1987, recoge
la significacidn que en e] imaginario griego tenia sl caballo ¥y ol celor negro. El
caballo represemta la violencia salvaje de la sexualidad (p. 72); el negro evoca
cualquier cosa temible y sailvaje (p. 77). El caballo negro del mito de Platdn
enfatizaria las commotaciones desenfrenadas y funestas de la aexualidad.
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sabiduria, y, por tanto, de volver a vivir en comunidad con los dioses
abandonando el sepulcro del cuerpo, para volverse semejantes a la
divinidad. Esta idea de que el sabio debe mirar hacia lo alto y alejarse
de este mundo, vuelve a aparecer en el Teefefo en el didlogo que

sostiene Sécrates con Teodoro al decirle aguel a éste:

[...] Deberfamos apresurarnos todo lo posible por alzar
vuelo de este mundo y dirigirnos al otro; y ello significa
tornarngs lo mds posible semejantes a lo divino, que es
precisamente volvernos justos con ayuda de la sabiduria
[...]. No hay nada que se parezca mas a lo divino que
cualquiera de nosotros cuando se vuelve lo mas justo
posible. Es entonces cuande un hombre muestra su
verdadero espiritu y poder o su falta de espiritu y nulidad
{ peri totto kai he hos aléthés deindtes andros kai oudenia
te kal anandria). ( Teeteto 176 a-b-¢).

La relacién con lo divino est4 reservada a los varones; en funcién de
este vinculo son los depositarios de la sabidurfa y de la justicia. Esta
idea aparece tanto en el Feddn, como en el Fedro y Teeteto; entre el
primero y los dos ultimos esta situada cronolégicamente la Republica,
donde se nos dice que no hay diferencia entre varén y mujer en lo
relativo a las tareas del Estado, afirmacién que justifica el que ésta
pueda participar en las tareas del Estado. Esto nos hace plantear la
pregunta siguiente: ;cémo es posible que Platén en el didlogo
inmediatamente posterior a la Republica compueste unos diez afios
después, parezca olvidar lo que serfan implicaciones de las fesis

expuestas en ella?

Algunas almas se ven obligadas a dejar agquel mundo para vivir en la

prisién corporal. El alma que ha visto la verdad es capaz de ir:
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De las muchas sensaciones a aquello que se concentra en el
pensamiento [...]. Por eso es justo gue soélo la mente del
filésofo sea alada, ya gue en su memoria y en la medida de
lo posible se encuentra aguello que siempre es [...]. (Fedro
249 c).

El alma caida en vardn puede reconocer la belleza en algunas almas, e;s
decir en "las imitaciones de aqui abajo", a través de 6rganos poco claros
y apoyéndose en imagenes ( Fedro 249 c). El sentido que mas nos ayuda
a esta ascensidn a la belleza en si, es el de la vista, ya que es el mas fino
ce los sentidos corporales, pero con €l no ve la mente ( Fedro 248 d), sdlo

la imitacién de la idea de belleza que hay en un cuerpo, de modo que:

[...] Cuando ve un rostro de forma divina, o entrevé, en el
cuerpo, una idea que imita bien a la belleza , se estremece
primero y le sobrevienen algo de los temores de antaiio y,
después, lo venera, al mirarlo como a un dios{...]. (Fedre
251 a).

En el Fedro, la capacidad para reconocer esta belleza estd en funcién de
la visién de la belleza que el alma tuve en la existencia anterior. Lo
bueno se aprehende por lo bello. En la busqueda del bien nos
encontramos con lo bello, que despierta el deseo amoroso. Lo bello tiene
luz propia y esto hace que el alma de varén nunca se desvie hacia copias
aberrantes. Lo bello tiene un poder de luz propia, es lo mas patente y
amable. El aparecer no sélo es una propiedad de lo que es bello, sino que

es lo que constituye su fundamento. La beilleza es el modo de aparecer
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lo bueno ( Fedre 250 d)V.

Estas almas al tomar forma humana no se implantan en ninguna
naturaleza a.nimal20 ( Fedro 248 c~d), sino que se implantaran, en la
primera generacién, en genes de vart&n21 ( Fedro 248 d). La forma
humana se identifica con ei varén, con lo que la mujer, aun después de
serle reconocida su relativa igualdad con el vardn para acceder al saber
¥y a las tareas del Estado, ni siquiera se incluye entre quienes tienen

forma humana.

La primera implantacién de las almas en los varones de este mundo va
a marcar una jerarqufa entre eilos configurada en nueve niveles, El
nivel superior est4d representado por el filésofo (aguel que, de entre las
almas caidas, supo dominar mejor al caballo}, que es el mds emparentado
con lo divino; y el inferior por el tirano. Quienes hayan conseguido
purificarse pueden volver hacia el lugar de origen, a vivir en comparifa
de los dioses; las que han llevado una vida injusta van a prisiones

subterraneas a expiar su pemi22

. Estas dos iltimas, al cumplirse el
milenio, pueden escoger vida humana o animal. En principio, cabe la
duda acerca de qué extension tiene, en esta segunda reencarnacion, la
vida humana, puesto que Platén agqui vuelve a emplear el término
dnthropos. La cuestién se vuelve de nuevo a resolver con la

identificacién anér/dnthropos, ya que:

19 vid. H. G. Gadamer, Verdad y método, traduccién de Ana Agud Aparicio y Rafaal
Agapito, Salamanca, Sigueme, 32 ed. 1988, pp. 574-75.

20 ga phyteasai eis medemfan théreion physin.
21 gondn andrds.

22 gstas prisiones nos evocan el mito de la caverna del libro VII de La
Republica, en cnanto a la asociacidn ignorancia~ascuridad-prisidm.
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Sé6lo serd perfecto el vardn que haga uso de tales
recordatorios (anér hypomnémasin orthés chrémenos.
{ Fedro 248 c).

Quienes tienen posibilidad de recordar y de reconocer lo verdadero en
sus imégenes son los varones; éstos sélo reconocen a los varones y, mas
precisamente, a aquellos que formaban parte de su comitiva celestial
(Fedro 252 e - 253 c) entre los que surge el deliric amoroso, lo que
implica que las verdaderas imdgenes de la verdadera humanidad estén

b3

constituidas por el grupo de varones®, Es decir, la posibilidad de

contemplacidn de lo verdadero les convierte en verdaderos. Segun

H, en el Fedro se trata de distinguir el verdadero delirio o amor

Deleuze
del falso, el verdadero pretendiente del impostor; el verdadero es aquel
que ha visto mucho y tiene muchos recuerdos adormecidos, el falso seria
el sensual y olvidadizo. Podriames afiadir que Sécrates~Platéon hace esta
divisidn a partir de otra no explicitada gque serfa la divisién entre
quienes pueden ser pretendientes, o, lo gque es lo mismo, candidatos a
la seleccién, y quienes ni siquiera pueden presentarse como tales, las
mujers, ni ser exciuidas porque ya lo estéan de antemano; éstas son las
que reciben las aimas de los no seleccionados. Dicho de otro modo, serian
el receptaculo de los falsos pretendientes, de aquellos que, al menos,
tuvieron la opcién de pretender. Las almas en cuerpo de mujer sélo
podrian pretender llegar a ser pretendientes. Las almas de las mujeres

no pueden ser olvidadizas, porgue no tienen nada que recordar; por

tanto, su aspiracién no puede ser nunca la de ser seleccionadas como

23 En ¢l capituio siguiente vercmogz cdmo eatas imdgenes estdn diferenciadas

en niveles de poder en virtud de lo que hayan visto, y segin individuos come efecto
del reconocimiento que supone la pasién amorosa.

248 [sgica dal sentido, traduccién de Angsl Abad, Barceloma, Barral, 1971, pp.
322-323.
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verdaderas pretendientes, sino la de ser candidatas a la seleccién, ahora
bien, en esta situacién ya se trataria de almas de varén. Habria dos
niveles de seleccién. Primeramente, entre quienes pueden recibir un
aima caida y quieqnes no: entre los varones y las mujeres, y, en segundo
lugar, entre los varones se operarfa una segunda seleccién: entre
quienes recuerdan y quienes olvidan. Esta segunda seleccién dividirfa

jerdrquicamente a los varones en nueve status.

Un indicic de ser un alma olvidadiza y dominada por el caballo negro es
el enirar en relacién con mujeres en vez de con varones, "persiguiendo
un placer contraric a la naturaleza" (Fedre 250 ). Los varones que
creen que la verdadera belleza, la belleza del alma puede hallarse en las
mujeres, se convierten en mujeres en la siguiente encarnacidn, es decir,
guienes buscan el universal de ia belleza 2n la mujer, ellos mismos se
convierten en mujeres. El cuerpo de mujer es un tumba inadecuada, no
es una prisién propia del alma; ésta ha de separarse de una tumba tal

para poder entrar en contacto con otras ajmas.

Quizad por otra parte, aqui Platén tuviese presente las comedias de
Aristéfanes que planteaban el poder de las mujeres cuando se reunen
entre ellas para enmendar la politica practicada por los varones. Si las
mujeres estdn en comunidad, ésta ha de estar estrechamente vigilada
por los varones como es el caso de los hogares en comin de la Republica.

Platén niega a las aimas de {as mujeres la capacidad de reconocimiento.

Para las mujeres la comunidad no formaba parte del estado ideal, porque
su recuerdo no iba més alld de cuando el alma vivia en cuerpo de varén,
¥y el cuerpo, con su tendencia a lo propio, impide la perfecta comunidad.
Para ellas la comunidad seria un asunto de "uso y costumbre", frente a

los varones sécraticos que son capaces de "dar razén" de la
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conveniencia de tal comunidad.

La ilustracién del recuerdo hecha en el Fedre contradice ia pretension
socrdtica, vista anteriormente, del Mendn de encontrar una definicién
unitaria para la virtud, ya sea ésta la del varén, mujer, nifio ¢ anciano.
Si la virtud es conocimiento, ¥ el conocimiento es andmnesis y ésta sdib
la pueden ejercitar los varones, sélo éstos estardn capacitados para ia
virtud. Sécrates—-Platén nos presentan una unidad de la virtud que no
cumple los propésitos de los inicios de la investigacién del Mendn, es
decir, que sirva tanto para el varén, para la mujer, para el anciano o
para el nifto; sin embargo no nos dan, o no se dan, cuenta de que la
unidad encontrada en el Fedro sélo lo es para los anér, quedando las
mujeres, no con una virtud diferente, como pretendia Mendn,
recordando a Gorgias, sino como soporte de la virtud, es decir, sin

virtud, en funcién de su no-sabiduria.

La andmnesis aparece en el horizonte masculino como salvadora de la
dicotomia entre sabiduria e ignorancia, dicotomfa que impedia el
apr‘endizajezs. La mujer, al carecer de recuerde, no puede tender
puente alguno entre la ignorancia y la sabiduria, por lo tanto ha de
permanecer en uno u otro extremos. Sabia como la figura femenina casi

extraordinaria de Diotima o ignorante como Aspasia y Jantipa.

Aparentemente la mujer estd excluida del amor e incluida en las tareas
de gobierno, situacién inversa a la planteada en la mayoria de las
tragedias, donde la mujer se nos muestira irreconciliable con ia vida

social en funcién de su menor control sobre impulsos y pasiones. Sin

25 Esta dicotomfia vuslve a aparecer en el Teeteto {188 a—c) dentro de las

argumentaciones en tormo a la defipicidén de juicio falsa.
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embargo, en los didlogos amorosos estdn presentes, como ya hemos visto
anteriormente a propésito del Banqguete 2,5 determinadas

representaciones de actitudes connctadas como femeninas en la cultura
griega; es lo que llama Page du Bois "el travestismo socratico"¥. Es
decir, alli donde se adoptan unas pautas gque en la cultura estdn
asociadas con 1o femenino las mujeres estdn excluidas, y donde el ambito
de lo socialmente considerado femeninoc es olvidado, algunas mujeres
éstas participan o colaboran. En el Fedre la adopcién de "tics"
femeninos contempordneos se pone de manifiesto en los siguientes

momentosm:

Sé6crates emprende su primer discurso (Fedro 237 a) con la cara
cubierta, bajo el pretexto de ia timidez. Por otra parte, es inspirado por -
las Musas y las Ninfas, las cuales provocan un estado de entusiasmo que
puede producir un cambio en la identidad sexual, evocacién del

andrégino de Aristéfanes en el Symposium.

En el mito del carro alado el auriga puede ser visto como una alusion a
Parménides, pero los caballos evocan gl suefio de Atossa en Los Persas
de Esquilo. Atossa, la madre de Jerjes, a quien se le aparecieron en
suefios dos mujeres bien vestidas, una con ropas persas y otra con
ropas déricas, una era griega y la otra barbara; éstas mujeres se
peleaban entre ellas, por lo que Jerjes se ocupaba de calmarias,
unciéndolas al carro. Una era décil y la otra no, ésta dltima acaba

rompiendo el yugo y derribando a Jerjes. Los caballos del mito platénico

26 yid. cap 1V.

Ly "Fallocentrism and its subversiom in Plato’s Phaedrus®, Arethusa, vol 18

(1985) 1, pp. 71-103.

28 p1d.
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guardan fuertes analogias con las mujeres de Jerjes. Cabalios y mujeres
han de ser dirigidos, pero uno de los caballios y una de las mujeres son
obedientes, mientras gue los otros son indémitos y ponen al alma en
peligro debido a la fuerza de sus impulsos, y son los causantes de que

el alma racional pase de gobernanie a gobernada.

La evocacion de Safo, continda Page du Beis, aparece expiicitamente
( Fedro 235 b) y quiza implicitamente en la descripcién sintomética de!
amor como estremecimiento fisico, convulsiones debidas al calor y al frio.
Por iltimo, la salida de las plumas evoca bien la eyaculacién masculina29
o la salida de la leche materna. Esta mezcla de elementos masculinos y
femeninos en momentos clave de la descripcién del proceso amoroso es
interpretada por Page du Bois como la utilizacién mimética de lo
femenino como un paso previo a su control. En este sentido polemiza con
Derrida quien interpreta el didlogo como una exclusién de lo femenino
para fundar un sentide patrilineal de la filosoffa, afirmando que mé&s que
una exclusién es un apropiacién de los poderes de la mujer, que nunca

puede ser olvidada completamente, a pesar de las fantasias griegas de

reproducirse sin concurso de mujer.

Si nos atenemos a la interpretacién de du Bois, lo femenine ser{a algo tan
indeseable como necesario, aigo de lo gue no se puede prescindir -el
caso mas patente serfa la reproduccion-, y, por lo tanto ha de ser
conirolado. Esta idea podemos verla en la conveniencia de "tener a las
mujeres en comun" en la sociedad utépica. Por otra parte, la mfmesis de

la mujer acaba convirtiendo a ésta en mimesis, la copia resultaria ser

29 También Julia Kristeva, Historias de amor, traduccidm Araceli Ramos, Nexico,

Siglo XXI, 1987, p. 55, imterpreta el pasaje de ia salida de lax plumas ante la

vigisén del amado como uma metdfora de la ereccidn falica.
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mas perfecta que el original: inversion de la filosofia platénica. El sabio
varén gue logra mimetizar lo femenino podra hacer creer al restoe de los
ciudadanos, que son siempre mds ignorantes, que él es la verdadera
sintesis entre lo masculino y lo femenino; tendria ante los ignorantes un
poder semejante a aquel un buen imitador de la Repiiblica (X, 598 b-c),
a aguel buen pintor gue, retratando a los artesanos, puede hacer creer
a los insensatos que él es el verdadero artesano. Sin embargo, la
imitacién que hacen las mujeres de las actividades masculinas siempre
sera peor o "mas débil" que las realizadas por los propios varones. Si
las myjeres imitan peor a los varones que éstos a las mujeres, ello
implicaria que aquellos conocen mejor a éstas, gque éstas a aquellos?
Posiblemente no, porque, si la mujer es capaz de engafiar y perturbar
al maridow, se debe a que es una buena conocedora de los deseos del
varodn, idea que nos transmite la comedia Lisistrata de Aristéfanes. La
razén de que la imitaciéon por parte de los varones de actitudes y
actividades connotadas como femeninas siempre sea superior a esas
mismas actividades vy actitudes cuando dependen de las mujeres, puede
estribar mds bien en la teorfa de la justicia centrada en el agente, en
aqguel en guien las partes del alma guardan armonia entre sif, de manera
analoga a las partes de la sociedad ideal, desarroliada en la Republica,
que convierte en justo y bueno todo lo que hace el justa. El justo
imitara bien y el injusto mal; ademads, aquel mejorard aquelio que imita,
pues el justo siempre obra bien. Una misma conducta cambiara de
valoracién moral ai cambiar de agente, porgque no son buenos guienes

realizan actos buenos, sino que el bueno realiza actos buenos.

Parece que Platén, cuando aborda el problema de la polftica, tematiza

30 yid. cap. LII.
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explicitamente a las mujeres, mas cuando trata temas como el amor las
mujeres son en algun sentido mimetizadas y la humanidad identificada
con los varones. El que esto ocurra quizd se deba que la pretensién de
Platon es alcanzar la unidad entre los varones, tanto en el Estado, que
pretende que sea semejante a un solo cuerpo, como en las discusiones
en torne a otros temas, donde el objetivo es conseguir una definicién
verdadera. Pero mientras que cuando se trata de asuntos politicos hace
falta poner en cuestién los bienes privados, y, por tanto, a las mujeres
en cuanto parte de esos bienes, en discusiones en torno al amor o a la
belleza, solamente es necesario poner en cvuestién las creencias
particulares para llegar a una definicién vdnica y mostrar desinterés y
“olvido de los bienes privados, y, por tanto, de las mujeres en cuanto

parte de esos bienes.

La fisura que hemos apuntado anteriormente, en relacién con el
problema de la virtud en el Mendn, enire las exigencias de la buisqueda
socratico-platonica y la aceptacion de una respuesta gque no se ajusta
a ellas, como en el caso de la virtud, no siendo tematizada tal
inadecuacion, se ve agudizada por el hecho de que, habiendo una intima
conexion entre sabiduria y justicia, segun leemos en la anterior cita del
Teeteto, de manera que la primera es condicién para la segunda, la
mujer accede a la segunda sin participar en la primera: es decir, puede
ser sensata "por la costumbre y el uso". Esta fisura nos puede dar la
clave de la movilidad del lugar adjudicade la mujer y de su "vuelta a

casa" en Las Leyes.
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2. Nuevo planteamiento del recuerdo

En el Filebo Platén apela al recuerdo, no como medio para conocer, sino

para desear, porque:

Al estar desprovisto de recuerdo (mnémen) serias también
incapaz de recordar incluso que has experimentado en un
momento dado un goce concreto. Tu no vivirfas una vida de
hombre(bios 4nthropos), sino la de un pulmén marino.
( Filebo, 21 c).

Aqui la memoria no aparece ligada a experiencias {fransmundanas, sino

31. l.a memoria ne nos conduce al

al mundo de ias vivencias individuales
ser, sino al placer, que es génesis. El placer no es existencia; sélo el
Bien tiene categoria de existencia y el placer no es el bien, ambos
conceptos identifican dos naturalezas diferentes, y la sabiduria se halla

mas cerca del bien que del placer.

Sabiduria y placer no son términos coextensivos, sino gque cada uno de
ellos se corresponde con uno de los dos grupos en gue se dividen los

seres, a saber:

Los que son siempre o bien en orden a alguna cosa, o bien
son aqueilo en orden a lo cual se hace siempre lo que se
hace en orden a alguna cosa. (Filebo 53 d).

3 Eate concepto de memoria ligada a la experiencia mundana aparece tambidn en

ai Taeteto (190 ¢ y 88.} al acudir a ia memoria para explicar um tipo de error. Vid.
Gracieta Elena Marcos de Pinotti, "Error y memoria {Platén, Teeteto 190 ¢ — 195 b},
Revista Latinoamericana de Filomofia, Vol. XV. NS 1 (marzo 1989).
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Ante la diversidad de usos del término placer, Sécrates—Platén llega a

32, los

la conclusién de que, al igual gque ocurre con las opiniones
placeres también pueden ser tanto verdaderos como falsos. El criterio

delimitador es el bien, de manera que:

Los malos gozan en faisos placeres, mientxa‘?s que los
buenos en placeres verdaderos. ( Filebo 40 c).

El placer falso surge cuando perseguimos algo que no es el bien como si
lo fuese. El falso placer es una especie de confusién, al tomar nosotros
por bien algo que no lo es; en definitiva, el falso placer proviene de un
juicio falso, luego los placeres falsos seran los propios de lqs
ignorantes. Aquf vuelve a aparecer la teoria dei agente! los mismos

goces, segin quien los disfrute, pueden ser verdaderos o falsos.

El placer, a diferencia del bien, no es existencia, es génesis, es decir,
"algo gue es en orden a otra cosa", es algo en orden al bien que es la
existencia. Sécrates~Platén ilustra esta dualidad omniabarcadora con la
que se da entre amante y amado, figuras que en los didlogos de madurez
encarnaban los dos polos en la generacién de la sabiduria; siendo el
primero el sabio, la existencia, y el segundo el no-sabio, la génesis. Los
falsos placeres son los de aquellos que ven el placer zn la génesis
misma, que no encauzan la génesis en direccién a una existencia, la del

Bien, o, mejor dicho, la de los bienes, a saber: valor, templanza y

3 - . .
2 Tema dizcutido en Critilo, Eutidemo, Teeteto y Sofista.

3 c e s
3 Esta distinciém entre bien y placer ya aparecidé em Gorgias 494 e—495 a,

tambidn en Republica VI, 505 c.
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entendimiento. Cada uno de los bienes consistir{a asf en una vida mixta,
en una vida combinada de entendimiento y placer: el placer es bueno
cuando estd encauzado por el entendimiento, cuando se goza en orden

a una existencia. El placer verdadero es mezcla.

8i los seres mismos se dividen en génesis y existencia, tendriamos qué
preguntarnos en qué parte de la divisién estdn situados los humanos.
Si nos fuese licito "nadar de espaldas", por utilizar ila expresiéon del
Fedro {264 a), es decir, aplicar tesis de la ultima época, como es la del
Filebo, a un dislogo construido aproximadariente unos trece afios antes
como es el casoe del Fedro, podriamos afirmar gue los seres humanos son
génesis , ya que el fin de su vida es abandonar la tumba -es decir, el
cuerpo— en la que la maldad del raballo negro y la poca pericia en la
doma les hizo caer. Pero las mujeres serfan génesis de la génesis,
porgue, como ya vimos, ellas sélo podrian aspirar a ser génesis de la
Gltima génesis, de la inmediatamente anterior a la verdadera existencia
del alma, de un alma separada del cuerpo. Aungue no sabemos hasta qué
punto es licito practicar tal estilo de "natacién" en la obra platénica,
debido a que obras de épocas diferentes contienen tesis distintas acerca
de problemas semejantes, esta misma idea, la de la mujer como génesis
del verdadero humano, o de la verdadera tumﬁa, la volvemaos a encontrar

en un didlogo préximo, como es el Timeo (90 e).

La pregunta que nos planteabamos mas arriba acerca de qué lugar
corresponderia a los humanos, una vez establecida la dicotomia
génesis/existencia, podriamos contestarla en los siguientes términos:
aun cuando cualquier existencia que conlleve corporeidad es inferior a
aquella que Wnicamente se puede aprehender medio del pensamiento, las

almas unidas a forma humana se dividen en dos grupos, a saber,
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aquellas para las que escapar del cuerpo implica escapar del mundo, es
decir tomar existencia incorpérea, y las que han de pasar por otros
cuerpos antes de poder abandonar este mundo. Las primeras residen
solamente en cuerpos de varones, las segundas en cuerpos de varones
y mujeres, con lo que solamente los primeros constituyen la existencia
de la verdadera humanidad, siendo las segundas la génesis, es decir,

que tienden a otra cosa.

3. La andamnesis de Diotima

El alma que describe Diotima en el Banguete no es inmortal, sino gue la
inmortalidad ha de ser generada a partir de una tendencia natural de
los varones, tanto de su alma como de su cuerpo. La inmortalidad, segin
va hemos visto en el capitulo anterior, se consigue a través de la
descendencia; el alma por si misma no es inmortal, sine que tal
inmortalidad sélo sera alcanzada legando a la posteridad discursos y
leyes, lo mismo que la inmortalidad del cuerpo se adquiere dejando
hijos. La inmortalidad no corresponde al alma ni al cuerpo propiamente

dichos, sino a la generacién, que:

Es aigo eterno e inmortal en la medida en que pueda exlstn'
en algo mortal. { Bangquete 206 e).
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El amor surge de la bisqueda de inmortalidad por parte de la naturaleza
mortal. Lo mortal no puede mudarse en inmortal, pero en funcién del
deseo genera inmortalidad. Ahora bien, esto no quiere decir que de
almas o cuerpos mortales surjan almas o cuerpos inmortales, sino que la
inmortalidad se dice del concepto generacién y no de los particulares.
La generacién seria lo que hay de inmortal en lo mortal. Por otro lado,
en el Fedro (247 d) Platén niega la existencia de la génesis en el campo
eidético: las ideas son inmutables, no estan afectadas por la génesis.
Podriamos decir que hay una diferente concepcién de la génesis entre
el discurso que nos presenta Sécrates-Diotima en el Banguete y el de
Sé6crates en el Fedro. Esta diferente concepcidn radicarfa en el hecho de
que en el Fedro, al igué.l que en el Feddn y en el Mendn, el alma es
inmortal y transmigradora; mientras que el Banquete llega a ser
inmortal, al igual que el cuerpo, a través la generacidn, pero siempre es
mé&s excelsa la inmortalidad conseguida por el alma que la conseguida

por el cuerpo.

De la concepcidén presentada por Dictima se desprenderia que el alma de
las mujeres ni nace ni genera, es inengendrada y estéril, mientras que
la de los varones recibiria sus cualidades de otros varones y a su vez
generaria cualidades que perduran en los amados. Diotima no nos dice
nada del alma de las mujeres, con lo que ésta, en el supuesto de gque
existiera, seria auténoma y autdrquica, no relacionada con nada, sin
capacidad de generacién, luego no se ajustaria a ninguna de las

caracteristicas dadas del alma.

Partiendo de la divisién formal dei Banquete en tres partesy', a saber,

34 Propuesta por M. Martinez Cruz, siguisndo a Dover y a 0. Apelt—-A. Carpelle.
Platén, Didlogoms, vel. 111, Madrid, Gredos, 19864, p. 145.
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introduccién, discursos sobre Eros y escena final, et discurso de
Diotima, pronunciado por S4crates, ocupa el dltimo lugar de los relatos
acerca del amor, y es inmediatamente anterior a la la ilegada de
Alcibiades al sympohsium y su posterior elogio de la figura de Sécrates
come verdadero amante. El tiempo de los discursos se cierra con el
elogio del verdadero amor {(paradigma de! amor) y del verdadero amante
(paradigma del amante).

5. o recordador, del

Platén, al presentar a Sécrates como mero r:epetidor3
discurso de Diotima, querria exculparle de la acusacién de ser juez y
parte, porque la disertacién de Alcibiades muestra a Sécrates como
personificacién del verdadero Eros. Sécrates es, objetivamente el me jor
amante, el modelo de amante, porgue se acomoda fielmente a la conducta
gue Diotima le describe como verdaderamente amorosa, se ajusta a unos
canones que no son dados por €l mismo, aungue siempre le quedase el
recurso de apelar a la objetividad de las ideas. Es decir, el hecho de que
sean dos personajes tan dis;‘:eu:‘es36 quienes converjan para encontrar
la verdadera copia de Eros en la figura de Sdécrates, refuerza al
personaje Sécrates con las caracteristicas de quienes miran a lo divino
méas que a lo mundano. Diotima es la mé&s sabia en los temas del amor, y
Alcibiades, al haber sido amado por Sécrates, el més autorizado para

hablar de la conducta amorosa del maestro.

3 . .
5 Circunstancia affadida, ya comentada enm los capitulos II y IV, 2a el hecho de

que recuerde las enmeifanzas de uma sacerdotisa.

36 pijotima es una sacerdotisa, y como tal, dotada de algun tipo de comumicacidn
con la divinidad. Alcibiades es unm joven atenmiense dedicado por aquella época a los
placeres mundanos, segun la imagen pldstica deacrita por Platém acerca de su !legada
a la casa de Agatdén: "[...] de proato la puerta del patio fue goipeada y se produjo
un gran ruaido como de participantes en uma fiesta, y se oyd el aonido de una
flautista [...] No mucho después se oyé la vozr de Alcibfades fuertemente borracho,
preguntando a grandes gritos ddénde estaba Agatém y pidiendo que le llevaran jumto a
(3 2l
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El discurso de Diotima no es totalmente nuevo respecto a los anteriores,
sino que recoge partes, la verdaderas, de discurses pronunciados
anteriormente. Sécrates recuerda a su maestra y ésta recuerda los
discursos anteriores pronunciados en el symposium. Veamos las

verdades recogidas por Diotima:

1. Eros es un ser intermedio ( Bangquete 202 4}, idea gque habia apuntado
Agatdn al definir a eroscomo deseo, ¥, por tanto, como ni bello ni bueno.
Diotima afiade que el decir gue no es belio ni bueno no implica que sea

feo y malo.

2. El amor implica sacrificio por agquellos a quienes amamos, y quien
acepte éste tiene garantizada la inmortalided, dice Fedro (1'f9 b).
Algunos como Alcestis -que ya habfa sido mencionada por Fedro-,
Aquiles o Codro no hubiesen expuesto sus vidas si no supiesen que con

ello iban a ser inmortalizados, dice Diotima (208 c~d).

3. El deseo de inmortalidad puede reaiizarse de dos maneras, legando
hijos o legando discursos y leyes; esta segunda inmortalidad es superior
a la primera, delimita entre el verdadero amor y et bastardo, segin ya

habian sefialadc Pausanias y Eriximaco.

Las etapas que, segun la sacerdotisa, constituyen el predmbulo para
lograr el verdadero amor, son las llevadas a cabo por Sdcrates. El amor
practicado por Sécrates cumple las pauias del verdadero amor expuestas
por Diotima: amar un cuerpo bello —-en el caso de Socrates a

Alcibiadesﬂ-, amar a todos los cuerpos beilos -de los que

87 Parece probada la belleza de Alcibiades a juzgar por la conversacism que

mantienen Sdcrates y su amigoe en Protdgoras 309 a-c, 316 a.
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frecuentemente estaba rodeado Sécrates (Banquete 216 c)-, pero, mas
gue a cualguier belleza corpérea, 1o mas digno de amor son las buenas
acciones, las bellas normas de conducta, -Sdécrates daba muestras de
amar la sabiduria mas que a la belleza fisica 33, y de su amor a las bellas
acciones por si mismas también dio ejemplo el maestro en situaciones

dificilts:s3 9.

Si en el Fedrola andmnesis pone en contacto a los varones con lo divino,
en el Banguete, Diotima hace de intermediaria entre los varones del
symposium y la divinidad, resuitande que quien estd mas cerca de ella
es Sécrates, pues, por una parte es "discipulo” privilegiado de ella, y,
por la otra, su conducta amorosa se ajusta a lo que Diotima le revela
como verdadero amor, pues de tal conducta da cuenta Alcibfades, que no
habia sido testigo del discurso sobre el verdadero amorw. Diotima
cumple en el Banquete la misma funcién que la anémnesis en el Fedro, la
de revelar lo que es verdadero. Sécrates, en cuants sabin privilegiado
en las cosas del amor, y verdadero amante, se convierte en paradigma |

de todos los varones del Fedro.

38 *iCémo no me va a parecer més bello lo que es mis sabio?” dice Sécrates a su

amigo para explicar el por qué en casa de Calias, aunque estaba presenta Alcibiades
ni siguiera se fijsé en &1, debido a la preaencia de Protigoras (Protdgoras 309 c).

3? yid, cap. I.

40 plcibfadea liega a la casa de Agatdn una vez que Sécrates pronuncia su
discurso.
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4, El recuerdo de las mujeres.

En Las Leyes vemos aparecer un tercer tipo de memoria, la memoria
colectiva, repetitiva, gque nos actualiza la tradicién mediante la narracién
de mitos y fabulas, es decir, discursos falsos que, sin embargo, juegan
un importante papel en la educacién. Por ello, Platén propone hacer una
seleccidén de los que son idéneos para los fines educativoes pro puestos“.
Dichas narracicnes correran a cargo de las madres y nodrizas y serdn
relatadas a los infantes en la primera infancia, de manera que seran las

mujeres las encargadas de transmitir estas falsedades ﬁtiles“.

Las mujeres ejercerfan la educacién desde lo antiguo, desde los relatos
miticos no verdaderos. Este efecto de soldadura de relatos"
conformadores del alma es ilevado a cabo por mujeres debido a la mayor
tendencia de éstas al conservadurismo, idea que ya aparece en el Crdtilo
donde Soécrates-Platén afirma que las mujeres conservan mas que
nosotros (los varones) el habla antiguaw. Esta retérica dirigida a la
primera infancia tiene como finalidad el preparar el alma para la
verdadera educacién, en una época del desarrollo humano donde todavia

reina la insensatez, insensatez que es comuin a mujeres y nifios, segun

atestigua en la Carta VIII (335 e):

“ vid. capitulo IIl.

42 pepublica 11, 317 b-c.
43 yid. capitulo 1I.

44 14ea que también aparece en lLa Asambiea de las mujeres de Aristdfanea,
Praxdgora argumezta una mayor capacidad de las mujeres para regir la ciudad ya que
"Se sientan a frsir como antes, llevam la carga enm la cabeza como antes [...1".
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[...} Llamar dichosos a los ricos es un lenguaje funesto en
sif mismo y un lenguaje insensato de mujeres y nifios que
hace igualmente insensatos a guienes los creen.

Las madres y nedrizas son narradoras anénimas de una tradicién dada
de ‘"relatos anénimos que s6lo existen a través de narradores
intercambiables, historias de ia sombra {...]" 45. Su memoria no las liga
a una experiencia personal, como es el caso de las almas del Fedrwo, sino
con una serie de relatos "flotantes", inconexos, meros rumores {phéme)
que serian la artimaria de la ley, es decir, prepararian al individuo para
ser buen receptor de las posteriores ensefianzas necesarias para la
buena ciudadania, porgue Platén considera en Las Leyes gue no todo io
gue se quiere controlar debe hacerse por escrito; existen otros métodos
propagandfsticos que pueden ser mas eficaces que los legislativos en
cuanto anulan deseos que se pretenden eliminar. En este sentido, Platén
compara al sofista Hippias, que utiliza en sus discursos frente a los
lacedemonics la memoria genealégica, con las mujeres viejas que cuentan
a los nifios bellas historias. Los lacedemonios que escuchan al sofista
son mejores cumplidores de la ley, porque este tipo de historias
configuran espiritus acomodaticics a la justicia empirica,

independientemente de qué forma adopte ésta’®,

La adjudicacidn a las myjeres de este episodio de la educacién implica
el volver a aparecer en escena la figura de las mujeres como

engarfiadoras engaﬁadas“, al transmitir una serie de relatos falsos pero

45 . . . . . N
K. Detieonne, La invencion de la mitologfa, traduccidén de Marco Aurelio

Galmarini, Barcelona, Peninsula, 1985, p. ll10.
46 gippias Nayor (286 a}, vid. ¥. Detienne, op. cit., p. 113.

47 vid, cap. 111.
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itiles para la unidad de los ciudadanos, unidad de la que ellas estardn
excluidas, porgue ellas, tanto en la Repiublica como en Las Leyes, no

pactan, sino que forman parte de lo pactado.

El rumor, los relatos sin nombre, ayudan al cumplimiento de la ley e
incluso pueden aligerar el cuerpo legislativo haciendo superfiua alguna
norma, debido a que lo que la ley ha de prohibir, previamente lo hace
indeseable ef rumor, convirtiendo a aquella en innecesaria, (;omo ocurre
con la ley dei incesto (Leyes VIII, 838 a—b)%. Esta ley llega a ser
superflua, ya que ios ciudadanos no desean f{ener relaciones
incestuosas. Platén se formula [a siguienfe pregunta retérica acerca de

la ausencia de deseo incestuoso!

{No es acaso la causa 2! gue nadie hable de ello [del
incesto] en otro sentido, sino que desde el punto en que
nacemos, cada unc de nosotros oiga decir eso mismo,
siempre y en todas partes, repetido muchas veces en
manifestaciones comicas y en toda la seriedad de la
tragedia, cuando sacan a escena 4 esos Tiestes, a esos
Edipos, o bien a esos Macareos unidos secretamente con
sus hermanas y que se dan a si mismos voluntaria muerte
a la vista de todos en pena de su pecado? (Leyes VIII, 838
c).

Este ejemplo del incesto ilustra la eficacia de fomentar una conducta
desde el rumor, repetide machaconamente a criaturas de corta edad,
eficacia que hace superflua la ley, puesto que no es necesario prohibir

algo gue no se desea. La mujer, en cuanto encargada de estas

&4
8 vid. H. Detiemme, op. cil., p. 118.
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comunicaciones, se convierte en transmisora de una ley no esc:rita"9 que
asegure el cumplimiento de las promulgadas. A fin de que no exista
disonancia entre ambos tipos de leyes se hace necesario el control del
rumor, puesto que un relato anénimo oido repetidas veces por los
ciudadanos de boca de sus nodrizas desde la tierna infanecia, si discurre
sin ningun control, puede ser una fuerte arma contra las leyes dictadas.
A este respecto, el Ateniense de Las Leyes nos dice que en el caso de

que ¢l legislase:

[...] Trataria de obligar a los poetas y a todos los de la
ciudad a expresarse de conformidad con ello [lo legall, ¥
aplicaria poco menos que la mayor pena al que por caso se
dejara decir en el pais, que existen hombres ciertamente
malvados,pero que viven bien, y que no es lo mismo lo
conveniente y ventajoso que lo justo. { Leyes I, 662 b-c).

Un peoeta al servicio de la ciudad es el mejor complemento para el
legislador v el peor enemigo en caso contrario, de ahi la necesidad de
censurar a la poesia. Una mujer que narre a ias criaturas reiatos de este
poeta al servicio de la ciudad, seria el mejor servicio a la educacién, vy,
por tanto, al Estado. La asociacién peesia tréagica/mujer va se habia
hecho en el libro X de la Republica (605 d-e), a la luz de la observacion
segun la cual el dejarse contagiar por los relatos corresponde a las
mujeres, mientras que el guardar calma y aguantarse corresponde a los

varones.

? Para una relacisén entre mujer vy ley, vid. Ceélia Amorda, Hacia uma critica de
la razdn patriarcal, Barceloma, Antrhopoa, 1985, p. 159 y ss., donde se amaliza la
interpretacidn hegeliana de la Antigona.
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La representacién de tiragedias ha de estar controlada por los
legisladores quienes, ante la propuesta de una actuacién, responderén

a los actores:

Comenzad por mostrar a los gobernantes vuestros cantos
comparades con los nuestros, y si resulta que lo dicho por
vosotros es igual o incluso mejor, entonces autorizaremos
vuestiros coros; pero si no, amigos nuestros, no podremos
hacerlo en modo alguno. ( Leyes VII, 817 d-e).

La mujer estd excluida del recuerdo que lleva al descubrimiento de la
verdadera justicia, estd al margen del conjunto de fundadores de la
ciudad, pero participa de otro recuerdo, en cuanto que es la relatora de
mitos y fdbulas que hechizan los ofdos de las criaturas menores de seis
afios { Leyes VII, 794 c), fecha en la que se lleva a cabo la separacidn de
seX0s y comienza la educacién fuera del hogar. La palabra hablada sirve
a la escrita, a la ley, es decir, el vefdadero discurso en este caso no es
el del rumor escrito en el alma, sino en el papiro, el legal. Los relatos de
las nodrizas no conducen a ninguna verdad, pues se parte del hecho de
gue son falsos, predisponen ei alma, lo mismo que la gimnasia el cuerpo,
para la templanza y la valentia. En el Fedro el verdadere discurso era
el grabado en el alma del oyente, siendo la escritura una imitacién de
aquel. Hay una inversion, desde éste ultimo didlogo a Las Leyes, en la
consideracién de la palabra y la escritura. En el Fedro (276 d4d) la
escritura era un juego propio de la vejez, de la edad del olvido,

mientras que en Las Leyes la justicia estd basada en la escritura.
Cuando los dialogantes, modestos buscadores de la verdad, se
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convierten en fundadores de una ciudad y redactores de sus leyes, la
palabra pierde su valor, no pudiéndose diferenciar entre buena palabra
hablada (dialogo) y mala escrita (discurso retérico). En Las Leyes el
discurso oral estd en manos de poetas, nodrizas y madres; éste no
descubre nada, sino que, simplemente reproduce lo ya relatado ¥
modificado en numerosas ocasiones, ya que en la comunicacidn oral, por
carecer de soporte escrito, son los propios transmisores gquienes, de un
modo involuntario, olvidan y modifican, debido a los falios de la memoria
psicoldgica. La mujer, excluida como interlocutora de los didlogos, de la
verdadera palabra, aparece como propietaria de ésta cuando ya ha
perdido su poder de llegar al conocimiento; cuando la ciudad se
fundamenta en leyes escritas y la palabra sélo tiene una funcién
"domesticadora", de fomentar hdbitos y creencias que no perturben la

vida social.

El recuerdo de los varones del Fedrotiene un patrén, el mundo eidético,
con arreglo al que pueden saber si es buena o mala una andmnesis
determinada; el de las mujeres educadoras de la primera infancia tiene
un buen censor, es decir, no importa en absoluto su adecuacién al
original, sino su servicico a la finalidad, a la formacién de individuos

temperantes y valientes.

Si en la Republica "las mujeres y los hijos en comun" posibilitaban, al
menos en la mente de Sécrates-Platén, el modelo perfecto, en Las Leyes
"las mujeres contando cuentos a los nifios" hacen viable el modelo
posible. Podemos apreciar una continuidad entre el Fileboy Las Leyes
referente al recuerdo, pues si en el primerc la reminiscencia nos sirve
para la génesis, para el placer, en el segundo se adjudica a las

generadoras para que moldeen el alma de los nifios, lo mismo que habian
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moldeado el cuerpo con paseos cuando estaban embarazadas, para
hacerla més receptiva a la educacién planificada y el cumplimiento de las

leyes.
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CAPITULO VI: UN PARADIGMA PARADOJICO

1. El espacio erdtico y el campo eidético

2. Materia y diferencia

3. Materia y necesidad

4. Principio positivo del mal



1. El espacio erético y el campo eidético
En los didlogos platénicos de madurez, Republica, Banquete y Fedro,
podemos ver la admisién implicita de la alteridad a traveés de las figuras

de los seres intermedios. Ya referimos cémo, en la H’epul;viica1

, 1a
necesidad de distinguir a los justos con "honores mundanos", deseables
en un principio sélo por los injustos, conileva la idea de que la justicia
no es suficiente por si misma como motivacién para mantenerse
incorrupto a la manera socratica. La justicia por s{ misma no genera la
felicidad, tal como habia defendido Sécrates en su primera discusisén
con Trasimaco. La felicidad requiere tanto de la justicia como de la no-
Jjusticia; la esperanza del varén de que le sean concedidos en la vejez
algunos premios propios del injusto sirve al menos de refuerzo adicional

para que se mantenga en la justiciag.

En el Banquete Diotima describe el Erosque conduce a los varones hacia
la belleza como rico e indigente: busca la belleza porque carece de ella.
Es un demon intermedio entre lo mortal y io inmortal ( Banquete 202 4)
que permite la comunicacién entre los dicses y leos hombresa. de manera
que el que es sabio en tales materias es un varén deménico ( Banquete

203 a).

En el Fedro admite la pluralidad de almas en el mundo celeste durante

1 .
vid. cap. III.

2 anteriormwente hemoz aludido al hecho de que los premioa adlo se contemplan
para 2] caso de loa varomes. A pesar de la argumentacién de que no hay diferencia
entre vardn y mujer en lo que a las tareas del Estado se refiere, salve la diferencia
"del mig al menog", las mujeres no gon merecedorag ds premiocs por su virtud, puesto
que ol premio de "casarse com hijas de laa familias que quieran y dar en matrimonio
a sus hijos a quienes ellos gquieran* sélo es aplicable a los varomes.

3 anthrdpous (Banquete 203 a).
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su existencia incorpérea, otorgéndoles diferentes grados de virtud,
porque no todas son iguales, sino que se parecen al dios que dirige la
comitiva de la gue forman parteq. El alma desprovista del cuerpo tiene
una manera peculiar de comportarse en funcién del grupo al que
pertenezca, grupo mandado por un dios. Si, segun Platén, los dioses no
otorgan males (Repiublica II, 397 ¢}, las almas seran todas buenas; su
bondad radicaria en estar desprovistas de cuerpo y seguir las dérdenes
de un dios; si no hay divinidades malas (Fedro 242 e), tampoco las
6rdenes dadas por ellas serdn malas, y, por tanto, seguir dichas érdenes
siempre implicard una buena conducta. En el Feddn (80 a-c) se habia

descrito el alma con unas caracteristicas semejantes a las ideas:

El alma es lo mas semejante a lo divino, inmortal,
inteligible, uniforme, indisoluble y gue siempre est&
idéntico consigo mismo.

En el mito del Fedro, las almas se nos presentan, por una parte, bajo
una especie de "estructura politica”: estéan agrupadas por afinidades de
"cardcter” y cada uno de estos grupos estd dirigide por un dios,
figurando Zeus al frente del conjunto de comitivas. Por otra parte, esta
organizacién de las almas, reunidas segun semejanzas, guarda ciertas
analogias con la estructuracién del mundo eidético que es descrito en el
Sofista. En éste, las ideas estdan agrupadas en géneros, y éstos, a su
vez, estructurados segin los cinco géneros supremos: ser, mismidad,

diferencia, movimiento, reposo.

& Em Zas Leyes (X, 906 a) nos dice que =1 cielo eati tleno de muchas cosas

buenas, pero también de smuchas malas que son mayores em numero.
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Estas almas incorpéreas van a encarnarse en cuerpos de varones, pues,
como ya hemos visto en el capftulo anterior, las almas caldas se
implantardan en varones y sélo mas tarde en oiros animales. En esta
primera encarnacién los varones van a reccnocer a sus comparieros de
la comitiva celestial, lo que les permite unirse entre ellos siguiendo el
patrén del mundo incorpéreo, alcanzar la sabiduria y abandonar el
cuerpo. De manera andloga, las relaciones habidas entre las ideas,
puestas de manifiesto en el Sofista, van a permitir establecer cudles son
los enunciados verdaderos y los falsos. El campo eidético tiene una
estructura natural que el buen dialéctico del Sofista ha de descubrir,
a la manera del buen carnicero del Fedro, que descubre cudies son los
cortes naturales que ha de dar a un animal para descuartizarlo
debidamente. Si se quiere conocer el campo eidético se ha de proceder

del siguiente modo:

Séc.~ Dividir las ideas siguiendo sus naturales
articulaciones, y no ponerse a quebrantar ninguno de sus
miembros, a manera de un mal carnicero [...]. De la misma
manera a coino, por fuerza natural, en un cuerpo Ynico hay
partes dobles y homénimas, que se denomiglan izquierdas
y derechas, asi también los dos discursos’ consideran la
idea de "paranoia" bajo la forma de una unidad ya innata
en nosotros. Uno, en verdad, cortando por la izquierda, no
ceso de irla dividiendo hasta que encontrd, entre ellas un
amor llamado sinjesiro, y que, con toda justicia, no dejé de
vituperar. A su vez, el segundo llevandonos hacia las del
lado derecho de la manfa, habiendo encontrado un
homénimo de aquel, un amor pero divino, y poniéndolo
delante, lo enlazé como nuestra mayor fuente de bienes.

Fed.- Cosas muy verdaderas has dicho.
Sé6c.- Y de esto soy yo amante, Fedro, de las divisiones y

de las uniones, que me hacen capaz de hablar y de pensar.
Y si creo gue hay algun otro que tenga como un poder

5
Se refiere a loa diacurasoa de Lisias y de Sdcrates sobre el amor.
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natural de ver lo uno y lo muiltiple, lo persigo "yendo tras
su huellas como tras las de un dios". Por cierto, gue
aquellos gue son capaces de hacer eso {...], les llamo, por
io pronto, dialécticos. (Fedro 265 e-266 d).

En el Sofista, antes de formular la existencia de los géneros supremos,
vuelve a insistir en esta articulacién natural del mundo de las ideas. Es

preciso:

Dividir segun géneros, no tomando a la misma forma por
una diferente ¢ a una diferente por la misma, ino es ésa la
tarea de la ciencia de la Dialéctica? (253 d).

Dialéctico es aquél que conoce vy sabe distinguir las formas. El dialéctico
se nos presenta con una habilidad semejante al verdadero amante; éste
también ha de saber cudles son las uniones "naturales" de las almas
incorpéreas, uniones que dependen de los grupos gue formaban cuando
no estaban unidas al cuerpo. El recuerdo de tales alianzas le ha de guiar

a la hora de escoger el amante en este mundo. Asi:

[...] El que de entre los compaiieros de Zeus ha sido preso,
puede soportar mas dignamente la carga de aquel que tiene
su nombre en las alas. Pero aquellos que al servicio de
Ares, andaban dando vueltas al cielo, cuando han caido en
manos del Amor, y han llegado a pensar gue su amado les
agravia, se vuelven homicidas, y son capaces de inmolarse
a si mismos y a guien aman. Y asi, segun el dios a cuyo
séquito se pertenece, vive cada uno honréandole e
imitdndole en lo posibie, mientras no se haya corrompido,
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y sea ésta la primera generacién que haya vividoﬁ; y de tal
modo se comporta y trata a los que ama y a los otros. Cada
uno escoge, segun esto, una forma de Amor hacia los belios,
y como si aquel amado fuera su mismo dios, se fabrica una
imagen que adorna para honraria y rendirle culto. En
efecto, los de Zeus buscan que aquel al que aman sea, en su
alma, un poco también Zeus. ¥ miran, pues, si por
naturaleza hay alguien con capacidad de saber y de
gobernar, y si lo encuentran se enamoran, y hacen todo lo
posible para que sea {al cual es. (Fedro 252 c-e),

El dialéctico ¥ el amante tienen como tarea comun el descubrimiento de
las uniones y divisiones habidas en el mundo incorpéreo, de las formas
en el primer caso, y de las almas en el segundo. Tal conocimiento va a
permitir al primero determinar la falsedad de un juicio, las uniones
erdticas ilegitimas al segundo. Un enunciado falso se produce cuando
combinamos mediante el lenguaje dos ideas que no se pueden relacionar,
enuncia cosas diferentes a las que son (Sofista 263 b). Una unién erdética
ilegitima tendria lugar, segun el mito de Fedro, cuando un alma
encarnada en vardn no se estremecen ante la belleza misma, la que
reside en los varones que formaban parte de su misma comitiva, sino que
su "olyvido" les impide el reconocimiento de los antiguos compaifieros. -
Caso extremo de este tipo de relaciones resultantes del olvido seria las
uniones con mujeres, individuos que no acogen al alma en primera
generacién. Estas uniones imposibilitan que el alma reconoczca a sus

antiguos compalieros y se encamine hacia ias alturas.

El enunciado falso, resultado de relacionar en el discurso lo que
en el campo eidético no admite tal operacién, presenta fuertes anaiogias

con la "erdtica falsa", resultado de buscar el placer en individuos cuyas

6 La primera gemeracidén es de varones exclusivamente. El subrayado ss mio
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almas no formaban parte de la misma comitiva en la existencia
incorpdérea. El trato erético con individuos de otras comitivas es una
erética falsa, porque persigue un falso placer, un placer que no tiene
orientacién hacia el bien, segun la definicién de placer falso dada en e!
Filebo. Ahora bien, entre la erética falsa, encontramos el trate con
mujeres, con seres que ya estan al menos en su segunda generacién y
que por tanto su alma debe no conserva aquellas sefias de identidad del
alma incorpérea. Si un individuo se dirige hacia ellas, serd similar a un
cuadripedo, a un animal, que persigue un placer contrario a la
naturaleza y engendra hijys (Fedro 250 e). El olvido del sujeto que se
dirige hacia las mujeres es tal que incluso no recuerda gue los mas
cercanos a la existencia incorpérea son los varones, y entre éstos los

fildsofos.

En el mito narrado por Sécrates en el Fedrola humanidad se estructura
en rangos, segun la contemplacién que hayan tenido en el otro mundo;
estos rangos afectan sdlo a los varones, pues las almas se reencarnan
en este mundo en genes de var6n7 { Fedroe 248 d). Las mujeres no estan
estructuradas en jerarguias, pues no son receptoras de almas que en un
tiempo anterior convivian con los dioses, no tienen ninguna unién con
lo divino, forman una unidad amorfa, carente de jerarquias. La diosa
femenina Hestia que reside en el otro mundo no organiza comitiva para
contemplar el mundo de las ideas, se queda sola guardando el lugar de
los dioses mientras éstos permanecen fuera de él. Hestia no tiene
posibilidad ni de dirigir a nadie, ni de tener conocimiento, aunque sea

imperfecto.

7 gondn andrds.
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Como decifamos anteriormente, sdéio los varones son suscepiibles de
estructurarse en rangos -segun el mito del Fedro-, pero estas
diferentes jerarquias derivan de una identidad previa, porque todas
estas almas encarnadas tuvieron la posibilidad, en su anterior existencia
incorpérea, de seguir a un dios y de contemplar lo verdadero. Este
origen comun es la condicién previa para participar desigualmente de
la excelencia pues ésta difiere segun se encarnan en filésofo, en rey, en
politico, en gimnasta, en adivino, en poeta, en artesano o campesino, en
sofista o, finalmente, en tirano (Fedro 248 d-e); y por la otra para
ascender o descender de nivel social en las sucesivas reencarnaciones,
segun la vida gue sean capaces de llevar. Ademas, los compafieros de la
comitiva original pueden reconocerse una vez e_ancarnados- en cuerpo de
vardén, porgue han visto las almas en s{ mismas y reconocen las copias

encarnadas en este mundo { Fedro, 273 d).

Las mujeres quedarian al margen de este mutuo reconocimiento de
semejanzas; en éste aspecto las almas de las mujeres s.e asemejan a una
caracteristica de las ideas que est4 a punto de abandonar Platén: son
autdrqguicas. El aima de las mujeres no puede formar uniones y alianzas.
Nunca podrian formular "nosotras", de manera analoga al "nosotros",
tan frecuentemente utilizado en la obra platénica, puesto que un alma
gue haya tenido la posibilidad de contemplar el mundo ideal, cuando se
encarna lo hace en cuerpo de varén. En un cuerpo de mujer sélo podrd
habitar un aima de varén que ha fracasado en el intento de mantenerse
virtuosa en la primera reencarnacién, pero para poder volver al mundo
de las almas incorpoéreas se hace previamente necesario la morada en
cuerpo de vardn, es decir, desde un cuerpo de mujer un alma no esta en

condiciones de volver a la morada cejestial.
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La propiedad que caracteriza a la mujer seria negativa, en cuanto que
no es rvarén, y esta negatividad produce una no diferencia entre las
mujeres y una exclusién de los rangos sociales y de poder. La estancia
del alma en cuerpo de mujer es semejante a la morada en cuerpo de
animal, en el sentido de que, ni desde la una ni desde el otro puede el
alma hacerse merecedora de abandonar este mundo y pasar a residir en

compaiiia de los dioses.

Podriamos aplicar al Fedro las dos férmulas posibles gque Deleuze

propone respecto a la diferencia y la identidad’:
a) Diferencias que surgen a partir de un identidad previa.
b) Identidad que surge a partir de una diferencia original.

Si admitimos la argumentacién anterior de que las diferencias sociales
de las almas de los varones suponen una identidad previa basads en la
capacidad de poder recordar lo contemplado en el mundo ideal, mientras
que la identidad entre las almas de las mujeres —que consiste en no
poder contemplario—- es resuitado de una diferencia original entre ellas
y los varones, entonces la primera férmula podrfamos aplicarla a los

varones, la segunda a las mujeres.

Segun Deleuzeg, la primera férmula define el mundo de las copias y de
las representaciones, pone al mundo como icono. La segunda define el

mundo de los simulacros, pone el mundo como fantasma. La diferencia

8 Diferencia y repeticidnm, traduccién de Alberto Cardin, Madrid, Jicar, 1988,
p. 332.

? Légica ..., p. 332.
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entre copia ¥y simulacro aparece definida por el propio Sécrates en el

Sofista

{...] Estas, en consecuencia, son las dos formas de hacer
imigenes (eidolopeiikés) a que me referia: hacer copias
(eikastikén) v hacer simulacros (phantastikén). (236 c)

La copia es una imitacién que guarda semejanza con el original (Sofista

236 b), mientras que en el simulacro:

[...] los artistas, dejando que la verdad se cuide sola,
elaboran en realidad sus imdagenes no con las verdaderas
proporciones, sino con aquellas que las hagan hermosas.
(236 a).

Podemos seguir aplicando esta distincién deleuziana al relato del Fedro.
Por un lado, la estancia del alma en este mundo cuando se instala en un
cuerpo de varon seria una copia de la estancia en el mundo celestial: en
ésta hay también rangos, pues los dioses son diferentes entre s{ y, por
tanto, las almas, debido a que cada comitiva se parece a su jefe; y, por
- otro lado las almas pretenden alcanzar la sabiduria, dominande¢ todo
deseo que las aparte de este fin, que en definitiva es el legitimo deseo,
el verdadero deseo. Por el contrario, la morada en cuerpo de no varén
serfa un simulacro: no habria diferencias enire almas mds o menos
capaces de volver a la existencia incorpérea, a la semejante a las ideas
-segun las caracteristicas del alma apuntadas en el Feddn que hemos

recogido anteriormente—, sino entre més o menos capaces de ponerse en
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disposicién de alcanzarlia, de volver a pasar a cuerpo de vardn,
requisito imprescindible para volver a la morada celestial donde la
existencia es incorpérea. Es decir, la verdadera vida del alma, la que
transcurre al lado de ios dioses tiene su copia en este mundo en la
morada en cuerpo de vardn, y de aqui que la posible perfeccién en este
mundo sdélo le cabe a él, cuando es capaz de vivir de un mode similar a
la existencia incorpérea, es decir, olvidando este mundo y mirando séio
hacia lo alto, entusiasmado (enthysfaszon) con el mundo divino y

celestial.

[+...] Nunca el alma que no haya visto la verdad puede tomar
figura humana. Conviene que, en efecto, el hombre
{(dnthropon) se de cuenia dé lo que dicen las ideas, yendo
de las muchas sensaciones a aqueilo en que se concenirael
pensamiento. Esto es, por cierto, la reminiscencia de lo que
vio, en otro tiempo, nuestra alma, cuando iba de camino con
la divinidad, mirando desde lo alto que ahora decimos que
es en realidad [...]. El varén (anér) que haga uso de tales
recordatorios, iniciado en tales ceremonias perfectas, sélo
81 sera perfecto [...]. (Fedro 249 b~c-d).

La jerarqufa entre los varones empieza en el filosofo, representante en
la tierra del alma separada, sélo él es capaz de que su alma esté unida
a un cuerpo y se comporte como si no lo estuviese. La filosofia es un

arrebato, un deseo, es la cuarta forma de locura, agqueila que:

Se da cuando alguien contempia ia belleza de este mundo vy,
recordando la verdadera le salen alas, y, as{ alado, le
entran deseos de alzar el vuelo, ¥ no logréandolo, mira hacia
arriba como si fuera un pédjaro, olvidado de las de aquf
abajo, dando ocasién a que se le tenga por loco. Asi que, de
todas las formas de "entusiasmo" es la mejor de las
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mejores, tanto para el que la tiene como para el gue con
ella se comunica. (Fedro 249 d-e).

De las citas anteriores se desprende gque las mujeres forman parte de
una especie de subhumanidad, que no puede alcanzar la sabiduria,
puesto que nunca su aima podra mirar hacia lo alto, pues no esta alli su
origen, condicidén necesaria para la sabidurifa. A su alma nunca podréan
salirle alas, porque éstas sélo nacen cuando se habita cuerpo de varén.
Nunca podrd encaminarse a vislumbrar, ni siquiera iaarcialmente. aguel
mundo de la justicia, de la sensatez, donde no existe la génesis ni nada
que sea otro por ser en otro ( Fedro 247 d). El alma en contacto con el
cuerpo de mujer nunca podra realizar aguel e jercicio de separacién del

c‘uerpo del que nos hablaba Sécrates en el Feddn.

La estancia del alma en las mujeres es diferente a su estancia en los
varones, pues, no puede situar su origen en el otro mundo: el alma de
estos dltimos tiene criterics de diferenciacién en funcién de la existencia
anterior cercana a los dioses, seguin la comitiva a la que hayan

pertenecido en el mundo celestial ¥ segin la visidn de las ideas. -

La idea de que el sujetc que conoce lo verdadero es el vardén vuelve a
aparecer en Teeteto. Sécrates—Platdén, al referirse a los frutos de la
aducacién sofistica compara a ésta con la educacion del esclavo, que esta
basada en la sagacidad para mejorar su precaria situaci6én careciendo
de espiritu libre. Ei sofista ensefia unas fechnai adecuadas para
reconducir una situacién en beneficio propio, ensefia cémo satisfacer los
propios deseos. Trabaja en un tiempo fijado ¥y no puede tomarse el

tiempo requerido para llegar a la verdad ( Teeteto 172 d—~e); incluso si se
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plantea algun problema nuevo, aungue despierte su interés no podra
detenerse en él, porque el adversario, gue estd en una situacién similar
de esclavitud, se lo impedira recordandole que debe cefiirse al debate
de unos puntos prefijades. Por el contrario, el filésofo esta fuera de
todas estas restricciones: no estd obligado a ningun tema en particular,
en cualquier momento de la discusién puede dar un giro no previsto y
detenerse en él el tiempo necesario, pues el unico deseo es llegar a la
verdad. Para conseguirlo es necesario eliminar cualquier otro tipo de
conocimiento y de deseo relacionados con el mundo sensible, con los
particuiares (Teetetg, 172 ¢ y ss.). La filosofia nunca podrd ser
practicada por quienes' no dominen el &mbito de la necesidad. Sécrates—

Platén nos dice, a modo de glosa de la figura del filésofo:

Es verdad que ignora lo que estd haciendo su vecino mas
préximo, y sélo a duras penas sabe si se trata realmente de
un: hombre ¢ no; dedica todos sus esfuerzos a saber qué es
el hombre, y qué poderes y propiedades distinguen a una
naturaleza tal de cualquier otra. { Teeteto 174 b).

Este alejamiento que exige la filosofia, este entusiasmo que le obliga a
alejarse de lo que le rodea para dirigirse a lo divino, le exculpa de su
torpeza a la hora de realizar tareas domésticas o discursos polfticos. El
filésofo puede resultar ridiculo, puede mover a risa cuando pretende
pronunciar un discurso ante aguellos ciudadanos cuya unica ambicién
es la satisfaccidn de los deseos de tener y de mandar, de aqueiios que
son dominados por la epithymfa. Por ello, Sécrates-Platén pide
"indulgencia® para el filésofo, guien, lejos de parecer un varén

admirable, provoca la hilaridad y el desprecio de sus conciudadanos, de
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manera gque:

Hay que perdonarle gue parezca tonto o inutil cuando
afronta una tarea doméstica, si ne puede enrollar
adecuadamente la ropa de la cama o condimentar un plato
con especias o un discurso con lisonjas. (Teeteto 176 a).

Sécrates, ejemplo de varén entusiasmado con las cosas de Io alto, fue

condenado a muerte bajo la acusacién de corromper a la juventudm,

pero los verdaderos corruptores son los sofistas quienes sélo instruyen

en el arte del ocuitamiento, del engafio, haciendo creer que quien sea

habil en este arte es sabio, cuando en realidad sélo tiene de sabic la

apariencia que puede ser mantenida ante una multitud que escuche sin

preguntar, pero no en una discusién entre amigos que indagan

buscando el saber y no séle su apariencia.

El aprendizaje de la esclavitud lo ha obstaculizado vy
desviado su crecimientio y le ha privado de su espiritu
libre, conduciéndolo por tortuosos senderos, amenazado de
temores y peligros que la delicadeza de la juventud no
puede enfrentar sin correr riesgos de verdad, la
honestidad, de modo que recurriendo desde el comienzo a
mentiras y devolviendo injusticia por injusticia apartado
del camino recto detenido en su desarrollo, de adolescente
que era se convierte en varén {anér} que no tiene nada
sano en si, volviéndose al fin, hombre de un intelecto
formidabie segin él cree. (Teeteto 173 a-b).

En este péarrafo Platén nos describe lo permnicicsa que resulta la

10

vid. cap. I.
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educacion de los sofistas. Cabe pensar que describe la situacién
histérica contemporanea en la que solamente tenfan derecho a ella los
varones, pero tampoco considera a la mujer al hablar de la verdadera
educacién, de la educacién de los espiritus libres, segun leemos poco

después:

[...] Y no hay nada que se parezca mds a lo divino que
cualquiera de nosotros cuando se vuelve més justo posible.
Es entonces cuando un varén { anér) muestra su verdadero
espiritu y poder o su falta de espiritu o nulidad. ( Teeteto
176 b-c).

Tanto guienes han sido educados en la esclavitud como guienes saben
filosofar al margen de todo condicionamiento, aguellos que, segun
veiamos en el Fedro, andaban entusiasmados mirando hacia lo alto, son

varones.

En la imagen que nos transmite del educado libremente, del filésofo,
pademos ver evocaciones de la figura de Sdcrates, en tanto que ajeno
a los deseos de poder politico en la democracia, como modelo ideal de

quienes verdaderamente saben filosofar:

No han conocido jamas el caminoe que conduce a la plaza del
mercado o a la corte de justicia o a al sala del consejo o a
cualquier oiro lugar de la asamblea publica {...}, porque en
realidad sélo su cuerpo reside en la cindad, mientras que
su pensamiento, gue desdefia iodas esas cosas por
considerarlas carentes de valor, aduefidndose de alas, va,
como dice Pindaro, "mas alla del cielo, mds abajo de la
tierra”, buscando el firmamento y midiendo los campos,
indagando por todas partes la verdadera naturaleza de las
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cosas como un todo, sin dirigirse nunca a lo que est4 al
alcance de la mano. ( Teeteto 173 d-e).

Esta sabiduria verdadera exige una actitud de aislamiento del mundo de
la necesidad, del oikos, requiere situarse en el marco de la polis, de la
libertad, pero no de la polis ateniense, que, segin hemos tratado de
desarrollar en el capitulo II, era conceptualizada por Plaién como una
prolongacién del oikos, sino en el de la polisde los verdaderos politicos,

los verdaderos socraticos.

Las almas de los varones, diferenciadas entre st y orientadas a lo divino,
tal como ya habia sido puesto de manifiesto en Fedro, van a encontrar
en el Sofista que una caracteristica que les pertenecfa, el cambio,
también pertenece al mundo eidéticoll. En el contexto de la critica a los
"amigos de las formas", quienes defienden qgue el ser verdaderamente

112

real” es inmutable, sin vida, sin alma y sin entendimiento (Sofista 248

e)s, Platén va a formular el cambio como género muy importante”,
género que habia negado en Fedro apelando a la inmutabilidad de las
formas. Al lado del cambio admite el reposo, el ser, la mismidad y la

diferencia.

11 . . . .
Esto ha dado lugar a multiples discusiones en torno a las relaciones entre

alma y mundo de las ideas: Zeller sostuvo gque laa ideas nismas ticnen mente,
Willawowitz gue las ideaa son pensamientosa de Dios, mientras que la mayoria de los
intérpretes se inclimam a pensar que Platém introdujo el alma en el mundo de las
ideas.

12 an ts panteids onmti.

13 Segun la traduccidén de Cormford, quien sostiene que mégista quiere decir
"muy importante™ y no “lo mdéa importante”™ em algunos casos se comsidera. Sin embargo

no nos ocuparcmos aqui de ta discusgién sobre la extensidn de los cinco géneros.
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2. Materia y diferencia

La diferencia, en cuanto no ser relativo, se ubica, por una parte, en el
mundo ideal, no como una idea subsistente, sino como una forma que esta
mezclada con todas las formas; en cuanto que toda idea serd igual a si
misma y diferente de todas las demas. Por otra parte, el mundo empirico
es gradualmente diferente del mundo ideal, no tiene la perfeccién de
éste, debido a que la corporeidad le sujeta a una serie de leyes que la
razdn no puede controlar en su totalidad; y, por ultimo, en el mundo
empirico existe la diferencia que separa copia-simulacro. Hay una
diferencia en el mundo de las ideas, gue no tiene connoiaciones
negativas, puesto que cada cosa es diferente de todas demds; pero si
hablamos de la diferencia entre mundo empirico y mundo de las ideas
esta iltima si que tiene connotaciones negativas, porque la diferencia
de éste respecto al ideal conlleva la perfeccién del uno y la imperfeccién
del otro. Diferenciarse del ideal es perder la perfeccién. También la
diferencia entre copia y simulacro es negativa para este iltimo: los
simulacros son solamente apariencia de semejanza. Segin Deleuze, la

verdadera diferencia platdnica es aquella:

Que tiene lugar entre dos especies de imdgenes, cuyas
copias no son mas que la primera especie estando la otra
constituida por simulacros. La distincién modelo copia no
estd aquf més que para fundar y aplicar la distincién copia
simulacro; pues las especies son justificadas, salvadas y
relacionadas en nombre de la identidad del modelo y
gracias a su semejanza interior con el modelo ideal. La
nocién de modelo no interviene para oponerse al mundc de
las imigenes en su conjunto, sino para seleccionar las
buenas imégenes, las gque se asemejan desde su interior,
los iconos y desechar los simulacros. Todo el platonismo se
halla construido sobre la voluntad de expuisar Ilos
fantasmas o los simulacros, identificados con el sofista
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mismo, ese diablo, ese insinuador o simulador, ese falso
pretendiente, siempre disfrazado y desplazado. De ahi que
nos pareciera que con Platén una decisién filoséfica de la
mayor importancia habia sido tomada: la de subordinar la
diferencia a las potencias de lo mismo y de lo semejante
supuestamente iniciales, la de declarar la diferencia
impensable en si, y remitirla, junto con los simulacros a un
océano sin fondo... El simuh&cro es una imagen demoniaca,
desprovista de semejanza.

E]l Sofista es el encargado de producir simulacros, sombras, es una

especie de hechicero e imitader (Sofista 235 b). Platéon lo considera

15

irrecuperable para la verdadera sabiduria™”. Al no saber que no sabe,

no hay para él ningun camino que le lleve al conocimiento verdadero. Sin
embarge, se puede luchar contra la sofistica recuperando para la

filosofia a los discipulos de eila:

Y no es inevitable que, después de un largo tiempo, cuando
estos jévenes oyentes ya sean adultos y, al estar en
contacto mas fntimo con la realidad, se vean forzados por
la experiencia a aprehender las cosas tal como son, la
mayoria de ellos deberia abandonar las creencias
anteriores, de tal modo que lo gue antes parecia importante
parecerd ahora frivolo, y lo gque parecia facil parecerd
dificil y todas las ilusiones creadas en los discursos se
verdn trastocadas por las realidades gque les salgan al
encuentro en su conducta reai en la vida. ( Sofista 234 d-e).

El sofista es definido por Platén como un hacedor de simulacros

14 G. Deleuze, Difsrencia ... , pp. 216-17.

15 Segun A. Heller, op. cit., p. 94, en la Repiblica Sdécrates y Trasimaco no
inteatan convencerse mutuvamente, aino que ambos intentan convencer al ciudadano medio
reprasentado en el didloge por Glaucdén, hermano de Platdn; solamente enseffarian a
aquel que acudiese ante ¢l maestro motivado por saberae ignorante.
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( phantasma), éstos adulieran el original ( Sofista 235 e), frente a las
copias (eikon) que se adecuan a éi { Sofista 235 d). Cm‘nft:ord16 observa
que en el libro X de la Repiublicatambién aparece la divisién entre copia
y simulacro, considerando todo arte imitativo como simulacre. El arte
imitativo estd tres veces alejado de la verdad; el primer lugar
corresponderia a la idea y el segundo a la copia de ésta. El simulacro no
tiene nada de ser, sino que se reduce a ser apariencia (Republica X, 601
b-c). Ahora bien, quien conoce verdaderamente un objeto no es el
artifice que realiza la copia con el paradigma de la idea, sino quien lo
utiliza; asi, el flautista es quien ha de informar al artesano que fabrica
las flautas acerca de cual es la mejor copia (Republica X, 601 d-e), de
manera que el artesano (demiurgos) no conoce directamente la idea, sino

por medio de quien utiliza el objeto (Repiublica X, 602 a).

Si en el campo de las copias el usuario puede discernir la buena de la
mala, en el terreno de los simulacros tal decisién es imposible, porque
éstos se escapan a la medida y al caiculo, ya que lo que nuestra alma
opina prescindiendo de la medida no es lo mismo que lo que opina cuando
utiliza la medida (Republica X, 602 d-603 a)”. Los simulacros se oponen *
a todo intento de ordenacién y de medida, lo mismo que el alma
irracional. Elloes son "cosa vil y ayuntada a cosa vil" (Republica X, 603
b). La conducta irracional tiene en comuin con el simulacreo el no
someterse al raciocinio ni al cdlcuio; se manifiesta cuando seguimos el
mal modelo del comportamiento, que ante un infortunio nos lleva a

entretenernos en lamentaciones y recuerdos de la desgracia. Este

16 , L. . .
La teoria platdnica del comocimiento, traduccidén de Nestor Luis Cordero y Ha
Dolores del Carmen Ligatto, Barceloma, Paiddés, 12 reimp. en Espafia 1983.

17 gata idea de que el verdadero saber es saber medir la encontramos en otros

lugares de la obra platémica como es el cagso de Eutifrdm (7 b), Protdgoras (356 b),
Fileba (55 @) y Poliftico (283 c— 287 b).
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comportamiento que se desarrolla al margen de todo calculo es propio de
la mujer, mientras que el mesurado es propio del varon { Reptblica X, 604
d-e). Fl modelo que hay que serialar para la desmesura, para la pérdida

de armonia del alma, es el comportamiento de la mujer.

Los simulacros de la conducta humana son las representaciones de la
parie ape’ti’civa”1 del aima que nunca puede enter}der el razonamiento
(Timeo 71 a) y que siempre estda guiada por visiones'’ y simulacrosm,
por lo que nunca seria legitimo el tomar en consideracién sus razones
{Timeo 71 a), debido a que apetecen un fantasma de bien. Ahora bien,
para que el alma tenga acceso de alguna manera a la verdad los dioses
colocaron en ella el érgano de la adivinacién ( Timeo 71 d) que tiene lugar
cuando sobreviene el sueiflo, la locura o alguna crisis de entusiasmo. El
6rgance de la adivinacién es el higado, lugar donde se reflejan las
visiones y los fantasmas®. Esta parte del aima es afectada por las

visiones y fantasmas que se le imponen y que se reflejan en el higado

como en un espejo.

Frente al simulacro que es irreal, en el Sofista Platén concede categoria
de realidad a la copia, que, en mayor o menor grado, participa del
modelo, de lo verdadero; de manera que también participa de la realidad

de éste, ya que:

Lo que noe es real es realmente una copia. (Sofista 240).

18 epithymia.

19 Lida1on.
20 phantaswedton.

215 higado ejerce uma funcidém similar al fondo de la caverna platénica en
cuanto soporte de imigenes.
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Sin embargo, el simulacro es engafio en si, pura apariencia que no es
capaz —al no participar de la realidad del modelo— de revelar nada sobre
el original al cual pretende asemejarse. Asf, la estancia del alma en
cuerpo de mujer no es capaz de indicar las uniones y separaciones del
las almas incorpéreas. De las afirmaciones referidas al origen de las
mujeres que aparecen en los ultimos didlogos, especialmente el mito va
resefiado del Timeo, podemos inferir que éstas se configuran como
simulacro de la idea de humanidad, su cardcter se escapa a toda medida
debido a su irracionalidad, falsea el original, siendo una apariencia de
la copia, una apariencia de semejanza. En el mito citado, el varén que en
principio tiene posibilidades de dominarse, de ser virtuoso, si no lo
hace, deja de ser vardn, se aleja un grade mas del modelo
disminuyéndose ontolégicamente, deja de ser copia ~cumpliendo una de
las leyes fatales: que los cobardes en el segundo nacimiento tomarian
apariencia de mujeres~ y se convierte en mujer, explicAndose de este
modo el origen del sexo femenino. Este es un simulacro que no participa
de las caracteristicas del modelo, porque cuando consiga volver a
parecerse al modelo y dejar de ser simulacro, también abandonara el
cuerpo de mujer regresando al del varén, de manera que la virtud
nunca se puede decir del alma que reside en cuerpo de mujer. El origen
del sexo femenino expuesto en el Timeo (90 -91 a), sexo surgide de los

varones cobardes ¥ gque han vivido mal®

it

y coincide con las "leyes

fatales"“ que el Demiurgo comunica a las almas. Estas leyes son!

1. Que el primer nacimiento seria idéntico para todos los seres, nadie

22 yeiloi.

23 adikas.

24 pomous te tous hoimarménous.
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tendria peor trato (41 e).

2, Que las almas deberian dar lugar al Viviente, de todos los vivientes

el més capaz de honrar a Dios (41 e).

3. Que la naturaleza humana serfa doble, y que, de los dos sexos, el mas

vigoroso (kreitton)} serfa el masculino (42 a).

4, Que una vez gue por accién de la necesidad (ex andnkes) las almas se
Jjuntaran con los cuerpos y cuando a estos cuerpos se les juntaran unas
particulas, mientras se separaban otras, en todas eilas naceria la
facultad de sentir, el amor, el temor, la célera y las afecciones que
resultan de todo eso o gue son contrarias (42 a)ﬁ. Quien pueda
dominar:‘6 las afecciones podra volver a la morada del astro (42 b), pero
quien sea dominad027 por ellas serd metamorfoseado en mujer, si

persiste en la vida injusta28 se convertira en animal (42 c).

En el primer nacimiento habria igualdad; la diferencia aparece en el
segundo, cuando se desdobla la naturaleza humana. Por otra parte, una
vez que ha aparecido el sexo femenino, surge el deseo de generacién que
en los varones recibe el nombre de eros (Timeo 91 b) y en las mujeres
epithymia ( Timeo 91 c). El deseo de tener hijos por parte de los varones
es un eros bastardo tal como ocurria en el Banquete (281 b, 208 ) y

Fedro (250 d), una copia del verdadero Eros; mientras que en las

3 vid, Feddn {60 Bc) donde Sécrates reflexiona acerca de la unisn placer/delor

a propésito de las sensaciones que se le presentan al serle retirados les grilletes.

26 yratdsoien.

27 kratethdntes.

28 adikra.
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mujeres surge de su alma apetitiva, serfia un simulacro de eros, en el
sentido de que para un incauto puede ser confundido con eros, por
tener la misma finalidad que éste: tener hijos. Los hijos resultan de la

mezcla de eros y epithymia.

El origen del sexo femenino, segun la narracién del Timeo es un origen
de caracter "mayéutico", en el sentido de que, al igual que la mayéutica
expuesta en el Teeteto, surge de las almas de los varones, pero. a
diferencia de la sabiduria, no procede de agquellos que afanosamente
buscaban la verdad, sino que las mujeres proceden del alma de quienes
estdan apartados del deseo de verdad y sometidos a desecs irracionales
que sdélo pretenden satisfacerse de manera inmediata sin tomar en
cuenta la verdad. Segun el relato mitico, el origen de las mujeres estd
en los deseos, epithymfai, no dominados de algunos varones. Las mujeres

surgen por accién de la necesidad, necesidad de generacién.

En el Teeteto las mujeres estdn exciuidas de la mayéutica vy en el Timeo
proceden de la "mayéutica” de aquellos que son incapaces del verdadero
parto, del parto de las ideas, de quienes son incapaces de llevar una
vida racional. El origen de las mujeres estd en el alma de los varones,
inversién del parto segiun el cuerpo que habi;z servido de referencia
para construir ia metdfora del conocimiento. Los varones del Timeo que
logran permanecer en la virtud escapan al destino de generar mujeres,
y de manera seme jante a los virtuoesos del Bannguetey Fedrono tendrian

descendencia segin el cuerpo.

Segin la descripcién del Timeo, el alma que habita en cuerpo de mujer
no es virtuosa, pero puede ganar en virtud y hacerse merecedora de

pasar a una morada mas excelsa, que es el cuerpo de varén. Los cuerpos
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de las mujeres reciben almas cobardes -deilo que vivian en la
injusticia - adikos- (Timeo 90 e), y remodelan almas mejores o peores
que las recibidas. En el primer caso regresaran a cuerpo de varén, y en
el segundo pasarfan al de animal. El cuerpo de mujer seria intermediario
entre el de vardn y el de animal, puede dar origen a la virtud, a almas
virtuosas merecedoras de cuerpos de varones, pero no ser elia misma
virtuosa en la misma medida que los varones, su virtud residirfa en

posibilitar que los varones fuesen virtuosos.

La generacién a partir de los varones est& impuesta por la necesidad,

por su constitucién corporal, ya que:

En el alma puede haber gran cantidad de miserias que se
deban al cuerpo. En efecto, cuando en un individuo los
humores que proceden de la pituita agria o salada, o bien
los humores que son 4cidos o biliosos, después de haber
andado errantes por todu el cuerpo, no encuentran por
donde salir al exterior y cuando enrollando en e! interior
sus volutas, se mezclan y funden sus vapores con los
movimientos del alma, producen en el alma gran diversidad
de enfermedades, mds o menos graves y mMAs O MeNos
numerosas. Se arrojan sobre los tres lugares del alma y,
segun sean el que ellos atacan, dan lugar a todas las
variedades de la tristeza, de la pena, de la audacia, de la
cobardia, de la negligencia y, finalmente de la pereza
intelectual. ( Timeo 86 d—-87 a).

No todos los cuerpos son constitucionalmente iguales y, por lo tanto, no
todos los primeros varones para quienes se creé "un cuerpo para cada

uno" estdn en las mismas condiciones de ser virtuosos. De la salud del
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29, ya que ésta

cuerpo va a depender en gran medida la del aima
tropezard con menos ocbstdculos si las proporciones corporales estén en
armonia que si no guardan armonia enfre si. Si una mujer no puede
albergar un alma virtuosa en grado tal que se haga merecedora de
abandonar el cuerpo humano e ir a refugiarse en el astro, es de suponer
que su censtitucién corporal nunca pueda llegar a alcanzar la armonia,
que no goza de buena "salud corporal”, debido a que la inferioridad de
las almas que su cuerpo recibe, hace dificil que éste pueda ser dominado
por aguella, pues un alma débil es aquella que no tuvo éxito en el
dominio de las pasivunes generadas por un cuerpo mas excelente. El

cuerpo femenino, surgido del "mal vivir", séic puede albergar almas que

han vivido mal.

Podriamos establecer un paralelismo entre esta representacién del
cuerpo femenine y la de lo privado en la obra platénica. Lo privado,
segun pusimos de manifiesto anteriormentesu, al anteponer lo propio a
lo comiin, destruia la armonia de la ciudad, de manera que no era posible
una buena organizacién social manteniendo los hogares de los
responsables de la polis. La ciudad ideal exige el abandonc del hogar
para los guardianes, y la racionalidad humana conileva el abandono del
cuerpo, pero el abandono del cuerpo, en el caso de haber llevado el aima
una vida injusta anterior a su sometimiento a la revolucién de lo Mismo

(Timeo 42 c), tiene dos fases: una primera en la que se abandona el

29 En loa primeros libros de la Republica la salud del cuerpo era utilizada come

simi]l para explicar la virtud que comnsistia en la salud de}! alma, o lo que es lo
mismo, la armonfa de sus partes. EIm el Timeo el cuerpo no es8 una mera referencia
metafdrica para explicar la virtud, sino que se conmvierte en una de las causas (la
otra seri la educacidén) de la virtud. Em un diiloge anterior, em Cirmides {156 d ¥y
88.) Sécrates relata lo que aprendid de un médico tracio: que es imposible curar el
cuerpo 8in curar a la vez el alma.

3 cap. 11I.

295



cuerpo de mujer y una segunda, que supone e} definitivo abandono de
la morada corpérea para el alma, en la gue se abandona el cuerpo de

varan.

La organizacion del estado segyn el plan de la Reptiblica, y el cuerpo de
vardn del Timeo son las condiciones de posibilidad para la virtud. En
aquella los regentes habitan exclusivamente en lo ptiblico para que todos
puedan alegrarse y entristecerse por las mismas cosas. Lo puiblico, en
principio, tiene la virtud de estar a la vista y alcance de todoes: quien
estd en su émbito reside en el dnico lugar donde se puede ejercer la
racionaliidad; del mismo modo, el alma que habita varén puede alcanzar
la méxima virtud del aima que reside en un cuerpo, esto es, hacerse
merecedora de volver a su morada original. La analogia entre polis y
anér en la que Sécrates-Platén insiste a lo largo de la Repiublica cobra
nuevo sentido en el Timeo: en aqueila, cuando fallan los planes
eugenésicos, los individuos nacidos son aislados y confinados en un
lugar oculto; en éste las almas que no persisten en la virtud son
obligadas a abandonar el cuerpo en el que residen para ocupar otro de
rango inferior, En un caso se abandona lo piblico de la polis, lo comun,
y en el otro el anér, de manera que el papel desemperiado por "el lugar

secreto y oculto" i

, a donde se destina a aquellos que no van a ser
capaces de ser guardianes o regentes en la Repiiblica, tiene una funciéri
andloga al cuerpo de la mujer en el Timeo, esto es, servir de receptéaculo
de quienes no logran ser racionales. Pero tanto en un caso como en otro
es posible el camino inverso, es decir, habiendo nacido entre los

artesanos se puede acceder al cuerpo de los regentes, previo pasoc por

el de los guardianes, y el alma que ha habitado en cuerpo de mujer,

3 apordto te kai adélo. (Repdblica V, 460 c).
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puede volver al estado primigenio, previa estancia en cuerpo de varon.
La funcién que ejerce el hogar de los artesanos en la Republica, como
lugar del que se ha de salir de un modo definitive para ser guardiadn o
regente, es andloga a la ejercida por los cuerpos de las mujeres como
lugar del que es preciso escapar para alcanzar la virtud. Pero ambos
lugares son necesarios como lugares, donde pueda residir la no-virtud
sin mezclarse con la virtud. La tenencia de algo como propio establece
en la Repiblica dos grupos sociales, regentes y guardianes por una
parte, y artesanos por la otra; los primeros habitarian plenamente en la
polis, mientras gque los segundos lo harian a través del oikos. De manera
similar las almas verdaderamente humanas habitan cuerpo de varoén,
que, por otra parte, era al analogado con la ciudad en la Republica. El
oikos de la Republica guarda una analogia funcional con el cuerpo de la

mujer del Timeo, en cuanto a lugares de trénsito.

Si la diferencia mds verdadera, para el caso del Sofista, es la habida
entre el simulacro y la copia, entre la reproduccién verdadera y la falsa
a partir de un mismo original, en el Timeo (28 b y ss.) vemos aparecer
como posible una diferencia mas fuerte, la existente entre dos modelios
entre los que el demiurgo puede escoger para llevar a cabo la
fabricacién del mundo: un modelo bueno y otro malo. El bueno es eterno,
inmutable e idéntico a sf mismo, el malo es nacido y mudable. Toda la
narracién de Timeo es calificada por él como verosimil, porgque versa
sobre el mundo de la copia, sobre el mundo sensible, sujeto al devenir,
¥ lo verosimil estd en relacién con la verdad del mismo modo que la copia
en relacion al modelo ( Timeo 29 a-b). La copia lo es del modelo bueno.
Ahora bien, segun el relato del Timeo este modelo malo nacido no tiene
copias; es algo asf como un modelo estéril, con lo que paradéjicamente

es un modelo que no es tal, pues no tiene copias que participen en él.
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Este modelo es rechazado por el Demiurgo; ni siquiera serfa realmente
existente, pues es objeto de la opinidén unida a la percepcién irracional,

4
porque nace y muerea‘, pero no existe jamds realmente ( Timeo 28 a).

Rivaud”, en anotacién a la edicién francesa del Timeo, sefiala que la
distincidn entre los dos modelos es andloga a la distincién que establece
Platon en la Republica entre mundo sensible e inteligible (VI, 507 b-509
d) y en el Politico entre la marcha ordenada del mundo y la inversién de
ese orden (269 d). Pensamos que la analogia es vdlida aplicada al Timeo
y al Politico, pero no a la Repiblica. En el Timeo y en el Polftico se
refiere a la diferencia entre los dos modelos, y en la Republica se habla
de la diferencia entre modelo y copia. Uno de los modelos, el malo del
Timeo y el Poiftico, recogeria todas las diferencias que separan a la
copia del modelo, que le restan perfeccién. Seria el paradigma de las
imperfecciones de las copias, pues, al ser sensibies, han de estar
sujetas a nacimiento y corrupcidp. caracteristica que les separa de las
ideas, que son eternas e incorruptibles. Pero en la Republica perfecto

e imperfecto afectan a dos 4reas diferentes, ideas y copias, puesto que:

[...] Existe, por una parte, lo bello en si y lo bueno en si; y
del mismo modo, con respecto a todas las cosas que antes
definfiamos como multiples, consideramos, por el contrario
cada una de ellas como correspondiente a una sola idea,
cuya unidad suponemos, y llamamos a cada cosa "aquello
que es" [...]. Y de lo miltipie decimas que es visto, pero no
concebido, y de las ideas, en cambio, gue son concebidas,
pero no son vistas. (Republica VI, 507 b-c).

3 .
z gigndmekon kai apoliymencn.

33 pyatém, Tiwde, Critias, Paris, "Lea Belles Lettres™, 1985, p. 140.
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81 el mundo fuese construido por el Demiurgo siguiendo el mal modelo,
aquel sélo seria susceptible de percepcion irracional, no cabria mas
conocimiento que la percepcién sensible, excluyendo toda objetividad,
cada humano seria la medida de su propio conocimiento, y las tesis de

Protégoras serfan indiscutibles,

Pero, a pesar de haber desechadoc el modelo malo, Timeo ve insuficientes
el modelo bueno y las copias para explicar el cosmos. Por ello, distingue
un tercer géneroc entre el ser y el devenir. La ontologia propuesta por

Timeo es triple:

Hay que admitir que existe una primera realidad, la que
tiene una forma inmutable, la que de ninguna manera nace
ni perece [...] que sélo el entendimiento puede contemplar.
Hay una segunda semejante a la primera, pero cae bajo ia
experiencia de los sentidos, es engendrada, siempre estéd
en movimiento [...]. Finalmente existe un tercer género, el
del lugar, no puede morir v brinda un emplazamiento a los
que nacen. El mismo no es perceptible mas que gracias a
una especie de razonamiento hibrido que no esta
acompaifiado en absoluto de sensacién, apenas se puede
creer en ello. { Timeo 52 a-b).

Estas tres realidades las compara Timeo con el padre, la madre y los
hijos“. La unién del padre y de la madre, de eros y epithymia (Timeo
91 c-d) da lugar a la generacioén, al igual que de la imposicién de las
ideas sobre la materia, mediante la persuasién ejercida por el Demiurgo,

surge el mundo sensible. Este tercer género se define también por

34 Kai dé kai proseikeikisal prépei to mén dechdmenon metri, té d” hdéthen patri,

tén d& metaxy touton physin ekgémo. (Timeo 50 d).
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analogia con la nodriza® (Timeo 49 a), papel desempefiado por las
mujeres después del nacimiento de los hijos y que supone una
continuacién del papel nutridor desempefiado por la mujer durante el

embarazo una vez gue el vardn siembra en la matriz ( Timeo 91 d)36.

n Platén lo nombra hasta de nueve maneras

diferentes: apoyo, receptdculo 3,8 nodriza 3,9 esto ?0 aguello fl

naturaleza receptora de todos los cuerpos“, material plésticoq;‘,

§

A este tercer género

madre", alguna de las cosas blandas" , cierta idea invisible y sin
forma gue recibe y participa de io inteligible%, lugar, espacio, sitiow

(Timeo 49 a ¥y 88.).

33 tithene.

36 3.p. vernant, Nito ¥ pensamientc..., p. 52 s88., seffala que. el matrimonio
aparece ante los griegos como un trabajo de campo en el que la mujer es la tierra y
el marido el agricultor. También L. Brisaom, op. cit., p. 210, seffala la
representacidée de la mujer en Grecia come surco. En Edipo Rey (261) también aparece
ia anmalogia entre siembra y fecundacidén. Dice Edipo:*{...] yo me encuentro teniendo
loe poderea que &1 [Layo] tuviera antes y un lecho y una esposa en la que sembramos

ambos".

37  ¢fr. J. A. Nubo, El ponsamiento de Platdn, Héxico, Fondo dhe Cultura
Econdémica, 22 od., 1988, p. 151.

38 pypodokd.

39 Lithene.

40 tsde.

41 tyto.

42 5
he tom péntom dechomend physis.

43 ekmagueion.

44 gater.

45 tis tonm malakon.

46 snoriton efdds ti kai dmorfon pandekds, metalambinon tu noety.

47 chdra, tépos, hédra.
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La asociacién entre espacio (chora), madre (méter) y nodriza (trophos)

va habia aparecido en la Repubiica:

[...] En realidad permaneciercn durante mucho tiempo bajo
la tierra moldeandose y creciendo alld dentro de sus
cuerpos mientras se fabricaban sus armas y demas
enseres; y que una vez que estuvo todo perfectamente
acabado, la tierra (gé), su madre (autous méter), los saco
a la luz, por lo cual deben ahora preocuparse del lugar
(chéras) en que moran como Si fues% su madre (méter) v
nodriza (tropho){...]. (I11, 414 c~d).

Esta tercera entidad seria lo mudable, lo contrario a lo mismo, lo
diferente. Para Nuifio, seria no sdlo lo diferente, sino la idea de

4

diferencia!' . Argumenta esta interpretacién apoydndose en Timeo (51

a) donde el personaje que da nombre al didlogo se refiere a la materia

como a "cierta idea invisible y sin forma"™,

Sin embargo, nos parece problemaética la conceptualizacién de la materia
como la idea de diferencia, debido a que la materia recibe todos los
géneros, pero ella no tiene ninguna forma’. ( Timeo 50 e—51 a), al igual
que una plancha de cera puede recibir la impresién de cualgquier figura
y volverse de nuevo lisa, o0 que los perfumistas pueden dotar de
cualquier olor a un recipiente himedo, después de haberle quitado todo

olor anterior ( Timeo 50 c-51 a). La materia gozaria de ese principio de

48 yid. L. Brisson, op. c¢it., p. 211.

49 3. A. Wuito, op. cit., p. 153.
50 411+ andraton atdds ti kal dmorfonm.

51 platsn no giempre utiliza la palabra eidos como sindnimo de forma, sino que
a veces la utiliza con sentido no técnico para referirse a entidades de otro tipo.
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reversibilidad que le permite "nutrir" cualquier forma sin ella tener
ninguna forma. Nos parece mas plausible pensarla como el contrapunto

de las ideas, pero no una idea en si.

El espacio o materia es algo invisible y sin forma que recibe todo y que
participa de lo inteligible de una manera muy embarazosa y muy dificil
de entender (Timeo 51 a). De él no podemos tener ni conocimiento
sensible ni inteligible, que serian los conocimientos propios de las ideas
v del mundo sensible respectivamente. La representacién que nos
podemos hacer de tal entidad es similar a las imé&genes de los suefios.
Los suefios reflejan sus imdgenes sobre el higado, soporte de la parte
apetitiva del alma, de la epithymia donde se asienta el deseo de las
mujeres de tener hijos. El conocimiento que tenemos de la materia es
semejante a las imdgenes fantasmagdéricas que nos sobrevienen durante
el suefio. Brisson sefiala’s la analogia existente entre el higado, lugar
en que se reflejan las imagenes de ios suefios y la materia que recibe y
participa de todo lo inteligible, pecisamente por carecer de toda forma,
al igual que el recipiente de hacer perfumes no debe tener ningudn olor
¥ que la plancha de cera que admite cualquier forma no tiene ninguna.
Higado y espacic tendrian en comun el ser entidades totalmente vscfas

que pueden admitir cualquier imagen o forma.

Esto "invisible y sin forma" se diferencia tanto del mundo sensible, en
cuanto que es invisible, como del mundoe de las formas en tanto gque es
muy dificil de entender y no es accesibie al razonamiento. Se podria
pensar que es la diferencia misma, en cuanto que no es posible

atribuirie ninguna caracteristica. No tiene ninguna caracteristica

52 op. cit., p. 206.
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positiva, se define por lo que no es. La imposibilidad de pensar en la
diferencia en si, en su existencia, de la misma manera que pensamos la
identidad en si, nos es puesta de manifiesto en el Sofista. En éste
dialogan Teeteto y el Extranjero acerca de la existencia y la diferencia

en los siguientes términos:

Extr.- Pero supongo que tu admites que, entre las cosas
que existen, de algunas se dice gque son lo que son
precisamente en si mismas, y de otras que son lo que son
con referencia a otras cosas.

Teet.- Por supuesto.

Extr.~ Y a lo que es diferente se lo denomina siempre asi
con referencia a otra cosa, :ino es cierto?

Teet.— As{ es.

Extr.- Eso no ocurrirfa si Existencia y Diferencia no fueran
cosas muy diferentes. Si la diferencia participase de ambos
caracteres como lo hace la existencia, habria a veces dentro
de la clase de cosas diferentes, algo que seria diferente no
con referencia a otra cosa. Pero, de hecho, encontramos
indudablemente que cualquier cosa que sea diferente, es lo
que es necesariamente con referencia a otra. (255 c-q4).

Pero un poco mas adelante (258 b) concede existencia a la diferencia, asi
como a sus partes. Lo que no-es adquiere categoria de existencia debido

a que:

Hemos puesto de manifiesto que la naturaleza de lo
diferente tiene existencia y estd fragmentada en porciones
por todo el d&mbito de las cosas existentes constituyéndose
en la relacién de una con otros y de cada parte de ella que
se halla en contraste con "lo que es" nos hemos atrevido a
decir que precisamente es en realidad "lo que no es".
(Sofista 258 d).
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La materia aunque no es una forma, tiene alguna cualidad propia de las
formas como es su eternidad. Se podria decir que es la diferencia, es
decir, la "ontologizacion" de todas las diferencias, de las diferencias
entre las diferentes formas, que enunciamos con locuciones negativas,
y de las diferencias que separan a las- copias del modelo, que van
constituyendo una gradacién jerarquica marcada por participacién en

lo perfecto.

(Podriamos considerar a la idea de diferencia como un referente no
ideal, un paradigma paradéjice, por ser modelo del no ser relativo, de
lo que no es respecto a otra cosa, y de los simulacros, de quienes no se
puede decir gue sean por ser mera apariencia? El simulacro, por
contraposicién a la copia, no remite en realidad a ninguna forma, es

imagen que sélo en apariencia tiene relacién con el modeio.

Por una parte, el demiurgo deseché el mal modelo (28 a), porque es
objeto de la opinidén unida a la sensacién irracional, porque nace y
muere, pero no existe jamés realmente; pero por la otra, tuvo que contar
con la materia que tiene en comin con el buen modelo su eternidad, que
le pone obstdculos en la realizacion de lo perfecto, que se resiste a ser
ordenada. El nacimiento de este mundo ha tenido lugar por la mezcla del
orden de la necesidad y del orden de la inteligencia. Esta ultima ordena
hacia lo mejor, mientras que la necesidad no tiene ningun principic de
orden; sin embargo, la inteligencia ha dominado a la necesidad
persuadiéndola de que debe orientarse hacia lo mejor ( Timeo 47 e-48 a).
Esta materia es conformada por el Demiurgo tomando como modeio a lo

inteligible, segiin formas y numeros, para dar origen al mundo sensibie,
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al devenir, copia de lo inteligiblesj, del modelo.

Esta especie de limitacion césmica ineludible, que pone trabas a la
realizacién del bien, va estd formulada en didlogos anteriores al Timeo.

3 en el

Platén habia enunciado la posibilidad de un modelo de lo otro
Teeteto (176 e~177 a) al manifestar gue hay dos paradigmas
contrapuestos en la naturaleza inmutable de las cosas: uno, el de la
felicidad divina; otro, el de la miseria apartada de la divinidad, de
manera que los gobernantes que cometen injusticias, aunque aparenten
poder e inteligencia, se parecen cada vez menos a uno de estos

paradigmas y mds al otro. Ahora bien, este paradigma malo no puede

habitar en ningun lugar divino, puesto que:

Los males, Teodoro, nunca pueden ser eliminados, porgue
el bien debe tener siempre su contrario; ni pueden hallarse
en lugar alguno del mundo divino, sino que deben rondar
necesariamente en esta tierra y en torno de nuestra
naturaleza mortal, ( Teeteto 176 a).

El obstdculo para la realizacién del bien lo encuentra el demiurgo en el
espacio o materia que es diferente de cualquier idea, ya que esté
desprovisto de toda cualidad, de toda determinacién; tomarlo come
modelo es imposible, significa perder toda determinacién, ser diferente
de tode, pues si las cualidades Hegase.n a formar parte de éi

desaparecerian como tales. Solamente podremos aplicarie los términos de

3 simema dé paradeigmatos.

54 g, Deleuze, aop. cit., p. 327.
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esto y eso55 (Timeo 49 e-50 a), significando que no posee ninguna

cualidad deterininada. De él nunca podremos decir:

Esto que tiene una determinada cualidad ( Timeo 49 d).

Las cualidades que entran en esta tercera entidad, espacio o materia,
desaparecen, pues estd en un movimiento constante, movimiento que no
la conduce a ningun cambio, sino que este movimiento la conserva
idéntica, de manera que han de remitirse a él las cualidades que van a
experimentar alguna variacién de cualidad gue pasan de un no-ser
retativo a un ser relativo: es eso dénde cada una de las cualidades viene

a aparecer para desaparecer en seguida ( Timeo 49 e-530 a).

La materia aparece en el didlogo (47 e) después de haber hablado casi
exclusivamente de agquellc que es producto de la inteligencia. Entre
estos productos de la inteligencia se encuentra la fabricacién de un

6, y las leyes fatales, ya mencionadasﬂ,

cuerpo para cada individuo’
gue rigen el destino de las almas (41 e ss.). La ley fatal referente a que
la naturaleza humana serfa doble®® en el segundo nacimiento se formula
después de haber planteado Timeoc la necesidad del tercer elemento, de
la madre, nodriza, receptaculo ..., que como es evidente estd cargado de

connotaciocnes femeninas. Los cuerpos de las mujeres también son

33 tdde kai teodto.

36 soma hekaston (43 a).
57 nemous te tona heimarménous {41 e).

58 5e entiende que, !dgicamente, esta dualidad de la naturaleza humana nc puede
referirae al primer nacimiento en el que todos los seres sonm idénticos.
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recepticulo donde se refugian las almas que previamente habian
residido en cuerpo de vardn y no habian logrado dirigir todas las
pulsiones de éstos cual regente de la ciudad ideal. Ahora bien, si las
mujeres estan més predispuestas al mal, el alma que ha fracasado en el
papel de guia del cuerpo de varon (cémo es posible que dirija
racionalmente el de una mujer? Es dificil pensar cémo el alma puede
volver a merecer habitar en cuerpo de varén después de residir en una
mujer o en un animal. Ello sélo sera explicable si "dominar las pasiones"
tiene diferente sentido para un varén que para una mujer o para un
animal, y esto implicarfa que hay una virtud propia de los varones, otra
de las mujeres y una tercera de los animales, tal como pretendfa Menén
recordando a ch"gi«:-ls59 (Menon 71 e;) ¥ gue una vez conseguida la
virtud propia en cada unc de estos grupos mencionados, se estd en
condiciones de que el alma pase al inmediato grado superior hasta llegar
a su meta que es residir en el astro. El dominio del alma racional no ha
de ser en el mismo grado para mujeres y varones, y, por tanto, las
exigencias de virtud propia son mas faciles de cumplir en las mujeres
gue en los varones. De ahi que el fracaso del alma de un varén pueda
constituir un éxito en una mujer, o en un animal. Inversamente, el éxito
en la virtud propia de animales, mujeres y varones hace gue el alma
abandone respectivamente los cuerpos virtuosos para, en ultimo lugar,

volver al astro.

La mujer sirve de apoyvo a los cambios morales de los varones de manera
gue; cuando ésios dejan de participar en la virtud, pasan a formar parte
de las mujeres, vy, a medida gue recobran la participacién en lo racional

vy en el dominio de s{ mismos, abandonan el género femeninoe adquiriendo

39 vid. cap. V.
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la posibilidad de que su alma vaya a la morada del astro. Por otra parte,
la mujer también es el pilar de los diferentes proyectos politicos,
porque, tanto en la Republica come en Las Leyes, Platon reconcce como
fundamento de la organizacién politica la regulacién de las relaciones
entre los sexos, y ésta determinara el lugar de la mujer. Es decir, la
mujer seria receptaculo de cambios morales y politicos, sin olvidar su
papel de receptédculo biolégico, ya que la matriz es el lugar donde
siembra el vardén seres invisibles gque se han de alimentar en ella y
crecer para finalmente nacer (Timeo 91 d). Podemos decir gue los
varones son a las almas puras lo que las mujeres a los varones y lo que
los animales a las mujeres, en el sentido de que el superior necesita del

inferior.

Tanto en el Fedro como en el Timeo, la prueba de ser un individuo justo
es que el alma pueda abandonar el cuerpo y volver a su origen, pero en
este ultimo didlogo mencionado a las almas de los primeros varones les
cabe la siguiente disyuntiva: o volver a la morada astral si habian
llevado una vida virtuosa, al igual que las del Fedro regresaban al
mundo de los dioses y de las ideas, o, en caso contrario, producir sus
posibilidades de redencién, es decir cuerpos adecuados a su grado de
no virtud. En la primera generacién las almas de los mejores son

estérileséﬂ

s cualquier generacién es simbolo de degradacién, pues la
dnica posible es la del alma viciosa. Los cuerpos que generan en la
segunda etapa de la humanidad, en la etapa de la doble humanidad,

imitan a las peores almas.

60 Aqui la generacidén es prueba de degeneracidm, de waldad, mientras que en el

Banquete, segin el discurso de Diotima (206 c) era la forma de comseguir 1la
inmortalidad, pudiendo conseguirse tanto segin ¢l cuerpo como segum el alma. (Vid.

cap. III).
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3. Materia y necesidad:

El Demiurgo pretende seguir el buen modelo, pero ha de recurrir a la
materia, que, al igual que el modelo, no fue hecha por él y se resiste a
acomodarse a los cdlculos del artesano. Este tiene gue recurrir a la
persuasién, a Péitho que constrifie a la fuerza ciega, a la necesidad, al
azar'l, El Demiurgo utiliza la artimafia de la persuasién para gue la

materia acceda a someterse al cdlculo, condicién del orden fisico ¥ moral.

Crombie sostiene gue en la obra platénica aparecen tres tipos de
necesidades“: la teleoldgica, segin la cual es mejor que el mundo esté
ordenado a que no lo esté, por lo que el demiurgo siga el modelo bueno;
la matematica, segun la cual 2s5ta ordenado armoniosamente siguiendo
una serie de proporciones mateméticas; y, por ultimo, la factica que
consiste en la existericia de un continuo tridimensional caético, presidido

por la tyché.

Por lo que respecta a la necesidad teleolégica es mejor que existan seres
racionales. Estos seres estan sujetos también a la violencia del cuerpo,
de donde emanan las pasiones, que se resisten a ser gobernadas. La
necesidad factica junto a la razén y el orden son los responsables del
mundo fisico, donde se combinan c¢rden y desorden; de este dltimo eé
responsable la materia, que aparta el mundo efnpirico del ideal. La
materia es algo asf como la antitesis de las ideas: éstas son miltiples y
buenas, la materia es una y mala. Aungue Platén en repetidas ocasiones

habifa asociado la unidad con la bondad y la multiplicidad con la maldad -

61 tyché

52 1.M. Crombie, op. cit., 2, p. 225.
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-asociacién gue podemos remitir a los pitagéricos segun la tabla de los
diez pares de opuestos que nos fue transmitida por Alcmedn-, a partir
de la tematizacién de la teoria de las ideas llevada a cabo en el
Parménides y en el Sofista, la unidad gue no se remite a una pluralidad
es una unidad indiferenciada, de lo indefinido. La materia en cuanto una

es el caos al que se ve arrastrado todo lo sensible.

Para Platén la necesidad factica, marcada por la tyché, se opone a la
necesidad teleoldégica del bien. En este sentido Simone Pétrement63 se
apoya en diferentes textos platénicos para mantener que la necesidad
es el principio del mal. Asi, en la Repiublica (VI, 493 c), Sécrates se
lamenta de llamar justas y bellas las cosas necesarias cuando, en
realidad, es muy distinto ser justo y bello a ser necesario; en el
Banguete (197 b) el discurso de Agatén manifiesta que hasta el
nacimiento del Amor ocurrian cosas terribles entre los dioses, porque
reinéba la necesidad; en el Crdtilo (420 d), necesidad es lo referente al
error y a la ignorancia; en el Politico (269 a~b) la marcha del mundo,
contraria a la que imprime Dios, surge de la necesidad; finalmente, en el
Timeo (7% a-b) la imperfeccién del mundo se debe a la necesidad que no
permite hacerio mejor. Para la autora citada Platén fue el primeroc en
plantear abiertamente el problema del mal al criticar el contenido de la
obra de Homero que hace a los dioses productores del mal. En Platén el
mal hay que buscario fuera de la divinidad, ya que ésta ordena todo
conforme al bien "en la medida de lo posible". Platén ve en la necesidad,

en la "causa errante®, la ausencia de armonia, la necesidad no es el mal

63 Le dualisme chez Platom, les gnostiques et les manichdens, Saint—-Pierre de

Salerme, Gdrard Momfort, 1947, p. 40.
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en si“, sino el principio del mal, aquello por lo gue ocurre el mal en el

mundo sensible, _ -

La materia por sf misma no seria mala, sinc que el mal surge de mezclas
de sustancias disarmdnicas como pueden ser el alma y el cuerpo ( Timeo
44 a-b), la materia y los modelos. La necesidad en si misma no es
malvada, sino que limita la perfeccién del mundo empirico y de las
conductas de los humanos, que, como ya dijimos, en.el Timeo esta

condicionada en gran parte por factores somaticos.

Para Rivaud65 la necesidad del Timeo es la trasposicién fisica de la
dialéctica del Sofista que, basada en la existencia de lo otro, asegura la
unién y la divisién de géneros. En este ultimo didlogo la necesidad
depende de la multiplicidad de las esencias y de su limitacién reciproca.
Al ser miultiples son limitadas y diferenfes unas de otras. Por ella ni lo
multiple ni lo uno pueden existir separadamente. La necesidad seria el
trasunto de todas las diferencias entre las ideas. Pero también podemos
pensar que necesidad es la limitacién que encontramos en el devenir, en
cuanto diferente al modelo, ¥ en los simulacros en cuanto carentes de las

proporciones devidas para ser copias.

El dualismo platénico de la época de madurez entre el mundo inteligible
¥ el mundo sensible se va configurando en la época tardfa como un

dualismo entre dos entidades, el buen modelo y la materia o principio del

64 En el Banquete (202 B) Diotima previene acerca de la confusidn de identificar

la negacién con lo comtraric, precisando que =1 decir que Eros no es bello ni buero

no implica admitir que es8 feo y malo, ya que entre un término y au contrario existen
seres intermediocs.

65 platon, Timde, Critias, Paria, lLes Belles Lettres, aixiame tirage, 1985, pp.
64—65.
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mal: el mal efectivo resultaria en la mezcla, en el devenir. La materia no
es asimilable al mal modelo del Timeo rechazado por el Demiurgo, porque
éste debia realizar una eleccién excluyente entre uno y otro modelos.
Sin embargo, la eleccién del bueno, del modelo eterno, es compatibie con
la existencia de la materia que no se elige, sino que viene impuesta por

la necesidad.

Tanto el buen modelo como la materia son necesarios. La necesidad del
primero es, como ya dijimos anteriormente, teleolégica: lo bueno es
preferible a lo malo; y la del segundo factica: no es posibie construir el
devenir sin materia. Ahora bien, Platén nos previene en el Feddn (99 a-
b) respecto a la posible confusién entre causa necesaria y causa
principal. Hay que distinguir entre la causa y aquelio sin lo cual la
causa no puede ser causa. La necesidad seria aquello sin la cual la causa
no puede ser causa, seria lo que en el Timeo (46 d-e) llama causa
accesoria; ésta actia al ézar, sin orden ¥ sin reflexién, mientras que la
causa primera actia por inteligencia y produce cosas buenas. La causa
principal seria el modelo y la accesoria aquello sin lo cual el modelo no

puede ser causa: el espacio ¢ materia.

La metafora gue ilustra estas dos causas, el padre y la madre, ¥y por
extension el vardn y la mujer, la racionalidad y el orden frente a la
irracionalidad gque debe ser ordenada, nos abre las sendas hacia las
concepciones politicas de Las Leyes con la admisién del mal, el hogar
como inevitable, pero controlable®® desde 1a vida publica. La mujer y el

oikos serian las causas accesorias para ordenar la vida publica.

66 Los cambios ascciales habidoa a raiz de l!a guerra del Peloponesso, que

motivaron uma mayor libertad para las mujeres, propiciarom la creaciém de uma nueva
magistratura, la del ginecspnowo, encargade de la vigilancia de las mujeres:
Aristételes, Polrftica, 6, 15, 1299a. Cit. por R. Flaceliare, op. cit., p. 97.
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4. Principio positivo del mal

En el Timeo ( 86 ¢-e) nadie comete el mal voluntariamente 67, la no virtud
depende de la mala educacién y de la constitucién soméatica % Platon va
tomando paulatinamente conciencia de la inevitabilidad de la no virtud
y abandonando el intelectualismo moral que habia defendido en
Protdgoras y Mendn. A medida gue el mal se presenta como mas
inevitable, como més sujeto a la necesidad, hasta el punto de tener que
admitir en cargos publicos a individuos gque no son justos en el sentido

expuesto en la Republica, la mujer pierde importancia en el terreno

publico, el verdaderamente humanao.

En Las Leyes (X, 896 e) el mal aparece como consecuencia de un alma
malvada, mientras que el bien es consecuencia de un alma buena. Los
humanos ganan en irr‘esponsabilidadﬁg, puesto que ni su error es la
causa del mal. Error que de alguna manera era inconsciente, puesto que
nadie hace el mal voluntariamente seguin nos habia dicho en Hippias

Menonr:

&7 hekon.

. 68 xakos man gar hekon oudefs, dia da poneran dxin tia asdmatos kal apaideuton
tropén ho kakds gignetal kakds.

6% A, Heller, op. cit., p. 139, conaidera que el Platén tardio se convierte en
apologeta de una sociedad que desprecia, rechaza y condema. Segin la autora, Platén
abandona en su vejez la posicién idealista y va refugiindoase cada vez mis en la
religiosa que libera al hombre de toda responsabilidad: si los dioses son la causa
de los bienes y males humanos, 10 que <£stos pueden hacer por la virtud o el vicio
serd insignificante. Para Heller, ¢] drama de Platdén consiste en no ser conaciente
é] mizmo del snriquecimiento tedricoe que implica poner de manifieste que la utopla
1o eg realizable dentro del marco de la polis. Esta imposibilidad de realizacidn de
la utopia dentro de la polis es8 puesata de manifieato en Las Leyes (645 a-b) al
presentarncs a los humanos como titerea dirigidos por um dios supremo de mapera que
no estin vinculados entre =2i. Heller comcluye: "Puesto que el maestro de este juego
divino dirige a cada hombre como si fuese un tftere distinto de los demds, los
titeres sin estar vinculados entre zaf, aélo estdn vinculados al dios supremoc. Por
tanto, si un individuo sigue la inclinaciém justa, lo que haga, dado que npigdn hilo
le ata a sus congéneres, no influiri en los demds, sdlo en s{ mismo".
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Sé6c.- ;No es un varén bueno el que tiene un alma buena, y
es malo el que tiene un alma mala?

Hip.- Si.

S6c.— Luego es propio del vardn bueno cometer injusticia
voluntariamente y del malo, hacerlo involuntariamente, si,
en efecto, el varén bueno tiene un alma buena.

Hip.- Pero, ciertamente, la tiene,

Séc.- Luego el gue comete errores voluntariamente y hace
cosas malas e injustas, Hipias, si este vardn existe no
puede ser otro que el varén bueno. (Hipias Menor 376 b).

En el ultimo didlogo platénico parece introducirse un agente del mal
junto a ofro del bien, y gue en ultima instancia van a ser
respectivamente la causa de los bienes y males de este mundo. Estos
agentes se nos presentan como almas del mundo, segin podemos leer en

el siguiente texto de Las Leyes:

Al decir que la inteligencia y el movimiento que se da en un
sélo lugar se producen de modo y manera regular y en el
mismo punto y en la misma direccién y conforme a una
proporcién y a un orden udnico, comparable todo a la
rotacién de una esfera hecha a torno, no parecfamos
directamente malos fabricantes de hermosas imagenes en
nuestro discurso [...]

Y asi inversamente, lo que no se mueve nunca del mismo
modo y manera, ni en el mismo sitio, ni en torno a lo mismo,
ni en la misma direccién, ni con el mismo centro, ni en
orden ni concierto, ni en proporcién alguna, sera
movimiento afin de la mds absoluta insensatez. (X, 898 a-b).
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Las discusicmes'"0

en torno a cémo debe ser interpretado este pasaje,
prueban su complejidad. Si, a pesar de todo, suponemos gue Platén nos
est4d hablando de un aima buena que es la artifice de un movimiento
armonioso, proporcional, conforme a la regularidad matematica, ¥ de un
alma mala que desconoce la armonia, la proporcién matematica e
introduce el desorden, entonces cabria la posibilidad de identificar el
movimiento producido por el aima malvada como el origen del movimiento
de la materia; ésta por si misma no puede originar el movimiento, que
siempre procede del alma. El movimiento siempre tiene su origen en el
alma, luego, pensamos que no resulta anacrénico situar en esta alma
malvada el origen del movimiento disarmdénico y no sujeto a proporcion

de la materia o espacio del Timea'

. Segun vimos anteriormente, para
explicar los tres géneros se recurrfa a la imagen familiar de
padre/madre/hijo; siendo més precisos, es posible que esta imagen se

refiera al proceso de reproduccién biolégica, puesto que:

De todo nacimiento ella [la tercera éspecie] es el

70 1.X. Crombie, op. cit., 1, p. 297 8a., niega que 2l pasaje de lag Leyes pueda

interpretarse como que existen dos almas supremas, creyendo, por el contrarie, que
el texto indica la existencia de algunas almas huenas y de otrag almas malas, égtas
dltimas serian las de log hombres y lozs organismos inferiorss, porque en o1 idioma
griego "el que hace el bien" puede referirse tanto a un particular como a una clase,
ea decir, puede ser tanto um individuo que hace el bien como un conjunto de
individuos que obran conforme a lo mejor. Para este autor el que Platém se refiera
a eate ditimo sentido eati clare por el hecho de zue 2} alma del sol aparece en el
texto como uno de los ejemplos de alma buena. Interpretacidn parecida es la de Grube
(E! pensamiento de Platdm, traduccidén de Tomdis Calvo Martinez, Madrid, Gredos, 23
reimp. 1987, pp. 226—227) para quiem lag almas malas son las de loa ignorauntes. 5.
Pétrement {op. cit. p. 66 y ag.) alude a la interpretacisn de los alemanes del XIX
para quienes la creencia en la existencia de las dos almas la plantea Platdén como
provizional para rechazarla después, ¥y a la de Robin gque interpreta que hay dos

principios contrapuestos en a2l alma.

71 1, H. Crombie, op. cit., 2, pp. 228-229, advierte la contradiccidén en la que
incurre Platém al supomer que ¢l novimiento proviene del alma y atribuir un
movimiento a la materia "por si{ misma™. Supome que a Platdm ge¢ le pasd ipadvertida
tal contradiceidn, y que lo que quiso decirnos es que el wovimiento que proviene del
alma es el mejor, vudiendo darse otrasg clasea peores de movimiento que no tengan su
origen en el alma.
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receptdculo ¥ una especie de nodriza. ( Timeo 49 a).

Ya vimos cémo la materia suponia un obstacule para que el mundo
guardase las proporciones deseables, haciéndose necesaria la
persuasién del Demiurgo. (Quiere esto decir que en el proceso de origen
del mundo y de los humanos es inevitable el trato con el mal, con la
necesidad de causas secundarias, con lo contrario a las leyes del bien?
En el Timeo la materia, a través de la persuasién ejercida por el
Demiurgo, cede a ordenarse segun formas y numeros, pero en Las Leyes
las almas parecen tener igual poder entre si. Las almas de las Leyes no
tendrian ninguna relacién entre ellas, su mezcla se manifestaria en este

mundo.

Si en el Timeo s6lo se nos habla de un alma del mundo ;de dénde puede
surgir esa enigmdtica segunda alma? ;Qué relacién podriamos establecer
entre el alma del Timeo y las supuestas dos almas césmicas de Las
Leyes? El alma del mundo es producto de dos fnezclas, de la mezcla de lo
Mismo con lo Otro y de esta iltima mezcla con lo Mismo y lo Otro. El alma
del mundo se constituye siguiendo proporciones mateméticas, con lo que
los circulos que la componen, el de lo mismo y el de lo otro, son
perfectamente arménicos y racionales. Es posible que el alma causante
del mal sea el circulo de lo otro que eiude la proporcién matematica,
debido a que en el Timeo (35 a), lo Otro es la " sustancia divisible que

estd en los cuerpos""’2

¥ es anterior a los cuerpos. El mal también
procede en los humanos de la parte del alma més estrechamente

relacionada con el cuerpo, de la epithymia.

T2 S. Pétrement, op. cit, p. 60.
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Simone Pétrement, frente a quienes sostienen la influencia de religiones
orientales en esta ultima etapa del pensamiento de Platén, considera que
la teoria de las dos alinas puede verse como una consecuencia légica del
desarrollo del pensamiento platénico73. Si admitimos que Platén en el
parrrafo citado de Las Leyes habla de dos almas del mundo y no de
almas buenas y malas de individuos particularesw' tendremos gue
pensar que: o bien Platén supone una disociacién de lo Mismo y lo Otro
¥ abandona la posibilidad de gue lo otro se someta al orden matematico,
o bien el alma en contacto con ia materia se puecie volver malvada. La
creencia de que el mal es independiente del bien borraria la posibilidad
de que aquel sea ai fin dominadoe por et bien como ocurria en la
formacién del mundo. Lo Otro que, como hemos visto anteriormente, es
corporal, a la vez que anterior a los cuerpos“, tendria fuertes
afinidades con la materia ciega, que tiene un movimiento desordenado;
serfa la transposicién de la materia a nivel de principio de desorden,
puesto que tode movimiento segun Platén procede del alma, seria el
circulo de lo Otro del alma del mundo el artifice del movimiento
descrdenado de la materia: ésta cede a la persuasién en el momento
puntual de la formacién del Universo, dejdndose convencer por el
Demiurgo vy conformandose segun leyes, 1;31:'0, una vez gue el Demiurgo
deja de actuatr, la materia es independiente, actia como principio
auténomo. La materia sin el Demiurgo no conocerfa ninguna medida ni

proporcién, seria puro desorden.

73 8. Pétrement, op. cit., p. 70.

T4 pogicisn que scatiene 1. M. Crombis, op. cit., 1, pp. 396—397.
7S 5. Pétrement, op. cit., p. 72, considera que la aparente contradiccién ds

eata frase si entendewos “corporal" come chora y "cuerpos®” como elementos va
conformados por el Desmiurgo.
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Podriamos construir una génesis de las dos almas mencionadas en Las
Leyes partiendo de los conceptos de alma del mundo vy de tercer género
expuestos en Timeo. El alma malvada y el alma buena serian producto de
la separacién de los circulos de lo Mismo y de lo Otro, éste uditimo en
contacto con la materia, escaparia a la regulacidén del circulo de lo Mismo.
Si la materia tiene un movimiento desordenado y el movimiento tiene su
origen en ei alma, no existe otra salida légica que el suponer que este
desorden es causado por el alma misma, desordenada en contacto con la

materia.

Desde el Alma del mundo del Timeo en la que lo Mismo domina a lo Otro
del didlogo Timeo hasta el alma buena y ei alma mala de las Leyes
podemos ver una evolucién hacia el pesimismo, en cuanto que el Bien
soberano se perfila mas inalcanzabie, ya que, si el mal es independiente
del bien, es, en consecuencia incontrolable, por él, y, por tanto, en

cierta medida, inevitable.

Desde las posturas del intelectualismo moral en las que el individuo obra
mal por ser ignorante, pasando por el Timeo donde el mal del vardn es
imputable a caracteristicas constitucionales o a defectos en la educacién,
hasta plantear la existencia de un alma maligna, hay todo un proceso
mediante el cual se desplaza la responsabilidad dei individuo hacia
fuerzas que éste es incapaz de controlar. Esta eliminacién de la
responsabilidad de los varones también se observa en el terreno politico
cuando considera a la mujer como causa de males politicos, pero en este
campo aun se admite la posibilidad de control, control de los lugares de

las mujeres, del hogar.

Cabe pensar que, si el mal no se supedita al bien en el campo de lo
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transcendente, si lo Mismo no es capaz de dominar a lo Otro al entrar en
contacto con la materia -sino que son necesarias "razones adicionales"
come e} recurse a la persuasion por parte del Demiurgo-, entonces la
filosofia del Platén del ultimo didlogo seria algo asi como una inversién
del platonismo, pues este mundo seria mejor que el transmunde, debido
a la posibilidad de someter al mal en él. Para un relativo triunfo del bien
hemos de esperar a la aparicién de los males y bienes particulares,
posiblemente porque este mundo sensible est4 hecho a imagen del buen
modelo, modelo que incluye lo Mismo ¥ lo Otro, pero donde lo mismo tiene

una pesicién de control.

Quizd por ello, en el didlogo de Las Leyes, la relacién con ia divinidad,
mas que una aspiracion del varén filésofo, seguin hemos tenido ocasién

de ver en Fedon, Fedroy Teeteto, es una condicién de sumision, ya que:

Cada uno de nosotros, los seres vivos, somos marionetas de
los dioses, fabricados ya para juguetes de ellos, ya con
algun fin serio, pues esto ultimo, en efecto no lo
conocemos. ( Leyves 1, 644 d-e).76

La aspiracién'hacia lo divino del varén filésofo, que le hace elevarse por
encima de!l resto de los humanos para fundirse con la divinidad, pierde
todo sentido al tener los dioses una incidencia directa en este mundo.
Los dioses nos tiran de las "cuerdas" con las que nos tienen atados,

moviéndonos hacia la virtud o el vicio. Estos impulsos hacia el vicio

76 . :
En ¢l mismo didlogo (VII, 803 ¢) vuelve a aparecer ila idea de los humanos

fdnthropos) come juguete de la divinidad, para justificar ¢l que los asuntos de los
humanos {antArdpon) mo merecen gran consideracidm (VII, 803 b).
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serian obra de la o las almas malas que luchan por el poder en el terreno
de lo empirico. En este sentido, todos serfamos parecidos al hijo del
timocréatico en cuanto estamos arrastrados por dos almas contrapuestas.
La pretendida utopia platénica acaba en una especie de pesimismo-
optimismo leibniziano, en cuanto que este mundo no es el ideal, sino el

mejor de los posibles, mejor, incluso, que el transmundo.
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APENDICE: EL. PRECEDENTE ARISTOFANICO

La posibilidad de que la mujer ocupe el espacio publico aparece en clave
de comedia en dos obras de Aristéfanes, Lisistrata y Las Asamblefstas,
representadas respectivamente en el 411 y el 392, es decir,
aproximadamente {reinta y veinte afios antes de la composicién del libro

V de la Republica.

El que Aristéfanes haga tema de comedia el gobierno de las mujeres
prueba que tal eventualidad era contemplada, aunque sélo fuese en el
terreno de la utopia o en el juego de pensar un mundo al revés. Segun
Jaeger, Aristdfanes disfrufa del lugar privilegiado que le concede su
dedicacién a la comedia, ya que ésta le permite reirse de todo sin
comprometerse con nadal. Si su misién es reirse de todo lo que hay,
podemeos decir que existfa, al menos, el malestar entre las mujeres
debido a los diferentes desastres politicos, econémicoes y familiares
ocasionados por la guerra. Las quejas de las mujeres por su situacién
moverian al poeta a imaginarse soluciones positivas dadas por las

mujeres.

En Lisfstrata nos presenta la sordidez de la vida de las mujeres debido

a las largas ausencias de los esposos con motive de la guerra. Las

1 Paideia: los ideales de la cultura griega, traduccidn de Joaquin Xirau (libros
I y I1) y Wencesiao Roces (libros III y IV), Madrid, PF.C.E., octava reimpresidén en
Eapatta, 1983, p. 333.
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mu jeres hacen de su situacién una "causa politica", al decidir tramar
conjuntamente frente a sus maridos una huelga sexual. Las mujeres
consideran que su mayor arma politica reside en el sexo. No obstante, si
tenemos en cuenta las costumbres sexuales de los varones atenienses,
tal huelga sexual no tendria mayor efecto debido a gue para éstos era
moneda corriente el trato sexual con efebos, esclavas y concubinas. La
funcién de la esposa serfa, antes que proporcionar placer se:::ual, dar
hijos legitimos. Sin embargo, Aristéfanes nos describe tanto a esposas
como esposos soportando con gran dificultad la imposicién de

abstinencia sexual de aqueiias.

Para mantener el pacto las esposas se reunen en la Acrépolis, lugar
sagrado, donde no podrifan tener lugar relaciones sexuales sin incurrir
en impiedad. Con la ocupacién de la Acrépolis pretenden simbolizar que

son doncellas, que atin no pertenecen a ningtin maridoz.

La guerra no perjudica a todos por igual: los habitantes del campo
resultan mas afectados que los de la ciudad debido a las incursiones

3. Los

espartanas que dejaban sin sustento a las familias campesinas
esclavos, principalmente los que trabajaban en la minerfa, resultaban
beneficiados por la guerra, purque tenian la oportunidad de huir, o, en
todo caso, resultaban mejor tratados en tiempos de guerra“. Las obras

de Aristéfanes que comentamos ponen de manifiesto que la guerra

2 N. Loraux, Les enfants d’Athennea. Iddes atheniennes sur ila citoyennité et

divigion des sexes, Paris, Waspero, 1981, p. 173.

3y, Ehrenberg, The people of Aristophanes. A Sociology of Attic Comedy, London,
Methuen and Co LTD, p. 315. P. Gschnitzer, Histaria Social de Grecia. Desde el
Perfodo Nicénico hagta el Final de la Epaca Cldsica, traduccidém de Francisco Javier
Fernindez Nieto, Madrid, Akal, 1987, p. 190.

4y, Ehrenberg, op. cit, p. 307.
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tampoco afecta por igual a varones y a mujeres, 0, mas precisamente, a
esposos gque a esposas. A estas ultimas la guerra sélo ocasiona
calamidades. Por una parte ellas estan a salvo de morir en combate, pero
también estan fuera de todo trato heroico dispensado a quienes yacen
en el Cerdmico a consecuencia de la muerte en combate. Su vida corre
menos peligro que la de sus maridos, pero, sufriendo las consecuencias
que toda guerra acarrea, no obtienen ninguna recompensa. Las esposas
que aparecen acaudilladas por Lisisirata no entienden de honores y
valores patrios y exigen la paz, no por ideales pacifistas, sino como

medio para mejorar las condiciones materiales su de existencia.

Quiz4 Aristéfanes le hizo evidente a Platén el poder de las mujeres sobre
sus maridos y las posibiles repercusiones politicas de tal influencia. De
hecho la influencia sobre el esposo, reclamando me joras de vida material,
aparece en el libro VIII de la Repubfica como causa de la degeneracién
del estado justo. En la comedia, para conseguir esta mejora en la calidad
de vida las esposas tienen que salir del hogar y ocupar la Acrépolis. En
el libro V de la Repiiblica de Platén las mujeres de los guardianes nunca
pedran llevar a cabo una revolucién semejante, porgue no tienen 4mbito
privado que mejorar. La mujer tendra el mismo concepto de la guerra y
de la paz al tener que sufrir las mismas consecuencias que los varones,
tanto en épocas de belicosidad como en periodos‘ de tranguilidad.
Siempre seria mucho mejor adelantarse a los acontecimientos situando
a las mujeres en igualdad con los varones que exponerse a que
utilizasen la "fuerza diferencial" que poseen en razén de su sexo. Es
decir, en Platén una rebelién de las esposas sélo podria serlo de las de
los artesanos, pero al no estar éstos implicados en la tareas guerreras
carecerfan del motivo de protesta de las espeosas de Lisfstrata. Las

mujeres que en Platén estén ligadas a la guerra no tendrdn motivos de
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alegria o de queja diferentes a los de los varones; por otra parte, no
pueden, segun dijimos mas arriba, reclamar mejoras para sus hogares,

porque carecen de etlos.

Las esposas que Aristéfanes nos pinta utilizan lo publico en beneficio de
lo privado, reclaman un bienestar particular que para Platén seria la
ruina de la ciudad. Las esposas pretenden conducir lo politico segun el
modelo doméstico. Segun Loraux la conquista de la Acrépolis es una toma
del poder que sigue los métodos de la tiranias. Los ancianos acusan a

Lisistrata de querer establecer la tirania de Hippias.

Los ideales de Aspasia son opuestos a las pretensiones de Lisistrata.
Para ésta todo esfuerzo guerrero es inutil, pues llena de dificultades
sus vidas, mientras que para la segunda la defensa del imperio
ateniense es prioritaric a cualquier reivindicacién de bienestar
individual. Para Aspasia los honores rendidos a los héroes compensan
cualquier sufrimiento individual. Lis{strata en ningin caso se refiere a
la muerte de los guerrerocs, sino a los sufrimientos causados por la
ausencia de los esposos de la ciudad. Para Aspasia la verdadera madre
es la patria, mientras que para Lisistrata lo es la esposa. Tanto para una
como para otra el fundamental deber es servir a la madre, pero difieren
en la identificacién de tal madre, puesto gque, mientras que para
Lisistrata tal madre remite al sacrificio de la gloria de Atenas a expensas
del bienestar de las familias, para Aspasia el servicio a la madre implica
la contribucién a la gloria del imperio ateniense, puesto que la

verdadera madre es el suelo patrio.

s N. Loraux, op. cit.. p. 168.
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El pacto entre las mujeres tiene los efectos deseados: conseguir que se
firme la paz que ponga fin a la guerra. Esta paz que significa la unién
de todos los varones restaura la unién entre los varones y las mujeres.
Las mujeres celebran su triunfo ofreciendo una comida civica, una
comida en comuin en la que aparecen todos los elementos del ritual de la
Panateneas: tinicas, mantos bordados, manteles de lana®, En Liststrata
el bienestar de la ciudad depende de los hogares, mientras que en
Platén el bienestar de los hogares es incompatible con la justicia y acaba
en la tiranfa. Con la existencia del matrimonio estable las mujeres
siempre pueden usar las armas de Lisistrata: oponerse a la
descendencia. Tal poder nunca podré ser ejercido en la organizacién de

la Repiiblica platénica.

Lisistrata, para explicar a la asamblea de las mujeres reunidas en torno
de ella el método que se debeb seguir para que el cese de las guerras
sea efectivo utiliza como simil el proceso del tejido. Para conseguir la
unidad entre los griegos utilizan el misme método que las mujeres a la

hora de tejer:

19, Purificar: lavar en el caso de la lana o expulsar a los perturbadores

en el caso de la sociedad.

29, Separar: deshacer las madejas de la lana o los complots en la polftica.

3Q. Unir: utilizar las madejas para construir un tunico manto. Cada

madeja representaria una ciudad y el manto la unién entre ellas.

[
N. Loraux: op. cit., p. 182,
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También en Platén aparece el arte del tejer como modelo del ai"te politico
(Polrftico 270 b s8s., Leyes V, 734 e). El arte del politico se parece al del
tejedor, siendo sus procesos fundamentales €l del cardado o separar la
urdimbre de la lana, ¥ el de unidén de los hilos de la trama con los de la
urdimbre, Las fases de unién y separacién son las recomendadas por
Platén para el andlisis de las ideas. La tejeduria, que en la sociedad
griega era un arte reservado a las mujeres, y como tal aparece en
Lisistrata, ¢s mimetizada por Platén, al igual que otras actividades
exclusivamente reservadas a las mujeres?, para explicar actividades

reservadas a los varones,

En Ljsfstrata las mujeres carecen de sentimientos nacionales;
representarian la internacionalidad debido a su sexo que les hace tener
un tema comun: el bienestar de los hogares. Los varones encuentran que
sus intereses son contrapuestos a los de otros varones: de ahf que
continuamente se estén involucrando en guerras, porque, al sentirse
identificados con su ciudad, conciben a ésta con intereses contrapuestos
a las otras. Ahora bien (por qué en la comedia los intereses politicos
separan, mientras los demésticos unen? Quiz4i el desgaste que la guerra
estaba ocasionando a todas las ciudades contribuia a que aflorasen los
intereses domésticus en detrimento de los politicos, y las genuinas
representantes de tales intereses serfan las mujeres. La reivindicacién
de las mu jeres salva la ciudad en la comedia, mientras que en la filosofia

platdnica la conduciria a la ruina.

Aspasia, en el Menéxenon, pretende unir a todos los atenienses frente a

las demés ciudades griegas: el discurso de Aspasia es un discurso de

T Ver capitulo II.
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guerra; mientras que Lisistrata estd por encima de las nacionalidades,
y por debajo de la ciudad, en lo doméstico, el suyo es un discurso de
paz, pero ambas tienen en comin el ejercer de soldadura, de elemento
de unién entre varones, atenienses en un caso, griegos en el otro.
Ademds ambas atribuyen a la mujer el papel de unién entre padres e
hijos, funcién que sirve tanto para mantener una postura "pacifista”
como "belicista”. Las mujeres de Lisfstrata no estdan unidas a los
intereses de ninguna ciudad en particular, sinc a los familiares que son
presentados como los comunes a todas las ciudades; en este sentido
coinciden con el cosmopolitismo de los soiistas y de los comerciantes,

figuras amenazadoras para la ciudad segin Platdn.

Si las mujeres que aparecen en Lisfstrata declaran abiertamente las
reivindicaciones ante sus maridos y abandornian a éstos para conseguir
el objetivo de recuperarlos, Praxdgora y sus seguidoras utilizan el
engafio para usurpar el poder politico gque estd en manos de sus
maridos. Por una parte las mujeres abandonan sus casas antes del
amanecer para poder reunirse y planificar la trama, y, por la otra, lo
hacen vesiidas con las ropas de sus maridos y con barbas postizas para
disimular su condicién femenina. Con semejantes atavios las mujeres se
autoconceden el poder en la Asamblea, simulando que les es concedido
por los varones. Quizd Aristéfanes pretendiese parodiar los métodos
utilizados en la democracia, que, basados en la demagogia y en la
retérica, eran utilizados para conseguir el poder adulando y haciendo

concebir esperanzas que nunca podrdn ser cumplidas.

Para Las Asamblelstas, la ciudad ha de regirse segun los cddigos de la

vida familiar. Si las mujeres cumplen con éxito la direccién del hogar, no
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hay razén alguna para que no puedan conducir la polis con éxito, al

menos con mejores resultados que los obtenidos por sus marides.

El coro critica que la asistencia a la Asamblea sea recompensada con un
salario (Asambleistas 295-310), porgue éstie llega a convertirse en el
unico movil de la participacién en la vida ciudadana. En este punto
coincide con la idea platdénica de eliminar ios méviles de tipo particular

de la vida poiftica.

Blépiro, el esposo de Praxdgora, al enterarse de !a decisién de la
Asamblea, lejos de mostrarse contrariado, se congratula por la vida de
asueto gque le aguarda. Blépiro nos da a entender que los varones no
encuentran ninguna satisfacién en la vida politica per se, sino que
solamente participan en ella por las compensaciones materiales que se
puedan derivar, como es el caso del salario. Aristéfanes nos ensefia que
los principales méviles de la accién humana son las satisfacién de los
deseos erdticos y gastronémicos; si el gobernante promete esto, estara
a salvo de toda critica y tiene asegurada la aceptacién por parte de los

ciudadanos.

Las mujeres de las Asamblefstas consideran que ellas estdn mejor
capacitadas para el gobierno, porque estdn al margen de las novedades:
realizan las faenas domésticas de freir carne, amasar pasteles y lavar
lana "como antes"; tampoco introducen ninguna novedad en las
relaciones erdticas: atormentan a sus maridos y se complacen en el amor
"como antes"; utilizan los engafios: guardar a sus amantes y prepararse
algunos suculentos platos para ellas "como antes"; se divierten

deleitdndose con el vino puro "como antes” (210-240).
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La alegria de Blépiro al verse descargado de sus deberes de ciudadano
durea poco, pues le asalta el temor de que de ahora en adelante los
esposos tengan que satisfacer todos los deseos sexuales de sus esposas.
El est4d en una situacion opuesta a la de los esposos de la comedia
Lisistrata: ¢stos son castigados con la abstinencia sexual, mientras que
los de Las Asambleistas pueden verse en el case de tener que llevar una
vida sexual exagerada para sus deseos. Quizd estas dos comedias
proporcionaron a Platén la idea de que el poder de las mujeres reside
en su sexo, y que para evitar que esta fuerza pudiese ser utilizada, la
mejor medida era la regulacién de las relaciones sexuales en la época

fértil por parte de los gobernantes.

La idea de bienes comunes aparece tanto en Las Asambiefstas como en
la Republica; sin embargo, hay diferencias sustanciales en el contenido

que ambos autores dan a la expresién de que "todo ha de ser comin":

En primer, lugar en Platén sélo afecta a las clases superiores, mientras
ﬁue en Aristéfanes afecta a todos los ciudadanos (Asamblefstas 595), y
los esclavos cultivaréan la tierra (650). Para Praxdgora esta comunidad
proporcionaria abundancia para todos y holganza para los varones:
Blépiro s¢lo tiene que presentarse a la hora de comer (650). La
abundancia que genera la tenencia de bienes en comin se refiere a
comida y vestido: panes, salazones, tinicas, coronas, garbanzos y vino
{604), En Platén los bienes comunes tienen como finalidad asegurar la
vida austera de los directamente implicados en la vida politica. La
abundancia de Las dsamblefstas llega hasta la existencia de fuentes de
agua caliente, fuentes gque también aparecen en la opulenta ciudad de la
Atlantida, y cuyo gobierno, precisamente por su opulencia, es castigado

por Zeus con la tirania.
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Por otra parte, la tenencia en comin y la abundancia que ello conlleva
en la comedia, le hace plantearse a Blépiro, como ya lo habia hecho antes
al conocer que a partir de ahora gobernarian las mujeres, el tema de la
sexualidad. La abundancia de todo implicarfa abundancia sexual: {cémo
es posibile el disfrute comun y la abundancia gue entrafia todo lo q\xe se
tiene en comin en el terreno sexual? La solucién dada no satisface a
nadie, porque todo aquel o aquella que quiera unirse a una joven o a un
i]‘oven ha de satisfacer previamente a una anciana o a un anciano. Parece
imposible que todo el mundo tenga lo que desea sin nigun sacrificio
individual, con o que, para tener lo que se desea, se ha de realizar
también lo que no se desea. En Las Asambleistas los mds satisfechos son
los ancianos y las ancianas. En Platén la vida en comin y la comunidad
de bienes también implica una modificacién de las relaciones sexuales:
éstas han de pasar, en la época fértil, a ser reguladas por el
gobernante, es decir, han de salir del &mbito de lo privado, al igual que

todos los demés aspectos de sus vidas.

Precisamente por considerar que todos los goces han de ser comunes,
incluido el disfrute sexual, surgen las primeras disensiones entre las
mujeres: una joven y una anciana discuten sobre la relacién con un
joven que desea a la joven. Aqguf el deseo une a los varones y a las
mujeres (el joven y la joven que se desean mutuamente), mientras que
desune a las mujeres (la anciana y la joven). El deseo de la anciana estd
"protegido por la ley", pero la unién entre las mujeres que dio lugar a
tal ley estd a punto de romperse, puesto que tanto el varén como la
mujer jévenes detestan que, antes de satisfacerse mutuamente, el joven

ceda ante las exigencias de la anciana.

330



El propésito de los personajes de Praxdgora y Soécrates es el mismo:
ambos desean atajar los males de la ciudad. Pero, mientras que para la
primera la ciudad debe gobernarse siguiendo el modelo de un hogar,
Sécrates considera mds conveniente la disolucién del hogar. Praxdgora
pretende anular lo publico en beneficio de lo privado, mientras que

Sécrates considera idénec para la ciudad la anulacién de lo privado. -

Las obras de Aristéfanes reflejan las quejas de las mujeres debido a la
situacién politica de Atenas. Estas quejas le hacen imaginar al cémico
situaciones de inversién en los papeles del varén y de la mujer. Quiza
estas gituaciones ficticias descritas por el cémico hicieron a Platén
concebir la idea del peligro que suponen las mujeres si plantean
reivindicaciones frente a los varones. Si antes dijimos que la rebelién
de Lisistrata seria imposible en una organizaciéon social que siguiese el
modelo de la Repiblica, lo mismo podemos decir de Las Asamblefstas,
porgue en el modelo platénico no existe la posibilidad de acudir a la

Asamblea, pues so6lo gobiernan los sabios.
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CONCLUSIONES

Elegir como tema de investigacién el concepto de lo femenino en Platén
nos acerca en primer lugar a aquellos textos en los que las mujeres scn
tematizadas de una manera explicita en el contexto de la organizacién
politica, la Republica y¥ Las Leyes. En el primer caso nos situariamos en
el Estado perfecto y en el ssegundo en el posible, ¥ la perfeccién o
posibilidad situa a agquellas mujeres que estdn mds cerca de quienes
ocupan el poder en diferentes ambitos. Este diferente lugar de las
mujeres, segun que el Estado sea perfecto o posible, depende de las
dispesiciones en torno a la propiedad: si esta es comuin, las mujeres y
los nifios aparecen en comun, pero si la propiedad es particular mujeres

¥y nifios se ubican en la propiedad particular.

Lo particular fomenta los deseos de riqueza y de honores propios en
perjuicio de la polis, y las mujeres, en cuanto ligaéas a é], son el agente
mas activo de generacidn de tales deseos contrarios a la armonia social.
El anér agathds sera quien no cede ante las presiones que incitan a los

deseos desde lo privado.

Paradigma de este anér agathds es la figura de Sécrates que nos es
presentado con una debilidad aparente, en tanto que no participa en las
luchas politicas por e! poder ni pretende aumentar sus propiedades,
pero tal apariencia esconde una fortaleza real, aquella que radica en el

gobierno de uno mismo, de la parte apetitiva de su alma. Sécrates es el
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modelo del verdadero gobierno, del gobierno de uno mismo, de tal modo
gue un Estado justo le reconoceria como rey. La aparente debilidad del
personaje Sécrates, a la que hemos aludido, ha sido interpretada en

! como una mimetizaciéon de actitudes socializadas

diversas ocasiones
como femeninas en su época; sin embargo, las mujeres estdn excluidas
de la posibilidad de asumir tal modelo de verdadero gobierno, de
gobernarse a s mismas. Esta exclusién tiene su gesto mas griéfico en la
necesidad de que las mujeres estén ausentes en el tiempo
inmediatamente anterior a la ejecucién de su condena a muerte. Su
presencia impediria el \dltimo ejercicio de este verdadero gobierno
consistente en lievar a cabo un didlogo que condujese a la verdad, sin
sin tener en consideracién su situacién particular de muerie inminente,
situacién que a todos los que le rodean, pero no a ¢l mismo, les parece
trdagica. S6crates sélo aprende de los varones de su ciudad, nunca de las
mujeres, excepcion hecha de Aspasia, acerca de cuya retdrica ironiza en
el Menéxeno utilizando como imdgenes de su labor actividades
tradicionalmente femeninas, actividades calificadas de mera rutina,

destinadas unicamente a proporcionar placer, como es el casc de la

cosmética y de la cocina, introduciendo la molicie en ei Estado.

La figura de Sdcrates desarrolilaenla obt‘a'platdnica tres funciones que,
por otra parte, estdan Intimamente relacionadas: personal, politica v
filos¢fica. En el plano personal, la condena de Sécrates se extendia
también a sus seguidores. Si la acusacién formal era la de corromper a
la juventud, los jévenes corruptos no escapan a las sospechas de las
autoridades atenienses. Sécrates reconoce que sus seguidores son los

Jévenes hijos de las mejores familias, por lo que Platén, joven e hijo de

1 yid. caps. T y il1.
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buena familia, reunia los requisitos para ser sefialado como verdadero
seguidor de Sécrates. La acusacién de corruptor tenia su apoyo fuerte
en el dato de que de entre sus discipulos salieron traidores y tiranos.
Platén tiene que demostirar que éstos no son los verdaderos seguidores
de Sdécrates, sino que éstos tuvieron un magisterio anénimo, la
democracia. Los tiranos son discfpulos de la democracia (Republica VIII),
que adula y alimenta los deseos individuales hasta el punto de que el
individuo no reconoce més ley que la de sus propias apetencias de goce
corporal, bienes y honores. Sécrates sdélo pretendia liberar a sus
conciudadanos de la fascinacién por la democracia, fascinacién
semejante a la que experimentan los nifios y las mujeres ante un objeto

policromo (Republica VIII, 557 c).

El rechazo del magisterio de la democracia, en cuanto que lleva a la
tirania, hace que Sdécrates sea el verdadero politico, la imagen del
Estado justo, es una especia de polis en miniatura y, por ello, el pi‘imer
candidato al gobierno de la ciudad. De ah{ que la templanza y austeridad
socréaticas ejerzan como paradigma de virtudes det justo antes de llegar

a definir la justicia como armonia.

La significacién filoséfica de Sdécrates radicaria en situarse como
antecedente de la figura del alma armonizada, sometida a la razdén, del

agente justo que, cuyos actos, por serlo, son todos justos.

La democracia, apoydndose en la practica de la retérica, fomenta, como
ya hemos dicho anteriormente, la tiranfa. Sécrates ridiculiza tal practica
con el ejemplo del discurso funebre preparado por Aspasia. Si en
Gorgias la retérica se explicaba recurriendo a las imagenes de la

culinaria y de la cosmética, Aspasia lleva a la préactica poiitica aguellas
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actividades realizadas habitualmente por las mujeres en el oikos (cocina
y cosmética) o simuladas en los cultos de las Adonias. La ilegitimidad de
las actividades polfticas queda puesta de manifiesto por su semejanza
con las actividades propias de las mujeres. Cosmética, cocina, retérica
y sofistica forman parte de la adulacién, que persigue lo agradable
antes que lo verdadero. La retérica nunca tiene como telos la verdad,
sino el éxito ante la multitud y ésta sélo desea oir promesas de vida
placentera y adulaciones. La muititud que escucha un discurso escrito
nunca responde preguntando, al igual que si se le pregunta a la
escritura ésta no nos responde; la retdrica es la antitesis del didlogo
platénico en el que el telos de la verdad requiere que en la mayoria de

los casos se responda preguntando.

Aspasia junto con Diotima son las dos figuras femeninas que ocupan
lugares significativos en sendos didlogos platénicos, pero tienen
connotaciones opuestas. Esta uditima es una imagen de Sécrates, debido
a que realiza con éste la misma tarea que el verdadero maestro con sus
discipulos: el didlogo, que en este caso le descubre la verdadera

naturaleza de Eros.

S6crates reproduce ante los comensales del Banquete las ensefianzas de
Diotima sobre la naturaleza de Eros que, en cuanto desec de
inmortalidad, produce, bien discursos y leyes, bien hijos, siendo
inferior este dltimo tipo de inmortalidad. Para inmortalizarse a través de
discursos y leyes, no es necesario el trato con mujeres, sino mas bien
todo lo contrario, pues el verdadero didlogo exige la ausencia de
mu jeres (las mujeres parientes de Sécrates en el Feddn y las flautistas

del Banguete).
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Estos generadores de inmortalidad segun leyes y discursos y capaces
de moderarse como el maestro Sécrates seridn los capacitados para
fundar el verdadero Estado, en el que el oikos sea eliminado para el caso
de los guardianes y regentes. El que las clases dirigentes puedan
regular polfticamente aquellas actividades que se escapaban a las leyes
de la ciudad, como es el caso de cudndo y con quien tener hijos,
garantiza que lo particular no va a interferir en la vida publica. De ahi
que la relacién entre privado y publico vaya a configurar los distintos
grados de ciudad justa. De este modo, en la obra platénica podemos
encontrar tematizadas cuatro tipos de ciudades, cuya excelencia
depende del grado de temperancia de sus dirigentes expresada en la
menor o mayor importancia concedida a lo privado. Estos cuatro tipos
estarian representados por la Republica, la Atenas del Menéxeno, Las
Leyes y la Atldntida. En los extremos opuestos se situarian Republica y
Atlantida: la primera suprime ilo particular para la élite politica, mientras
que la segunda, por el contrario, presenta un gobierno de tiranos que
viven en un lujo sin limites, de manera que, aun existiendo abundancia
de recursos, no es posible satisfacer los deseos de todos. Frente a los
dirigentes de la Republica que se contentan con la satisfaccién de los
deseos necesarios, los de la La Atldntida acusan una continua

insuficiencia generada por un deseo insaciable.

Entre estas dos ciudades limite encontramos la Atenas del Menéxeno y
la ciudad de Las Leyes. La primera estarfa en el camine de degeneracién
hacia la tirania: tendria como modelo a la Atldntida, la disolucién de la
vida politica por imposicién de lo privado sobre lo publico. La segunda
seria una copia de la Republica, los gobernantes mantendrian la esfera
privada, pero con una reglamentacién que pusiera limite a ios deseos

que por si{ mismos son ilimitados. La posibilidad de que la mujer acceda
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al espacio publico depende de estas relaciones entre lo privado y lo
publico. Accede a lo comin del espacio publico cuando la temperancia de
los varones permite poner lo privade en comun, cuando los varones
logran dominar la codicia de lo exclusivamente particular, pero cuando,
por el contrario, la parte racional no consigue dominar a la apetitiva, a
la deseante, el Estado, copia del alma de varén, reconoce la existencia de

los oikos y de las mujeres y nifios propios.

Las mujeres son un prop'iedad que, a su vez, fomenta el deseo de
propiedades; por ello, la eliminacién de la propiedad privada elimina la
accién incontrolada de las mujeres desde el ambito del oikos, ambito gue
se escapa a la reglamentacién. Que permaneciesen en hogares comunes
sin recibir instruccidn seria una grave amenaza para el Estado, quiza
Platén tuviese presente las comedias de Aristéfanes, Lisistrata y
Asamblefstas, que tematizaban la fuerza politica de las mujeres cuando

decidian formar alianzas.

La consideracién de lo privado como lugar alejado y que a su vez.aleja
de la polis, de la sabiduria, de la justicia, en definitiva, de la medida y
de la razén, podemos verla ilustrada en el mito de la Caverna. Es
imposible demostrar si Platén pretendié referirse con la Caverna al
olkos, pero 1o que si estd claro es: a) que la caverna es la imagen grafica
de la ignorancia, y b) que la sabiduria sélo se consigue en la vida
publica, ya sea dialogando con los varones de la ciudad, tal como hacia
Sécrates, o bien mediante una ensefianza planificada por el Estado, como

es el caso de la Republicay Las Leyes.

Los individuos prisioneros de la caverna lo estdn alll desde nifios y no

han recibido ninguna educacién fuera det antro, no han salido al espacio
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publico, lugar en el que se encuentran tanto los falsos maestros, los
sofistas, como los verdaderos, S6crates. El hogar reiune los dos tipos de
oscuridad, la real, la falta de 1uz y ia simbélica, la falta de sabidurfa. En
el hogar es imposible llegar a alcanzar la sabidurfa y la justicia, los
intereses privados nos impiden llegar a la verdad, de la misma manera
que el anciano Céfalo, incapaz de pensar al margen de la propiedad
privada, define a la justicia como devolver a cada uno lo que se ie debe.
Pero no todos los moradores del antro estan en una situacién idéntica,
sino que algunos pueden girar y comenzar a avanzar hacia la luz
conducidos por un libertador, un habitante del exterior: son los que
permanecen atados desde nifios mirando obligatoriamente al fondo de la
caverna. Otros, a pesar de estar sueltos, de estar paseando a lo lago del
muro, parecen no ser vistos por el libertador. Estos paseantes que
hablan y transportan figurillas proporcionan a los prisioneros las
sombras que son la fuenie de su ignorancia, pues, creyendo percibir la
realidad, no ven mas que las sombras de ésta. De modo similar, en el
hogar las mujeres son las responsables de la educacién de la primera
infancia, pero el verdadero saber exige abandonar el hogar y olvidarse
de tales ensefianzas. Quienes, a pesar de abandonar el hogar recurren
a falsos maestros, a sofistas y a retdricos, no se podran desprender de
la confusién entre ver_'dad v adulacidén, seguirén prefiriendo la cocina a
la medicina y la cosmética a la gimnastica, reciben una ensefianza
"doméstica" en un lugar publico. Estos, que se dejan enseriar por falsos

maestros, siguen recibiendo una ensefianza similar a la que habian

recibido de sus madres durante su infancia.

Los paseantes serian los engafiadores engafiados, nunca vieron ni veran
la luz del saber, no se consideran prisioneros, porgue tampoco tienen

posibilidad alguna de ser méas libres. Podriamos ver en estos paseantes
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la imagen de las mujeres de la Atenas contemporanea a Platén, quienes
no precisaban de la salida al espacio puiblico para su educacién, ya que

ten{a lugar en el oikos de ld mano de las mujeres mayores de la familia.

El hogar aparta de la sabiduria, por ello los verdaderos gobernantes
han de vivir en hogares comunes y tener mujeres e hijos en comuin.
Estas mujeres han de tener la misma educacién dque los varones y
puede}l ejercer las mismas funciones que éstos en las tareas de guarda
del Eslado. La posibilidad de que lés mujeres puedan actuar en el campo
de la politica habia sido tratada por Aristéfanes en clave de comedia en
Las Asambielstasy en Lisfstrata. La rebelién que dirige esta uitima pone
de manifiesto que la guerra no afecta por igual a varones y a mujeres,
situacién que se evitarfa en el Estado perfecto, donde varones y
mujeres resultarian afectados por la guerra de una manera similar,
puesto gque eilas, o bien participarian en combate, 0, caso de no hacerio,

no se resentirfan de la ausencia del esposo, pues no existiria la familia.

Lisistrata consigue que la paz se firme en aras de la felicidad de los
hogares, es decir, la felicidad de los ciudadanos depende del ¢ikos,
mientras que para Platén en ningun caso se podria salvar la ciudad a

partir de los hogares; ya que son la antftesis de la vida de la polis.

Para Las Asamblefstas la ciudad se recuperara si se rige por el codigo
del cikos, y quienes mejor conocen este cédigo son las mujeres. Por ello,
Praxagora trama hacerse con el poder de la Asamblea. Las mujeres estdn
mas ale jadas de las novedades, todo lo hacen "como antes". La posesién
de bienes en comin también es contemplada por Praxdgora como medio
para paliar los males de la ciudad, pero hay algunas diferencias

respecto la concepcidén de tal tenencia entre los personajes de Sécrates
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y de Praxdgora. Por un lado, para esta ultima la comunidad de bienes
afecta a todos los ciudadanos, no solamente a las clases superiores como
pretendia Sécrates. Por otro, en la Republica la comunidad de bienes
asegura que nunca falta lo necesario, pero también que se elimina lo
superfluo, mientras que Praxdgora confia en que tal comunidad de
bienes proporcionarda abundancia para todos y holganza para los
varones que estaran eximidos de deliberaciones y decisiones politicas.
La comunidad de Praxagora conoce su fracaso al pretender que también
el goce sexual sea comuin y abundante para todos, incluidos aqueilos
que, como los ancianos y las ancianas, carecian de capacidad de

seduccién erdtica.

Quizda Platén en la Republica quiso evitar las situaciones limite
parodiadas por Aristéfanes: la imposicién de lo privado sobre lo publico.
De ahi que el problema quedaria solventado eliminando el hogar para las

clases dirigentes.

El Estado es la reproduccién ampliada del alma de varén, segun ya
hemos mencionado anteriormente, pero iqué ocurre con el alma de las
mujeres? El alma de ellas no es capaz de generar, de alcanzar la
inmortalidad, segin el discurso de Dictima en el Bangquete: tampoco, de
acuerdo con el Fedro, las almas cafidas pueden encarnarse en cuerpo de

mujer en la primera generacién.

En el Fedro, la virtud y la sabiduria se dicen exclusivamente de los
varones, de quienes aman a varén, de ellas estan excluidas tanto las
mujeres como los varones que se dirigen a mujeres. La sabiduria es
recuerdo de lo que el alma en su existencia perfecta, cuando ain no

estaba unida al cuerpo, pudo contemplar de una manera mas o menos
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nitida del mundo eidético. Segun lo contemplado estas almas van a
encarnarse en este mundo en individuos varones de mayor o menor
rango social, en individuos més o inenos justos, mientras que el cuerpo
de mujer no es merecedor de recibir un alma proveniente directamente

del otro mundo.

Los varones que reciben las almas que han tenido una visién eidética,
van a reconocer en este mundo a sus antiguos compafieros, y en este
recuerdo fundaréan relaciones y comunidades para llegar a la sabiduria.
Pero aquellas que se oividan de la existencia del alma incorpdrea
estableciendo relaciones con mujeres (Fedro 250 e) en un segundo

momento se encarnan en mujeres.

Si la andmnesis intenta salvar la dicotomia entre sabiduria e ignorancia
¥ hacer posible el aprendizaje, tai posibilidad no afecta a las mujeres.
Platén no piensa en este contexto en la ignorancia de las mujeres. El
cuerpo de las mujeres sélo puede recibir un alma que ya haya habitado
cuerpo de varén y que haya demostradoe su olvido del campo eidético.
Ellas estarian inciuidas en aquel grupo de seres que son siempre en
orden a alguna cosa, segun la divisién establecida en el Filebo (53 d)
frente a aquellos en orden a los cuales se hace lo gue se hace. En este
sentido, en el campo de los humanos, el alma de las mujeres tendrian
como finalidad llegar a hacerse merecedora de morar en cuerpo de
varén. Tendria el mismo estatus que el placer que nunca es existencia,

sino génesis, es decir, algo en orden a otra cosa.

A las mujeres excluidas del verdadero recuerdo, del recuerdo de lo
eidético, se las considera en Las Leyes depositarias de unos recuerdos

a los que no se les aplica el calificativo de verdaderos o falsos, sinc de
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uitiles o perniciosos. Son las encargadas, cuando la educacién de la
primera infancia, que en la Repubiica dependia del Estado, vuelve a
recaer en sus manos, de relatar a sus hijos historias que configuren un
aima apta para recibir la enseflanza estatal gque comienza a los seis afios,

Aparece nuevamente la figura de las engarfiadoras-engafiadas.

Si en el Banquete las mujeres sirven para diferenciar entre los buenos
v los malos amantes, y en el Fedro a quienes recuerdan de quienes
olvidan, en el Timeo las mujeres diferencian a los temperantes de los
intemperantes. A los varones les fue dado un cuerpo para cada uno,
mientras que las mujeres surgen en un segundc momento de las almas
de aquellos que no han sabido dominarse. El nacimiento de las mujeres
es una especie de mayéutica invertida: si en el Teeteto las almas de los
mejores varones, de los discipuios de Sécrates, dan a luz las ideas, en

el Timeo, las almas de los peores dan a luz a las mujeres.

Los varones del Timeo, a pesar de las diferencias temperamentales,
tienen una igualdad de origen, puesto que en el primer nacimiento nadie
tendria peor ni mejor trato ( Timeo 41 e). La estancia dei alma en cuerpo
de mujer serfa simulacro de alma incorpérea: de la que reside junto al
astro; nunca tendrd, a no ser por mediacién del cuerpo de un varén,

posibilidad de recobrar su morada astral original.

En el Timeo, luego de haber expuesto los productos de Ia inteligencia,
entre los que se encuentran la fabricacién de un cuerpo para cada
varén y antes de exponer la ley fatal relativa a que la naturaleza
humana seria doble, aventajando el sexo masculine al femenino, Platén
ve la necesidad de suponer un tercer género, la materia, ademés de las

ideas ¥ del mundo sensible. Tercer género para cuya delimitacién
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recurre a las imagenes de madre, nodriza, receptdculo, y para
illustrarnos las tres entidades, es decir, las formas, el devenir y la
materia, hace uso de la imagen de la familia: la materia es como la madre,
las formas como el padre y el devenir como el hijo. Materia y mujer
aparecen como condiciones de posibilidad del mundo fisico y del mundo
humano respecitivamente. La materia es impuesta al Demiurgo por
necesidad, al igual que una ley fatal determina gue la naturaleza humana

seria doble,.

La polaridad mundo ideal/materia, por una parte, y varén/mujer por la
otra se ve acentuada en Las Leyes con la postulacién de almas, al menos
dos, una causante del bien y la otra causante del mal. Del orden
armoniose y geométrico es responsable la primera, mieniras que la
segunda determina el caos: ésta ultima produce u efecto cadtico similar

al movimiento continuo de la materia,

Ahora bien, si todo movimient.o ha de proceder de un alma ;de dénde
procede el movimiento de la materia? Podriamos suponer que proviene
del circulo de lo otro del alma del muyndo ¢ del alma mala formulada en

Las Leyes.

El movimiento de la materia escapa a toda medida y orden. Para
- introducir en ella la medida y generar el mundo sensible es necesario
que el demiurgo ejerza sobre ella la persuasiéon. Esta materia que, es un
idea muy dificil de entender, pues ni es sensible, ni tiene el orden de las
ideas, es Una sin otros, no tiene partes, ni se relaciona. Su movimiento
caético no la conduce a sucesivos cambios, sino que su cambio es
idénticamente cambiante o idénticamente diferente. Esta propiedad de

la diferencia, también es aplicable a las mujeres en cuanto definidas
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como no-varones. Ya hemos mencionado la utilizacién por Platén de la
imagen de ia madre para ilustrar su concepto de materia, ambas son el

receptéculo de lo que llegaré a ser, sin llegar a ser eilas mismas.
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