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INTIODUCCION

Te mostraré. si miras bien,

que algunos de los objetos de

las percepciones no incitan a

la inteligencia al examen, por

haber sido juzgados

suficientemente por la
percepción, mientras otros sin

duda estimulan a examinar, al

no ofrecer la percepción nada

digno de confianza. (JlepdhIica

VI!, 523 a—b>.

Hay objetos de la percepción,dice Sócratesa Glaucónen el libro VII de

la República, que estimulan a la inteligencia, mientras que otros no

invitan a una posterior reflexión. Las primeros, las que estimulan la

inteligencia, son aquellos de los que la percepciónno nos ofrece nada

digno de confianza,son similaresa las los objetosque vemosde lejos y

a las pinturas sombreadas—apunta Glaucón—. En este caso el alma

percibe sensacionesextrañas (Atopol) (República VII, 524 b) que

reclamanel ejercicio de la inteligencia.

Entre los muchos temas que Platón sometió a análisis figura la

educación,que para él se sitúa entre las tareas más importantes del

Estado.La percepciónde la educaciónateniensele produjo algún tipo

de impresión extraña, debido, entre otras razones,a la diferencia de



educaciónsegúnsexos.Si bien considerabaque la educaciónera una

tareaprimordial del Estado,que no debíadejarseenmanosderetóricos

y sofistasparael casode los varones,máspeligrosoaúnle parecíaque

las mujeresse educasensin abandonarel oikos, que recibiesenuna

instrucciónbasadaenel aprendizajedehabilidadesde cocina,tejido y

algunoselementosde cálculoy música.Frentea estaeducación,propia

de las mujeresatenienses,Platón va a proponer en la República un

modelo de enseñanzaen el que los varonesy las mujeresde las clases

superioresrecibanla misma educación.

La percepciónde estacrítica a la educacióndiferenciadasegúnsexos,

que llevaría a las mujeres & desempeñarlas mismastareasque los

varonesen lo que a la custodiadel Estadose refiere, junto a diversas

exclusionesplatónicasde las mujeres,como esel casode la erótica,o la

asociaciónde conductasno deseablesenun Estadojusto conconductas

propias de mujeres, nos produjo esa impresión extraña a la que se

refiere Platón y nos llevó al examendel status de lo femeninoen su

obra.

Dicho examencuentacondosfronterasinevitables:porun lado,el punto

de mira en el que nos situarnos,que es el feminismo, y, por otro, el

problemaya apuntadopor Platón en el Fedro (275 d) de que, si a los

textosse les preguntaalgo, nospuedenresponderconel másaltivo de

los silencios.Sin embargo,pretendimoshacerhablaralos textos,que la

lecturanosdieraalgunarespuesta,tomandola cuestióndel génerocomo

hilo conductor. Hemos intentado descubrir en la obra platónica el
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“subtextode género”1,esdecir, cómo la dicotomíamasculino/femenino

opera en el discurso de Platón aunque en muchos casos no esté

tematizada.Para ello hemos tomado, por una parte, las afirmaciones

explícitasde Platónrespectoa las mujeres,remitiéndolasal conjuntode

su obra, con el fin de evitar juicios precipitados acerca de su

representaciónde las mujeres, par otro lado, hemos recurrido con

frecuencia al estudio de las analogías platónicas en las que,

pretendiendoexplicarlo no conocidoa travésde lo conocido,recurrea

las actividadeso a las conductasconceptualizadasmás propias de

mujerescomo paradigmade aclaración.

El hacerdel génerola preguntaguía en el análisisdeun pensadorque

nos precedió veinticinco siglos, propicia la reacción que toma como

criterio el anacronismo, o como dice Célia Amorós: “el explanans

omnicomprensivode todas nuestrasexclusiones“es que en aquella

época...”’2,lo que en el casode Platón se reformularíamáso menosdel

siguientemodo: “para aquellaépocaya tienesuficientemérito el haber

postuladala educaciónigual para los sexosy la posibilidad de que las

mujerespudieranser guerrerasy gobernantas”,con lo que vemosa

Platónconvertirseen unaespeciede feministaavantla lettre, del que,

a pesarde su enormeinfluencia en toda la Filosofía Occidental,sus

seguidoresse apartaronen este punto, quizá, podríamoscontinuar

argumentando,por la fuerza de las circunstancias.Es decir, Platón

habríasido un feministacuandoera imposible serlo, y de ahí que sus

propuestasquedasenen merasfórmulas “increíblespara la época” en

1 tóruino utilizado por Nancy Fracer en “¿Qué tiene de crítica la teoría

crítica?”. reoría Pesimista y Teoría CYítica, traducción Ana Sánchez. Valencia,
Alfone el Nagnánim. 1990, p. 67.

2 “El nuevo aspecto de la polis”. La balsa de ¡a Nodus., nS 19—20, 1991, pp.

119—135.
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cuanto que difíciles de admitir aún veinticuatro o veinticinco siglos

después.

Recurriral expeditivo“en aquellaépoca”,ponedemanifiesto,enprimer

lugar, que no hablapasibilidad de pensarde otro modo, como si en la

cuestiónrelativa al génerohubiesetal unanimidady coherenciaen la

argumentación que ni el reflexivo espíritu del filósofo pudiese

cuestionar creenciasen torno a los géneros;en segundo lugar, la

pretensiónde que el génerono es pensablemás allá de determinadas

conceptualizacionesvulgaresde la época,a diferenciade lo queocurre

con el conocimiento,la ética, la política, la estética...Detodo ello se

derivaría que el estudio de conceptualizacionespretéritas sobre el

género solamentecompete a los historiadoresdel folklore o de las

costumbres.

Quienespiensanqueno espertinenteel estudiode la conceptualización

filosófica entorno al génerosuelensuponerdoscosas:en primerlugar,

que el filósofo, al contrariode lo queocurreen otras disciplinasde su

competencia,no puedeadentrarseen consideracionessobreel género

más allá de lo que piensan la mayoría de sus contemporáneoscon

instruccióno carentesde ella; y, en segundolugar, que estaarmonía

preestablecidaentreel filósofo y la mayoríade suscontemporáneos,es

naturaL y, por lo tanto, no necesitasertematizada.

El feminismo nos ofrece un ubí desdeel que dirigirnos hacia tiempos

pretéritos en buscade conceptualizacionesen torno al género.Como

dice Amelia Valcárcel “a la teoría feminista también le ha llegado la
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venturosahora de la división del trabajo” . Ante un clásicocomo Platón

que ye. ha sido leído y releído desdeinnumerablesperspectivas,nos

parecióqueteníamosunaasignaturapendienteque es la aplicaciónde

una interpretaciónfeministaa sus escritos.

El llevar a cabo la citada interpretaciónjustifica, par una parte, el

esfuerzodel presentetrabajo,y, parotra, convierteen injustificables

los lamentosde algúnautor estudiosodePlatón,comoesel casode Alam

Noam,paraquien “el enemigomásrecientede la vitalidad de los textos

clásicoses el feminismo”4. Paraesteautor el feminismo se sirve de dos

artimañaspara desmotivaral estudio de los clásicos,estastácticas

consistenen: “eliminar a autoresofensivos—Rousseau,por ejemplo—de

la educaciónde los jóvenes, o incluir respuestasfeministas en los

cursos universitarios, señalando prejuicios distorsionadores y

utilizando los libros sólo como pruebade la erróneainterpretaciónde la

naturalezade la mujer y la historia de la injusticia cometidacontra
5ella”

En el presentetrabajo hemospartido del análisis funcional de tres

personajessignificativos que aparecenen los diálogos: Sócrates,

Aspasia y Diotima. La importancia del primero estriba en que es el

personajeprincipal de la mayoría de los diálogos y en que se nos

presentacomo modelode conducta.Aspasiaes,ademásde Diotima, una

figura femeninaque ocupa un papel importanteen un diálogo, en el

“Patriarcado”. TerminologÍa ciouztífico—social. Aproximación crítica, Romas

Reyes (director>. Barcelona, Anthropos. 1988.

4
LI cierre de la mentemoderna, traducción de Adolfo Nartin. prólogo a la cd.

americana de Saul Bello.., presentación de la cd. espafiola de Salvador Giner.
Barcelona, Plaza y Janes, 1989. p. 66.

~ Op. oit., p. 67.
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Menéxeno.Por último, Diotima aparece enseñandoa Sócrates los

misterios de Eros. El análisis de Sócratescorresponderlaal primer

capituloy el de Aspasiay Diotima al segundo.

El capitulo tercero estádedicadoa las relacionesentrela erótica y la

política platónicas.La sacerdotisaDiotixna enseñaa Sócratessobreél

verdaderoamor,cuyatesiscentralesqueelamorconducealos varones

a la virtud a través de la belleza,siendo la justicia la virtud más

importante.Las mujeresestánexcluidasde la erótica,que escondición

parala contemplaciónde la bellezay la generaciónen la virtud, pero st

son aptas para las tareasdel Estado. No pueden llegar a captar la

justicia, par estarexcluidasde la erótica,pero su instrucciónse hace

necesariapara que exista el Estadojusto. Tal instrucción es posible

desdeel momentoen quela naturalezade varonesy mujeresesla misma

respectoa las tareasdecuidadodel Estado.De modo quehabrádosvías

deaccesoal cuidadodel Estadojusto: la vta eróticay la vía pedagógica.

La primeracorresponderíaa aquellosvaronesfundadoresque a través

de la erótica hanpodido contemplarla bellezay generarla justicia; la

segundavía seajustanalgunosvaronesy algunasmujeresque tengan

unanaturalezaadecuadapararecibir unaformacióncuyo objetivo esla

dedicacióna las tareasdel Estado.

Paraquienesse dedicana las tareaspropiasde la custodiadel Estado,

no ha de existir ninguna propiedad privada, siguiendo el antiguo

proverbio de que “todo ha de ser en común entre los amigos”. La

carenciade propiedadesprivadasentre los guardianesgarantizala

continuidad del Estadajusto, al evitar disensionesentreellos. Entre

estasposesionesen comúnfigura la “comunidaddemujeres”.El Estado

justo se nutre de dos condicionesque afectanal status de aquellas
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mujeresque son tan capacescomo los varonesparaasumirlas tareas

propiasde la custodiadel Estado:en primer lugar, estasmujereshan

de recibir la misma educaciónque los varones,pudiendo,par tanto

llegar a ser guardianas,y, en segundolugar, forman parte de ese

conjunto de bienescomunesqueposeenlos varonesguardianes.Por lo

tanto, la educaciónigualitariaquerecibenalgunasmujereslas conduce

a unaposición ambiguarespectoa los varonesguardianes,ya que,por

un lado,puedendesempeñarlasmismasfuncionesqueéstos,y, porotro,

formanpartedesusposesionescomunes.Estadobleposicióndealgunas

mujeresesla condicióndeposibilidaddel Estadojusto,de aquelestado

en el que el varón justo no tenga que vérselascon la dramática

situaciónde optarentrecometerinjusticia o sufrirla, como le ocurrió al

maestroSócrates.

El capitulo cuarto muestra,por un lado, la utilización por parte de

Platón de las actividadesde las mujerescomo referenteanalógicodel

conocimientoy,por otraparte,lasmúltiplesreferenciasquePlatónhace

a las mujeresa la hora de aclararlas conductasquedebenserevitadas

paralograr la justicia.

En el capituloquintoseanalizanlos dostipos derecuerdoconsiderados

por Platón: el recuerdode la eidético o anAmnesis,y el recuerdode

experienciaspersonalescomo el placero tradicionescomo los mitos. El

recuerdode lo eidéticoes patrimonio de los varones,mientras que el

recuerdo de las tradiciones compete principalmente a las mujeres

cuandocumplenla función de educadorasde la primerainfanciaque se

les asignaen Las Leyes.

El último capitulodesarrollalas relacioneshabidasentre la chora del
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Tirneo y los conceptosde necesidady diferencia. Pensamosque la

diferenciarelativade la quehabíadadocuentaPlatónenel Sofistapara

poder definir el juicio falso, el simulacrode juicio, y al Sofista como

simulador,se ontologizaen el Tímeaconvirtiéndoseen un referentede

los simulacros,de aquellas imágenesque nuncanos puedenllevar al

conocimientodel original, porqueno guardanproporciónconél, porque

no son semejantesal original, sino que simplementeguardan una

aparienciade semejanza.El quePlatón,entrelos múltiples intentos de

definir a la chora,encuentrecomoreferentesanalógicoslos de “madre”,

“nodriza”, así como el carácterde necesidaden cuanto tyché, fuerza

ciega que se ha de controlar, y la irracionalidad que él atribuye al

carácterde lasmujeres,noshacepensaren unafuerteasociaciónentre

mujer y chora, en cuantoentidadesque en si mismasno cumplen los

patronesderacionalidad,queestánsujetasala necesidad(tyché)y que

sonnecesarias,en cuantoútiles, parael devenirdelmundofísico, enun

caso,y del mundohumanoen otro. Choz-ay mujer seríannecesariasen

dos sentidos: en cuanto irracionalidad que hay que controlar, y en

cuantoinstrumentonecesariaparael devenir.

En el terreno humano las relacionescon mujeres no serian tanto

deseablespor los varonesjustos, como útiles, como inevitablesparael

devenir de la especie.Los varonesque deseanconocerel bien para

implantarla justicia, no handerelacionarseconmujeres,las relaciones

con éstas no son legitimas, son similares al juicio falso, porque son

relacionesno naturales.El juicio falso no respetala estructura del

campo eidético; de maneraanáloga,las relacioneseróticas ilegitimas,

segúnel mito del Fedro, no se ciñen a la organizaciónde las almas

cuandoéstas eran incorpóreas.Las relacionescon las mujerescoma

algunasdelas actividadesfemeninas,como cosméticay cocina,aparecen
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fuera de toda orden: son simulacros, frente a los varones, a la

gimnásticay a la medicina.

Consideramosque en Platónla mujer se configura como simulacropor

lassiguientesrazones:12) realizaactividadesquesonmeraapariencia,

puro engañocomo cosméticay cocina, 2fl) es a una mujer, Aspasia,a

quien nos presentaPlatónen la tareade realizaruna función análoga

a los simulacrosdomésticosde cocinay cosméticaen el espaciopúblico

de la democraciaateniense.Estafunción esla retórica, simulacrode la

justicia, 32) Entrelas referenciasanalógicasqueencuentraPlatónpara

describiral hechobruto de la materia,regido por la cieganecesidad,

por la falta de mediday orden, se encuentranla de madrey nodriza.

Además,cuandoen el 2’imeo (50 d) hacerecuentodetodaslas entidades

que configuranel campoontológico utiliza la analogíade la familia: las

formas soncomoel padre,la materiacomola madrey el devenircomolos

hijos.

Nota.— Hemostranscritoel alfabetogriego del siguientemodo: alfa por

a, betapor b, gammapor g (exceptoantecappa,Ji, gammaque lo hemos

hechopor n), delta por d, epsilóny etapor e, dsetapor z, zetapor th,

iota por i (en el casode estarsuscritano la hemostranscrito), cappa

por k, lambdapor 1, mypor m, ni por n, xi por x, omicróny omegapor

o, pi por p, rho por r, sigmapor s, tau por t, ypsilón por y (si forma

diptongo por u), fi por ph, ji por ch, psi por ph. El espíritu Aspero

sobrevocal o diptongolo hemostranscritoanteponiendounaha la vocal

o diptongocorrespondiente.
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CAPITULO 1: EL MIER AGAXHOS.

1. Introducción

2. Templanza socrática

3. Austeridad del maestro

4. La “Feminidad” de Sócrates



1. Introducción

Sócratesesuno de los filósofos que, salvo rarasexcepciones,como es

el casodeNietzscbe,despertó,y continúadespertandoen laactualidad,

más actitudes de admiración1,debido a que su concepto de virtud

estabareservadoa muy pocos, solamentea quieneseran capacesde

elevarsepor encimadetodacontingenciay de superarla tentaciónde

serrecompensadosconhonoresy bienesmateriales.Paraél lavirtud es

conocimientodel bien, y quienposeeesteconocimientoha de ponerloen

prácticaal margende las consecuencias,ya seanéstaslas consideradas

por la mayoríade los humanosdeseables,como el enriquecimientoy la

admiraciónde los conciudadanos,o aborrecibles,como la indigenciay el

menosprecio.Además, él mismo ejerció estaidea de virtud autónoma,

válidapor si mismaaunqueconllevedeterminadosriesgos,enel casode

Sócratesel peligro nadabanalde sercondenadoa muerte. El filósofo

determinaráqué es lo que se debehacerexcluyendola valoraciónde

posiblesresultadas.La virtud es sabermedir2,pero no paraevitar las

consecuenciasconsideradasindeseablespor la mayoría, sino para

distinguir la apariencia3de la verdad4y dejar sin valor5 a la primera

(Protágoras356 c—e).

1
A. E. Taylor afirma que junto a Jesús son las don figuras históricas que más

han mf luido en la humanidad, y que en toda la historia de Grecia no hay una
personalidad mayor. LI pensamiento de Sócrates, traducción de Hateo Hernández
Barroso> N¿xico. Fondo de Cultura Económica. 3! reimpresión revisada por Elsa Cecilia
Frost. 1980. p. 9. Por otra parte los juicios y la posterior muerte de ambos han
dejado profunda huella en el pensamiento occidental.

2 etretiké.

~ tá ph~ntasua.

~ tó alcUzAs.

~ tkyron.

2



La importancia concedidaa Sócratesen la Historia del Pensamiento-

Occidentales resultadodel gran influjo que ejerció en la Historia a

través de la obra de Platón, de maneraque todo nuestro sistemade

pensamientoseria inconcebible sin la existencia de Sócrates6.El

protagonismoque Platón concedea su maestroen los diálogos de la

primera y segundaépocas,llega hastatal punto que no sabemossi el

personaje se construye sobre datos históricos, o si responde a

intencionesfilosóficas del autor, de maneraque Platón,consideradoel

padredel pensamientofilosófico occidental,conviertea Sócratesen su

progenitorfilosófico, enel padredel padredela Historiade la Filosofía.

Platón nuncaaparececomo interlocutor en las conversacionesque le

atribuyea Sócrates.Solamentesecuentaentrelos presentesenel juicio

(Apología34 a, 38 b), y su ausenciaen el día de la muertedel maestro

aparecejustificada por una enfermedad(Fedón56 b).

Los diálogos platónicos que describen las escenasque podemos

considerarmás dramáticasen la vida de Sócrates,no dejan lugar a

dudasde la admiraciónquesucarácterdespertabaentrelos discípulos.

En estesentida,Platónpone en boca de Fedónen el diálogo homónima

las siguientes palabras que dirige a Equécrates:

6 Vid. 1. Hontuorí. Sócrates physiology of a ayflh. trasalation by J.H.P. and

Langdale, Amsterdam. J.C. <lieben, 1981. p. 55 su.
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Este fue el fin, Equécrates,que tuvo nuestro amigo, el
mejor(aristou) hombrepodemosdecirnosotras,de lasque
entoncesconocimos,y en modo muy destacado,el más
inteligente (PfonimotAtou) y el más justo (dikaitátou).
(Fedrin 118 c).

Sócrateses el mejor, el másinteligentey el más justo. La inteligencia

unidaa la moderacióngenerala justicia, aunqueéstano seareconocida

ni por la sociedad,ni par las instituciones.

TambiénDiógenesLaercio noscuentade Antistenesque dijo

Las ciudadesperec~n cuandono sabendistinguir a los
buenosde los malas.

Y de Aristipo que,al preguntárselecómo habíamuertoSócrates,

respondió:

Como deseoyo morir.9

7
En la Carta VII (324 e> Platón vuelve a insistir

Sócrates como el hombre más justo de su tiempo.
en su consideración de

Diógenes Laercio, Vidas opiniones y sentenciasde los filósofos más ilustres,

VI, 5.

‘~ Diógenes Laercio. op. oit. XI, 8.
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La muerte de Sócrateses consideradapor sus discípulos como una

muerte heroica10,porque era resultadode una vida de inteligenciay

moderación,en la queperseveréhastael mismo instantede sumuerte.

La enterezacon la que se enfrentéa la penade muerte11,a pesarde

contar con posibilidadesparaevitarla, ejerció como tuerzacentrípeta

de admiraciónhacia supersona,y concitó la censurahaciasusjueces.

En este última aspecto, se cree que los siguientes versos del

Palamedes12serefieren a Sócrates

A unamusaque no hahechomal a nadie,que
es como un ruiseñor matasteis,matasteisa
una musallena de sabiduría.

La popularidaddeSócratesenAtenas,a pesardepermaneceral margen

demecanismosencaminadosa la consecucióndel poder>quedapuestade

manifiesto por Cármidesen el diálogo que lleva su nombre;ante la

preguntaque le haceSócratesacercade cómo sehablaenteradode su

nombre,aquelresponde:

Para la diferencia entre el concepto de heroicidad que operaba en la sociedad

ateniense y el mantenido por Platón, ver capitulo TI.

11 A. ¡<oller, en Aristóteles y .1 mundo Antiguo traducción de José Francisco
Yvars y Antonio Prometeo Hoya. Barcelona, Península, 1983. Pp. 72—72> explica la
actitud de Sócrates ante la .uerte por la imposibilidad de justificar sus tesis
morales, que resultaban paradójicas para el sentir de la época al sostener
afinaciones como que “es mejor sufrir injusticia que cometerla% Peso a ser incapaz
de probar afirmaciones tan extrafias al criterio dominante de su ¿poca. acepta todas
las consecuencias del contenido moral que ha formulado: “El gesto domina a la
palabra”. fi. .Joly. en Le ronversement Platonicien. Logos. Lpisteae. Polis, Paris,
Librairie Philosophique 3. Vrin, 1985. Pp. 161—162> interpreta esta actitud de
Sócrates aceptando la ejecución dc la condena como una consecuencia práctica de su
filosof la.

12 A. Tovar, Vida do Sócrates, Madrid. Alianza cd. 1984, p. 196.
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Si no lo supieraofendería,puesno espoco lo
quede ti se habla[...4. (CAz-mides159 a).

En lo que sigue nos centraremosen la perspectivade Platón en su

testimoniodeSócrates.La fidelidad de Platóna la vida realde Sócrates

ha sido discutida ampliamentepor los historiadoresde la Filosofía:

mientras que para unos el Sócrates platónico puede darnos una

referenciabastanteaproximadadelhistórico,paraotros setratade una

ficción que tiene coma referenciamás las intencionesfilosóficas del

autor que la vida real del maestro.

13

Entre los primerosencontramosa Taylor quien siguiendoa Burnet y

a Ritter, consideraque los diálogosplatónicosson una fuente fiable a

la hora deconstruir la biografíade Sócrates.Platónestaríareflejando

deunamanerafidedigna,tantoacontecimientossignificativosde la vida

del maestro, cama las ideas mantenidas por éste. Según esta

interpretación,los pensamientosexpuestosporel personajeSócratesno

son originales de Platón, sino que están tomados de las propias

enseñanzasde Sdcrates; siguiendo con la. opinión de Taylor, la

desaparicióndeSócratescomofigura centralde los diálogosqueponen

en cuestiónlas ideasmantenidasen el periodode madurez,se debeal

intentodePlatóndeno traicionar la memoriadel maestroatribuyéndole

opinionesque nuncamantuvo.La circunstanciade quealgunosde los

personajesqueaparecenen las obrasSocráticasviviesencuandoéstas

fueron publicadas, obligaba, según Taylor, a guardar fidelidad

13
Op. oit., p. 21 su.
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histórica.Dichaobligaciónvendríaimpuestaenrazóndequelos citados

personajes,sobremaneraaquellosquePlatón significa negativamente,

nuncahabríanconsentidoen sertratadoscomo seresde ficción. En el

casode la Apologíapudoserconocidapor los mismosjuecesdelproceso,

lo que convertíaen una empresasuicida el hecho de alterar el orden

histórico en asuntotan delicado como un procesocan una condenaa

muertey posteriorejecución.

Otroscomo Dupreélo Gigon han consideradola figura de Sócratescomo

unapura ficción literaria, condenandoal escepticismotodo intento de

reconstruir las ideas y la personalidaddel maestro.Frente a esta

polarización de posiciones, respectoa los limites entre el Sócrates

histórico y el literario, MontuorP’~ sostieneque el pz-oblemasocrático

deberíaserplanteadoen el contextode la historia política de la Atenas

de su época.Esteplanteamientoexplicarlala polaridadde perspectivas

en torno a la historia de Sócrates,esdecir, por qué la Asamblea,así

como AristófanesyPolicrates,lo consideróun corruptor y enemigode

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

verdaderoeducadory fiel a las leyesatenienses.

Para Montuori la reconstrucciónplatónica de Sócrates pretendió

rehabilitar la figura de éstey la de sus discípulos,especialmentea los

hijos de las familias más nobles—entre los que seencontrabaPlatón—

debido al peligro que suponía para estos últimos la acusaciónde

Sócratescoma “corruptor de la juventud”. Si el corruptorhabíasido

condenado,los corrompidos,quea suvezpodíanvolversecorruptores,

estaríanbajola sospechade los líderesde la democraciay del puebloen

14 “Socrates as a problem of historical method” en Socrates an approach,

Amsterdam, J.C. Gieben. 1988.
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general.Así, la Apologíanaceríade la intenciónpor partede Platónde

defendctra Sócrates,así como a susseguidoresmásfieles, y condenar

a la democracia.Sócratesnoses presentadocomo un varón cuya única

ambición es indagar qué es la sabiduría,al margende toda veleidad

mundanaque le lleve a apeteceralgo diferentea la verdad.Formabaa

políticos, pero él no tenía aspiracionesen el mundo de la política;

tampocorecibíaningunarecompensapor mejorar la condiciónmoral de

sus conciudadanos.Además no era un ateo, sino que visitaba a los
‘5

oráculos y asistía a fiestas religiosas . Pero no sólo habla que
defender a Sócrates, sino también a algunas de sus seguidores,

presumiblementecorruptos segúnla acusación,a aquellosque eran

jóvenese hijos de familias ricas’6, entre los que indudablementese

encontraba Platón, pues era joven e hijo de rica familia. Según
17

Montuori , Platón quiere delimitar entre quienes heredaron el
verdaderoespíritu socrático y quieneslo falsearon; de ahí que, al

referirsea los seguidoresdeSócratescomaaquellosqueposeenlas dos

característicasantedichas—juventudy riqueza—,estéexcluyendo,por

unaparte, a Esquinesque era hijo de un salchicheroy, por la otra, a

Antistenesque ya no era joven par aquel entonces.Tampoco eran

jóvenes.por lo tanto estaríanexcluidosde serverdaderosdiscipulas,

Alcibíades, Cármidesy Critias, quieneshabíanseguidaa Sócratesy

luegoparticiparonen gobiernostiranos contrariandola doctrinaque

Platónatribuye a Sócrates,segúnla cualla tiranía esla peorforma de

gobiernoy el tirano el peor individuo. Los amenazadospor la condena

15 La ¡tepdbiica comienza con el relato de la llegada de Sócrates al Pireo con

el fin de hacer una plegaria a la Moma.

16 En la ApologÍa (23 c> Sócrates dice que los jóvenes que le acompaSan
voluntariamente SOR los que disponen de más tiempo> loa hijos de las familias más
ricas.

17 Socrates phiaiology of a •yth. p. 206.
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deSócratesserianaquellosqueaparecenenel Fedónacompañándoleen

el momentode su muerte,queerantodos jóvenesy ricos: éstosserían

los verdaderosherederosdelas enseñanzasdeSócratesy especialmente

Platón18,quien se propusoinmortalizaral maestro,reclamándosecomo

el legitimo heredero.

El correr un ciertopeligro despuésde la condenay muertedel maestro

eraunapruebade serverdaderodiscipulo de Sócrates.Por unaparte,

la necesidadde defendersey, por la otra, de reclamarseverdadero

discipulo son los dos motivosque, segúnMontuori, muevena Platóna

19
escribir la Apología . Para Montuari no es probable que la obra
pretendamostrar lo que dijo Sócratesa los jueces,sino que es más

plausiblequepretendarefutara la opiniónpúblicaengeneraly a Lisias

en particular,que habíacompuestounadefensaparaserutilizadapor

Sócratesy que ésterechazó.Quizá la finalidad de Platón eramostrar

que si él hubiese compuestola defensade Sócrates, éste habría

resultado absuelto.De todas maneras,Platón pretenderíaponer en

contrastela filosofia y la retórica, la verdad y la adulación, temas

debatidosexplícitamenteen Goz-gias.

Los tiranos no habíancomprendidolas enseñanzasde Sócrates20.Éste

no seriaresponsablede las desventurasacaecidasen Atenasa causade

la tiranía, másbien la culpabilidadrecaeríaen el régimendemocrático

18 Ya mencionamosanteriormente que P¡atón excusasu ausencia en el día de la

muerte de Sócrates por estar enfermo.

19 Op. cit.. p. 205 su.

2<l Platón. verdadero discipulo de Sócrates, despreció. si tonamos como documento

fiable la Carta VII <324 d>. la oferta para participar en el gobierno de los treinta
tiranos, a pesar do estar familiarmente ralacionado con dos de ellos, con Critias y
Cáruides, primo y hermano respectivamente de la madre del filósof o.
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que era el generadordel tiránico (República VIII 562 a ss.). La

democraciafomentala satisfacciónde todaclasede deseosparticulares

en perjuicio de la comunidad.El tirano es hijo de la democracia,del

excesode libertad, no de las enseñanzasde Sócrates;aquélno tiene

nadaen comúncon los verdaderosseguidoresdeSócrates,queestána

salvo de toda ambición de poder. La tiranía despreciael diálogo, la

búsquedade la verdad, los espacioscomunespor los que se movía

Sócratesintentandoejercer de tábanode las concienciasdormidasde

sus conciudadanos.Sócrates no es responsable de que algunos

seguidoressuyos participen en gobiernos tiránicos; el maestro no

siempreconsigueque sus discípulosse hagansemejantesa él, como

tampocoPendeshabíapodido enseñarla virtud ni a sushijos ni a su

pupilo Clinias (Pz-ot.4goz-as319 e—320 b). La tiraníatomentalo particular

enperjuicio de lo común,de ahi quePisistratohizotodo lo posiblepara

que la población permaneciesedispersa, evitando que la gente se

juntaseen la ciudad,de maneraque cuandohablaalgún litigio eraél

21

quien sedesplazabaal lugar parasolucionarlo

Los ciudadanosde un régimencorruptono oyen al filósofo, porquelos

múltiples deseospor los queestátiranizadael alma deaquellosimpiden

el verdaderodeseo,el deseofilosófico que es el deseode verdad. La

tentaciónsurgea cadapasoy, por ello, en talescondicioneses difícil

sabersi la virtud sepuedeenseñaro no. En la sociedadateniensepesan

doscalificativos sobreel filósofo: se le considera,o bien,depravado,o

bien,inútil. De la consideracióndedepravadotienenla culpaquienesse

hacenllamarfilósofos sin serlo (RepúblicaVI, 489 d), y de laapreciación

21 Constitución de Atenas. 16. 3—fi.
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de inutilidad sonresponsables,no los propiosfilósofos, sino quienesno

recurrena ellos (RepúblicaVI, 489 a—c).

Al filósofo sólo le queda realizar actos heroicos que por su

excepcionalidadimpacten a la masaignorante y henchidade deseos

particulares y contradictorios22. El cumplimiento de la condena a

muertepor partede Sócrates,cuandolo habitualen semejantescasos

era huir hacia el exilio, constituyeun actoque reclamala reflexión de

susconciudadanosy, especialmente,de susjueces.

Al margende la historicidadque puedahaberen el personaje,lo que

nos interesa es la conexión entre tal percepcióny el pensamiento

platónico.Consideramosque la construcciónplatónicade la figura de

Sócratesconstituye un buen preámbuloa la exposicióndel ideal de

virtud. Despuésde las indagacionesacerca de qué es la virtud

(Pz-otágoz-as,Menón, Repdblica1), si puedeo no enseñarse(Menón),si

esmás ventajosala vida del virtuosaque la del no virtuoso (Gorgíasy

RepúblicaU y X), Platónllegaa la conclusióndeque virtud esarmonía,

cumplir adecuadamentecada parte del alma la función que le

correspondeo, lo queesla mismo,obedecera la parteracional,demodo

que si a éstale correspondeel gobierno,a la irascibley concupiscible

les correspondela obediencia.Quien disponedetal armoníaesvirtuoso

y todo lo querealizapertenecea la esferadel bien,por lo quevirtud es

todo aquelloque realizael virtuosa. Sócrateseravirtuoso y, por tanto

todossusactosentranen la esferade la virtud, por lo que la acusación

y condenaque padecióestáninjustificadas.

22 ~ J. Chanteur, plato,,. le d¿sir st la cit¿, Paris, Sirey. 1980. p. 98.
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JuliaAnnas23manifiestaqueSócrates—Platónincurreen el engañode no

dar cuenta de lo que se le pregunta,cuandoen la República a la

preguntade Trasimacoacercade si merecemás la penaserjusto que

injusto respondediciendoquejusticia esarmonía.Parala autoracitada,

quedaríasin justificar por qué la armonía es más ventajosaque la

disarmonia,y por qué la armoníadel almanos garantizaunavidajust¿

Sócrates—Platónno se detiene en distinguir entre actos justos e

injustos, sino entre personas justas e injustas, aquellas nunca

incurrirían en la injusticia: adulterio, daño a otros, etc. El justo

descuidarálos placeresdel cuerpoy las ambicionesmateriales,suvida

estaríadirigida haciapreocupacionesfilosóficas.El mantenerla armonía

del alma, el gobiernode la razón, garantizala acciónvirtuosa. Lo que

Platón no sometea juicio es la acepciónde actojusto. En estocoincide

conTrasimacoy con la moral desu época.Acto justo, lo quela sociedad

griegaentendíaporbuenaacción,esalgo quese da “por añadidura”a

quien logra dominarel deseo.Tanto Sócratescomo sus interlocutores

estánde acuerdoen quéactossonsusceptiblesde sercalificadoscomo

moralmentebuenos.La diferenciasurgea la hora de valorar si merece

la penallevarlos a caboo no, si posibilitan la felicidad del agenteo si,

másbien,le producenlo queordinariamenteseentiendeporcalamidades

y sufrimientos.

A través del personaje Sócrates, tenemos en la obra platónica

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

24
circunstancias: en el combate,ante el enamorado,ante una esposa
intemperante,ante los bienes materiales,ante la política, ante un

23 As Íntroduction to Platrs Republic. New York. Oxford University Press. 1981

p. 153 se.

24 Vid. más adelante en este mismo capttulo.
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procesoajenoo propio, o ante la ejecuciónde su condenaa muerte.

Sócratesesel ejemplodealguienquemantienesin fisurasla armoníadel

alma,que ni aún bajo las circunstanciasmás extremasse deja vencer

por el deseo; circunstanciasen las que cualquier ciudadanovería

completamentejustificable cederanteinclinacionestan arraigadasen la

naturalezahumanacomo es el intentar mantenerla propia vida. Las

múltiples situacionesen las que se vio involucrado Sócratesa lo largo

de suvida, nosbrindanabundantesejemplosde cómohayqueproceder

en aquellaso en similaresocasiones.

El hechode que Sócratespadezcasituacionesque cualquierciudadano

consideraríaindeseables,y que no caiga en lamentasni se considere

infeliz por ello, suscita entre sus discípulos una admiración

fundamentada en las siguientes característicasque aquellos le

atribuyeron:templanzay austeridad.

2. Templanzasocrática

Sócratessemantienefirme ensupropósitode no dejarseesclavizarpor

las pasioneshastaen el mismo instantede su muerte.La compañíade

susdiscípulosenmomentostancríticos no la utiliza paraconsuelo,sino

que, indiferente ante la proximidad de la ejecuciónde su condena,

aprovechaestaúltima reunión paraejerceruna vez más la mayéutica

con los allí presentes.La inminenciade su muerte,lejos de surnirleen

la desesperación,en lamentos“propios de mujeres” (RepúblicaIII, 387
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e—388a, 395 d—e, LeyesV, 731 d), le brindael temadel último diálogocon

susamigos:la inmortalidaddelalma.Los allí reunidosno logranigualar

la actitud deenterezadel maestro,segúnnostransmitePlatóna través

de las palabrasde Fedón:

[...] Cuando le vimos beber y haber bebido,[...] a mi al
menos,con violenciay entrombaseme calanlas lágrimas,
de maneraque cubriéndomecomencéa sollozar, por mi,
porqueno erapor él, sino por mi propiadesdicha: dequé
compañeroquedaríaprivado! Ya Critón antesqueyo, una
vezque no eracapazdecontenersullanto, sehabíasalido.
Y Apolodoro no habíadejadode llorar en toda el tiempo
anterior,peroentoncesrompiendoa gritar y a lamentarse
conmovió a todos los presentesa excepción del mismo
Sócrates.(Fedón117 c—d).

La incansablebúsquedade laverdadencompañíadesusamigos,le llevó

a la condenay prefirió la muerteal exilio, hechoqueTovar interpreta25

como unaoriginalidadheroicade fidelidad a si mismo al quedarse:

1...] Sobreel suelo en que misteriosay casi visiblemente
arraigabasu persona.

Sócratesencuentrauna serie de razonesprácticas para preferir la

muertea la emigración:deobedienciaa la divinidad (Apología37 e—38a)

que sereveló a travésdel oráculode Delios manifestandoa Querofonte

25
Op. cit., p. 61. El aceptar la huida, según la interpretación de Tovar, seria

un mal ejemplo para los jóvenes, porque era dar la razón a quienes lo acusaban de
corromper a la juventud, ya que corromper era adoptar una conducta que entraba en
contradicción con lo que ¿1 había mantenido en sus diálogos por las calles, mercados,
gimnasios y talleres de Atenas. al caer en la contradicción de exhortarles a cumplir
las leyes, a la vez que él huía de ellas.
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que Sócratesera el más sabio de la ciudad (Apología 21 a); de tipo

práctico: su avanzadaedad,la inconvenienciade convertir a sushijos

en extranjeroscriándolosfuera de Atenas (Critón, 53 d— 54 tÚ. Paraél

sólo existen dos lugares posibles para vivir: Atenas o el Hades.En

Atenas cumple el mandato del oráculo de Delfos: cuestionara sus

ciudadanosaparentementesabiosparahacerlescomprenderque no lo

sonen realidad,e intentar hacerlesmejores,convertirlosenfilósofos;

respecto al Hades reconoce su ignorancia, por lo que le parece

infundadoel temor a la muerte.El viaje haciaesteúltimo no sereviste

de connotacionestrágicas dada la última verdad alcanzadaen los

momentosanterioresa sumuerte:la inmortalidaddel almay consiguiente

posibilidadde existenciaseparadadel cuerpo.

La máximaaspiracióndel almaes llegar a la separacióndel cuerpo,vivir

exenta de las luchas contra la tiranía de las pasiones,y ésta es la

oportunidadque se le presentaa Sócratesa la hora de morir, poder

liberar el alma del cuerpo, cumplir plenamenteel ejercicio de la

verdaderafilosofía, separarel alma del cuerpo.

Ahora [dijo Sócrates)ya quiero daros a vosotros, mis
jueces,la razón de por qué me resulta lógico que un
hombrequedeverdadhadedicadasuvida a la filosofía en
trance de morir tengavalor y esté bien esperanzadode
que allá va a obtener los mejores bienes, una vez que
muera.(Fedón63 e—64 a).

La templanzade Sócratesesla condiciónde su búsquedade la verdad

puestoque
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Sólo los temperantesson capacesde considerarentrelas
cosas aquellas que son las mejores, clasificarlas por
génerosen la teoríay ergapráctica,escogerlas buenasy
abstenersede las malas.

Según las leyes de Atica a todo condenadoa muerte se le daba la

oportunidadde huir de la ciudad,porquela finalidad de la muerteera

el poneral reo fuera de la vista de sus conciudadanos,de maneraque

el exilio era equivalente a nivel jurídico a estar muerto. ¿Porqué

Sócratesa pesarde la insistenciade Critón en el diálogo homónimono

aceptael exilio?. Montuori27 interpreta la negativade Sócratesa huir

de la cárcelcomo un intento de quesumuertefiguraseentrelas armas

contra la democracia. La muerte de un justo seria una prueba

irrefutable de que el gobierno que lo condenabano era un gobierno

justo y de ahí que la oposición de Sócratesa la democraciaestaría

plenamentejustificada, de maneraque el veredicto de los juecesse

volveríacontraellosmismos,contralosacusadoresy, finalmente,contra

la democracia.

Que la decisiónde Sócratesconsiguióel fin deseadolo prueba el que

durantetodala historia sele hayaconsideradounavíctima inocentede

un injusto proceso,productode un injusto régimen.Si hubiesemuerto

en otras circunstanciasmás habituales, de muerte natural bien en

26 Vid. Jenofonte, Recuerdos de Sócrates, IV, 5, 11. oit. por II. l’oucault en

Historia de la sexualidad 2. Xl uso de los placeres, traducción de Martí soler,
Madrid. Siglo XXI. 1987. 3! ed. en espaftol y primera en Espafia. p. 85.

27 op. oit.. p. 200.
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Atenas o en el exilio, quizá, segúnMontuori28, hay día no conoceríamos

ni su nombre.

3. Austeridaddel maestro

La temperanciasocráticaestáasociadaa austeridady ambasconfiguran

la virilidad. Parallegar a ésta se sirve de lo que Foucault denomina

estrategiasde la necesidady del kaiz-ós o momento oportuno29. La

primera consisteen no abandonarsea los placeresa no ser que sean

absolutamentenecesarios,a decirde Jenofonte:

No comíasino lo queeramenesterparahacerde la comida
un deleite,e iba a comeren disposicióntal que el hambre
era para él el mejor de los condimentos.Toda bebidale
resx{aba agradable;pues no bebía sino cuando tenía
sed.

Esta austeridadde Sócratesde la que nos da cuenta Jenofonte,es

reformuladapor Platón,al menosen lo que respectaa la bebida,por

bocade Eriximacoen las primeraspáginasdel diálogoBanquete(176 e),

y en las finales(214 a y 220 a) a travésdeAlcibíades.Amboscoinciden

28 ¡bid.. loo. oit.

29 ~, Foucault. op. oit.. p. 53 y fis.

30 Jenofonte: Recuerdos de Sócrates 1. 3. 5., oit. por It. Foucault en op. cit.,

p. 56.
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en que Sócratesno es un abstemio, sino que es capazde beber sin

emborracharse,segúnAlcibíades:

En las comidasabundantessólo él eracapazde disfrutar,
y especialmenteen el beber,aunqueno quería,cuandoera
obligado a hacerlo vencía a todos; y lo que es más
asombrosode todo: ningún hombre ha visto jamás a
Sócratesborracha.(Banquete,219 d— 220 a).

Es decir, en situacionesen las que otros flaqueanen el hablary en el

razonar,el maestroconservatodasulucidezy dominio sobrelas fuerzas

irracionalesqueencuentrancampoabonadoen el tiemposiguientea los

excesosgastronómicos.Sócrateses capaz,segúnAlcibíades (Banquete

220 a y ss.), deresistir cualquiertipo deadversidadcon muchamayor

enterezaque sus compañeros,ya sean inclemenciastemporales o

presenciadeun poderosoenemigoanteal queesprecisoretirarse,coma

ocurrió en la batalla de Delión3t, que ante el desastrey obligada

retirada del ejército atenienseen ningún momentomostrabatemor ni

prisa en la huida,sino queacompañadode Laques,a quien aventajaba

en el dominio de si mismo a la vez que le transmitíaseguridad;

Marchaba “pavoneándosey girando los ojos de lado a
lado”, observandotranquilamentea amigasy enemigosy
haciendover atodo el mundo,inclusodesdemuy lejos,que
si alguno tocaba a ese hombre, se defendería muy
enérgicamente.(Banquete,221 b).

31 También encontramos estaanécdota en el diálogo Laques (181 1,>.
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Tampocose dejavencerpor los encantosde Alcibíadesen situaciones

propiciaspara ello, como el encontrarseambosa solas y las continuas

insinuacionesde éste.Sócratesdominacualquiertentaciónen un grado

no comparablea ningunode los humanoscontemporáneos,ni anteriores

a él (Banquete221 d).

El maestraconstituye ante sus discípulosel ejemplo del verdadero

gobierno,el gobiernode uno mismo.Incluso Alcibíades, futuro tirano,

seve obligadoa reconoceranteel maestroqueseocupaenexcesode los

asuntosde los ateniensesy descuidalos propios (Banquete216 a), es

decir, su propia alma, pues el verdadero“asunto” de cadauno es la

propia alma,no los bienescrematísticas.

Estecuidadodel alma sólolo practicanunospocos,aquellosqueentodo

momentosabenmedir,queseguíanpor la inteligencia,lo mejorque ha

deregir a lo peor. Estos pocos,de los que Sócratesseriael paradigma,

son la imagenreducida de ciudad perfecta,de la República,donde la

armoníasocialderivade la obedienciaa quienesse correspondenconla

parteracionaldel alma,a los regentes.

32

Sócratescomo ejemplo de varón justo seria el primer analogadocon

la ciudad perfecta. Sócrates y sus verdaderosdiscípulos son los

destinadosa gobernarenunapolisjusta,quienesdebenarticulartodos

los elementosde la sociedadpara que no haya fisuras y la justicia

permanezca.Por el contrario, la mayaríaestásujetaa los deseos,los

32
La democracia darla a luz, además de tiranos, algunos buenos ciudadanos. Al

lado de Sócrates, verdaderamente justo, están los tiranos Círuides y Critias. así
como el traidor Alcibíades.
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placeresy las sufrimientos (RepúblIca,431 b—c), y debesergobernada

por la minoría que serige por la esferaracional.

La verdaderalucha es la que se ha de llevar a cabo con uno mismo,

frente a las pugnascon los otros paraconvencery conseguirel poder.

La imagende Sócratescomo ajenoa la disputapar el poderpolítico ha

sido interpretadaen algunasocasiones33como una incorporaciónpor

partedelfilósofo deun tipo deconductasemejantea la socializadacomo

femeninaen la Atenasde su tiempo, en el sentidode que el desprecio

por la utilización de los recursosque podríanconducir al poder en la

ciudadguardamássemejanzacon el comportamientode las mujeresque

conel delos varones.Estafeminizaciónseriavaloradacomo un elemento

más parasumaral catálogode excelenciascon el que la Historia nosha

presentadoa Sócrates.Estehabríallevadosu espíritucritico hastauna

puestaen cuestiónde los valaresmasculinosde suépocay, deacuerdo

con el principio socráticode que conocerimplica practicar,traduciría

esacrítica en una actitud vital que guardabamás semejanzascon las

mujeresquecon los varonesde su época.

De hecho, Platón refleja el despreciode que es objeto Sócratespor

partedealgunosinterlocutoresdebidoa suindigencia.Trasimacoen la

República (343 a) lo comparacon un mocoso que precisanodriza, y

Caliclesenel Gorgias(485d—486 a) le muestrala ineficaciadesuactitud

parala vida política, y suinfantilismo y falta devirilidad, causadaspor

Vendy Brown, “‘Supposing truth mere a momo.. .‘ Plato”s Subversion of
masculine discurse’ Political Theory. vol 16 No. 4. 1988. Pp. 594—616. En un sentido
semejante, de feminización, interpreta Tovar el fuerte arraigo que Sócrates tenía en
la ciudad de Atenas: ~Eu Sécrates subsistía ese espíritu tradicional. consenador.
vital que guarda mejor que los hombres, siempre más racionales. ese mundo en que

viven las mujeres y los niflos <op. cflt.. p. 81>.

20



su empeñoenseguiren el ejercicio de la filosofía a unaedadadulta.La

filosofía, argumentaCalicles, es un ejercicio adecuadopara el joven,

pero inconvenientepara el varón de una cierta edad.Filosofar en la

madurezalejade la participaciónen las resolucionesde los asuntosque

competena la vida de la ciudad;dicho alejamientose manifiestaen el

descuidode la asistenciaa las asambleasviviendo:

7...] El resto de su vida oculto en un rincón, susurrando
con tres o cuatrojovenzuelos,sin decir jamásnadanoble,
grandey conveniente.(485 d—e).

La debilidaddecarácterquealgunosdesusinterlocutoresprovenientes

del campo de la sofística le atribuyen al compararlo con niños y

adolescentes,contrastaconla fortalezaquele adjudicansusdiscípulos,

como hemostenido ocasiónde ver anteriormente.¡‘Ji paraunosni para

otros Sócratescumplía con lo que podríamosllamar “la norma’. Los

sofistaslo interpretabancomodebilidady susdiscípuloscomofortaleza.

Las descalificacionesde determinadostipos de individuos par no

34
cumplir los patronesde virilidad soncomunesa Sócrates—Platóny a
sus adversarios, lo que sucedees que no hay coincidencia en la

acepciónde virilidad. Para los sofistas la virilidad se manifiestaen la

capacidadde poderconvencery gobernaren la democracia,mientras

que para Sócratesconsisteen vencer a los deseos.Estos deseosse

manifiestanmás en las mujeresque en los varones.En este sentido,

Sócratesmanifiesta en la República:

54 Para este aspecto ver el capítulo lv.
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[...] En él [el Estado]sepuedehallar unamultiplicidad de
deseosde toda índole, de placeresy sufrimientos, sobre
todo entre los niños, las mujeresy los sirvientesy en
multitud degentemediocre,aunqueseanllamados“libres
(431. b—c).

Mantenerseal margende las veleidadespolíticas de la ciudad no es

presentadopor Sócratescomo un ideal,sino como unadecisiónpráctica

determinadapor las circunstanciasde la vida política del momento.Los

regímenespolíticos bajo los quevivió Sócratesno sepreocupanpor la

paidefa, de modo que quien llega a ser virtuoso es producto

exclusivamentede suscualidadesy de suejercicio, no deunaadecuada

planificación de la eugenesiay de la educación.En este caso, la

excelenciadel individuo no es deudorade nadie, luego el virtuoso no

estáobligadoantesusciudadanos,pudiendopasar“la vida enun rincón

con unos cuantos jovenzuelos” —según la acusaciónque le dirige

Caliclés— sin rendir cuentasa nadie. Por otra parte, en tal tipo de

regímenesimperfectos,como esel casode la democraciaatenienseque

conocióSócrates,el esfuerzodeljusto paraocuparel poderseriainútil,

porqueantela masade ciudadanosque ponenla meta de su vida en el

descubrimientolas technaiadecuadaspara satisfacersus deseos,las

palabras del filósofo, que necesitan una lenta reflexión para ser

comprendidas,nuncaserianbien recibidaspor la multitud ansiosade

satisfacersus deseas,hastael punto de que seria consideradoun

estorboy lo matarían(ApologÍa31 e), porque no enseñaríalo que los

individuos deseanaprender,el arte de satisfacer los deseos,sino

aquelloque consideranun esfuerzo,el artede dominarlos.Los deseos

son semejantesal tirano, pues la mismo que ésteintenta dominar los

deseosde todo el mundo para satisfacerúnicamentelos suyos, cada
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deseointentaimponersesobrelos demás.El deseotiendea eliminartodo

competidor,pretendiendosaciarseél solo a expensasde los demás,pero

tal estadode saciedadnuncaesalcanzado,porquela satisfacciónde un

deseoprovocaotro nuevo que manifiestala necesidadde satisfacción

con la mismavirulencia.Por ello nuncasedejanfácilmentedominar,de

maneraqueun filósofo o un grupadefilósofos nuncapodríanconseguir

que la ciudadaníafuesetemperante,sino que ésta,contrariadaen sus

deseos,haríalo posiblepor aniquilarlos.

Sin embargo,pensamosque latemperanciay austeridadsocráticasnada

tienenquever con la socializaciónde las mujeresen suépoca,y. menos

aún, con su representaciónde las mujeres a las que en repetidas

ocasionesaluden35calificándolasde coléricas.Quien sí coincide con la

representaciónque Sócrates—Platónsehacede las mujeresdesu época

esJantipa,esposade Sócrates,quenosespresentadapor los discípulos

de éste,sobretodo porJenofonte,contal gradode intemperanciaque

sólo el autocontrol de Sócratesera capazde soportar. Jenofontenos

transmitela propia justificación de Sócratesde su unión con Jantipa:

Queríaaprenderel arte de vivir con los hombres,y me
casé con Jantipa seguro de qu~ si la soportaba me
acomodaríaa todos los caracteres.

SegúnmanifiestaAntistenesenel BanquetedeJenofonte,Jantipaerala

antítesis de la templanza y con frecuencia daba pruebas de su

Vid, Cap. IV.

36 Banquete. II.
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irascibilidad. En esta obra, Sócrates,al quedarsorprendido por la

destrezade la bailarinaqueanima la reunión, declarasu confianzaen

la capacidadde las mujeres para aprender.Antistenesaprovechala

ocasiónparaaconsejarleque enseñea Jantipa. Sócratesjustifica el

estadode “ignorancia” en que se encuentrasu esposapor la utilidad

que ello supone.La primera ventaja, como ya hemos mencionado,se

refiere a la oportunidadque ofreceJantipaa Sócratesparaque éste

mejoresupropiaalma. La cóleradeJantipano esun mal quehabríaque

superar, tal como podría ocurrir en el caso de que se tratase de

cualquier amigo de Sócratesal que se le exigiría la mesura.Es un mal

útil pedagógicamente,en un momento en que la enseñanzapara el

dominio de la propia almay de la de los otros no estáestructuradaen

unasetapasclarasde instruccióncomo seproyectaen la República.

Parailustrar estautilidad traea colaciónel símil dela damadecaballos.

Así comoquien deseaserbuenjineteno seentrenacon caballosdóciles,

él, quepretendeserun ciudadanotemperante,no buscaexclusivamente

la relación con quienessabendominarse,par lo que consideraque la

sophrosynepuedeaprendersemedianteel ejercicio, y Jantipale sirve

a estefin, demodoquecadavez separecemenosa ella. Es decir,el anér

agathósseconstruyea expensasde la gynékaké.Jantipacumpliría la

misma función que se atribuye a la gimnasiaen La República, la de

formar parala temperancia.

La segundautilidad de la relaciónconJantipaderivade queparehijos,

segúnmanifiestaSócratesa Alcibíades37.En el Teeteto(150 a y ss.)

Sócratescomparasu papelen relación a sus discípuloscon el de una

Diógenes Laercio, op. alt.. II. 15.
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comadrona,y la de éstos con las embarazadas,pero señalandoque

existen importantesdiferenciasentre ambasanalogías.La diferencia

fundamentalentreél y la comadronaestribaen que aquellase dirige a

las mujeres, mientras que él practica con los varones. Entre un

discipulo suyoy unaparturientatambiénexistendiferencias:por una

parte,susdiscípulosdana luz ideas,mientrasquelas mujeresdan aluz

cuerpos,y, por la otra, de las ideasse puededecir si sonrealeso si,

por el contrario, meros fantasmas;mientras que en los cuerposno es

posibleestablecertal distinción, sino que todos sonreales.

La maternidadsiempre es real; lo que introduce la distinción entre

legitimo e ilegitimo es la figura del padre. De manera análoga la

descendenciade los varones—las ideas—puedeser verdaderao falsa,

pero en todo casoesdescendenciasuya,no han de otorgaríaa nadie,

mientrasquela de las mujeres,como esel casoJantipa,siempreesreal,

pero ha de ser otorgada al padre, en este caso Sócrates,al que

38
correspondeel ceremonial de reconocimientodel hijo y a quien
Jenofontehacedecir:

39[...]También a mi me parehijos Jantipa.

3—P. Vernant. Hito y pensamiento en la Grecia Antigua, Traducción Juan Diego

López Bonillo, Barcelona, Ariel 1983. Pp. 174 y es. También R. FlaeMiére, La vida
cotidiana en Atenas en el siglo de Pendes, traducción Cristina Crespo, Madrid.
Temas de Hoy. 1989. p. 104.

~ A. Tovar niara esta frase como un signo de ternura por parte de Sócrates.
Sin embargo, el tener hijos era cumplir un deber para con el Estado, no satisfacer
un sentimiento particular. De becho en Esparta. y es posible suponerle a Sócrates una
tendencia filoespartana que Ss tarde influiría en sus discípulos, estaba sancionada
la soltería por las leyes de Licurgo no pudiendo los solteros participar en
determinados festivales y quedando privados del respeto y atención debidos a los
mayores. op. cit., pp. 78. 217. 320.
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Estasventajasque Sócratesenumerade su vinculo con Jantipason

generadasen unarelaciónque se desarrollaen un planoprivado de la

igualdady la libertad —ya queéstasúnicamentesegeneranenel ámbito

político—, esdecir, enel planoprepolitico donde,porel contrario, reina

la ~ CuandoJantipase encuentraen el ámbito público de

Sócrates,en la reuniónque él y susamigosmantienenmomentosantes

de ejecutarsela condenaa muerte,el ámbito del ciudadanofilósofo, en

el marco de las posibilidades de su época, ésta es rechazada

enérgicamente.La intemperanciade la esposapierde todo su valor

formativo parael alma del varón cuandose manifiestafuera del ámbito

pre—politicoaludida, es decir fuera del hogar.

Cuando sus discípulos llegan a la prisión en la que se encuentra

Sócratesesperandoel cumplimiento de su condena.Jantipa, que le

acompañabahasta ese momento, irrumpe en gritos y llantos por la

injusta condena,y ello impediríaal anérterminar su vida en paz. Para

que esto no ocurra,Sócrateslanzaunamiradaa Critón al tiempo que le

dice:

Que se la lleven a casa[...]. (ApologÍa60

40 ~ AreDdt, La condición humana, traducción de Ramón Gil Novales> Barcelona.

Seix—Barral. 1974> p. 50.

41 A. E. Taylor <op. alt.. p. 104> supone que Sócrates ordena a sus discípulos

llevar a cas. a Jantipa y a su hijo con el fin de que descansen, debido a que habrían
pasado la noche en la prisión acompaflándolo. Pero quedaría por explicar el por qué
las mujeres no le pueden acompallar en el momento de beber la cicuta> ya que al
anochecer, tiempo para cumplirse la ejecución, las mujeres y niftos de su familia
habían vuelto a la prisión y Sócrates se reúne con ellas después de lavarse y antes
de volver cerca de sus discípulos> momentos previos a su suerte. El mismo manifiesta
que ha despedido a las mujeres “para que no desentonaran” (Fedón, 117 d~ A. Tovar
<op. cit. • p. 382—383) nos da lADa explicación historicista de la dureza de la actitud
socrática hacia Jantipa: “La mujer distaba mucho de estar a la misma altura social
que el marido, y> por otra parte, bastaba con que los amigos llegasen para que la
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Más comprensivaes la actitud de Sócratescon los discípulosque no

puedencontenerla triste emoción,especialmentecon Apolodoro, cuya

sensibilidady admiraciónporel maestrole hacengimoteardurantetoda

la reunión y prorrumpir en llantos cuandoSócrateslevantala copay

apurala cicutaquemarcaráel fin desu vida. En estecaso simplemente

les exhortaa no parecersea las mujeresy a mantenerla calmapara

podermorir en silencio ritual. El ejemplo de serenidadproporcionado

por el maestrojunto a la comparaciónestablecidaentre ellos y las

mujereshaceque los discípulosrecobrenla composturaadecuadapara

quienesacompañana un sujetoque vive circunstanciatan crucial.

La presenciade las mujeres en las conversacionesde las varones

siempresemuestracomodisonantey enturbiadoradelsosiegonecesario

paraencaminarsehaciala verdado haciala muerteenestecaso.Jantipa

recibe de su esposo el mismo trato que la flautista por parte de

Eriximaco en el Banquete:puedenacompañara los varonessólo hasta

que éstos comienzanla discusión.La relacióncon las mujeresquedaba

limitada, salvo en el casode las hetairas,al ámbito domésticoen el que

el diálogono eraprácticacomún,a juzgarpor la siguientepreguntaque

Sócratesdirige a Critóbulo42:

¿Hay gente a quien conoces con quien tengas menos
conversacionesque con tu mujer?

mujer desapareciera, conforme a la costumbre de Atenas”. Ahora bien. ¿no era Sócrates
un tábano. segó» él sismo se define en La Apología, que pone en cuestión todas las
creencias do sus conciudadanos?

42 £condm.ico, III. 12.
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A lo que contestaCritóbulo:

Si, hay poca.

La ironía y la mayéutica sólo es posible entre iguales en cuanto a

libertad y temperancia,pues,por unaparteel alma sometidaa coerción

no aprende(República,VII, 536 a), y por otra:

¡Y..] Llegar a saberdel bien y de lo bello, entregarsea
cualquierade estosejerciciosquesirven paragobernarel
cuerpo,paradirigir sabiamentela casapropia,hacerseútil
a los amigos y a la ciudad, vencer a los enemigos—

cualidadesno solamenteútiles, sino causade grandisimos
deleites—todas son ventajas prácticas que recogen los
hombres temPerawtesy de las que las intemperantes
quedanexcluidos.

Con amigos y discípulos se parte de una situación de desigualdad,

respectoal sabery a la moralidad,quehade sersuperada;conJantipa

la situaciónde desigualdadha de sermantenida,porque contribuyea

construir el grupade los iguales,en cuantoque posibilita, a travésde

la oportunidadque le brinda a Sócratespara que se entreneen la

temperancia,eliminar las diferenciasiniciales habidasentre él y sus

discípulospor media del diálogoqueha de conducirlesa unasabiduría

común.ParaSócrates,la domesticacióndesuspropiaspasionespasapor

Jenofonte> op. alt. xv, s.
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mantenerJantipaun estadosalvaje, es decir, sin control sobre las

suyas.

Las diferenciasapreciadasentrelos varoneshemosde suponerlesuna

igualdadhaciala queapuntan.Igualdadhaciala quesonconducidospor

la paidelaerótica.Peroenel casode la diferenciahabidaentreSócrates

y Jantipa,aquellatiendea permanecer,puesni ésta,ni las mujeresen

general , participande la erótica queconducea la sabiduría.

La recomendacióndemoderaciónquehaceSócratesa suhijo Lamprocles

quien se quejaba,al igual que Alcibíades, del mal genio de Jantipa

comienzacon la comparaciónentreéstay una bestia:

6Crees que el humor salvaje de una madre seria más
insoportableque el de una bestia?¿Esque alguna~ te
mordió o coceécomo tantasveceshacenlas bestias?

A la madre,lo mismoquea las bestiasselas valoradesdela perspectiva

de la utilidad para algún individuo particular. Mientras que las

relacionesentrelos varonestambiénpodríanconducira la utilidad de

llegar a la verdad y a la justicia, en este último caso la utilidad

pretendidaesparatodos,parael conjuntode lapolis. Si bien esverdad

que la utilidad de Jantiparevierte en última instanciaen beneficiodel

conjunto social, sin embargoeste beneficio sólo llega a través de su

esposo,en cuantoquesehaceun buen ciudadano.

Vid. capitulo II!.

‘~ Jenofonte, op. oit.,!!> 2.
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4. La “feminidad” de Sócrates

Algunos autores46 mantienen que el Sócrates histórico mimetizó

determinadosrasgosde conductaconsideradoscomo femeninosy poco

“7viriles por sus conciudadanos.En este sentido Saxonhause ve un

rasgo de semejanzacon las mujeresateniensesen el desinterésdel

maestropor participaren las intrigas políticasparaalcanzarel poder,

y de ahí que los seguidoresde Sócratesno tuviesen ambiciones

políticas. Sin embargo,esteparecerse contradicecon el hechode que

entresusdiscípulosestabanAlcibíades,comandanteen la segundaetapa

de la guerra del Peloponeso,en la que también es pasible que

40
participasen Fedón, Eriximaco y Acúmeno . Por otra parte no es
improbable”9 que muchos jóvenes que aspirabana la carreramilitar,

como es el casode Jenofonte,se acercasena Sócratesmotivadospor la

enterezade la que el maestrodaba muestraen campañaincluso en

situacionesde desventaja,como en el episodiode la batallade Delión

4’
A. Tovar (op. alt.. p. 81. 185. 222>: “Es verdad que Sócrates es un

racionalista; pero no deja de estar en contacto con una corriente irracional,
profunda, femenina, que se manifiesta siempre. más o •enos visible, en el fondo de
la vida griega” (p. 185); vId nota n2 33 de éste mismo capitulo. A. E. Taylor
considera que la igualdad entre varón y mujer y. como consecuencia, la posibilidad
de que ésta llegue a gobernante, planteada en La Repdblica, tiene su fuente en el
Sócrates histórico quien acudía ya en su juventud a la reuniones organizadas por
Aspasia. A. Saxonhouse <“Eros and the femaje in Greek Political Thought. An
interpretation of Plato’s Symposium”. .PoliticaI Theory. vol. 12 No. 1. Pebruary 1984,
5—27) considera que en diálogos donde el tema es el amor como Banquete y Fedro, lo
femenino se hace presente a través de diversos “tica” adoptados por sócrates
socializados tomo feueninos. V. Brown <op. oit.) considtra que a través de la figura
de Sócrates se lleva a cabo una crítica a los modos masculino de pensar. D. Vender
<“Plato: Nisogynist. Paedophile. and Peminist”, Arethusa. vol. 6 1913. 75—90>
siguiendo a A. E. Taylor. considera que el Platón partidario de la igualdad de la
mujer es fiel a las enseflanzas de Sócrates, que a su vez las había recibido de

Aspada.

~ op. alt.

48 A. E. Taylor op. alt.. pp. 78—79.

A. E. Taylor. ¡oc. alt.

30



narrado anteriormente en el que la fuerza interior socrática

amedrentabaal enemigomás aún que las armas50.Estafuerza interior

desarrollaríaenel campode batallael mismopapelque la erísticaen el

terrenojudicial o la oratoriaen el político: convertir lo aparentemente

débil en fuerte. El dominio del miedo al enemigopodríasalvarla vida a

un soldadode un ejércitovencido,de la mismamaneraque la destrezá

en la oratoriapodría convertir el argumentodébil en fuerte.

Sócratesno espolítico en el sentidoquehoy damosa la palabra,pero

si era un varón comprometidocon la polis, al que su voz interior le

ordenabano dedicarsea la política, debido a que su honradezno le

permitiríapermanecermuchotiempo ni en tal oficio ni en la vida misma

(Apología31 c—33 a, 36 b—c), peroensutareade indagadory dialogante,

haciendomejoresa susconciudadanos,él se considerael único político

verdadero(Gorgias 321 d).

Ahora bien, ¿Hastaquépunto podemosdecirque el anéragathóstiene

connotaciones“femeninas”, y que esto supongauna revalorizaciónde

las cualidadesatribuidasa las mujeres?Por unaparteel dominio de si

mismo atribuido a Sócratespor susdiscípulosy nuncadesmentidapor

sus adversariosera todo lo contrarioal modo de procederatribuido a

la mujer de la época,quede algunamaneravemosreflejarseen la obra

de Eurípides.

Por otro lado, la supuestaincorporaciónde lo femeninopor parte de

Sócratesno le acerca,como cabriaesperar,a las mujeresde las quese

50 Los más altos personajesde Atenas como el general Lisias, flelesías. hijo del

político Tucídides, Lisímaco, hijo de Aristides. el general Laques acuden a Sócrates

para que les aconseje acerca de la enseftanna de sus hijos.
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suponequemimetizatalesrasgosfemeninos,de aquellassocializadasal

estilo ateniensecomo es el casode su esposaJantipa.La relacióncan

ella, segúnvimosanteriormente,constituyeunaespeciede ejercicio de

la templanzapara poder llevar a cabo las relacionesverdaderamente

humanasy libres; libres en un doblesentido: moral y político, puesto

que no eranesclavosde sí mismosni de otros y, por lo tanto, pueden

llevar a cabo una vida mesurada.Tal supuesta incorporación de

característicascomunesa la socializaciónfemenina,más que abrir el

camino hacia la afirmación de la República de un planteamiento

igualitario lo cierra, pues el varón se convierte en el verdaderoser

humano,en cuanto que en su personaconcilía todas las cualidades

deseables.Las mujeresse conviertenen “sobrantes”de la humanidad,

a no ser porquetienenreservadoel hechadel parir quees imposible.

por lo menosparaaquellaépoca,de mimetizar,pero lo que si sepuede

haceresponerlas“en común~ Sócratesse constituyecomo una rara

avis en la democraciaateniensedebido a que teniendoposibilidad de

aumentarbienesy honores,en ningún casocedea estatentación,y a

pesar de ello la ciudad no le reconoce ningún mérito y decide

condenarlo.

Tema que trataremos en el cap. III.
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CAPITULO II: LA FEMINIZACION DE LA RETORICA: EL CASO DEL

MENEXENO

1. La transcendenciade la figura de Aspasia

2. Diotima y Aspasia

3. Aspasiay Gorgias

4. Los epitafios

5. Analogíasentre la composicióndel discursode Aspasiay el papelde

la mujeren la Atenasclásica

6. Las ciudadesde Platón



1. La transcendenciade la figura de Aspasia

Aspasia,segundaesposadePendes,eranaturaldeMileto, ciudadjonia

en la queesposibleque las mujeresgozasendemayor libertad queen

Atenas.Aristófanesen LasAsambleistas,a travésdel episodioen el que

la joven y las viejas disputanpor la posesióndel amantejoven, nosda

cuentade que a las mujeresjonias se les atribuíauna mayor libertad

sexual:la vieja primerasedirige a la joven en los siguientestérminos:

Sientesya los comezonesamorososde las
mujeresjonias. (915).

A partir de suunión conPendessemovía en los círculos intelectuales

de Atenas, dedicándosea la enseñanzade la retórica para fines

políticos.

El hechodequehastanosotroshayanllegadonoticiasdecuatroautores

&,ntemporáneosque la evocanen susobras,nosda ideade la influencia

deAspasiaen los círculosateniensesde finalesdel s. V. Sufigura pudo

ponerde manifiestoa Platón la capacidadde las mujerescuandoeran

educadasfuera de los estrechoslímites de la instrucción femenina

ateniense.Aspasia“siendo mujer” desarrollabaactividadespropiasde

un varón en la sociedadateniense.

Platón,a travésde la figurade Sócrates,nosla presentaenel Menéxeno

como maestrade esteúltimo y:
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[...] Muy expertaen retóricaqueprecisamenteha formado
a muchosy excelentesoradores,y a uno enparticularque
sobresaleentre los de Grecia, Pendes,hijo de Jantipo.
(Menéxeno235 e).

La historicidad de las relacionesentreSócratesy Aspasiaes puestaen

dudapor Tovar1 paraquien Sócratesni siquieradebió de conocera

Aspasia.El autor apoyasu afirmaciónen que en la épocaantiguaera

monedacorrienteque las anécdotasse supeditasena la imagenque se

queríaofrecerdel personajey, por tanto, la fidelidad de aquellasa la

historia era más bien laxa. Los datos se hacíancorrespondercon un

determinadoperfil del personajeque se deseabapresentar.En la

2opinión contrariase sitúaTaylor paraquienentreAspasiay Sócrates

no solamentehubo conocimiento, sino relación maestra—alumno,de

maneraque la ilustre hetairahabríatenido una influencia real en las

opinionesde Sócratesrespectoa la igualdadentreel varón y la mujer.

La creenciaen la historicidadde tal magisteriolleva a Taylor a afirmar

que el Platón partidario de la igualdad de la mujer es plenamente

socrático,y a su vezéstees “aspasiano”,mientrasque lasafirmaciones

misóginasquepodemosencontrarenla obraplatónicasongenuinamente

platónicas;deahí, concluyeTaylor,queenel Platóntardíoy alejadode

las enseñanzassocráticas,lasconsideracionesen torno a la mujersean

más negativasque las de la épocaen que estababajo el “entusiasmo”

producidopor el maestro.Los cuatroautoresquehablande ella fueron

asiduosseguidoresde Sócrates,por lo que debemosadmitir: o bien la

posición mantenidapor Taylor respectoal papel de Sócratescomo

transmisorantesusdiscípulosde la singularfigura de Aspasia,o bien

Op. alt. p. 45

2 Op. cit., pp. 127—8.
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queAspasiaimpresionódirectamenteaJenofonte,a Platón,a AnUstenes

y a Esquines,puestoquetodosellostuvieronoportunidaddeconocerla.

Seano no realeslas relacionesSócrates—Aspasia,lo cierto es que los

seguidoresdeSócratespretendieronhacercreera la posteridadensus

relaciones,esdecir, consideraronimportanteparaformarel personaje

Sócrateslas relaciones•con una hetaira influyente en política y con

igualescapacidadesque cualesquierade los intelectualesatenienses.

¿Quéinteréspudierontenerlasdiscípulosde Sócratesenpresentarnos

a ésterelacionadocon una extranjera,maestraen retóricay hetaira?

¿Pretendían así destacar los más genuinos rasgos socráticos

presentándonoslocomo ateniensey no extranjero,varón y no mujer,

dialéctico y no retórico? ¿O nos quisieron dejar constanciade su

modestiaque no rehúsalas enseñanzasde unamujer?¿O,simplemente,

transmitirnosla figura de un Sócratesque consideraa la mujer igual

queal varón?

Si, en los Diálogos de Platón, Sócratesmantieneque la mujer tiene

capacidadparaaprender,Jenofonteen el Banquetehacepronunciara

Sócrates las siguientes palabras, cuando se deleitaban en las

habilidadesde la bailarinacon el aro3:

Es evidentepor muchasotras cosas,y entre ellaspor lo
que la bailarinaestáhaciendo,varones,que la naturaleza
de las mujeresno es en cosa algunainterior a la de los
varones;sólo le faltan juicio (gnónme)y tuerza(íschyos).
Así, pues,si algunode vosotrostienemujer, quese anime
y le enseñecuantoquieraqueella sepapara la práctica.

3
Banquete. II, 9.

36



Platóny Esquinesconsiderabana Aspasiauna amenaza,no personal,

sino intelectualmente~.Su procesopor impiedadpone demanifiestoque

tambiénotros la considerabancomaamenaza.SegúnFilóstrato, “Aspasia

de Mileto pasapor haberaguzadola lenguade Pendessegúnel estilo

¡‘5
de Gorgias . Por otro lado, Plutarco6 manifiesta que tenía gran
influenciaen las decisionespolíticasde su esposo,algo parecidoa un

poder oculto. Aquel nos cuentaque la expediciónque Pendesenvió

contra los de Samos7,a causade la desobedienciade éstosa las leyes

atenienses,fue para complacera su esposa.En el dominio de hombres
e

poderososseguíael ejemplo de otra milesia llamadaTargelia quien
despuésde tenercatorceamantesseunió a Antioco de Tesaliay siguió

9
reinandotreinta añosdespuésde la muertede su esposo

Segúnel autor de Vidas Paralelas, la famade Aspasiase extendíamás

allá de los limites de Greciahastael punto deque Ciro pretendíaimitar

a Pendesen el hechode tenerunaconcubinasemejantea Aspasia.

Tanto artey podertuvo para tenerbajo su mandoa los
hombresde más autoridad en el gobierno y parahaber
logradoque los filósofos hayanhechodeella no unaligera
mención.Llegó Aspasiaa sertan nombraday tan célebre,

4 5. Whaite (ed.>. A ¡flstory of Woaen philo.sophers.vol. 1. Drodrecht, Nartinus
Nijboff Publishera, 1987. ji. 80.

II. Clavaud. Le ffdnexéne de Platos st la rdthorique de son tea~, Paris. “Les
Bel les Lettres”. 1980, p. 254.

6 0p~ oit., XXIV.

~ Sin embargo. Tucídides no deja testimonio de estas motivaciones eróticas en
los inicios de la guerra del Peloponeso.según hace constar 1. P.Stone en su obra Kl
juicio de Sdcrates, traducción de Teresa fernández de Castro> Nadrid. Nondadorí.
1988. ji. 258.

R. Clavaud, op. oIt. . p. 255.

~ E. Clavaud. ibid, pp. 253—54.

~37



según cuentan, que Ciro [...] a la rná~ querida de sus
concubinasLe dio el nombrede Aspasía.

El proceso sufrido por Aspasia, en el que Pendes“vertió por ella

11muchaslágrimas” , tuvo lugar a raíz de un decretode Diopites para

que sedenunciasea quienesno creíanen las cosasdivinas o enseñasen

[2acercade las cosascelestes.La acusación,segúnPlutarco la llevó a

caboel poetacómico Hermipo,aunqueGomme’3dudasi el poetaselimitó

a acusarlaen unade susobrasen vez de llevarla a los tribunalescomo

pretendePlutarco.

De la famay controversiade la figura deAspasiaen Atenas,ademásdel

procesosufrido bajo la acusaciónde impiedad,dejaconstanciael hecho

de que cuatro de los discípulosde Sócrates,o bien escribieronobras

tituladas Aspasia, o bien se refieren a ella no de un modo ocasional.

Contemporáneoal Menéxerioseescribióun diálogotitulado Aspasia,cuyo

autor fue Esquines.El diálogo de EsquinespresentaaAspasiacomo una

mujer sabiay hábil en hablarque tiene escuela~.Jenofontese refiere

a ella en numerosasocasionesy Antístenescompusouna obra titulada

15

Aspasiade la que nosda cuentaDiógenesLaercio

10
Plutarco, op. alt. • “Feriales” XXIV.

11 Plutarco (op. alt., XXXII> recoge el testimonio de Esquines para hablar de

esta conducta de Pendes.

12 rbld.. loo. cit.

~ Según cita IS. Stonne en op. alt.. p. 284 n. 22.

14 E Clavaud. op. alt., p. 255.

15 Op. cit.,II, 1.
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Platón,Esquinesy Plutarcocoincidenenafirmarqueella fue maestrade

retóricade Sócrates.Sin embargo,ésteseoponea lasenseñanzasde los

retóricos y los sofistas, de aquellosque confían en el poder de la

palabrasin haberreflexionadopreviamentequéeslo verdadero.Aspasia

poníade manifiestoqueunamujerpodíarealizar,al menosen el campo

de la oratoria, la mismo que un varón, y la oratoria era un elemento

importanteen la democraciaatenienseparaconseguirel poderpolítico,

por lo que una mujer como Aspasia podría llegar a mandar en la

democraciaateniense,esdecir,conunamismaeducaciónlamujer puede

desempeñaren el terreno político tareascon un éxito semejanteal

varón16

TambiénAntistenes,en su obra titulada Aspasi&,segúntestimoniode

DiógenesLaercio17,afirma que la virtud es lo mismo en un varón que

en una mujer. Pareceque la figura de Aspasiafue uno de los factores

que ~aguijoneóte,cual tábanosocrático,a lospensadoresateniensespara

reflexionaren torno a la desigualdadentrelos sexos.Aspasiainvertía

la imagenquelos ateniensesteníande lasmujeres,pues“siendomujer”

vivía como un varón.

16
Segdm veremos en el capitulo ni. Vena>’ Breas sostiene que es la crítica de

Platón a la oratoria estaba implícito un rechazo a un modelo político que la autora
denomine “meaculino” por estar fundado en la oratoria, en el discurso agoníatico; en
beneficio de otro proyecto más armonioso, más “femenino”. Según esta interpretación
la presencia de Aspasia en el campo “masculino” sería irrelevante para Sócrates y sus
discípulos. Sin embargo, teniendo en cuenta los datos históricos referidos que nos
indican el impacto que entre los intelectuales atenienses ejerció su presencia en una
esfera extralla a las mujeres educadas según las costumbres de Atenas, vemos serias
dificultados para admitir que la presencia no tenga más que un significado casual.
y no haya de ser tenida en cuenta a la hora de estudiar las analogías utilizadas por
Platón para descalificar a la ret4rica

17 Op. oit.. VI. 1.
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Suconductatuvo quesorprendera los ateniensesde la última partedel

siglo Y, acostumbradosa pensara las mujeres como seresincultos

encerradosen oscurasviviendas,sobretodo en el casode las mujeres

de aquellosque teníanuna cierta posición socialy podíanmantener

esclavospararealizarlas tareasque obligasena salir al exterior.

Clavaud~alude a tres hechos como determinantespara que Platón

escribieseel Menéxenct

a) El tratado de Antélcidas (386) medianteel que Espadacedíaa los

GriegosdeAsiaa los persasa cambiodequecolaboraseensuhegemonía

sobrelas ciudadesgriegasfrente a Atenas.

b) La rupturaque Platóny susdiscípulospretendíanestablecercon la

retóricapoco antesdeabrir la Academia,demodoy maneraquequedase

clara la futura orientacióndialécticade éstafrente a las sofistas.

c) La recientepublicacióndeAspasiadel socráticoEsquines,adversario

de Platón.De éstasólo seconservanunaspocaslineastraducidaspor

Cicerónen “De Inventantione”1.3.2.19.En estaobra el rico Callaspide

consejoa Sócratessobreun buen maestropara sus hijos. Sócratesle

recomiendaa Aspasiaanteel estupormanifiestodeCalias.Esteasombro

de Calias estaría justificado debido a la mala reputaciónde Aspasia.

Plutarconosdice de ella20:

‘a

Op. oit., ji. 255.

~ It. Clavaud. op. oit.. pp. 255—256.

20 Op. oit., “Pendes” XXIV.
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Su modo de ganar la Vida no era brillante ni decente,
porque vivía de mantener esclavaspara mal tráfico.
Sócrates le contraargumentaque había formado en la
elocuenciaa Pendesy a su posteriormaridoLysiclésque
era un pastorinculto.

La Aspasiade Esquineses una mujer sabiae influyente en política21,

estaúltima característicaconcuerdacon la descripcióndePlutarcopara

quien, segúnya dijimos anteriormente,influí a en la vida política de

Atenasa travésde su esposo.

Quedafuera detodadudael queAspasiano eraunamujer comúnde la

Atenasde su tiempo,hechoquedio lugara controversiasen torno a su

persona,hastael punto depodersehablarde unaespeciedemodaen la

22
utilización del tema Aspasia en una época de la literatura griega
Pruebade ello es que Platón le concedeun importantepapel en un

diálogo, a pesardesu costumbre,reflejo de la vida socialdeAtenas,de

quelas figurasde los diálogosfuesenvaronesnotablesde la ciudad.De

todasmaneras,Aspasiano apareceen el diálogo, sino que esel temade

la conversaciónque mantienenSócratesy Menéxeno.

21

R. Clavaud, op. alt. • p. 255.

22 ~ Clavaud. op. alt.. p. 258. n. 170.
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2. Diotima y Aspasia

fliotima y Aspasiason las dos figuras femeninasque desempeñanun

papelimportanteen sendosdiálogosplatónicos.En el Banquete,Diotima

defiendepor bocade Sócratesla tesis central del amar.

MientrasquedeAspasiano hay dudaentorno a su existenciareal ni del

asombroque despertóentre los pensadorescontemporáneos,hastael

punto de poderse hablar de una “Moda Aspasia”, de Diotima

desconocernossi es un personajeficticio o histórico, y en esteúltimo

casosi tuvo algunarelacióncon Sócratesy hastaquépunto sepodría

afirmar que el discursoquePlatón le atribuye en el Banquetea través

de la figura de Sócratesfue realmentepronunciadopor ella23. Esta

controversiano afectaa nuestraintención de compararambasfiguras

centrándonosespecialmenteen el nivel de la representaciónplatónica

de las mismas.

Es posible relacionar las figuras de Diotima y Aspasiamediantetres

analogías.En primer lugar ambas son extranjeras,en segundolugar

ambasestánausentesfísicamentede los diálogosapareciendoen ellos

a travésde la memoriadc Sócrates,y. porúltimo, su presenciacoincide

con la construcciónde un pensamientoplatónicoautónomoquenecesita

establecerdistanciasfrente a Sócratesen el casode Diotima24, y frente

25

a los retóricosy sofistasen el casode Aspasia

23 Polémica recogida por N. Vaithe (ed4 en op. alt.. p. 92 y 55.

24 ~ Brochard. Estudios sobre Sócrates y Platón. traducción de León Ostrov.

Losada. Buenos Aires. 2! ed. 1945. ji. 60.

25 ~ Clavaud. op. alt.. p. 259.
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La ausenciafísica del diálogo se puedeexplicar por las condiciones

históricas de la mujer atenienseen la época clásica. Sin embargo

26
Aspasía y, posiblemente,Diotima ofrecíana Platón ejemplospróximos
acercade la participaciónde las mujeresen círculosintelectualesde

discusión.

La ruptura respectoa Sócratesestablecidapor Platónen el Banquete

radicaen laadmisiónde la existenciadeseresintermedios:entrelo bello

y bueno,y lo feo y malo, existe lo no bello y lo no buenoque es algo

intermedio27 (Banquete202 b); Eros es un ser intermedio entre lo

mortal y lo inmortal (Banquete202

La existencia de estados intermedios ya había sido formulada

anteriormentepor Sócrates—Platónparael campodel conocimientoen

Lisis (218a—b),entreel sabery el no saberexisteel saberdelno saber,

que la paseenaquellos que son ignorantespero no insensatos29,ni

necios30.Sólo puedenser amigos de la sabiduríaquienessabende su

ignorancia.En el Menón la teoríade la anámnesissirve paraexplicar

cómo quienesson ignorantes,pero no necios,es decir quienessaben

que no saben, pueden accedera la sabiduría. La novedad de las

enseñanzade Diotima radica en que los intermediosno solamentese

refieren a nuestroestadode conocimiento,sino a los seres,como es el

26 Según O. licuad en La ajor en la Grecia Clásica, traducción de Celia M3

Sánchez. liadrid, Nerea, 1990; Sócrates y sus amigos frecuentaban la casa de Aspasia.
y los íntimos de la casa de ¿sta llevaban allí a sus mujeres con el fin da que
escuchasen su conversación.

27 ti metaxy.

28 metan’ thneto.2 kal athanátou.

29 apa dé hyp’autoú dates agnómones.

30 sedé asathets.
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casode erosqueesun dairnon en cuantoqueestáentrelos diosesy los

hombres.

Si admitimos que el propósito de Menéxenoera demarcarsede los

retóricos y los sofistas, nuevamente31nos situamos ante quienes

mantienen32que hay en Platónunavaloraciónpositiva de lo “femenino~~

frente a la “masculinidad” de los sofistasy retóricos,porque¿cómoes

posiblequeutilice a unamujeren el papel “masculino” pararebatir tal

masculinidad?O ¿sucedeque al quererponerdemanifiestounacrítica

de la masculinidadutiliza la figura de una mujer con la pretensiónde

que tal crítica fuese más efectiva utilizando el método de situar los

valoresmasculinosfuera de su lugar natural, estoes,en una mujer y

no en un varón? cuando la mujer desempeñapapelesmasculinos?

DorotheaWender33atribuye a Platón las característicasde misóginoy

feminista, basándoseen argumentospsicológicos.Por su condición de

homQsexualidadexclusiva,frente a la combinaciónde homosexualidady

hetercsexualidadhabitualesen la épocaclásica, como es el caso de

Jenofonte.Esteúltimo,a pesardetenerpalabrasdeadmiraciónparacon

las mujeres,sin embargonohacepropuestas‘liberadoras”comoPlatón.

La explicaciónde quela misoginiasecombinecon el “feminismo” en el

casode Platón,y la admiraciónhaciala mujercon el deseode mantener

la situaciónque sele otorgabaen la épocaclásicaen el casoJenofonte

estáfundamentadapar la autora,como hemosdicho anteriormente,en

factorespsicológicos.Sinembargo,segúndesarrollaremosmásadelante,

creemosque Platónutiliza unafigura femenina(Aspasia)y actividades

31 Vid. cap. 1.

32 VId, cap. III de este mismo trabajo.

~ Op. alt.
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femeninas(cocinay cosmética> con el fin de descalificara la retórica,

mostrandoque ésta no es más que una prolongación en el terreno

público de aquellastareasreservadasa las mujeres.

Dejandoa un lado estassimilitudes,hay unadiferenciasustancialen la

actitud de Sócrates—Platónhacia cadauna de ellas. El discurso de

Diotima estálegitimadoporla aceptaciónde Sócrates,el deAspasiaestá

ridiculizada. Diotima haceuna especiede criba de todas los discursos

anteriores,ejerciendola dialéctica sobre lo dado, esto es, sobre lo

expresadoacerca del amor por las comensales.Las características

atribuidaspar la sacerdotisaal amorsonaceptadaspor Sócratescomo

la descripcióndel verdaderoamor. Por el contrario, el discursode
34

Aspasiaesridiculizada por Sócrates—Platón. Ya vimos que, segúnla
tesis de Clavaud,Platón pretendíarefutar a todos los retóricos,ya

fuesenjudicialeso políticos, paradejarbien clarocuáliba a serla línea

de su Atcademia.

Platón,en el casodel Menéxerio,desautorizaa las retóricosmostrando

un ejercicio de oratoria y no medianteunadiscusióndialécticacon un

retórico como habíahecho en el Gorgias. Paraponer de manifiesto la

inconvenienciade talesdiscursos,utiliza la figura de Aspasia,mujer

cuyo nivel de instrucción y participación en la vida política se

encontrabapor encimade lo comúnen las mujeresde su época.

Si admitiésemos la tesis de Vendy Brown tendríamos que preguntarnos:
¿descalifica Sócrates a Aspasia por desarrollar una pedagogía masculina y valora a

Diotima por desarrollar ana femenina? o ¿sucede que Platón entiende como femenino
sólo lo que hacen las mujeres de Atenas> quedando al margen de tal ‘feminidad” las
mujeres extranjeras? Difícil es de sostener esta última posición, ya que para la
planificación de la educación de las mujeres. Platón toma datos de las mujeres
espartanas, que tenían una educación más similar a los varones que las atenienses.
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El diálogo entre Diotima y Sócrateses paradigmade cómo se debe

procederpara alcanzarla sabiduría,segúnel parecerde Sócrates—

Platónen estaépoca.El caminohaciael saberesun caminoprivado, en

el sentido de que se basa en relaciones directas personales, estando

alejada de las contingencias de la política contemporánea y de los

vaivenes de poder. En este sentido, Platón hace decir a Sócrates en la

Apología:

Aquel que quiera luchar contra la injusticia ha de
intentarloen el marcode la vida privada(idiatedein)y no
en el de la vida pública (demosiedein).(32a)

En estetexto por “vida privada” no hemosdeentendervida oculta,como

puedeserla vida del bagar,del aucas,sino desinteresadadeambiciones

políticas coyunturales,pues la vida de Sócratesy sus discípulosse

desarrollabaen los lugarespúblicos.

Por contraposicióna Diotima, Aspasiaseria depositariade un saber

aparente,de un no—saber.Pronunciaun discursodirigido a un público

numeroso,utilizando la técnica de la palabra que no contribuye al

mejoramientode las almasde quieneslo escuchan,sino al hechizo de

ellas35(Menéxeno235 a). El discursode Aspasianosensefla,por vía

negativa,cómo debeserla búsquedade la verdady la justicia que de

ella depende.

goetedousin ¡reman tía payabás. dice Sócrates.
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El mal de la ciudad, la injusticia, se generaa partir de estetipo de

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

según Hesíodo, a partir de Pandora.

CabriarelacionarladicotomíaAspasia—Diotimaconotraquesurgededos

cultos griegosen los queparticipabanmujeres: los cultos a Demétery

las Adonías.

La pertinenciade estaasociaciónradicaen que Sócrates—Platónevoca

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

respectivade los discursosdirigidos al gran público y de los discursos

escritos.Aquí estableceuna analogíaentreel buen maestroy el buen

agricultor segúnse muestraen el texto siguiente:

6Un labrador sensatoque cuidase de sus semillas y
quisieraque fructificasen,las llevaríaen serio, a plantar
en verano a un jardín de Adonis, y gozaría al verlas
ponersehermosasen ocho díaso solamenteharíaunacosa
así por juego o por fiesta, si es que lo hacia?Más bien,
aquellasque le interesen de acuerdocon el arte de la
agricultura las sembrarladondedebey estarfacontento
cuando,en el octavomes llegue a su plenitud todo lo que
sembró?.(276b).

[...] Peromuchomás excelentees ocuparseen seriedadde
estascosas,cuandoalguien, haciendouso de la dialéctica
y buscandoun alma adecuada,plantay siembrapalabras
con fundamento,capacesde ayudarsea sí mismasy a
quieneslas planta,y queno sonestériles,sino portadores
de simientesde las que surgen otras palabras que, en
otros caracteressoncanalespor dondese transmite,en
todo tiempo, esa semilla inmortal, que da fidelidad al que la
posee el gradomásalto posibleparael hombre.(276 e—
277 a).

36 También aparece esta analogía entre siembra y educación en la Repdblica <Y!,

491 d y ss.> y en el Teeteto <149 e>. En este último seflala que la buena siembra ha
de ir acoupallada de un buen cuidado y de una buena recolección posteriores.
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El labrador insensato que siembra en verano y se alegra por la rapidez

de los frutos, más que por la calidad, se parece al retórico, debido a que

este último, al pronunciar largos discursos ante la multitud, desconoce

si aquellos a quienes se dirige tienen el alma preparada para recibir

determinada enseñanza, ya que es una multitud anónima y desconocida.

El citado labrador se alegra de la rapidez del crecimiento de las plantas,

lo mismo que el retórico del rápido convencimiento de sus tesis, sin

intentar la mejora de las almas del auditorio.

Opuesta a la retórica esla dialéctica,ejercidaen estecasopor Diotima

y Sócrates; éste, en tanto que buscador incansable de la verdad, tiene

el alma bien predispuesta para asimilar las enseñanzas de la sacerdotisa.

Diotima siembra en un alma receptiva, al igual que el buen agricultor en

una tierra bien preparada. El trabaja de la siembra sirve como referente

tanto para explicar el ejercicio de la dialéctica como la reproducción

humana.

La reproducción humana como una analogía de la agricultura aparece

descritaenvariospasajesde la obra viatónica como es el caso de Crátilo

(406 b), donde una de las etimologíasde Artemis es “la que odia la

arada” debidoa suvirginidad, de 21meo(91 d) enel que la fecundación

se representacomo un acto similar a la siembra,en aquellael varón

siembraen la matriz lo mismoque el agricultoren el surco.Asimismo en

LasLeyes(838e—839a) al reíerirsea la inconvenienciade lasrelaciones

homosexuales e incestuosas se prescribe no sembrar inútilmente en el

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

37
en la cultura griega

La relaciónentreDiotimay Sócratesno encajaenningunade los grupas

en que Demóstenesen el Discurso contra Neerahabíaclasificadoa las

mujeres:cortesanas,concubinasy esposaslegitimas.Sócratesy Diotima

invierten lq relación de géneros,tal como se da en la analogíaentre

siembray fecundación,ya que la sembradoraes Diotima y el surcoes

Sócrates,pero esta inversión es posible en el caso de una mujer

singular, una sacerdotisa que tenía como misión el servir de

intermediariaentre los dioses y los humanos.En este sentidoguarda

semejanzaconEros, quees un serintermedioque sedegradaen el caso

de que quien estáposeidopor él se dirija hacia “el surco”, hacia la

mujer. El verdaderoerosse dirige hacialo alto uniendoa los varones

entresi.

Las Tesmoforiaseranlos cultos queteníanlugar en invierno en honor

a Deméter,mientrasquelas Adoniasse celebrabanen veranoen honor

a Adonis. En las primeras participabanlas mujereslegitimas de los

ciudadanos,llamadas Meissai, abejas de Deméter38, suponiendotal

participaciónuna pruebade quehabíancontraídomatrimonio legitimo

con un atenienseque disfrutabade todos los derechospolíticos. De

estoscultos estabanexcluidaslas esclavas,las mujeresde los metecos

37
,2.—P. Vernant, Nito y sociedad en la «recia Antigua.traducción de Cristina

Gázquez. Badrid, Siglo fI. 1982. p. 64. y también en Nito y pensamientoen la Grecia
Antigua. traducción de Juan Diego López Bonillo. Barcelona, Ariel. 1983, p. 152 y
55-.

5. Detienne, Loa jardines de Adonis, traducción de José Carlos Beraejo
Barrera. Hadrid. Akal, 1983. p. 164.
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y de los extranjeros y, por supuesto, las concubinasy cortesanas

Las Adonías se celebrabanen honor de Adonis, el amantede Afrodita

quehabíamuertoprematuramente,y:

Las seguidorasde su culto hacíancrecer en las macetas
jardines que se marchitaban prematuramente(takhéós
marafnesthaS>y al4~arecerderaícesselasdenominabacon
el nombreAdonis.

En estasfiestasparticipaban,mujeresno casadas,cortesanas,aquellas

que no estánsujetasa un ciudadanoy que no tienen como misión dar

hijos legítimos a la ciudad. La horticultura de Adonis representala

negacióndel verdaderocultivo de las plantas,unaforma invertida de

cerealicultura,tal y como es definida a nivel religioso por Deméter~
1.

El cultivo de Deméterera el sustentode la ciudad.Aspasiaserefiere a

él al evocarel mito de la autoctonia de los atenienses.La tierra es

madrey nodrizade los atenienses.SegúnAspasia:

Nuestratierra y, al propio tiempo madre,nos da prueba
convincente de que ha engendrado hombres: sólo ella en
aquel tiempo produjo, la primera, un alimento idóneo para
el hombre, el fruto del trigo y la cebada, con el cual se
alimenta el género humano d¶

21a manera mejor y más bella
[.4. (Menéxeno237 e—238 a).

Ibid.. p. 162.

41 Ibid.. p. 195.

42 Este mito aparece también en Político (271 a) y en La .9epsIhlica (III. 414 d>.
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En lasTesmoforiasseexigeabstinenciasexualdurantelos tresdíasque

durabael culto, las mujeresparticipantesson “verdaderasmujeres”,

debidoa la circunstanciadequesonesposasde “verdaderosvarones”;

son las mujeres“salvables” de Simónidesde Amorgós,las abejas,que

desempeñanla función de madres y esposaslaboriosas.Por el

contrario, las mujeres de Adonis invitan a sus amantesa la fiesta,

produciéndoseunionesno productivasquesólo introducenel desorden

en la ciudad,jugandoun papelimportantela seduccióncon el únicofin

43

del placer

Diotima ejerce de comadronadel alma al ayudar a Sócratesen el

canocunientodel amor,amarqueesconstitutivo de la vida social,y, por

tanto le capacitaparapracticarlo, segúnpone demanifiestoAlcibíades

(Banquete217 a y ss.),quien no habiendooído el discursode fliotima

haceuna semblanzade Sócratescomo verdaderoamante,si tomamos

como referencia del verdaderoamor el expuesto en el discursode

Diotirna. Estaayudaa Sócratesa generarsegúnel alma,quien a su vez

ayudaráa sus discípulosmedianteel erosdel queestánexcluidaslas

mujeres.Análogamentelas mujereslegítimascontribuyena mantener,a

travésdel cuidadadel hogarun ardensocialque las excluye.

La sacerdotisarecogela dicotomía dePausaniasentreel amorquerige

Afrodita Urania y el que rige Afrodita Pandemos.El primero se dirige

exclusivamentea los varones,mientrasque el segundosedirige a las

mujeres.El primerogenerajusticia y el segundohijos. SegúnSubirats:

E. Detiene. op. cit. p. 163.
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Es propio de la concepción platónica el sustentar en el
amor finito e individual unadimensiónuniversal,un valor
general,portadorde ardenidealy eterno.Esteprograma
general se específica en la idea de un Eros
fundamentalmentesocial, o de un erotismo que no
encuentrasu plenarealización,sino en la contemplacióno,
mejor aú94en la identidaddel sujetoparticular y el orden
de la ley.

Aspasia no contribuye a ninguna generación del alma, ni

elabora un discurso para la ocasión, sino que toma

confeccionadospor Pendes y los une. Esto no supone

dificultad, pues ella misma “siendo mujer” (Menéxeno249

realizarlo, y Sócrates,sin estarentrenadoen la oratoria, es

repetirlo anteMenéxeno,porque:

siquiera

dos ya

ninguna

d) puede

capazde

Cada uno de estos tiene discursos preparados y, además,
improvisar no esdifícil. (Menéxeno235 d).

El aprendizajesobrelo escrito sehaceen un tiempo simulado(corto

al igual que el cultivo de las plantasde Adonis. Los discursosescritos,

en el casode Aspasiaparaelogiara los muertosateniensesencampode

batalla, puedenguardarsey utilizarse en cualquier ocasiónsimilar,

previo arreglo cosmético.ParaSócrates—Platónel verdaderodiscurso

escritoes el grabadoen el alma,porquetrata de cosasjustas,bellasy

buenas;ya que:

44

E. Subirats, Xl alma y la muerte. Barcelona. Anthropos. 1983. p. 91.

~ J.P. Lyotard. La Diferencia, Barcelona, Gedisa, 1938. p. 37.
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En estos solos hay realidad, perfección y algo digno
de esfuerzo y que a tales discursos seles debedar
el nombrecomo sí fueranlegítimoshijos —en primer
lugar el que lleva dentro de él, despuéstodos los
hijos o hermanosde ésteque,han enraizadosegún
sus merecimientosen las almasde otros— dejando
que los demásdiscursossevayande enhorabuena.
(Fedro 278 a).

La verdaderaescritura—lo queseescribeen el alma— esunamimesisde

la escritura —del texto escrito—, pero una mimesisque invierte los

valores de la verdaderamimesis,la que existe entre las ideasy las

copias,dondeel original, las ideas, sonsuperioresa las copias.En el

caso de la mimesisde la escritura, la copia es superioral original: la

escrituradel alma,copiadel discursoescrito,eslaverdaderaescritura,

convirtiéndoselacopiaenverdaderay el original en falso. Casoanálogo

ocurre con la mayéuticaquees análogaa un parto,pero mejor,porque

a los productosde éstapodemosaplicar la distinción entrefantasíay

realidad,distinción queno podemosllevar a cabocon los productosdel

parto, los sereshumanos,porque son siemprereales.La copia de la

escritura es superior a la propia escritura, al original, por una

operaciónde inversiónde la verdaderamimesisen la que el original, las

ideas,es siempresuperiora la copia.

Los frutos de la educaciónsocrática,fundadaen el amor,tal como son

descritos por Diotima, son lentos, tardíos, como las de Deméter, y

requierenpreviamenteuna complejidadde relacionespersonalesentre

varonesy la intención de ponersede acuerdoen un tema. Más que

discursos,son discusionesde un reducido circulo de varones, de

maneraque el alma de quien los oye es conocidapor el quehablay así

es posibleir:
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Descubriendo la clase de palabras adecuadas a la
naturaleza de cada una [alma], y [que] establezcay adorne
el discurso de manera que dé al alma compleja discursos
comple~os y multisonoros, y simples a la simple [...]. (Fedra
277 c).

Los discursosde Sócratestambiéntienen la capacidadde conmover,

pero no a un público numeroso y desconocido, sino a un pequeño grupo

de varones entrelos quepreviamenteha de darse,segúnhemosdicho,

una relación amistosa.Ahora bien, este arrebatodel alma no era la

primerafinalidad~ sino queeraconsecuenciadel verdaderoobjetivo de

Sócrates,la enseñanzade la virtud. La capaddad de Sócratespara

provocarun arrebatopsicológico quedapuestade manifiesto en las

siguientespalabrasque Platónpone en bocade Alcibíades:

Efectivamente, cuando le escucho, mi corazón palpita
mucho más que el de los poseidospor la música de los
coribantes, las lágrimas se me caen por culpa de sus
palabrasy veo que tambiéna otros muchosles ocurrelo
mismo. En cambio, al oir a Pendesy a otros buenos
oradores,si bien pensabaquehablanelocuentemente,no
me ocurrenadasemejante[...]. (Banquete215 e).

Los discursospolíticos son persuasivosante la multitud, que, para

Sócrates—Platón,estanto cornodecirantelos ignorantes(Gargias459 a).

Por ello, Alcibíades,que por aquelentonceseraun buendiscípulo de

Sócrates,no se inmuta antelos de Pendes.El ejercicio de Diotima se

asemejaal de Sócrates,ya quele enseñaen privado y mediantediálogo

A esta clase de enseftans.ala denomina tlesdy Brown en art, alt. “uaternal~ por

su atención a las necesidades particulares del individuo.
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el oídosdel amor. También Aspasia transmite su discurso en privado a

Sócrates, pero haciendo una excepción, pues le hace prometer que lo

guardará en secreto~7, ya que su verdaderomodo de transmitirse es

ante un gran auditorio. Sócrates,antela insistenciade Menéxono,cede

a revelarle el secreto, pero con la previa promesa de éste de que no lo

divulgará (Menéxeno236 a). En cambio, sobre las enseñanzas de Diotima

no debe guardarse ningún secreto, sino que al serla verdad han de ser

divulgadas,pero no desperdiciadas,puestoquehande buscarsealmas

receptivas,al igual quehaceel buenagricultoral buscarbuenastierras

parael cultivo.

Aspasiarecomiendasecreto,porquesi da tiempoa reflexionarsobresu

discursoquedaráaldescubiertoquesetratadepurapalabrería,deque

las palabrasno remitena nadaexterno,se adornanellasmismaspara

producir un sentimiento,no un conocimiento.Estetipo de discursosno

tienen ningún sentido al margende la situación para la que fueron

compuestos,sonel tipo de escrituraque sirve al olvido, aquellade la

que decíaPlatónque si se le preguntaalgo:

Nos respondecon el másaltivo de los silencias.(Fedro 275
d).

Su existencia es efímera, corta, como el tiempo de su composici&A. No tiene
ningún sentido al margen de la celebración. weato que se ha de guardar en secreto,
oculto, hasta el momento de pronunciarse. En Grecia lo oculto era similar a lo
muerto, vid. H. Arendt. op. dL., p. 84. Por otra parte, las características de
Aspasia en tanto que mujer y extranjera también la apartaban del mundo político, la
confinaban en lo oculto.
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Los discursospolíticossonpuro engaño,hechizodel alma,puesal igual

quelos simulacros,no tienenreferente,no soncopia,sonun purojuego

comolaspalabrasescritasenel agua(Fedro276 e), no sonserias,nunca

puedenenseñarla verdad;cuandola memoriafalía se puedenutilizar

como un entretenimientosimilar al de comer y beber, aunquemejor

(Fedro 276 d).

Wendy Brown48 sostiene que podemos analogar la oposición

dialéctica/retórica a la de conductas socializadas según géneros,

femenino/masculino;la dialéctica tendría connotacionesfemeninas,

mientras que la retórica incorporarla elementos típicos de la

socializaciónmasculinacontemporánea.Paraestaautora,en la crítica

ejercidapor Platón a los sofistas estaríaimplícito un desprecioa las

prácticas agonistasmasculinasen el terreno político. La dialéctica

platónicapretenderlarecogerelementospropios de la socializaciónde

las mujeresde la épocaparaestablecerlos criterios de verdad y de

justicia. Los elementosfemeninosque, según Wendy Brown, Platón

incorporaa su conceptuaciónde la filosofía se podríanresumir en los

siguientespuntos:

1. En los diálogossecombinala dimensiónracionalistacon el arosque

fabrica mitos y alegorías, consecuenciade la visión platónica del

aprendizajecomo un ejercicioquenecesitatanto de la razóncomo de la

experiencia,de los mitosy de las alegorías.Platónpartiríadel supuesto

de que el individuo no sólo esrazón,sino tambiéndeseo.

48
Op. oit.
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2. El erosdel Banquetey Fedroes tanto deseo de sabiduría como deseo

de humanos,demodo queel conocimientoestanto razóncomo pasióny,

productodeestaúltima,engendraunadescendencia.El conocimientono

tiene un fin de luchapor el poder,sino de procreacióny crianza,más

acordecon las actividadesde las mujeres.Los verdaderosfilósofos no

llegan a ser considerados par sus contemporáneosverdaderos

porque tienen una relación con el poder impropia de los

varones.De ahí que, siguiendocon la opinión de la autora:

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

fundamentales:

a) Lasrelacionesdentrode la ciudadutópicaguardansemejanzacon las

familiares de la épocaclásica,en el sentidode que el individuo ha de

estar totalmenteintegrado en la estructura política, existiendo una

interdependenciatotal entre todos los ciudadanoscomo si fuesen

miembrosde unamisma familia.

b) El verdaderofilósoto tiene la obligación de serel gobernante.Los

filósofos mandana supesar.En estedesdénporel poderseparecenmás

a las mujeresquea los varonesde la época.

c) Los valores máximos de la ciudad ideal son armonía y estabilidad,

frente a la competitividad y ambición que regían en la democracia

ateniense.El deseodel individuo está plenamentearmonizadocon el

conjunto de la polis, de manera que no hay ningún desequilibrio

generadoapartir del conflicto entreinteresesparticularesy generales.

Como hemos visto en el cap. 1.
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Todo ello seria síntoma de que Platón toma como referenciapara la

50

construcciónde la ciudadideal el modelo familiar

Segúnla ópticadeWendyBrown, la filosofíaplatónicapretendíaacortar

lasdistanciasentregéneros,proponiendounfilosofía y unapolíticaque

incorporabavalores y aptitudestanto masculinascomo femeninas,de

acuerdocon los patronesde socializaciónsegúngénerosde la época

clásica. Según esta interpretación,Aspasiaingresaríaen un mundo

agonisticomasculino,de luchapor el poder enperjuicio de la femenina

filosofía51. Partiendode estapremisa,¿cómointerpretarla utilización

de una mujer para ridiculizar un proceder calificado de “masculino” y

reivindicar el ejercicio dialéctico “femenino”? Podríamos traer en

nuestro auxilio para interpretar tal paradoja la tesis, anteriormente

expuesta,de Dorothea Wender52,quien piensa que en Platónse combina

la misoginia con el feminismo y que tal matrimonio se explica por la

condición de homosexualdel fflósofo que le hacerechazarcualquier

unión con mujer. La inclinación de su deseo —hacia los varones

exclusivamente—le pone a salvo del conflicto, habitual en su época,

entredespreciara las mujeresy tenerquevivir y tenerhijos conellas.

Platón, al rechazar toda unión con mujeres, está a salvo de esta

contradicciónmuy frecuenteentrelos varonescontemporáneas,por lo

que para él la disolución del oílcos entre las clases superiores no

entrañaningún conflicto personal.La disolución del oikos conlíevala

La tesis de que la polis ideal de Platón es similar a la familia ya fue

formulada de un •odo critico por Aristóteles en Política II. Cap. II. También H.
Arendt (op. cit. • p. 294) interpreta el programa platónico como un intento de
construir una familia política, en el sentido de que Platón extiende la relación
familiar amo—esclavo, gobernante—gobernado, a la ciudad.

La autora considera en op. cit. que Platón en el Banquete (210 c—d> y en la

República (VI. 495 o, 496 a) personifica a la filosofía como una mujer.

52 op. cit.
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instrucción de las mujeresy la posibilidad de que participenen las

tareasde Estado,esdecir, queseparezcanlo másposiblea los varones

de la Academia.Platón “no perdíanada” con que algunasmujeres,las

más similaresa él, abandonasenel hogar.

De esta interpretación que venimos comentando se desprende que

Aspasia tendría que permanecera salvo del desprecio socrático—

platónico ya que no se comportabacomo la mayoría de las mujeres,

dedicadasexclusivamenteal papelde esposasy madres.Era una mujer

cuyasactividadeseransimilaresa lasde los varonesretóricos,quepara

Sócrates—Platónno eranverdaderosvarones,puestoquesufunciónera

fomentarlaspasionesen vez de enseñara dominarlas.Sócrates—Platón

la sitúa en el terreno público, pero ejerciendouna tareaque, según

veremos más adelante en este mismo capitulo, tiene muchas

connotacionesde la vida del oílcos,con lo que,en contra de la opinión

de DorotheaWender,pensamosque Platónno valorabapositivamentea

ninguna mujer, ni las esposas de los atenienses dedicadas

exclusivamentealcuidadodel oikosniaquellasqueprocedíandemanera

análogaa los varones.

Aspasiaejerce siendomujer funciones propias de un varón, que en

ciertamedidano lo es propiamenteen cuantoqueesretórico, y lo hace

como una mujer en cuanto su labor es similar a la cosméticay a la

cocina.

ParaPlatónel mundo“agonísticamasculino”no esalgo contrapuestoal

modelo familiar53, sino una extensión de él. Los retóricosalimentanlos

ver cap. IV.Para este aspecto
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deseosparticulares que surgen y se satisfacen en el hogar. La

comunidadde guardianesseparecemás a la comunidadde la Academia

platónicaquea la familiar, entreotrascosasporqueni en la comunidad

platónica ni en la de guardianeseran necesariaslas actividades

destinadasa la producción,actividadesque eran inseparablesde los

o¡koí

3. Aspasiay Gorgias

Los diálogosMenéxeno y Gargiasfueron compuestosen techasbastante

cercanas, en torno al año 388 ,fecha del primer viaje a Sicilia. Si

queremos precisar más la fecha de la composición nosencontramoscon

opinionesdiversas.SegúnCopleston,existeacuerdoentrela mayoríade

los historiadoresen que la construcciónde ambosdiálogostuvo lugar

antes del primer viaje a Sicilia; si bien Praechtersostieneque el

55 56
Menéxenose compusodespués . Calonge cree que estáya fuera de
discusión el hecho de que también el Gorgias data de una fecha

posterioral viaje a Sicilia debidoa las abundantesreferenciasque se

encuentranen el diálogo a Italia y Sicilia. así como a las doctrinas

originadasallí.

c. iossé. op. oit.. p. 15.

~ E. Copleston. flitorla de la Fiiosofía. vol. 1. traducción de José Manuel

García de la Nora. Barcelona, Ariel, 3A ed. 1977, i>. 152.

3. Calonge. ‘9uitroducción”. Platón, Diálogos. vol. II. Madrid, Gredos, 1933.

pp. 13—14.
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El tematratadoen ambosesla retórica,en el Gorgiasse discute acerca

de ella y en el Menéxenose muestra,utilizando un discursofúnebre

como ejemplode ella57.

Hayunadiferenciafundamentalentreel tratamientootorgadoal sofista
58Gorgiasen el diálogo que lleva su nombre , y el dispensadoa Aspasia

en el Menéxeno.El primero se nos muestracapaz .de ejercitar la

dialéctica y aceptar las condiciones impuestaspor Sócratesen lo

relativoa apartarsede los discursoslargosy de las alabanzas,práctica

habitualen la retórica. Sócratesle dice a Gorgias:

6Estaríasdispuesto,Gorgias,a continuardialogandocomo
ahora lo estamos haciendo, preguntando unas veces y
respondiendo otras, y dejar para otra ocasión los
discursoslargos de los que Polo ha empezadoa darnos
muestra?(Gorgias449 b).

A lo queel sofista responde:

R. Clavaud en op. oit., p. 255. apoyándose

es una especie de ilustración del Gorgias.
en Dodds. sostiene que el Nenéxeno

It. Nontuorí (op. oit. • p. 223> siguiendo a Ruubert y a Ciroust, considera que

la composición del Gorgias responde al intento de rebatir la imagen que pudieron
hacerse de Sócrates los atenienses con la lectura de la kategcría Sckrátous de
Policrates, donde se repiten y amplían todas las acusaciones que condujeron a
condenar a Sócrates. Es decir. Platón intenta contrarrestar los efectos que pudiera
producir la obra de Polícrates. En esta obra tiene que defender a Sócrates, y
defenderse a si mismo en cuanto discipulo de Sócrates, de ser inductor a la tiranía.
Sin embargo 3. Calonge en la introducción que hace a la traducción del diálogo en la
edición de Gredos de 1983 nada dice de que haya sido el escrito de Policrates lo que
motivé la existencia del diálogo y su estilo apasionado. Considera que el diálogo
responde a una crisis personal de Platón debida al espectáculo del continuo declive

de la sociedad ateniense y a la dura experiencia del viaje a Sicilia.
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[...] Precisamente es ésta también una de las cosas que
afirmo que nadie sea capaz de decir cosas en menos
palabrasque yo. (Gorgias449 c).

Platón presentaa Gorgiasseguro de sí mismo, pues no sólo acepta

plegarsea la técnicasocráticade preguntasy respuestascodas,sino

que se considera.casitan expertoen ella como el propio Sócrates;es

decir, Platón nosestaríapresentandola arroganciade los sofistasque

se creen capacesde saber todo como contrapunto de la modestia

socráticarespectoa su capacidadpara imitar a los sofistas en la

improvisaciónde un discursolargo59. Tambiénde una manerairónica

le suponeregocijo por las refutacionescomo métodopara llegar a la

verdad, cuando,por el contrario, la finalidad de los sofistas era el

convencimientorápido del auditorio venciendolas tesis del contrario.

Sócratesse dirige a Gorgiasen los siguientestérminos:

[...] Tú eresdel mismo tipo de hombreque soy yo [...] de
aquellosque aceptangustososque se les 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 mí bien
mayor,por cuantovale máslibrarsedel peor de los males
que librar a otro E...]. (Gorgias458 a).

A propuestadeSócratesse vanestableciendounaseriedepactosentre

éste y el sofistaentorno a la técnicade discusión,pactosquetambién

Podemos ver esta modestia de Sócrates respecto a igualarse con los sofistas

en el terreno de éstos en Protágoras (335 c>. También en Fedro <262 d> cuando dice:

“Por lo que a mi toca no se me da el arte de la palabra”.
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aparecen del diálogo que sobre la virtud sostiene con el sofista

Protágorasenel diálogohomónimo.Gorgiasy Protágoras,a pesardeser

sofistas,soncapacesde plegarsea las exigenciasde Sócrates.

Por el contrario, Aspasia sólo se nos muestra en el ejercicio de la

persuasión, en ningún momento, ni aún bajo el prisma de la ironía,

aparececomo posibleque ella ejerzala dialéctica.Su tareaes fácil, la

persuasiónquese proponetiene el éxito aseguradode antemano;pues

pretendeelogiar a los muertospor la patria anteaquellosque fueron

susfamiliaresy amigos. En estesentidonosdice Sócrates:

Si fuera preciso hablar de los ateniensesante los
peloponesioso de los peloponesiosante los ateniensesse
necesitaríaun buen orador que convencieray ganaraal
auditorio, pero cuandosecompite anteaquellosa quienes
se elogia, no cuestamucho parecerque se hable bien.
(Menéxeno235 c).

La dificultad de convencerno existe, pues todo el mundo estábien

predispuestoa creer alabanzas•sobre su persona;y la tarea para

cumplirlo tampocoentrañaproblema,puesAspasiautiliza unostrozosya

compuestospor Pendespara similaressituaciones,añadiendoalgunos

retoquesa modo de condimento.Mucho másdifícil seria convencerde

inocenciaa un tribunal quejuzgaunaacusación,situaciónenla quese

vio Sócrates,porque en este caso el acusadotiene que vencer una

situación adversageneradapor la acusaciónrecientey, en algunos

casos,por las anterioresque le crearonmala fama.
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Sin embargo,Sócrates—Platónes mucho máscautelosocon el retórico,

tomandociertasprecaucionesparano “herir su sensibilidad”.Así, enel

momentoenel que Sócratesponeporprimeravez “contra las cuerdas”

a la retórica,cuandoanalízala primeradefinicióndadaporel sofistade

60
ella , Gorgias desaparecede la escenaevitándose la embarazosa
situaciónde admitir suspropiascontradicciones,a pesarde reconocer

su gusto por las discusionesque conducena la verdad,situaciónque,

paraSócrates,erael requisitoindispensableparaalcanzarla sabiduría,

pero que para un retórico suponíauna descalificaciónde su arte,

porquesu meta no erasaber,sino convencer.

Gorgiascedesupuestode interlocutora Polo.Ante ésteSócratesdefine

la retórica como arte de la adulación, junto a la cosmética,cocina y

sofística. Antes de completar lo que seria su primera definición,

manifiestaunaespeciedepudorantela posibleincomodidadpsicológica

suscitadaen Gorgias:

No me decidoa hacerloporGorgias,no seaque pienseque
yo ridiculizo su profesión.Yo no sési estaes la retórica
que practicaGorgias.(Gorgias 462 c—463a).

Según Sócrates—Platón,la retórica es al alma coma la culinaria es al

61cuerpo. La culinaria era una labor propia de las mujeresgriegas . Si

Gorgias define a la retórica como “persuasión que se produce en los

tribosalsa y en otras asambleas E...] sobre lo que es justo e injusto”. (Gorgias 454

b>.

61 ~ Renault. Xl ultimo vino, traducción de C.P.S. • Barcelona. Luis de Caralt

(edj, 2! ed. 1936. 9. 54—56. Sara Pomeroy. Diosas, rameras, esposasy esclavas.
Mujeres en la AntigUedad clásica, traducción de Ricardo Lezcano Escudero, Madrid.
Akal. 1987> p. 189. It. Flaceli&re, op. oit.. p. 78.
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la técnicade los retóricosseparecea la actividadculinariaquerealizan

a diario las mujeres,nadamejorparaejernplificarláquela figura deuna

mujer.

Sócrates—Platónestableceuna serie de dicotomías entre prácticas

adulatoriasy verdaderas:

cósmética:: sofística:: culinaria :: retórica

gimnástica legislación medicina justicia

La parte superior se refiere a las divisionesque cabeestableceren el

arte de la adulación, la interior a las de la ciencia. Gimnástica62 y

medicina se refieren al cuerpo, legislacióny justicia al alma. Estasdos

últimas serianlas mejores,puesel alma siempreessuperioral cuerpo.

Sócrates—Platónintroduce aquí una ruptura en lo que serefiere a la

analogía utilizada en diálogos anteriores para explicar la virtud63.

64 seutilizaba comoreferenciadel mundo artesanalsólo un

modelo: artesanoesquien sabey conocesu oficio, frente a la multitud

que esignoranteen torno a los secretosde tal técnica,de maneraque

si estamosenfermosla únicaopinión fiable seráde la del médicoy no la

provenientede consejosde una multitud que desconoceel arte de la

medicina;si tenemosun problemade navegaciónrecurriremosal piloto

62 ~ Vernant seflala (op. alt.. p. 491 que Platón para designar a la gimnasia

y a la medicina emplea la misma expresión que Demóstenesen su discurso Contra ¡‘cera
para referirse a las concubinas, therapeia totl sómatos.

63 Para el ten de las diferentes analogías utilizadas por Platón para referirse

a la virtud, vid. J. Vives, Gdnesis y evolución de la dtica platónica, Madrid,

Grados. 1970.

64 Critón (47 a y se.>. Laques <184 d y se.>. ¡‘dc (530 b y se.>. Alcibíades 1
(106 c y ss.>.
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y no a la opinión de quienes no saben conducir un barco, aunque

superenen númeroa quienessaben.La artesaníase rige por el saber

especializadoy en este sentido no puede atender a principios de

democracia,puesun artesanosabemás de su oficio que una multitud

ignorante en tal arte. Ridículo seria pensar en pedir opinión a la

multitud sobrecuestionestécnicascon la pretensiónde que triunfe la

mayoría.

Esta analogía entre el mundo artesanaly el mundo moral se revela

insuficiente a la hora de descubrir qué arte o técnicaes la virtud.

Zapatero,piloto y carpinterotienenperfectamenteclaro cuálesson los

objetasde susrespectivastécnicas;pero el objeto de la técnicamoral

presentadificultadesnuevas.Problemaqueafrontaenel Prot.4gorascon

la preguntade si la virtud es una o múltiple.

Una segunda dificultad encontrada en esta asociación del mundo

artesanaly mundomoral radicaen que a un técnicopodemoscalificarlo

de buenoindependientementede los fines perseguidos,de la intención;

y en la moralidadla intención entraen juego, cuestiónplanteadaen el

Hlpias Menor(375d y ss.)acercade si esmejorhacerel mal a sabiendas

o por ignorancia.

La limitación quepresentala actividadartesanalparaexplicarla virtud,

llevaa Sócrates—Platónadistinguir entredosclasesde actividades:las

téchnaiy las empeirfai(Gorgias462 b—463 a). La retóricaes:

Una práctica (apergaslas)de producir agradoy placer.
(Gorgias 462 e).
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La virtud seria una technéy no unaempeirfa.El técnicohadesaberdar

cuenta de todo lo que forma parte de su técnica, el virtuoso ha de

justificar la virtud, y en esta justificación aparecela exigenciade

definir qué esun virtuoso, para lo que el mundoartesanalse revela

insuficientey seexige un replanteamíentode la referenciaexplicativa.

Tal replanteamientonos lleva a la ideade armoníade la República.

El descubrimientode estastécnicassimuladas,de estasprácticasde

produciragradoy placer,quecaenfuerade lo analogableconel mundo

de la moral,y la puestade manifiestode un ejemplode estasempeirlai,

de la retórica, colocandocoma sujeto de ella a una mujer, nos lleva a

pensarque Platónintentasalvarla explicaciónde la moral recurriendo

al modelode la técnicahaciendoun último giro consistenteenexcluir del

modeloexplicativo las técnicasrealizadaspor mujeres,ya que aquellas

sólo buscanel placer, sonmerasrutinasincapacesde darcuentade los

mediosqueemplea,puesse basanen merasconjeturas.

Cosméticay culinariasonactividadesqueserefieren a la adulacióndel

cuerpo ligadas a las mujeres. La cosméticasustituye a la verdadera

corrección de las imperfeccionescorporalesque corre a cargo de la

gimnasia65,esferaqueestávedadaa las mujeresatenienses,segúndeja

constanciacrítica de ello S¿cr-ates—Platónen la RepúblicaCV, 457 b). La

cocina se opone a la medicina66,hastael punto de que ante niños, o

ante varonestan insensatascomo niños, seriamás votado el cocinero

que el médico, porque el primero proporcionaplacer. La multitud, la

65 En Tieso (89 d> nos dice que de todas los medios para disponer y purificar

un cuerpo, el mejor es el que se obtiene mediante los ejercicios gimnásticos.

66 Para una análisis de los •odelos médicos y su transposición al terreno

político en Plat6n. vid. 8. .Joly. Le renverse.ent platonicien. Logos. episteme,

polis, Paris, Librairie Pbilosophique, 1485. p. 241 y ss.
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mayoría intemperantevaloramás el placer quela salud. La culinaria67

es un arte que no distingue lo bueno de lo malo, mientras que la

medicina nos conduce a la salud, que es un bien, aunque el médico

aconsejeremediosque no son agradables.La culinaria es una de las

actividadesen las quehundesus raícesel estadoinjusto, porquea lo

estrictamentenecesario se añaden:

[...] Camas,mesasy todos los demásmuebles,y también
manjares,perfumes,incienso,cortesanasy golosinasji...].
(República,II, 373 a).

La injusticia apareceen el Estadacuandose refina el mobiliario y se

presentanenél los elementosquecomponenlos rituales de las Adonias:

cortesanas,perfumesy comidasrefinadas.

La cosméticaera más utilizada por las cortesanas,por aquellasque

participabanen las Manías,quepor las esposaslegítimas68,puestoque

de aquellasplantasquedabansusfrutos en ocho díasextraíanaromas

que se utilizaban tanto paraadornare incitar a deseossexualescomo

67
H. JoIy (ibid.. pp. 233—9> da cuenta de las diferentes concepciones de Platón

e Hipócrates en lo que a las relaciones entre cocina y medicina se refiere. Para
Hipócrates. la cocina estaría en los orígenes de la medicina, mientras que para
Platón la cocina contradice y falsifica la medicina. Por otro lado. Platón critica
aquel tipo de medicina que en vez de recurrir a remedios estrictamente médicos,
recurre a pautas devida entre las que se encuentra la dieta; este tipo de terapia
le parece adecuada solamente para los ociosos, porque uno que tenga un oficio no
tendría tiempo a cumplir los preceptos del médico, cuya ejecución seria similar a
otro oficio y nadie puede desarrollar bien dos funciones <Repóbhlca, III. 406 d—e).

63 R. Elaceli&re. op. alt, p. 188. Praxágora cuando. a] volver de la Asamblea

en la que han decidido otorgar el gobierno a las mujeres para poner fin a los males
de la República. se encuentra con su marido, que sospechaque su esposaha abandonado
la casa clandestinamente para reunirse con un amante, le desmiente tal suposición con
la prueba de que su cabezano huele a perfume <Asasbícistas 514>. SegúnDetienne <op.
oit. • p. 141> las mujeres legitimas solían usarlo para irse a la cama.

68



para condimentar.Las Adonias celebrabanbanquetesy utilizaban

perfumesendomiciliosparticulares,y no en santuariospúblicos;según

Detienne,esbastanteprobableque no gozasende ningunasubvención

oficial69. Este autor nos describe, de una manera bastantegráfica,

escenas de las Adonlas:

Juegosplacenteros entre amantes, embriaguezde las
cortesanas, comidas delicadas, conversaciones
obscenas,todosestosrasgosexplicanporqué a los ojos de
los burguesesateniensesdefinesdel s.V las fiestasde las
Adoniasofrecíanel espectáculodel libertinaje femeninoy
la imagen del desenfreno,de la tryphé, que las mu4rres
generaninevitablementeal abandonarsea si mismas.

La celebraciónde La Adonfasen hogaresparticularesguardarelación

con el secretoqueAspasiarecomiendaa Sócratesacercade sudiscurso

y con el hermetismode toda escrituraque no respondecuandose le

pregunta.El hogar, la escritura y el discursode Aspasiatienen en

común la ocultación y el secreto.El hogar, según la concepciónde

Sócrates—Platón,eselprincipal agentedecorrupcióndela vidapolítica,

por serel lugar oculto dondesepuedensatisfacertodos los deseos,la

escritura guarda silencio cuando se le preguntay Aspasia le hace

prometera Sócratesno divulgar su discurso.

Frente a las voluptuosidadesde las Adonías, las fiestas de Deméter

ligadas, según vimos anteriormente, a la verdadera agricultura,

suponíanla supresióndeexhuberanciasgastronómicasy de seducción.

69

Op cit. • p. 142, nota n2 33.

70 Ibid. • y. 143.
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Durantelos tresdíasquedurabala fiesta,sedebíaguardarabstinencia

sexual y durante uno ayuno71. Las Tesmoforiasrepresentabanuna

negacióndel placercorporal,mientrasquelas Adoniasincitabanal goce

de los sentidos.

Polo, una vez que escuchala definición de Sócratesolvidándosedél

pactohechoentreéstey Gorgias,seentregaal artede la persuasiónen

perjuicio de labúsquedadedefiniciones.Sócratesle adviertediciéndole

[.4 Ohfeliz Polo, intentasconvencermeconprocedimientos
retóricos como los que creen que refutan ante los
tribunales.(Gargias471 e)

Sócrates, al ser sabio a, mejor dicho, perspicaz buscador de la

sabiduría,no sedejaembaucarporlos aduladores,la retóricaesun arte

que no sirve de nadaa los justos, puestoque:

Parael que no tiene intenciónde cometerinjusticia no es,
ciertamente,grandesu utilidad, si en efectotiene alguna,
porque en nuestra conversación no ha aparecido por
ningunaparte. (Gorgias481 b).

71 ~ ¡roseé <op. oit. p. 132> nos dice que, durante los tres días que duraba el

culto, ningún hombre tenía derecho a tener relaciones con las mujeres. También
Placeliére nos dice en op. alt, que durante los tres días se guardaba abstinencia
sexual, y durante el segundo ayuno.
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Los receptoresde ladialécticay la retóricasondiferentes,los segundos

sondespreciadospor Sócrates—Platónpor serincapacesde llegar a la

verdad.Así llega a decir en el Gorgias

Con la multitud ni siquierahablo. (474 b).

La multitud está incapacitadapara la sabiduría,porque ni siquiera

conoce lo que no sabe, ya que está engañadapor la adulación,es

ignorantee insensata.

El tercery último interlocutordeSócratesen GorgiasesCaliclés,quien,

al igual que Polo, ejercita la retórica en un primer momento del

encuentropara calificar la moral socráticacomo moral de los débiles.

Parael sofistael sufrir injusticia es mejor por ley, np por naturaleza,

la ley solamentese obedecepor temoral castigo,lo ideal seríapoder

cometerinjusticias sin sercastigadaporello; deahl queen situaciones

en las que tengamosgarantíasde que no vamos a ser juzgados sea

natural hacercasoomiso de la ley. El diálogo entre ambosfinaliza con

un discurso largo de Sócratesen el que narra un mito que pone de

manifiestola asociaciónentrepersuasióne injusticia. Cuentacómo los

dioses,encargadosdeseleccionaralos humanossegúnsuvida, deciden

que estohan de hacerlopost mortemy permaneciendotanto juez coma

juzgadodesnudosparaevitar la persuasión(Gorgias 523 c). Es decir,

los dioses decidieron eliminar todo tipo de aditamento visual o

lingilistico quepudiesedisuadiríasde imponerun castigomerecido.El

castigoesbuenoy deseablecuandoseejercesobrela injusticia, porque

contribuyea la correcciónde la conductano virtuosa. Sócrates—Platón,
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en contra de lo que pueda opinar la mayoría, consideraque el mayor

bien es la virtud. La retórica no pretende fomentar la virtud deaquellos

a quienes se dirige, sino adularíasy complaqerlos.(Gorgias502 e).

Precisamente adular y complacer, como si de un arreglo cosmético o

guiso bien adobado se tratase, es lo que hace Aspasiaen su discurso

fúnebre. La asociación retórica—culinaria—cosmética queda reforzadaal

situar como cultivadora de la primera a una mujer, ya que las dos

segundastambién son practicadas por mujeres. Esta asociación

invalidaría la tesis,anteriormenteexpuesta,de WendyBrownrelativaa

una tlfeminizaciónhlde la filosofíay la política platónicas.El denominador

comúnde talesprácticases la adulacióna la quesonmás procliveslas

mujeres.Estapercepciónde lasmujerescomoaduladorasy engañadoras

espuestademanifiestoporSócrates—Platónenla Apología,almanifestar

el primero que no utilizará la adulaciónparaconvencera susjueces

como aquellos que, pareciéndosea las mujerés, utilizan todos los

recursosparaeludir la condena(35 a—b).

La adulación que lleva a cabo Aspasia presenta,según ya hemos

señalado,unafacilidad añadida,puestoquealabaa los oyentesy a sus

parientesmuertosen combate.Todo el mundoestábiendispuestoa oir

alabanzassobre st mismo, incluso, aunquede una manerairónica, el

propio Sócratessepresentaa st mismoafectadopor taleshalagosdebido

a que:

Ensalzana las ciudadesde todasmanerasy a los que han
muertoen la guerray a todos nuestrosantepasadosque
nos han precedidoy a nosotrosmismasque aún vivimos
noselogiandetal forma, quepor mi parte,Menéxena,ante
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sus alabanzasme siento en una disposiciónmuy noble y
cada vez quedo escuchándolos como encantado
imaginándome que en un instante me he hechomásfuerte,
más nobley másbello. (Menéxeno235 a—b).

4. Las epitafios

Eran una clasede discursos,probablementeinstituidos por Solón72,

que se celebrabanuna vez al año en honora los muertosen campaña.

Rinden culto a aquellosque perecieroncombatiendoen defensade la

democraciaateniense.

La muerte homenajeadaes una de las circunstancialmenteposibles:

aquellaocurridaen combate.Frentea éstaSócrates—Platónconsidera

que hay otras posibles,entre las que destacala del filósofo, porque

filosofar, de algunamaneraesmorir, al serun ejercicio de separación

del alma y el cuerpo(Podón64 a). En algunoscasoseste ejercicio de

separaciónacarreala separaciónefectiva, la muertefísica,queparael

verdaderofilósofo esmenosimportante.

Los muertos en combateyacen en el Cerámicoy son tratados como

idénticos en cuanto a virtud, debido a las circunstancias que

acompañaronsumuerte.Todosmerecenel mismo tipo deelogio, hastael

punto de que los vivos que escuchanel epitafio puedenconsiderar

deseabletal tipo de muerte, porque los sitúa de inmediatoentre los

72 Platón. Diálogos. Madrid. Oredos, vol, II. 1983, p. 162 n, 7.
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héroes.ParaSócrates—Platónla muertefísicano esindicadoradevirtud,

en cambio,si lo esla muertemetafórica,el olvido del cuerpoenfunción

de la razón, el ejercicio de separaciónde alma y cuerpocuandoéste

vive.

Platón nos presentaa un Sócratescontrario a establecerjuicios

generalessobre un conjunto de individuas. Se opone a juzgar en

conjuntoa los generalesqueen la batalladelas Arginusasabandonaron

cadáveresy supervivientesantela sorpresade unatempestad,envez

dearriesgarsu propiavida recogiéndolos73.Sócratesconsideraque no

deberlahaberun juicio paratodos ellos, tal como sosteníala Asamblea,

sino juicios individuales (Apología 32 b). También se ha de juzgar

individualmentealos muertos,porquehéroesólo es aquélquehatenido

una vida virtuosa, y no quien el azar le condujo a una determinada

muerte. Lo verdaderamentedigno de alabanzaes la virtud y no la

muerte.Esta última sólo es bella cuandoes consecuenciade un bello

trayecto, es decir de una vida dedicadaa la muerte en el sentido

filosófico, a separarel almadelcuerpo.Existenmuchosmalespeoresque

a muertefísica, tal esasí que:

Un hombreenamoradosoportaríasin dudamenosservisto
por su amadoabandonandola formacióno arrojandolejos

En esta batalla perecieron dos mil ciudadanos atenienses. La circunstancia
de que antes del juicio se celebrasen las fiestas de las Apaturias, en las que se
rentan las fratrías, donde el pueblo tuyo ocasión de observar cuantas familias
tuvieron que ve8tirse de luto en memoria de sus parientes desaparecidos en la
batalla, hizo que el pueblo ateniense se indignase y presionase ante el consejo para
imponer la pena máxima a los generales> a pesar de que estos insistían en que el
abandonar a las naves afectadas por la tempestad suponía el evitar un mayor misero
de muertes. Los seis generales que se hablan presentado al juicio fueron ejecutados.

<A. Tovar. op. oit., p. 322 y os.>.
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las armas,que si lo fuera par todos los demásy antesde
esopreferiría mil vecesmorir. (Banquete179 a).

La oración fúnebreno seajustani a la individualidadde los oyentesni

a la de los muertosen cuyo honorserealiza.En el primer caso,porque

desconocelas almasreceptaras,al igual que los malos agricultores

desconocenel terrenoen el quehan de sembrar.En el segundo,porque

los muertos,por el mero hechode haberperecido en combate,quedan

igualadosenunamultitud indiferenciadasinpoderdistinguir aaquellos

quefueronjustosen vidadequienesno lo fueron.ParaSócrates—Platón

la muerEees pocacosapara el justo (Gorgias522 c). De ahí que Platón

nos presentea Sócratesprefiriendo morir entre los ateniensesantes

quevivir anónimamenteen el exilio.

Parael justo el mayor bien es hacerjusticia. Parasabersi una vida

mereceverdaderamenteel calificativo de justa,hadeexaminarseelalma

individual, desnuday sin ningún aditamento,segúnvimos en el mho

narradopor Sócrates—Platónen Gorgias(523 e), y lejos de parientesy

amigos(Gorgias526 b). Estafue la manerade procederSócratesen su

juicio, de modo quepudo decir al tribunal que lo juzgaba:

Tambiényo, amigo,tengoparientes1...]. Tampocohenacido
de unaencinani de una roca, sino de hombres,de manera
que tambiényo tengo parientesy, por cierto, atenienses,
tres hijos [...] Sin embargo,no voy a hacersubir aquí a
ninguno de ellos y suplicarasque me absolváis.(Apología
34 e).
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La situación a la que seenfrentaSócratesantelos magistradosde la

democraciaatenienseserásimilar a la que se tendrían que enfrentar

muchos atenienses,entre ellos Caliclés, si compareciesenante un

tribunal justo impermeablea la persuasión.

Te censuro[Caliclés] porqueno seráscapazdedefenderte
cuandollegue el juicio y el examende queahorahablaba,
másbiencuandolleguesanteel juez, el hijo de Egina,y te
tome y te ponga ante si te quedarásboquiabierto y
aturdido,no menostú allí que yo aquíy quizásalguiente
abofetearáindignamente y te ultrajará de mil modos.
(Gorgias 526 d—527 a).

La muerteen combatepuedeser la de un cobarde,la de alguien que

desconocelascosasenquehayqueconfiary enlas quehay temertanto

enguerracomo encualquiersituación(Laques194 e—195a); enéstecaso

no habríaningunarazónpararendirle culto. El mito de Br de Panfilia

que Sócrates—Platónnosrelataal final de la Repúblicanos muestraun

juicio a las muertos, pero nada nos dice de un trato especiala los

fallecidos en combate,y si nos hablade individualidadescomo Orfeo,

Telamoni y Agamenón(616 b y ss.). En las Leyesnos dice que los

muertosque merecenalabanzasonmuy pocos(829—943b—c), y, aúnen

estecaso,ha de cedersemuy poco a los placeresy a las pasiones(802

a—c).

Platón no considerajusto que a los muertos se les trate como una

multiplicidad indiferenciada,trato que segúnveremos en el capitulo

cuarto, era el que él otorgabaa las mujeres—aunqueen la República

(781 a—b) reconocela existenciadealgunasquepuedenser superiores
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a los varones—;es decir, la muerte en combateno puede ejercer como

criterio universal, en cambio el sermujer si, de maneraque sehan de

hacer distinciones por individuos en el casode los varones,no en el de

las mujeres.

5. Analogías entre la conceptualizaciónde la mujer ateniensey la

actividadde Aspasiaen el Menéxena

El trato queAspasiadispensaa los muertosencombatepor defenderel

imperio de la democraciaateniensey la forma de construir el discurso

que los honra,guardaciertasanalogíascon la consideraciónacercade

la mujerenla épocaclásica,consideracióna laqueno escapanSócrates—

Platón,a pesarde la propuestade la educaciónencomún paravarones

y mujeres, y la eliminación de la familia para las clases superiores,

planteadas en la República.

Las citadas analogías las podemos cifrar en lo siguientes puntos:

a) Tratamiento indiferenciado de Aspasia a los juzgados frente al

tratamiento individualizado propuesto por Sócrates—Platón.

b) Soldadurade las partes del discurso ya escritas, frente a los

razonamientos dialécticos unidos con hierro y acero (Gorgias508 e—509

a) empleados por Sócrates—Platón.
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c) Técnica del engaña y la adulación utilizada en este tipo de

celebraciones,frente a la dialécticade la verdad.

d) Los discursosfúnebressonel apoyomitico paraqueel logos político

puedaperdurar,en contraposicióna la ideaplatónicade que el logos,

la verdad,debesostenersepor si mismo.

Intentaremosdesarrollar cada uno de estos apartadosanteriores

poniendo de manifiesto algunas concordanciasentre la técnica de

discursode Aspasiay la consideraciónde la mujer ateniense.

a) Tratamiento indiferenciado de Aspasia a los muertos frente a

tratamientoindividualizadopropuestopor Sócrates—Platón.

Sócrates—Platónconsideraque la únicadistinción quedebehacerseen

un campodebatallaesentrevalientesy no valientes,proponiendocomo

premio para los primerosel que no recibannegativade quienesellos

quieranbesaro abrazar,ya seavarón o mujer. (RepúblicaV, 468 b—c).

Aspasiaconsideraen su discursoigualesa todos los muertospor tener

una igualdadde nacimiento,por serhijos de la tierra ateniense,quien

los dio a luz y los crió (Menéxeno237 e—238 a)~. La autoctonía75estaba

74
En el Critón (50 d> considera que la verdadera vida se debe a las leyes y no

a los padres biológicos. Si los varones son los únicos capacitados para generar
virtud y justicia por medio de las uniones amorosas habrá que concluir que los
humanos son “nietos” de los verdaderos varones. La capacidad generativa de los
varones también aparece en el Tiseo. pero en este caso se refiere a los malos

varones.
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fundada en el mito del nacimiento de Erictonio, nacido de Gea, la tierra,

al ser fecundada por el deseodeHefaistoshaciaAtenea,anteel rechazo

deésta.De la fecundacióndeHefaistosa Gea,nacenlos varonesqueson

los verdaderos ~ Aspasia, a pesar de ser mujer y

extranjera, rinde homenaje a la autoctonia, considerandoque los

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

político, porque:

Un régimen político es alimento de los hombres: de los
buenossi esbueno,de los malossi esmalo. (Menéxeno238
c).

En la República aparece la tesis contraria, es decir, los buenos

regímenessurgende los buenoso malosvarones.Sócratesse dirige a

Glaucónen los siguientestérminos:

[...] ¿Crees que los gobiernosnacenacasodeunaencinao
de una piedra,y no de los caracteresque se dan en las
ciudades, los cuales al inclinarse, por así decirlo, en una
dirección arrastran tras de sí a todo lo demás? (VIII, 544
d).

Antútenes se mcta de la idea de autoctonla al comparar a los ateniensescon
los caracoles y los saltamontes, pues todos ellos son hijos de la tierra. Diógenes
Laercio, op. oit.. VI. 1. VId. A. Tovar, op. alt. • p. 63.

76 >~- Loraux. Les calata d’Athennea: Idees athenlejwes Sur la citoyezwitd st

la division des sexes,Paris, ilaspero, 1981, Pp. 132—133.
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El régimen político depende de la sabiduría y technéde determinados

individuos, de ahí que la pddeia socrática 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, corno

es el caso de la igualdad respecto al origen, el haber muerto en combate

y el ser parientes de los fallecidos en esta circunstancia. Según

Sócrates—Platón tales generalidades no son seftas de identidad

individual, sin embargo, si lo es la virtud del valor en el caso de los

combatientes. No obstante, son superiores a los valientes los buenos

legisladores (LeyesXI, 921 e), aunque éstos no pongan en peligro su

vida. Iguales merecimientos que los valientes en combate

corresponderían a aquellos que fabriquen instrumentosbélicosvaliosos

(LeyesXI, 920 e). Lo que identificaría a todos los virtuosos seria el

anteponer el servicio a la ciudad ala satisfacción de sus propios deseos,

pero dentro de aquellos se establecen una serie de jerarquías tanto en

República corno en Las Layes, a saber, legisladores, valientes y

artesanos. La novedad de Las Leyesradica en que a una partede los

artesanos, los dedicados a la fabricación de instrumentos bélicos, los

equipara a los valientes. Estos artesanos de los instrumentos bélicos

ganarían en consideración frente al resto, debido a su mayor utilidad a

la ciudad.

Si según Aspasia el buen régimen genera buenos ciudadanos, y los

mejores de éstos son aquellos que murieron combatiendo, ocurriría que

llevando esterazonamientoa susúltimasconclusionesnosharíacaeren

el absurdo de que el mejor régimen seria aquel en el que todos sus

ciudadanos hubiesen muerto en combate: quedarían con vida sólo las
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mujeres debido a que estaban excluidas de la guerra. Por tanto, en la

lógica del epitafio de Aspasia la prueba de un régimen perfecto seria

que la ciudad sólo estuviese habitada por mujeres, por las ocupantes del

oikos, donde lo público fuese anulado por lo privado, inversión de la

ciudad perfecta de Platón. El modelo de la ciudad que Aspasia está

glorificando seria una suma de cucos,sin ningún lugar común excepto

el cementerio del Cerámico.

El modelo de Aspasia sería el inverso del modelo platónico en el que el

ideal seria la tenencia en común y la supresión del oikos.

b) Técnica de la soldadura:

Esta tecbné utilizada por Aspasia, frente a la dialéctica socrático—

platónica, es análoga a la misión que cumple la mujer ateniense como

unión entre padres e hijos para la continuidad de los cultos familiares

77y la pervivenciade la polis

En el casode que no existiesenhijos varonesquecumpliesenla misión

de mantener el hogar y la polis:

[...] La legislación ateniense propendría manifiestamente a
que la hija, imposibilitada para ser heredera, se casara al
menos con el heredero. Si, por ejemplo, el difunto había
dejado una hija la ley autorizaba el casamiento entre
hermanos con tal de que no hubiesen nacido de la misma

C. Nossé, op. alt. • pp. 56 y 62—63.
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madre, el hermano, único heredero, podía decidir entre
casarse con su hermana o dotarla. Si el padre tenía una
sola78hija podía decidir adoptar un hijo y casarlo con
ella.

La mujer sirve para unir titulares de patrimonios, de ¡cleros, según la

ordenación que hace el ateniense de las Leyes,y como nexo entre padres

79
e hijos . Sócrates—Platóncuandopresentaa algún interlocutor de los
diálogos menciona exclusivamente su ascendencia masculina. Un ejemplo

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

Protarco en los siguientes términos:

[...] Hijo de un tal varón (paf keínoutarxdrós) [.kI.

En la República,al hilo de las consideraciones que el anciano Céfalo

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

que:

En cuestiónde dinero he resultadointermedio entre mi
abuelo y mi padre. CI, 330 a).

F. de Ceulanges. La Ciudad Antigua. Barcelona. Península. 1484, p. 96.

La costumbre era poner a los hijos el nombre del padre, aunque en algunos

casos la presión de la madre llegase a impedirlo. a. Flacelitre. op alt.. p. 94.
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En la organización de la República,las mujeres “puestas en común”

también servían de unión entre los varones, es decir, la comunidad de

mujeres evitaba disensiones entre los ciudadanos. En la sociedad

ateniense donde existían hogares y familias la mujer servia de punto de

unión o de soldadura entre los varones de la familia80.

Frente a la mera unión de trozos del discurso de Aspasia, en la dialéctica

socrático—platónica cada conclusión parcial influye en las anteriores y

determinará 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. Según Sócrates—Platón el

discurso ha de estar organizado:

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

La duración de este proceso dialéctico para llegar a la verdad es

imprevisible, exige un alejamiento de cualquier tipo de obligatoriedad

de las cosas de aquí abajo (Teeteto173 e, 175 e, Fedro 249 d). Por el

contrario, Aspasia no modifica la estructura interna de sus discursos,

ni influyen unos en otros, sino que cada uno tiene sentido por si sólo

Demóstenes en su epitafio dice que todo ateniense hereda una doble

ascendencia, individual por su padre y colectiva por su patria, vid. 1. Lorauz. op.
alt.. p. 130.

~ Esta idea también aparece en Político <277 b). Pilebo (64 b y 66 d), Tinco

(69 b) y Leyes (752 a).
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y también dentro de diferentes conjuntos de retazos, es una unión

mecánica, es decir, cada parte del discurso conserva su propio sentido

interno a pesar de la soldadura, ésta se lleva a cabo debido a exigencias

formales de la celebración, como pudiera ser la duración estipulada para

su pronunciación, no en función del propio contenido.

c) Técnica del engallo:

Ya aludimos a la definición que da Sócrates en el Gorgiasde la retórica

como una parte de la adulación, junto a la culinaria y la cosmética. Son

adulación en el sentido de que no mejoran realmente el objeto sobre el

que se ejercen. Así, la culinaria proporciona placer al cuerpo sin

curarlo, frente a la medicina que, a pesar de infligir dolor, lo lleva a la

curación. Tanto la cocina como la cosmética identifican placer con

bondad82, lo cual es un engaño. La cocina engaña al cuerpo basta el

punto de que, ante ignorantes, parecerá mejor el cocinero que el médico,

de modo que:

La culinaria se introduce en la medicina y finge conocer los
alimentos más convenientes para el cuerpo, de manera que
si, ante niños o varones tan insensatos como niños, un
médico y un cocinero tuvieran que poner en juicio quién
de los dos conoce mejor los alimentos beneficiosos y
nocivos, el médico moriría de hambre [.4. (Gorgias464 d—
e).

82

Esta identificación entre placer y bondad aparece en el Pilebo como la
afirmación mantenida por el personaje que da nombre al diAlogo y defendida por
Protarco.
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En el Fedro (270 b) la retórica verdadera, aquella que se dirige a cada

alma individual aparece, por el contrario, ocupando un estatus simikr

a la medicina, en cuanto cura del alma.

Ante los ignorantes parece más sabio el más ignorante, siempre y cuando

otorgue placer. Ya referimos anteriormente cómo el propio Sócrates, uno

de los más sabios de la ciudad y apartado de los vaivenesdel poder, se

queda momentáneamente hechizado por el epitafio y:

Esta sensación de respetabilidad me dura al menos tres
días. (Menéxeno235 b).

Queda clara la ironía socrático—platónica respecto a los efectos del

discurso; en los sabios el tiempo que dura el engaño es corto, corto

también fue el tiempo empleado para su confección, corto era el tiempo

de crecimiento de las Adonias. Esta brevedad de los tiempos empleados

confiere un carácter de simulación a las actividades, es decir Sócrates

no es realmente engañado, sino, a lo sumo, hechizada momentáneamente,

el discurso de Aspasia no es verdaderamente discurso, según vimos más

arriba, lo mismo que las plantas de las Manías no son verdaderos

cultivos.

La tercera parte de la adulación es la cosmética, que nos da la apariencia

de lo bello, frente a la gimnasia que otorga una belleza real, pues causa

una mejoría en la constitución 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 Platón 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 escándalo para los atenienses

(RepúblicaV, 452 a y st). La función de la gimnástica era preparar los

83
cuerpos para la filosofía. Este ejercicio gimnástico de las mujeres
tendría una doble función, por una parte, la ya señalada por Platón, el

prepararse corporalmente, virilizarse, para mejor recibir la filosofía;

por otra parte, en este caso no explicitado por Sócrates—Platón, prepara

el cuerpo p&ra la maternidad mejor de lo que lo hacían las mujeres

atenienses que llevaban una vida sedentaria, lo que acarreaba una

84
elevada tasa de mortalidad entre las parturientas

La adulación y el soborno son criticados por Platón en Las Leyes,al

constatar que una de las causas de todos los males de la ciudad radica

en la creencia de que los dioses se pueden aplacar fácilmente. Los

gobernantes sobornables conducirán a la ciudad al caos, pues carecen

de criterio, de logos para imponer la justicia, y están sujetos a la

complacencia y al deseo. Las más inclinadas al soborno son las mujeres;

de ahí que, mejor que un varón, sea Aspasia una representante más

idónea para ejercer el soborno.

83 androntal.

84 Jenofonte aprobaba la costumbre espartana de alentar a las mujeres a que
hicieran ejercicio. pies así podrían mantener una mejor condición física para los
embarazos y los partos. En las Leyes <VIII. 789 e) se recomienda paseos a las
embarazadas como medida eugenésica. Estas consideraciones acerca de la conveniencia
del ejercicio f laico en las mujeres, así como el retraso do la maternidad respecto
a la costumbre de su época, propuestos por Platón. contribuiría a la reducción de la
mortalidad por maternidad, así como al cumplimiento de los planes cugenésicos.Vid.
5. B. Pnmeroy, Diosas, ra.erss, esposas y esclavas. h’ujeres en la antiguedad clásica,
traducción de Ricardo Lezcano Escudero. Madrid. Akal. 1937. Pp. 102—103.
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El soborno o la adulación se rigen por la metis, suponen una

reestructuracióndedeterminadoselementosparadarlesunaapariencia

diferentesin cambiarla realidad,como ocurrecon lacosmética.Retórica,

cocinay cosméticatienenen comúnel ser:

Prácticasde produciragradoy placer. (Gorgias462 c—e).

La raetis no está regida por la inamovilidad del bien, sino por la

búsquedadel placer. Paraello ha de aprovecharel momentooportuno,

en el caso del discursofúnebrede Aspasiala reunión de parientesy

amigos de los muertos, para desplegarlas astuciasen el momento

oportuno(kairós)85.

El placer no esun fin deseablede las accioneshumanashastael punto

dequeespreferiblesufrir injusticia y estardesprovistodeplacerque

cometerlay tenerplaceres.En la Repúblicaseconcedela posibilidadde

placeressensiblesa la claseinferior, a los ignorantes,a quienespueden

tenerfamilia y propiedades.Tambiénsereconoce86la legitimidadde los

placeresen la vejez a aquellosvaronesque hayanpodido mantenerse

virtuososa lo largo de su vida.

En la preguntadel Parménides(130c—d) respectoa la posibilidaddeque

existanideasde cosasno deseables,como esel casodel barro, del pelo,

de la suciedad,estaríaimplícita la de si existe la forma de estamala

il. Detienne y J.—P. Vernnt. Las artimeras de la inteligencia. La antaen

la Grecia antigua. traducción de Antonio Piftero. Madrid, Tauriis, 1988. p. 27.

86 yj~, cap. ¡II de este mismo trabajo.
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retórica, de estaretórica adulatoria. La solución platónicade que en

todo haymuchode sery de no serresolveráel statusde la retórica,así

como el de todas las cosasque no consideradeseables.El no serde la

retóricaestáreferido a su utilización por quienpreviamenteno conoce

la justicia, seríala ‘cocina política”; el serverdaderode la retórica se

pone de manifiestocuandoes utilizada con fines justos, la “medicina

polÍtica”, que es tanto como decir cuandoes utilizada por el filósofo

regentede la Repúblicao por el magistradode las Leyes.

En las Leyesseconsideraa la retóricay a lapersuasiónlegitimas,hasta

el punto de aconsejarla ingestión del vino, dirigida por un artero

simposiarca,comoartimañaparala preparaciónde lasalmasa fin deuna

más fácil persuasión(Leyes II, 671 b—c). En el Timeo el Demiurgo,

“fabricante y padredetodo” (28 c), tambiénutiliza la persuasiónpara

hacerque la necesidadse conformesegúnleyes(32 c). La persuasión
87

tanto a nivel erótico como político tiene como fin el unir

En el Sofistala persuasiónesdefinidamedianteel métodode la división

de las formas,llegandoa laconclusióndeque el Sofistaesun técnicoen

la cazadehumanosqueutiliza la persuasióndirigida al granpúblico. El

sofista utiliza las mismasartimañasque el cazador,acechala aparición

de victimas incautaso desprevenidas.Ambos sonmaestrosen trenzar

(plékein)y entrelazar(stréphcin)88cuerdasparahacertrampascon las

que capturaranimales,en el casodel primero,y discursosadulatorios

paracazaral público, en el casodel segundo.

87 L. Briasos. Le sSmo et l’autre dns la atructure ontologique di> Ximgt...de

Plato>z. Paris. Klincksieck. 1974. p. 53.

88 ~ Detienne y J.—P. Vernant, op. alt., p. 47.
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La persuasiónutilizadaporAspasiatienecomo finalidad el unir a todos

los ateniensesen los idealesde la democraciaimperial,paraello enlaza

un tipo de discursos escritos, aquellos que no son mimesis de los

verdaderosdiscursos. Une discursos muertos que, si alguien los

interroga,permanecenmudos (Fedro 275 d).

d) Las discursosfúnebressonun apoyo del logos público:

La mujer ateniensey el epitafio compartenla característicade ser el

apoyodel logos, deocuparlos márgenesde la vida política colaborando

a que éstase ejecutesegúnplanesestablecidos.La mujer colaboraen

la vida política ‘imitando a la tierra’, al dar a luz y criar futuros

guerrerosy políticos. El discursofúnebrecompletaríala crianzade los

guerreros infundiéndoles valor mediante “prácticas de agrado y

placer”.

Platón, como ya vimos, no es partidario de epitafios al estilo del que

pronunciaAspasia,porqueno delimitan entrejustos e injustos,pero si

abogapor un reconocimientoa los valientes,un trato erótico de favor,

segúnpropone en la República (V, 468 b) o himnos para los muertos

valientemente(LeyesXII, 947 a y ssj.
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6. Las ciudades de Platón

En la obra platónicaaparecentematizadascuatro ciudades:la Atenas

empíricaen el Menéxeno,la Atenasideal en la Repúblicay la primera

partede CrUJas, la Atenas ideal y posible en Las Leyes,y la Atenas

idealmentemala en la segundapartedel CrUJas.

En estascuatrociudadesaparecenreferenciasa lasmujeres,pudiendo

establecerseunacorrelaciónentreel nivel de perfecciónde la ciudad

y el papelpolítico de la mujer.A medidaquedescendemosen idealidad

deseableel papel de las mujeres se va restringiendo en el ámbito

político.

En la Repúblicay la parteprimera del CrUJas, ciudadesmásdeseables

para Platón, las mujeres pueden compartir con los varones tareas

políticas. La existenciade la diosaAtenea,femeninay armada,pruebaa

Critias quelos primerosmoradoresdeAtenasnohacíandistinciónsegún

sexosen lo que a las tareasguerrerasse refiere. Estaafirmaciónnos

indica que Platón cuando escribe el Crítias, en la vejez, sigue

manteniendoel idealde la Repúblicaen cuantoa participaciónconjunta

de varonesy mujeresen las tareasdeEstado,aunqueen Las Leyes,al

atenersea lo posible,estaidealidadsufra las modificacionesa las que

la posibilidad obliga.

En la Atenascontemporánea,la del Menéxeno,aunquees unamujer la

protagonista del discurso, no por ello queda mejor parada la

consideraciónhacia las mujeres,pues,como tuvimos ocasiónde ver,

Aspasiaconsideraquela principal funciónotorgadaa las mujeresen la
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épocaclásica,la maternidad,esunaimitación de la tierra, lo cualesuna

desvalorizaciónde las mujeres.

En la segunda parte de Critias Platón nos describe la sociedad

perfectamentecorrupta. En ella la mujer aparececomo madre de los

reyes fundadores.El Dios Poseidónse desposócon Cito, hija de los

autóctonasEvenor y Leucipo. De la pareja Cuto—Poseidónnacendiez

parejasde varones;al primogénitode la primera parejale otorga su

padrelas posesionesque previamentele habíadado a su madre,y lo

estableceen calidadde rey sobretodaslos demás(Critias itt a). Aquí

la soberaníaes dada en función de la primagenitura y no de la

sabiduría,comoseríalo deseableenPlatón.Estaciudadestaríasituada,

en cuantoa perfecciónse refiere, en el polo opuestoa la República,es

decir, si ésta era el paradigma perfecto, la del Critías, la de los Atlantes

seria el antimodelo, el perfecto mal. Prueba de esta maldad es que su

régimen es la tiranía, a pesar de disponer de abundancia de recursos,

hasta el punto de que existen fuentes de agua caliente y fría, y

maravillosamenteadecuadasparael usode lo agradable(Critias 115 c).

El lujo, lo superfluo, fomentala ambición sin limites y la tiranía quees

unadegeneraciónde la democracia(RepúblicaVII, 564 a), productodel

ansiaexcesivade libertadque fomentasu contrario, la esclavitud.En la

Atlántida lamujerapareceocupandoel lugarqueAspasiaensudiscurso

concedea la tierra, como madrede los primitivos moradores,pero una

vez que los da a luz no le quedaningunafunción que desempeñar,y,

como ya vimos, es desposeídade todos sus bienesen beneficio del

heredero. Entre los nacidos no hay ninguna mujer, pero,

inexplicablemente,el país se puebla de numerososhabitantesen la
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llanura, seis mirladas89y de infinitos en la montaña90 (Critias 119 a).

Sólo se reconocela maternidadfemeninaen el origen, desapareciendo

posteriormentela figura dela mujer deun modo absoluto.En el discurso

de Aspasiala maternidadde las mujereses relegadaa la categoríade

imitación, de mimesis.

En las ciudadesque Platónconsideradeseables,Repúblicay Leyes,la

mujer tiene másrelevanciaque en la Atenasclásica.En La República,

consideraque, hechala salvedadde que la mujer es más débil, puede

compartir las tareasde Estado.En las Leyes,donde se intenta hacer

compatiblela perfeccióncon la posibilidad,la mujerparticipademanera

subalternaen la política.

La Repúblicay la ciudadde la primerapartedel CrUjasrepresentarían

el verdadero ser de la organización política, de la justicia, que al no

estar realizadas empíricamente no ceden nada al no ser. Las Leyes

serian el no—ser del ser, el coste que paga el serpor realízarseen el

campo de lo sensible.La Atenas del Menéxenoseria el no ser, la no

justicia, debidoa que no triunfan y gobiernanlos mássabiosy justos,

sino los másastutos,los másaduladores.La ciudadde los Atlantes del

Crítíasseria el serdel no ser,lo injusto, el modelodel mal, y, como tal

modelo, no existe en el mundo empírico, es invisible ya que está

enterrada.Los atlantesno sonautóctonos,no sonverdaderospatriotas,

no sepreocupande la polis, sólo de la ambiciónparticular, con lo que

llevan a la ciudad a la ruina, y son reprochadaspor Zeus en los

siguientestérminos:

89 myrládes dé sympénton tan kléron osan dx. (Critias 119 a>.

90 apárantos. <Critias 119 a).
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El afánexcesivodeestosbienesy la estimaque setiene de
ellos hacenperder esosmismos bienes,y (.4! la virtud
muereasimismocon ellos. (CrUJas121 a).

En la Atlántida la legitimacióndel podervienedadapor la herencia(119

e), y la democraciasólo regulalas relacionesentrelos reyes,segúnlos

decretosde Poseidón,de maneraque:

Un rey no podrádar muertea ninguno de los de su raza,
si ésteno era el parecerde más de la mitad de los reyes.
(CrUJas120 d).

Respectoa los súbditos,el rey ostentaun poderabsoluto,lo mismo que

Poseidónrespectoa los reyes.Paradójicamentela democraciaquerige

entrelos reyes es impuestapor Poseidón,esdecir, el poderabsoluto

legítima la democraciaen su nivel. Las mujeresestánal margende las

transmisionesporherencia,no participandeellaspuesPoseidóny Cito

sólo tuvieronhijos varones.Sin embargohemosde suponerla existencia

de mujeresen la ciudad de los atlantespor determinadosindicios, a

saber,porqueen torno al santuariode Poseidónse levantabanen oro

las efigies de todas las mujeres de los diez reyes y de todos los

descendientesquehabíanengendrado(Cridas116 d—e). Suponemosque

las mujeresde los primerosreyeshabríande ser extranjeras,al igual

queAspasia.
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La Atlántida seriala lógica consecuenciade la Atenasensalzadaen el

Menéxeno: si la mayor virtud es morir en combate, la ciudad

verdaderamentevirtuosa,comoya hemosdichoanteriormente,seríauna

“ciudad—cementerio”de varones,que eranquienestenían que ir a la

guerra;quedaríansolamentelas mujeresen el oikos, la vida política se

disolvería, lo mismo que la ciudad de los Atlantes, por la ambición

particular.

La posición de la mujer en la ciudades subsidiariade la estructuradel

alma del varónya que la ciudadesunareproduccióndel alma del varón

(RepúblicaIV, 444 a). Si éstaesintemperantey necesitade lo particular

parasaciarsus ambicionesprivadas,entoncesla mujer se sitúa en la

esferaprivada,que es dondese colman las ambicionesde quienesno

estángobernadospor el alma racional.
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CAPITULO HE: EXCLUSION FEMENINA EN EL BANQUETE VERSUS

INCLUSION EN LA REPUBLIC44.

1. Consideracionesen torno a la continuidado discontinuidadentre

ambosdiálogos

1.1. La génesisamorosa

2. El agentejusto

3. Inclusiónde la mujeren la vidapública:¿hayunamismajusticiapara

el varóny parala mujer?

~.. La caverna

5. ¿flóndepuedeserfeliz el justo?

6. Conclusión



1. Consideracionesen torna a la continuidad o discontinuidadentre

ambosdiálogos

Los diálogos Banquetey República fueron escritos en la etapa de

madurezplatónica.El primerohaciael año385 y el segundoa lo largo de

dos décadas,entre los años 390 y 37O~. En el primer diálogo los

comensalesreunidosencasadeAgatón sedisponena celebrarel triunfo

deésteenun concursodetragedias.La reunión sirve de pretextopara

quecadaunode los reunidos,excepciónhechadeAristodemo,pronuncie

un discursoacercadel amor. En la Repúblicala casadel ancianoCéfalo

sirve de escenarioal diálogoquemantienenSócrates,Céfalo,Trasimaco,

Adimanto y Glaucón.La ambientaciónde ambos diálogos no puedeser

másdispar,hastaelpuntodequenosatreveríamosa calificar al primero

de dionisíaco2 y al segundo de apolíneo. En el Banquete los

interlocutoressepresentanbajolassecuelasde los excesosenla bebida

conmotivo de la fiestacelebradael díaanterioren la quesele concedió

el premio a Agatón; y en la República,la ancianidadde Céfalo que ha

dejadoatrás la satisfacciónde la vida apetitiva, nos introduce en un

ambienteque revistegran austeridad.

Este última diálogo comienzadescribiendoel intento de partida de

Sócratesy Glaucón hacia Atenas despuésde haber asistido a una

procesiónenel Pireo;enestemomentosonsorprendidospar Polemarco,

quien,con gran entusiasmo,les invita a quevayana su casaen espera

Para el terna de la cronología de la Repdblica. vid. Platón, fuiflogos. Madrid.
Gredas 1986, pp. 13—18.

2 Sobre el papel de lo dionisíaco en el Banquete vid. J.P. Anton. “Sorne

references in tbe Platonia dialogues”. C3 58 (1962)> 49—45, y D. Sider. “Plato’s
Syuposius aB Dionysiarn Festival”, Q(JCC. NS. 4 (1980), 41—56. Platón, Diálogos. 111.

Madrid. Gredas 1986. p. 196, n. n9 17.
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de los nuevosactosfestivosquetodavíaestánpor celebrar.Unavez en

la casa,les recibe el padre de Polemarco,Céfalo, que da comienzoal

diálogo propiamente dicho disertando sobre la situación de la

ancianidad,describiéndolacomo placenteradebido a que las pasiones

estánapagadasy la vida sevuelve mássosegaday tranquila. Su vida

esfeliz debido a que su edadle ha alejadode las pasioneseróticasy a

que disfruta de un cierto desahogo económico que le permite no

contraerdeudas.

En el Banqueteel ambientees de exaltaciónde los gocescorporales,

representadaen el exceso de bebida3, en las dos aparicionesde

4 5
flautistas y en las referenciasa los amoresentre los comensales
mientrasque en la Repúblicael ambientees de ausenciatotal en lo que

a deleitescorporalesse refiere, no hay más causade deleite que la

conversación.

A la disparidaddeclimas enlos quetranscurrenlasrespectivasescenas

de estos dos diálogos, se añadela aparentediferencia de los temas

tratados.En el primer casolos comensaleselaborandiscursossobreel

amor y en el segundose discute sobre la justicia. Decimosaparente,

porque, para el Platón de esteperiodo, amor y justicia no son temas

extrañosentresi, sino que, segúnveremosmás adelante,tienen unas

Pausanias. Aristófanes y Agatón. que son reconocidos por el médico Erixímaco
como los más fuertes en beber, excepción hecha de Sócrates quien puede beber cuanto
quiera sin embriagarse. confiesan su intención de moderarse debida a las secuelasde
los excesosdel día anterior. -

~ La primera flautista es expulsada, a propuesta de Erixímaco (176 e>. momentos
antes de que den comienzo los discursos sobre el amor. La segunda viene acompaflando
a Alcibíades y sus amigos, pero no llega a entrar al lugar de los comensales.

~ Principalmente a partir de la llegada de Alcibíades (212 c>. despu¿s del
discurso do Diotima.
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relacionesque podríamoscalificar de genealógicas,es decir, Eros,

cuandoesverdadero,generadika¡osyne.La voluptuosidaddel flanquete

no estaríaen una relación de contraposicióncon la austeridadde la

República,sino en una relacióngenésica. -

Además de la diversidad entre los ambientes—voluptuoso frente a

austero—y entrelos temastratados—amor y justicia—, ateniéndonosal

papelotorgadoa la mujeren cadauno de ellos,resultasorprendente(al

menosdesdeconcepcionesdominantesen la actualidad,queconsideran

a las mujeresmásligadaspor naturalezaa los sentimientosamorosos,

que a las actividadespolíticas) que en el Banquetelas mujeresestén

excluidas de las relacionesamorosasmientras que en la Repúblicase

contemplala convenienciade su participaciónen las tareaspolíticas.

Teniendoen cuentaque Erosplatónicoesdeseovaronil quedesemboca

en la justicia, la paradojase agudizaal comprobarque las mujeres,

ausentesenel origende la generaciónde la justicia —excluidasdelamor

fundador—puedanparticiparen la política del Estadojusto. Esto nos

conducea las siguientespreguntas:¿cómoes posibleque,si el camino

correcto para llegar a la ciudad ideal es amor—sabiduría—justicia,

determinadossujetosexcluidosde los dosprimerosestadios,comoesel

casode las mujeres,esténincluidos enel último?, esdecir, ¿atravésde

qué puerta se “cuelan” las mujeresenel Estadoplatónico?¿Existen

diferentescaminosde accesoal poderen el casode los varonesqueen

el de las mujeres,o simplementeocurre que se accedeen diferentes

tiempos según el sexo? Todas estas preguntasnos remiten a otra

cuestión más general: la relación entre saber y política en el

pensamientoplatónico, relación que estáclaramentedefinida para el

caso de los varones —la sabiduría es condición para las

responsabilidadespolíticasen el estadojusto—, peroque se nosvuelve
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problemáticaen el casode las mujeres,pueséstas,que en el Banquete

no pueden ser sujetos ni objetos de tas relaciones eróticas que

conducena la sabiduría,y, por tanto, a la justicia, sonpropuestaspor

Sócrates—Platóncomo candidatasa ocuparla jefatura del Estado.

Teniendoen cuentala variable género,han sido ensayadasdiferentes

propuestasen torno a las relacionesentre Banquetey República.

Propuestasque van desde analogar el primero a lo femenino y la

segundaa lo masculino,hastala consideraciónde que en la República

Platónpretendetransponerlos valoresdel aucas,representadospor las

mujeresen la sociedadateniense,al terrenode la polis, es decir, que

intenta “felTlinizar’ la política.

Entre estas diversas interpretaciones a las que nos referimos,

encontramosla mantenidapor Arlene Saxonhouse6para quien, en

Banquetey Repúblicaexisteuna relacióninversaentrela presenciade

lo femeninoy la de las mujeres;esdecir la exclusiónde lasmujeresde

las relacionesamorosasen el Banqueteva unida a una presenciaen el

diálogo de elementosfemeninos,y, por el contrario, la admisión de- las

mujeresen la vida política correparalelaala exclusiónde los elementas

femeninos.Parala autoracitada,en la obra platónicala valoraciónde lo

femeninoestárelacionadaconla importanciaconcedidaal amor.Así, en

La Repúblicala justicia se erige sobrela muertede Erosy el olvido de

lo femenino,mientrasque en el Banqueteserinde culto a Erosy a lo

femenino,y sehacecasoomiso de planteamientospolíticos. El hechode

que en la RepúblicaPlatónmantengala posibilidaddeaccesodemujeres

a la vida pública estáen función del desprecioa Eros. La negaciónde

6 Op. cit.
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Erosdeterminaque la diferenciaentrela vida públicay la vida privada

desaparezca,y entoncesla mujer puede“cabalgar,opinar y aprender

al lado del varón”. Segúnestainterpretaciónquevenimosexponiendo,

la República,al tenercomo temacentralla vida política, olvida la mitad

de la personalidad,la par-teligadaal entusiasmo,al encantamientoque

suponela flauta o las enseñanzassocráticas.Saxonhouseconsideraqúe

en el Banquete,aunquelas mujeresesténexcluidas de las relaciones

amorosasallí expuestas,lo femeninoestáincorporadoal diálogo através

de la figura de Sócrates.En este sentido, Sócratesen el Banquete

representael andrógino,porque combinala exclusión de las mujeres

planteadapor Eriximaco, al proponerésteexpulsara la flautista de la

reuniónde comensales(176 d). con la músicaqueel doctorve propiade

las mujeres.Segúnconfesiónde Alcibíades,las palabrasde Sócratesle

producenel mismo efecto que la música de flauta y tambor de los

coribantes,es decir la músicade la flauta y las palabrasde Sócrates

comparten la capacidad de raptar el alma• del auditorio. Esta

característicacomún entremúsicay palabrasocrática,que, segúnla

interpretacióndeSaxonhousepermitecalificar deandróginaa Sócrates,

es la responsablede arrastrarhacia el maestroa los cansadospara

proseguirla vida pública y a quienesla rechazancomo Apolodoro.

Por otraparte,enel diálogo quesostienenSócratesy Agatón momentos

antesde la emisióndel discursodel primero (199 c—201 c), se pone de

manifiestoque erospuedeno ser bello, a pesarde amarla belleza, lo

que puedehacernosconcluir, dirá Saxonhonse,que amar lo masculino

puedeno ser masculino. Además, los rasgos femeninosde Sócrates

quedanreforzadospor las característicascomuneshabidasentre él y
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1la madrede Eros, en cuantoa que ambossonindigentes

La androginia de Sócratestendría un nuevo argumentoal situar el

origen de su discurso en las enseñanzasrecibidas de una mujer,

Diotima, que utiliza como referenciasclave parala disertaciónsobreel

amor imágenesdel embarazoy parto,demodo que erosestáasociadoen

el discursode Sócratescon la creatividady con lo femenino.Mientras

que enlas visionesdeFedro,Pausaniasy Erixlmaco,la mujerestáfuera

de la formación humana;en la visión de Diotima la incorporaciónde la

mujer noslleva fuerade lo político, proponiendounavisión alternativa,

filosófica, quehagacasoomiso de la política.

En unasegundalínea de interpretaciónse sitúaWendyBrown8, a la que

ya noshemosreferido en el capítulo1, paraquien Platónno trazauna

disyuntivaentremasculino—políticoy femenino—erótico,sino queintenta

una síntesisentre ellos. Para Brown hay en Platón una crítica a los

modos masculinosde pensar,hablar y actuar que prevalecíanen su

época.Estacrítica llega hastael punto de personificara la verdady a

la filosofía como mujer.

Brown interpretael uso de mitos y alegoríaspor partede Sócrates—

Platón como un intento de “dulcificar” un racionalismo demasiado

estricto. El uso de talesmitos y alegoríasrevelaríaque no esposible

aprenderlas verdadessólo por medio del cerebro,sino quetambiénson

necesarioslos deseos,el cuerpo, la sensibilidad y la experiencia.El

7
A. Saxonhouae (op. ciÉ.) nos dice que es precisamente la madre pobreza quien

hace a Sócrates el hombre que nosotros admiramos, ya que continuamente admite su
ignorancia y la necesidad de aprender.

8 op. alt.

101



recursoala alegoríacontribuyea que los interlocutorespuedanseguir

el razonamientosituándoseen el terreno empírico, en sus propias

vivenciasy experiencias.

Segúnestainterpretaciónque comentamos,la sabiduríasedefinecomo

amor, y comotal implica raptoy pasión,y al igual que el amorengendra

descendencia.La verdades un procesode amor,procreacióny crianza,

no algo agonistico como ocurría en el ethos ateniense.El proceso

dialécticotiene un momentomasculinoencuantoquelos candidatosa la

sabiduríason sujetosmasculinos,pero su culminaciónesfemenina.De

ahí se desprendeque los verdaderosfilósofos no seanconsiderados

realmentevaronespor sus contemporáneos.La filosofía se sitúa en un

lugar intermedioentrela vida del hogary la vida pública, entre oíkos

y polis.

Brown estima, oponiéndosea Saxonheuse—para quien Banquetey

República podrían ser calificados de femenino y masculino

respectivamente—,que estaasimilaciónde lo femenino en el Banquete

tiene un desarrolloulterior en La República,porque,en primer lugar,

las relacionesdentro de la ciudadson unaextensiónde las relaciones

familiares,el conjunto de la sociedadforma unagran familia depadres,

madresy hermanossimbólicos; en segundolugar, a los filósofos, lo

mismo que a las mujeres,les repugnael poder, los mejorescandidatos

al podersonaquellosqueno quierenserlo.Porúltimo, en la ciudadideal

los valorespositivossonla armoníay la estabilidad,frente a la gloria

y a la ambiciónque eranlos valoresdominantesen la vida política en el

siglo IV en Atenas.

El análisisqueWendyBrown hacede la teoríadel conocimientoplatónica
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coincide con el Saxonhouseen apuntarla existenciaen la citadateoría

de una valoración positiva de elementos conceptualizadoscomo

femeninosen la sociedadgriega —a pesarde que las mujeres están

excluidasde la pasibilidadde conocimientoverdadero—;esdecir, según

la interpretaciónde estasdos autoras,Platón estaríaesbozandouna

epistemologíafemeninaparavarones.

La diferencia entre los análisis de ambas autoras radicaría en la

interpretaciónde la conceptualizaciónde lo femeninoen la República.

Mientras que para Saxonhouse,si nos situamosen la perspectivadel

género,hay una ruptura en la obra platónicaentre el Banquetey La

República,debido a que en la obra política la valoración de tales

elementosfemeninosdesaparece,y precisamentetal desaparicióneslo

que haceposible la incorporaciónde la mujer a la vida pública;para

Brown tal valoraciónse mantieneen el proyectode la ciudadideal. Es

decir, paraSaxonhusehay una discontinuidadentreel Banquetey La

Repúblicamarcadapor la valoraciónde lo femenino en el primero —a

pesar de estar excluidas las mujeres del conocimiento—, y la

desvalorizaciónde lo femenino en la República, aunquelas mujeres

participenen la vida política, ya que, segúnla autora,el despreciopor

los valoresconceptualizadoscomo femeninoses,en el casodePlatón,la

condición para que la mujer se ocupe de los asuntospúblicos. Para

Brown hay unacontinuidadmarcadapor la valoraciónde lo femeninoen

ambos diálogos, o, lo que es lo mismo, por el despreciodel ethos

masculinode la sociedadgriega.

Si biennospareceinnegable,segúnyahemosconstatadoanteriormente,

el contrastede ambientaciónentre los diálogos Banquetey República,

las interpretacionesde Saxonhousey Brown, referidasanteriormente,
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que consideranla posturaPlatón—Sócrates—Diotimacomo un intento de

connotarel amorconcaracterísticasfemeninasy apolíticas,nosparecen,

cuando menos, problemáticas debido a las consideracionesque

seguidamentereferimos.

En primer lugar hay que tener en cuenta que Diotima tiene unas

connotacionesespeciales,ya quees unasacerdotisa,y comotal, esuna

intermediariaentre los humanosy los dioses;en estesentidotendría

unascaracterísticassimilaresa erosquetambiénesintermediarioentre

lo bello y lo no bello, en cuantoque esdeseo,pero el Eros de Diotima

tambiénexcluyea las mujeres,ya que la verdaderainmortalidades la

que generadiscursos,leyesy justicia (Banquete206 e—209 c). Por otra

parte,el que utiice referenciasal embarazoy parto no implica que el

amor seafemenino, pues,como dice Bruno Snell9, todo el pensamiento

platónico estálleno detránsitosdesdeel lenguajeordinario,operando

sobreél la metáforaparaexplicar un conceptofilosófico. Abundantes

sonlos tránsitosdesdeel mundoartesanalparaexplicarla teoríade las

ideas10,lo que no quiere decir quePlatón tuvieseen gran estimaa los

artesanos1’.En el 2’eetetola mayéuticase describemediantela imagen

9
Las fuentes del pensamiento europeo. Estudias sobre el descubrimiento de los

valores espirituales de Occidente en la Grecia Antigua. traducción de .José Vives.
Madrid. Ratón y Fe. 1963. p. 314.

10 La teoría de las ideas nace en el contexto de la exposición del oficio de

carpintero que ha de construir una lanzadera (Crátilo 388 a y as.>. Por otra parte
el hacedor del mundo es jan artesano: metalúrgico, agricultor, moldeador de cera.
constructor, tejedor, alfarero <según el inventario de actividades deuiúrgicas hecho
por L. Brisgon en op. alt.). A. Heller (op. oit.. p. 92) explica el que en Platón se
combine la utilización de la técnica como modelo con el desprecio por los técnicos
como jan siguo de la contradicción existente entre el método analítico heredado de
Sócrates y el sistema aristocrático de Platón.

11 Prueba de ello es que los coloca en la parte más baja de la escala social en
la ordenación que hace en la Repóblica; pues al ser incapaces de gobernarse por la
razón están excluidos de toda decisión que afecte a la sociedad en conjunto, y no les
concede posibilidad de acceso a las magistraturas en Las Leyes (VIII. 846 d y os.>

debido a que nadie puede desempeflar bien dos oficios.
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del parto de las mujeres,pero puntualizandoseguidamenteque el arte

de dar a luz las ideascorrespondea los varones,mientrasque el dar a

luz a los humanoscorrespondea las mujeres.Es decir, el que en el

campo de la ética o en el del conocimientose utiice como referencia

explicativala actividadartesanalo que el procesoel conocerseilustre

“pedagógicamente”relacionándolo con el parto de las mujeres no

conlíevani que los unosseanconsideradosni como sujetosde virtud,

ni las otras como sujetosdel conocimiento.

Saxonhouseencuentra un nuevo dato para avalar la femin:zación

socráticaen el hechodeque,a sujuicio, los seguidoresdeSócratesson

los cansadosde la política; sin embargo, esta descripción de los

discípulosde Sócratesresulta,al menos,discutibledesdeel momentoen

queallí estabaAlcibíades,futuro político, y, aunquePlatónn9smuestra

la figura de Sócratescomo ajenaa deseosde poder, ello se debea las

circunstanciascontemporáneas,segúnsedesprendedela siguientecita

de Apología:

En efecto,no hay hombrequepuedaconservarla vida, si
se oponerealmentea vosotroso a cualquierotro puebloy
si tratade impedir quesucedanenla ciudadmuchascosas
injustas o ilegales; por el contrario, es necesarioque el
que,enrealidadluchapor la justicia, si pretendevivir un
poco detiempo,actúeprivaday no públicamente.(33. e—32
a).

La razón por la queSócratesno estámásimplicado en la vida política es
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una razón utilitaria, de sobrevivencia12• El lugar intermedio

“femenino~~, según las interpretaciones a las que hemos aludido

anteriormente,enel quesemueveSócratesno esun lugardeseado,sino

impuestopor las circunstanciascoyunturales.El se consideramásútil

en los círculos de ciudadanosque no están en el -centro del poder

político, porqueen éstesudenodadaluchacontrala injusticia le crearla

másenemigosrápidamentey su vida seriamáscorta. La vida socrática

resultó más larga debido a que sus conversacionessemipúblicasle

proporcionabanunacierta clandestinidady discreción.Con todo acabó

condenado.

Pero al margen del ideal socrático que nos presenta Platón, su

pretensiónno eraunavida filosófica apartadade la vida política; sino,

precisamente,todo lo contrario: que aquellos que fuesen filósofos

detentasen,en exclusiva,el poder, segúnquedapuesto de manifiesto

claramenteen la República;es más,que lo detentasenparasiempre,de

ahí quepretendaeliminar los idealesagonisticosqueponíanen peligro

la estabilidaddel poderfilosófico, puesésteno resultaríaelegido por

las votacionesde los ciudadanosque estabanmás predispuestosa

dejarseconvencerpor oradoresque adulan y hacenpromesas.Esta

intenciónpolítica ya espucstade manifiestoen el discursoque Diotima

hacesobreErosen el Banquete.Erosno es solamentecontemplaciónde

la belleza,sino generacióny procreaciónen lo bello (Banquete206 e).

Diotima describede la siguientemanerael procesodel amor:

12 Jenofonte en Recuerdos de Sócrates,!, 6. 15. pone en boca de Sócrates una

explicación de diferente signo del desinterés de Sócrates por la participación en la
política convencional. Aquí. Antifón recrimina a Sócrates por no dedicarse a la vida
política. Sócrates le responde que es mejor hacer a muchos capacesde intervenir que
intervenir él solo. Aquí podemos ver una intención democrática en las enseflanzas de
Sócrates: los más —y no los menoscomo en la República— han de intervenir en la vida
política, por lo que la tarea de los mejores no seria gobernar, sino educar a la
mayoría para e,. gobierno.
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Quien quierair por el recto caminoa esefin comiencede
joven a dirigirse a los cuerpos bellos. Y, si su guía lo
dirige rectamente,enamorarseen primer lugar de un sólo
cuerpoy engendrarenél bellosrazonamientos;luegodebe
comprenderque la bellezaquehay en cualquiercuerpoes
afin a la quehay enotro y que, si es precisoperseguirla
bellezadela forma,esunagran necedadno consideraruna
y la mismabellezala quehayentodos los cuerpos-.Unavez
que hayacomprendidoestodebehacerseamantede todos
los cuerposbellos y calmarestefuerte arrebatopor uno
sólo, despreciándoloy considerándoloinsignificante. A
continuacióndebeconsiderarmásvaliosa la bellezade las
almas que la del cuerpo, de suerte que si alguien es
virtuoso dealma,aunquetengaun escasoesplendor,séale
suficiente para amarle, cuidarle, engendrary buscar
razonamientosquehaganmejoresa los jóvenes,paraque
sea obligado, una vez más, a contemplarla bellezaque
reside en las normas de conducta y las leyes y a
considerarque todo lo bello está emparentadaconsiga
mismo, y considerarde estaforma la bellezadel cuerpo
como algo insignificante. Después de las normas de
conducta debe conducirle a las ciencias, para que vea
tambiénla bellezade éstasy, fijando ya su mirada en esa
inménsabelleza,no seapor servil dependencia,mediocre
o corto de espíritu, apegándosecomo un esclavo,a la
belleza de un solo ser, cual la de un muchacho,de un
hombreo deunanormade conducta,sino quevuelto hacia
ese mar de lo belio y contemplándolo,engendremuchos
bellosy magníficosdiscurso&y pensamientosen ilimitado
amor a la sabiduría, hasta que fortalecido entoncesy
crecido descubrauna única cienciacual es la ciencia de
una b~f1ezacomo la siguiente [...] la bellezaen si. (210 a—
211 a)

El erasconducedesdeun cuerpobello devarón hastala contemplación

13 El subrayado es mío.
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de la bellezaen st’4. En estecaminoel erosproducediscursosy leyes,

es decir, ejerce como agentede organizaciónsocialen el camino hacia

la contemplaciónde la bellezaen st. ¿No es una organizaciónsocial lo

que nosproponePlatón en la República?Al ser la expresión,no sólo de

un modelo social, sino del mejor, podemosvalorar estaobra como un

productode la generaciónsegúnelalma,fruto del deseodeinmortalidad

que caracterizaa Eros. Al abordar en la Repúblicala posibilidad de

comunidaddebienesentrelos guardianesy los auxiliaresretornael tema

del Banqueteal definir al filósofo verdaderocomo aquelque:

Estimaquehayalgo bello en si, y es capazde mirarlo tanto
comolas cosasqueparticipanen él, sin confundirlocon las
cosas que participan en él, ni a él con estas cosas
participantes.(RepúblicaV, 476 c—d).

El Banqueterepresentaríaél mismo un episodiodel camino de eros,en

cuanto que los allí reunidos pretendíanllegar al conocimiento del

verdaderoeros.Este,segúnlas palabrasdeDiotima citadasmásarriba,

partiendode cuerposbellos, “intenta buscarrazonamientostales que

haganmejoresa los jóvenes’ (210c) y “contemplarla bellezaquereside

en las normas de conductay en las leyes’ (210 c). Ahora bien, esta

contemplaciónde la bellezaen si no esel fin del deseoamoroso;si bien

constituye un episodio culmen, no es el fin Último a juzgar por la

siguiente pregunta retórica que dirige a Sócrates para cerrar su

14
Según B. Suelí <op. cit. • p. 211) en el discurso de Diotima aparecen

sintetizadas las vías de investigación del pitagórico Alcmeón de Crotona y de
Parménides. La que va. vía inductiva, desde lo sensible hasta lo invisible, y la que
olvidándose de lo sensible, por considerarlo engafloso. llega al conocimiento del Ser
para deducir todas las verdades sobre el ser, el pensar, el no ser etc.
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discurso:

~Ono crees—dijo— que sólo entonces,cuandoveala belleza
con lo que es visible le será posible engendrar,no ya
imágenes de virtud, al no estar en contacto con una
imagen,sino virtudes verdaderas,ya queestáen contacto
con la verdad?y al quehaengendradoy criadounavirtud
verdadera,¿no creesque es posiblehacerseamigo de los
dioses y llegar a ser, si algún otro hombre puedeserlo,
inmortal tambiénél? (Banquete212 a).

La contemplaciónde la bellezaen si lleva a engendrary criar unavirtud

verdadera. El contacto con cuerpos bellos del Banquete acaba

engendrandoy creandola virtud de la justicia, es decir el Banquete

generala República.La reunión de “los fecundossegúnel alma” del

Banquetelleva al conocimiento“mayory más bello” que es:

- La regulación de lo que conciernea las ciudadesy a las
familias, cuyo nombrees mesuray justicia. (Banquete209
a).

La Repúblicano tieneotrapretensiónquela de investigarla regulación

de la ciudad.
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1.1. La génesisamorosa

La reunión del Banqueteacoge a los “fecundos según el alma”, a

aquellosque no se dirigen a las mujeres.La eróticaaquípresentadaes

unaeróticamasculina15que fructifica en la regulaciónde las ciudades.

De ahí que, entre ambas obras, más que una ruptura veamos uffa

continuidad16,de maneraque la Repúblicaeslo generadoy alumbrado

por el Banquete,seria un alumbramientosuperior al de los cuerpos,

segúnlas palabrasexpresadaspor Diotima. El Banquete,lejos de ser

apolítico, como pretende Saxonhouse,es el preámbulode la política.

Estosindividuosreunidosen casadeAgatón estánmovidospor el deseo

debelleza,y esestedeseoel que les haceengendrarmesuray justicia.

Ellos serianlos legítimosfundadoresde la ciudadverdaderapropuesta

en la utopíade la República.

Supone Saxonhouseque la exclusión de la mujer de las relaciones

amorosashechaporPausaniasesnegadaporDiotima en beneficiode un

eras más “feminizado”. Pausaniasdivide el amor entre el verdadero

regido por Afrodita Urania,que erael que sucedíaentrevaronesy el

bastardoregido porAfrodita Pandemos,referido a las relacionesentre

varonesy mujeres.Si bien es verdad que Diotima incluye entre la

inmortalidad los hijos humanosque no son posibles de generarsin

concursode la mujer, esto no quiere decir que valore la maternidad

15

Este seria el “episodio masculino” visto por Brown en el camino que lleva a

alcanzar la “finalidad femenina”, la contemplación y generación en la belleza.

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

2! cd. 1983, p. 42: “a medio camino entre el deseo y la idea aparece.., el platónico
concepto de Eros productivo, ese impulso que no se calma con visiones, sino con
obras, ni con contemplaciones, sino con acciones. lis es la visión de la Idea la

verdadera entelequia del proceso, sino la acción productiva”.
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biológica, sino la paternidad,puesel sujeto es el varón, el verdadero

generador,segúnquedade manifiestoal decirnos:

[...] Los fecundos [...j según el cuerpo se dirigen
preferentementea las mujeres y de esta manera son
amantes,procurándosemediantelaprocreaciónde los hijos
la inmortalidad, recuerdoy felicidad, segúncreen,para
todo el tiempo futuro. En cambio los que son fecundos
según el alma 1...], pueshay, en electo, —dijo— quienes
concibenen las almasaún más que en los cuerposlo que
correspondeal alma concebiry dar a luz, ¿Yquéeslo que
corresponde?El conocimientoy cualquiervirtud. Peroel
conocimiento mayor y más bello es, con mucho, la
regulación de lo que conciernea las ciudadesy familias
cuyo nombrees la mesuray justicia. (Banquete208 e—209
a).

La fecundidad aquí referida, sea del cuerpo o del alma, es la que

correspondealos varones,siendolasegundamásexcelsaquela primera

y de naturalezatal que no es preciso “dirigirse a las mujeres”. El

auténticogeneradorera el varón17, capazde doble progenitura,por

unapartebiológicay, por la otra, intelectual.La metáforade embarazo

y parto, a la que aludían Saxonhousey Brown como prueba de la

“feminización” del Banquete,acabacon la exclusiónde las mujeresdel

triángulo amor—sabiduría—justicia.

Pausaniasconsidera en su discurso que la división entre las das

Afroditas radica en que la Pandemos:

17 En la Grecia clásica el hijo nacido no se consideraba miembro de la familia,

y por tanto de la sociedad, hasta que el padre no hacia una declaración ceremonial
de adopción. El parto de la madre no era suficiente para considerarlo nuevo elemento
en la familia.
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Es muchomásjoven que la otra [la Urania] y queparticipa
en su nacimientode hembray de varón. (Banquete181 b—
e).

Mientrasque Urania:

[...] En primer lugar no participa de hembra, sino
únicamentede varón —y es ésteel amor de los mancebos—,
y, en segundolugar esmás vieja y estálibre de violencia.
De ahí que los inspirados por este amor se dirijan
precisamentea lo masculino,al amar lo que esmásfuerte
pornaturalezay poseemásinteligencia.(flanquete181 c).

El Eros de Diotima tiene padrey madre,pero estacaracterísticano le

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

legítimos de deseo.Esteorigen mixto, de padrey madre,es lo que le

convierte en un ser intermedio, que Diotima define como deseo,pero

deseo masculino, que como vimos más arriba, se bifurca al generar

cuerposhumanos,o discursosy leyes.El origenmixto de Eroseslo que

le confieré un carácter práctico, que no se contenta con la

contemplaciónde la belleza,sino que ha de generar.Desdela belleza,

desdeel campode la estética,llega a la ciudad,a la ética y la política.

La ideade asociaciónentreamoreshomosexualesmasculinosy eficacia

política tambiénapareceen elmito de los tressexosoriginariosnarrado

porAristófanes,quiendefineel amorcomo la búsquedade la otramitad,

definición quepodríamoscalificar de neutra,puesla otra mitad puede

sertantomasculinacomofemenina.Por lo tanto, el amorpodríasertanto

homosexualmasculino,homosexualfemenino o heterosexual,ya que las
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mitadesnostálgicasque se buscan entre si provienen de la sección

hechapor Zeusa los sexosprimitivos que eran:masculino,femeninoy

andrógino.Dice Aristófanes:

Cuantos hombres son sección de aquel sexo común que
entonces se llamaba andrógino son aficionados a las
mujeres,y pertenecentambiéna estegénerola mayoríade
los adúlteros;y procedentambiénde él cuantasmujeres,
a su vez, sonaficionadasa los hombresy adúlteras.Pero
cuantasmujeressonsecciónde mujer, no prestanmucha
atenciónalos hombres,sino queestánmásinclinadasa las
mujeres,y deestegéneroprocedentambiénlas lesbianas.
Cuantos,porel contrario,sonseccióndevarón, amana los
hombresy sealegrande acostarsey abrazarse;estosson
los mejoresentrelos jóvenesadolescentes,ya queson los
más viriles por naturaleza.Algunos dicen que son unos
desvergonzados,pero se equivocan.Puesno hacenesto
por desverguenza, sino por audacia, hombría y
masculinidad,abrazandolo que es similar a ellos. Y una
gran prueba de esto es que, llegados al término de su
formación,los detal naturalezasonlos únicosqueresultan

15valientesen asuntospolíticos. (Banquete191 d—192 a)

En todos los discursospronunciadosapareceestaconstantede que la

relación con la mujer es signo de ineptitud para la vida política. Se

podríaconjeturarqueesterepresentaciónestuvierarelacionadacon el

hechodeque ambasinmortalidades,la de los hijos humanosy la de los

discursos y leyes, son excluyentes,al menos así nos lo transmite

Aristófanes.Paraésteunosse dedicana perpetuarla especiehurpana,

y otros son ‘valientes en asuntospolíticos’. ¿Es el hechode generar

sereshumanoslo que incapacitapara la vida política, o, más bien, la

relaciónconmujeresconstituyelamarcade la falta devirilidad política?

Limitándonos al discurso de Aristófanes sólo los homosexuales

18 EL subrayado es mio.
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masculinospueden ser eficacesen la Vida política. Pensarnosque a

Platón—Aristófanesno sele escaparíael hechode que las mujeresque

sedirigen a mujeresestánfuera de la perpetuaciónde la especie,de la

inmortalidadmenosdeseada,en palabrasque luego oiremos a Diotima,

pero tampoconos habla de su eficacia en los asuntospolíticos. -Sus

relaciones no producirían ni hijos, ni estructuraspolíticas. En el

discursodeAristófanesaparececlaramenteel varóncomo engendrador;

cuandofalta éste,como en el casode la homosexualidadfemenina,no se

generanada,las relacionesson completamenteestériles.La pregunta

que nos hacíamosantesrespectoa cuál era el factor que impedía la

“valentía en asuntos políticos”, según el discurso de Aristófanes,

podemoscontestarladiciendoquees el contactocon mujeres,porquesi

fueseel hechode generarde otro modo,de generarhumanos,quedaría

sin explicación el por qué las relacioneshomosexualesfemeninasno

19
tieneninfluenciaen la vida política , porquéno puedenfundar linajes
espirituales.

La presuntaaparición en el Banquetede elementossocializadoscomo

femeninosdesembocaen una exclusiónde las mujeres.La adopciónde

lo representadocomofemeninoporpartede los varonesconduceen los

diálogos que tratan sobre el amor, Banquetey Fedro20, a un mayor

controlde estascaracterísticasal estarbajo el dominio de los varones.

El quela verdaderafecundidad,la valentíaen asuntospolíticos, seala

habida entre los varones, convierte a éstos en los verdaderos

19 Dato que constata Y. N. Crombie (Análisis de las doctrinas de Platón 1. El

ho.bre y l~ sociedad, traducción dc Ana Torán y Julio César Armero, Madrid, 2~
reimpresión 1988; p. 198>. El autor enfatiza la alusión por medio de admiraciones.
pero no ofrece ningún antiisis posterior. Nos dice :“. . .Los que están espiritualmente
preflados buscan otro hombre <iparece admitirse que la preflez espiritual no ocurre

entre las mujeres!>”.

20 vid, cap. II.
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fecundadores.En el discursode Aristófanesya no existetantobuenay

mala fecundación,sino buen y mal fecundádor.Diotima va a distinguir

entre generaciónde inmortalidad según el cuerpo y generaciónde

inmortalidadsegúnel alma, pero enamboscasossetratade los varones

como de los agentesde la generación(Banquete208 e—209 a). Los

generadoressegúnel alma de Diotima estaríananticipandoa aquellos

cuya alma guardaarmoníaentresuspartes,a los agentesjustos de la

República.En unaéticacentradaenel agente,comoesel casode la ética

platónica,segúnveremosen apartadosiguiente,virtud es lo quehace

el virtuoso. Paraqueuna conductaseacalificadade buenaha de ser

ejercida por el bueno. Si eros tuviera connotacionesfemeninasy es

fundadorde la justicia y de la vida política, y el primeroestáen manos

de los varones, la Vida política también intentaráneutralizar a las

mujeres,por el método de adscribiríasa los hogaresde los varones

excluidos de las decisionespolíticas, es decir a los hogaresde los

artesanos;o de ponerlasen común,de no permitir ningunarelaciónal

margende lo reglamentadopor el Estadoentrevarón y mujer durante

la épocafecunda.

Veríamosasí, ademásdel genealógicoya señalado,un nuevo hilo de

continuidad entre flanquete y República que podríamos denominar

control de lo femenino. Determinadas características femeninas

transferidasde las mujeresa los varonesresultanbeneficiosasa la

ciudad. Así, la generación“despojadade su sexo femenino” produce

leyes y es laverdaderagénesisdel verdaderogenerador.El verdadero

parto es el parto de los varones.Estaoperaciónde constituciónde los

verdaderosagentes,también podemosverla en la planificación de los

hogares comunes para las clases superiores. La mujer del o¡kos

particularfomentaen los varoneslos apetitosegoístasy concupiscibles
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que conducena la ruina de la ciudad.Los hogarescomunesfavorecen

la existenciadel agentejusto, al realizarla asimilacióny el control de

las mujeres,medianteel mecanismode adscribiríasa las propiedades

comunes.

ji
Si existeparadigmapara las acciones~~,la generacióntambiéntendría

22su naturaleza propia , sería la de los varones que utilizan como

instrumentoel alma parala generaciónde discursosy leyes.Estetipo

de generaciónsólo estaríaalejadaun gradode la ideade generación.

23
Ahora bien, tenemosun segundotipo de generaciónmás imperfecto
más alejadode la realidad, que es la generaciónsegúnel cuerpo. La

generaciónde las mujeressegúnel cuerpo,el embarazoy parto, que

ayuda a explicar la verdadera,ejerciendola función de origen de la

metáfora,no se convierteen paradigma,sino que, más bien, ocurre el

procesoinverso, que la copia,generaciónde los varonessegúnel alma,

se convierteen paradigmadel original.

Los varones son, en, primer lugar, generadores,en segundolugar,

segúnel cuerpoo segúnel alma. Las mujerespermanecenal margende

estasdivisiones,por lo que se van configurandocomo una especiede

21 En el C~rátiIo <38? a> Sócrates discute a Hermógenes su teoría convencional

del lenguaje argumentando que el lenguaje ha de tener como referencia la realidad.
las ideas. No sólo hay ideas de los nombres, dice Sócrates, sino tambi¿n de los
verbos. de las acciones. Cortar, quemar y hablar son los ejemplos que pone Sócrates

a su interlocutor.

22 La naturaleza de cada acción impone un modo correcto y conveniente de

realizarla y. por tanto, un instrumento apropiado o conveniente (Crátilo 387 a>. La
necesidad del instrumento adecuado para realizar convenientemente una acción la
volvemos a encontrar en la Repulbflca <353 a> al decir Sócrates a Trasímaco que cada
cosa tiene su función particular que cumple de modo más excelente que cualquier otra.

Los ojos son el instrumento más apropiado para ver. los oídos para oir, y la podadera
para cortar las villas.

23 Las villas también se pueden cortar con otros instrumentos, pero no tan bien

co.o con la podadera (Crátilo 387 al.
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multiplicidad indiferenciada,en una multiplicidad cuya característica

podríamosdecir,esno tenerninguna,o lo queeslo mismo,quedarfuera

de las definiciones. La generación de la mujer, que sirve como

referenciaempíricaparaqueDiotima explique el camino del amorhacia

la sabiduríay la justicia, quedaal margende esteproceso.Es decir, la

mujer, al estarexcluidade la primeradefinición,que la sitúa al margen

de quienesgeneransegúnla verdad,tambiénlo estápor consiguiente

de las sucesivasque se hacena partir de la primera. Precisamentesu

exclusión de la primera característica,de la génesis,va ejercer como

premisa a partir de la cual se produce la diferenciación entre los

generadoressegúnel cuerpoy los generadoressegúnel alma.

La característicacomúny la diferenciación2”va a marcarunajerarquía

quelógicamenteafectasólo a la partemasculinade la humanidady que

implica el inicio de unasseñasde identidadmás precisasque el mero

hechodeservarón.No sedistribuyensimétricamentelascaracterísticas

25
entrevaronesy mujeres . La mujer va quedandoen el terrenode lo
indefinido, mientrasqueen el varón va singularizándose.

La expresiónmásclara de esteprocesopodemosverla en el diálogo de

vejez el 7’irneo26, donde el personajeque lleva el mismo nombre se

24 Platón está ejercitando la dialéctica de la que nos hablará explícitamente

en el Sofista, el método de la reunión y la división, no atenerse al nombre sólo,
sino buscar su definición, para laego descender estableciendo divisiones sucesivas,
diferencias que también pueden recibir un no.bre común. convirtiéndose en subclases
de la forma general.

25 Sobre la asimetría en la distribución de los atributos del género y sus

consecuencias en la representación de loe sujetos en la democracia actual> cfr.
“Espacio de los iguales, espacio de las idénticas. Notas sobre poder y principio de
individuación” de Célia Amorós. Arbor, n~ 503—4, tomo CXXVIII. nov—dic., 1987,

Madrid, pp. 113—127.

26 Tema sobre el que volveremos en el cap. VI.
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proponenarrar unahistoria queempieceen el nacimientodel mundoy

termineen la naturalezade la humanidad(27 a0. Timeo cc>nsideraque

ha cumplido su promesadehablardesdeel nacimientodel mundohasta

la naturalezade la humanidad(90 e) antesde hablar del nacimientode

“los otros vivientes” entre los que se encuentranlas mujeres. La

humanidadestáconstituidapar los varones.

De entrelospeoresdeestosvaronesnaceránlasmujeresy los animales.

Este relato podemos entenderlacoma el paradigmade esta idea de

humanidadidentificadacon los varanesquevemosconfigurarseapartir

de los discursossobreErosdel Banquete.En primer lugar, en el Timeo

los varonessurgenindividualmentefrente a las mujeres,acercade las

quenadasenosdicesobrela torrnaciónde un cuerpoparacadauna;en

segundo lugar los varones generan mujeres y no viceversa. La

influencia de la empeirla que conduce a Platón a cambiar de

planteamientosen el terrenopolítico, como esel casode Las Leyes,no

se ve reflejada en el tema de la generación,que se aparta de la

generaciónde las mujeressegúnel cuerpohastael punto de queéste

surge de la generaciónde los varones—de los peoresen estecaso—

segúnel alma.

La bellezaes el universal más sensible,más 28 y amable,

nos dirá en el Fedro (250d), por ello espasiblecaptarlacon el sentido

más fino que poseemosque es el de la vista, de ahí que podamos

observarla bellezaen los cuerpos.La visión corporalsirve de metáfora

y de ejercicio para la verdaderavisión, la del alma que conducea ver

bellasalmasy bellasconductas.

27 teletas dé ele antJrdpon physln.

28 ekphanestaton.
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Las relacionesamorosasexpuestaspor Diotima implican una serie de

divisionesy separaciones(dialéresis)entrelos varonesparallegar ala

eleccióndeun individuo como amado.Hayquesepararlos cuerposbellos

de los no bellos,lasalmasbellasde las queno lo son,las buenasnormas

de conductade las reprobables.Hay todo un sistemade selección,en el

que no participanlas mujeres,queconduceal amor por un individuo

concreto.Porel contrario,de los fecundos“segúnel cuerpo” (Banquete

208 e>, la sacerdotisasólo nos dice que se dirigen a las mujeres,sin

mencionarnosningúnprocesode selección,ni consideraciónindividual

acercade ellas.En el Fedro, a quienesse dirigen a las mujeres,seles

29
califica de corrompidosy seles comparacon los cuadrúpedos(250 e) -

El procesoeróticonecesarioparaalcanzarla bellezaessimilar al camino

que seha de seguirpara llegar a las definicionesunavez admitida la

comunidad de ideas en el Sofista (253 b), es decir, definiciones

generalesy sucesivasseparacionesque a su vez engendrannuevas

divisiones.El único que puedellegar a la cienciade la dialécticaes el

verdaderoamantede la sabiduría,el amantepor antonomasia,que se

ejercita enel campoeidéticode un modo similar a comohabíaprocedido

en el erótico.

Quienesse dirigen a las mujeresno han de deliberarentrecuerpos

bellos y no bellos, ni entre almasbellas,ni no bellas; ni entre bellas

conductasy no bellasconductas.Pararelacionarsecon las mujereses

suficienteel “imperativo categórico” deserfecundosegúnel cuerpo.

El trato con mujeresno exigeningunareflexión, mientras que la vida

creadoraexigía el estar lejos de las mujeres,y, por tanto, lejos del

29 Por el contrario, en las Leyes <1. 630 c> se establece que las únicas

relaciones permitidas han de ser las que se dan entre varón y mujer.
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lugar de la mujer, del hogar. Estalejaníade los espaciosmasculinoy

femenino era habitual en la épocaplatónica.En la épocaclásica30,la

mujer del ciudadanomedio rara vez abandonabael hogar, y cuandolo

hacia era habitual que fuese acompañadapor una esclava.Antes del

matrimonio las salidasmás habitualeseran las que tenían lugar con

motivo de la participación en alguna ceremoniareligiosa. Tampoco

participabanen los banquetesquecelebrabanlos varones,a noserpara

servirlosy distraerlosencalidaddecortesanas,bailarinaso intérpretes

31

musicales

A los participantesdel Banqueteplatónicoles sobranlas flautistas,pues

convino y conversaciónno estánnecesitadosde máselementoslúdicos.

La propuestadel médicoEriximaco esque la flautista:

Toquela flauta parasí mismao, si quiere,paralas mujeres
de ahí dentro [.4J. ( 176 e).

La idea de que los varones ilustres no necesitanmujeres que les

distraiganvuelve a apareceren el Protlgoras en el que Sócratesnos

diceque:

[Cuando] los comensalesson gentesde bien y de cultura,
no consiguesver flautistasni tañedorasde lira, sino que,
como soncapacesde tratar unoscon otros sin los jaleosy
los juegosésoscon su propia voz hablany escuchana su

30

It. Flaceliére, op. oit. • 1989. p. 64.

~ Ibid.. p. 215.
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turno con gran moderación,por mucho vino que beban.
(347 d).

El ámbito político era el del diálogo y la discusión, el campo de la

libertad frente al campo de lo privado que en la Atenas clásicatenía

connotacionesnegativas,en el sentidode estarprivado o falto de algo,

‘incluso de las más elevadasy humanascapacidades’,era la esferade

la necesidad32.“Ser político, vivir en la polis, significaba que todo se

decía por medio de palabrasy persuasióny no con la fuerza o la
33violencia

Los amoresentrevaronessonun episodioen el caminohaciael amorde

lo suprasensible,de la bellezaen si queda lugar al verdaderoparto. El

varón tiene posición de objeto —de amadofrente a amante—en una

relación erótica sólo cóyunturalmente,puestoqueel fin de la relación

no es ningúnvarón concreto,sino la bellezamisma. El objeto final del

amores unaentidadque no tieneningunamarcasexual,es el universal

de todas las cosasbellas. A este hecho de que el varón es objeto de

placersólo en un episodiode la relacióneróticaFoucaultlo denominó“la

antinomiadel muchacho”,consisteen que:

Por un lado al joven se le reconoce como objeto de
placer...Pero, por otro, el muchacho, puesto que su
juventud lo llevaráa serhombre(varón) no puedeaceptar
reconocersecomo objeto en es~ relación que siemprese
piensaen forma de dominación.

32
8. Arendt. op. alt. • p. 59.

‘ JI. Foucault, op. cit. - p. 203.
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El que el verdaderogeneradorfuese el varón se correspondíacon el

desconocimientoque tenían los g egos en lo que a la aportación

femeninase refiere en el procesode formación del feto. De ahí que el

proceso de procreaciónfuese analogadoa la siembra. En ésta, el

agricultor aporta semillas que la tierra hacebrotar, lo mismo que el

varón enla generaciónde humanosaportala simientedel nuevoserque

la mujer cuida y da a luz; según Jean—PierreVernant “el matrimonio

tiene el valor de unalabranzaen la que la mujer seríael “35. Esta

creencia aparece plásticamenteexpresadaen la obra de Esquilo

Euménides,conocidaen el año 456 a. de C. En ella dice Apolo:

Trataréde explicaresto,y hablarécon franqueza.La que
es llamadamadreno esel origen de un vástago,sino sólo
la quecuidadel embriónreciénsembrado.El macho—el que
cabalga-lo engendró.La hembra,una extraña,guardaal
hijo de una extrañasi algún dios rio lo dalia. Presentaré
evidenciasquepruebanmi punto de vista. Debehaberun
padre,no unamadre.Y aquíestámi testigo,el hijo de Zeus
Olímpico que no fue nutrido en las hondastinieblasde una
matriz. Y j~ue un hijo tal como ninguna diosa pudo jamás
dar a luz.

En la trasmisióndela fisiologíapitagóricahechaporAlcmeónel esperma
38tiene su origen en el cerebro37,que es donde estálo que gobierna

Op. oit., p. 64.

36 Esquilo: Las flménides, 658—66. cfr. Aristóteles, De la Generación de los

Ani.ales~ citado por 3. 3. Pomeroy, op. alt., p. 82. La ley intentaba salvaguardar
los derechos del padre. 2. flacelflre, op. oit.. p. 102: “La madre no podía abortar
sin el consentimiento del marido, ni la esclava del de su amo, un extranjero

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

Accio Y 3,3; vid. Los filósofos presocráticos. vol. 1. traducción de Conrado

Eggers Lan y Victoria E. JuliA. Madrid. Gredos, 24 reimpresión 1986. p. 249.
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Platón en el Timeo (44 e) dice que la cabezaes la partemás divina y la

quegobiernael restode las partesdel cuerpo;de ella partela simiente,

según nos explicaen el siguientepárrafo:

El conducto de los líquidos por el que las bebidas, luego de
haber atravesado el pulmón, se dirigen por encima de los
riñones, para entrar en la vejiga (de donde un conducto
las expulsa,por la acción de la presióndel aire), lo han
perforado y puesto en comunicación con la médula
condensada,quedesciendede la cabezaporel cuelloy por
la espinadorsal. Es estamédula,de la quehemoshablado
en nuestrosdiscursosanteriores,la simiente.(91 a—b).

Piensaquela simientedel varónprocededel cerebroqueesla partemás

excelsa,donderadicala razón y el gobierno.De ahí que la paternidad

seaun ejercicio de razóny poder,de razón entanto que estructurala

sociedaden linajes y familias, y de poderen cuantoquees el padre,y

no la madre,el verdaderodueñode los hijos.

Puederesultarparadójicoqueunafigura femenina,como es el casode

Diotima, pronuncieun discursoenel quelamujeressonexcluidasde las

caractoristicasotorgadasa los humanos.Paradojaquetambiénpodemos

observaren Hesíodoquiendice inspirarseen las Musasy nadasabemos

de su fascinaciónpor las poetisas,a no serque la madrede éstas,en

cuantomujeres,es Pandora,origende los malesde la humanidad.Caso

semejantepodemosobservarenParménidesquienescribesupoematajo

los dictadosde la Diosa.El utilizar una figura femeninacomo fuentede

inspiración no garantizaque el producto de éstacontenganovedades

38 Aecio, y 17, 1, ibid. p. 256.
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respectoa la conceptualizaciónde las mujeres.

Así como enseñanzasde la Diosaa Parménidesno implican quesuPoema

seaunaalabanzaa lo femenino;las enseñanzasde Diotima no implican,

por el hechode que seauna figura femeninaquien las pronuncie,que

las mujeres sean, ni tan siquiera, objeto de amor. En el poema

parmenideanola división sexualapareceen la segundaparte,la de los

mortalesextraviados.La mencióndel “odioso nacimiento”y de la unión

que impulsa a la hembraa unirse con el macho y viceversapodría

colocar a Parménidescomo un antecedentede algunos puntos de las

enseñanzasdeDiotima, especialmentelos referentesa la consideración

inferior de las relacionesheterosexualesrespectoa las homosexuales

masculinas.Estasestaríanmascercadel cumplimientode la unidad,de

la endogamiadel ente “sólo con lo ente unido” (4,2)~~. Los productos

legítimosdelamorhomosexualmasculino,leyesy discursos,estaríanmás

en consonanciacon lo que Los productos de. la generación

biológica, donde,esfácil suponer,que lo neutrose identificaríacon lo

monstruoso.Segúnesta interpretacióntambién se adecuaríanmás al

cumplimientodela unidadlasrelacioneshomosexualesfemeninasquelas

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

dicho, mencionadaspor Aristófanesy olvidadas.

Brown, al mismo tiempo queentiende,segúnhemospuestodemanifiesto

anteriormente,que Platón en su polémicacon los solistas desarrolla

Vid. y. flontero lioliner (director>. La Filosofía Presocritica. Dpto. de
Historia de la Filosofía de la Universidad de Valencia.

40 Un interesante tratamiento de la función del neutro en Hesíodo puede

encontrarse en la tesis doctoral de Inmaculada Cubero, “Poder o control de la
reproducción entre el mito y el logos. Análisis de los relatos de Hesíodo”. Tesis
inédita, Universidad Complutense. 1987.
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tácitamente unacrítica al caráctermasculino,constatala circunstancia

de la exclusión 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 pretendía Saxonhouse,

pero considera que tales críticasa la masculinidad abren un caminode

críticaa la construcción de los géneros. Mientras que para Saxonhouse

hay en Platón una defensa de la feminidadque conlíeva una defensa de

los modos de ser de las mujeres, para Brown hay un ataque a la

masculinidad y una propuestade que lo femenino pueda ayudar a la

verdadera filosofía y a la verdadera política. Ahora bien, siendo los

sujetos de ambas los varones,de las consecuencias de la incorporación

de algunos rasgos conceptualizados como femeninos no se deriva que las

mujeresseanredefinidascomo igualesa los varones.

Si estos varones que se relacionanentre st son generadoresde la

justicia (Banquete209 a), cabeesperarque seanlos capacitadospara

hablar de la organizaciónsocial ideal, parafundar la sociedadperfecta

que es el temadel diálogo la República.La contemplaciónde la belleza,

‘41la estética,fundaríala justicia

41 Tesis que defiende E. Trías <op. ciÉ.. pp. 46—47). Para este autor se puede

hablar de una doble transcendencia del fros “Se tratarla de un doble éxtasis de

1) Éxtasis ascendente al que se podría denominar vía mística.
2) Éxtasis al que se podría denominar ría cívica.
La pri.era iría desde el alma individual hacia la belleza. y la segunda desde aquella

hacia la ciudad.
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2. El agentejusto

Si admitimosla interpretaciónanteriormentedada,estoes,que existe

una vía platónica que desdela erótica nos conducea través de la

contemplaciónde la bellezaa la ciudad justa, y dado que las mujeres

estánexcluidasde la vía erótica,por muchaseventualesconnotaciones

femeninasquetengaésta,tambiénlo estarándel partode la justicia. Sin

embargo,inesperadamente,Platónconsideraenla Repúblicaquealgunas

mujeresdebenvivir fuera del hogar en igualdad con los varonesy

ocuparel espaciopúblico.

Platónpretendetrazarelestadoideal justo, aquelenel queel individuo

justo sevearecompensadopuntualmente,y no seacondenado,incluso

a muerte, como en el caso de su maestroSócratesen la democracia

ateniense.Estarecompensasematerializaríaenel hechode queel justo

fuese el gobernantebajo cuyo mando estuviesela ciudad entera.Es

decir,quela bondady la justicia constituyesenel másalto valor dentro

del nuevomodelosocial.

En la República, tras la llegada a la casa de Polemarco,Sócrates

conversaconCéfalo—padredePolemarca—acercade la situacióndeeste

último en la que concurren ancianidady moderadaabundanciade

bienes.La ancianidadle ha apagadaa Céfalo los deseoseróticos,lo que,

unido a su desahogadasituacióneconómica,determinaqueseconsidere

un ancianofeliz quedisfrutacon el diálogo que,paraSócrates,no seria

unaactividadpropiade unadeterminadaedad,sino detodala vida una

vez que se ha llegado a adulto. Céfalo valora el diálogo de manera

semejantea como Sócrateshabíaestimadolos discursosescritos,es

decir, como mero entretenimientode la ancianidad,cuandoya se ha

retirado de las tareasde la vida activa que,para Céfalo,sonla erótica

y el cuidadode las propiedades.Céfaloseconsiderajustoy feliz debido
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a que su desahogoeconómicole permitepagarlas deudas.La justicia

dependede las propiedades,segúnel anciano,pues:

Es en este respectoque considero de mucho valor la
posesiónderiquezas,no paracualquiervarón(oil ti panti
andro, sino para el sensato.En efecto, la posesiónde
riquezascontribuyeen gran partea no engañarni mentir
voluntariamente,así como a no adeudarsacrificios a un
dios ni dinero a un hombre, y, por consiguiente,a no
maj’~charsecontemoreshaciael Hades.(República1, 331 a—
b).

Su hijo Polemarcatoma el relevo en la discusión y, evocandounos

versosde Simónides,afirma que

Es justo devolvera cadauno lo quesele debe(1, 331 e).

Estaseriaunaideade justicia acordeconlas leyesdeAtenasencuanto

que justicia esdefensade la ley y de la propiedad.Frentea estaidea

encontramosla socráticaque desvelala contradiccióninherentea esta

definiciónal universalizaría,preguntandosi esjusto devolvera un loco

su armaque puedeutilizar paramatar. Polemarcocambiasu definición

por la de hacerel bien alos amigosy mal a los enemigos(1, 332 d), pero

no sabequées la amistad,ni siquierasi sus amigossonbuenos,con lo

que, segúnestadefinición, se puedehacerel bien a amigos que son

malosy el mal a enemigosque sonbuenos.

según a. Noesé (op. cit., pp. 62—63>. las mujeres en Atenas no podían ser

propietarias.
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La siguiente definición se la debemosa Trasímaco,quien define la

justicia como aquello que:

Convieneal más fuerte (1, 338 cY.

Hay dasclasesde justicia, vienea decir Trasimaco,la justicia segúnla

naturaleza,queconcedemayoresderechosal másfuerte,y la justicia de

los humanos,las leyes que intentan protegeral débil. En todo caso,

justicia es solamente la primera, la otorgada por las leyes de la

naturaleza.

Sócrates—Platónsostiene que el justo vive mejor que el injusto,

planteandola justicia desdela perspectivade que cadacosatiene su

actividad propia,ideaquese adelantaa su nociónde justicia socialde

‘hacercadauno lo quees propio”. Todo órganou utensilio hacebien

una función y mal las otras para las que no estádiseñada.Del mismo

modo,el alma tiene funcionespropiascomo:

El dirigir, el gobernar,el deliberar y todas las cosasde
estaíndole [...]. (1, 353 d).

El que Trasimacose vea obligadoa aceptarla afirmaciónde que cada

cosa, incluida el alma, tiene una función específicae intercambiable,

hace patentesu contradictoria concepción de la justicia. Trasimaco

hablaafirmadoqueel justo esmásdesfavorecidoqueel injusto,yaque:
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En los asuntos concernientesal Estado, cuando se
establecenimpuestos,aunquesusbienesseaniguales,el
justo pagamásy el injusto menos.Perocuandosetrata de
cobranzas,aquel no recibe nada, este cobra mucho. Y
cuandoalguno de ellos ocupaun cargo,al justo le toca,a
falta deotro perjuicio, vivir miserablementepordescuidar
sus asuntos particulares, sin obtener provecho de los
asuntospúblicos, en razónde serjusto; y ademásde eso
esaborrecidopor susparientesy conocidos,por no estar
dispuesto4?hacerlesun servicioal margende la justicia.
(343d—e).

Por otro lado habíadefinido la injusticia como excelenciay sabiduría.

¿1 crees,Trasimaco,que los injustos son
buenos?

Si, al menos,los quepuedenobrardemodo
injusto, que tienen el poder de someter
pueblosenteros.(1, 348 d~.

inteligentesy

completamente
a Estadosy a

Para Trasimaco el injusto es el más astuto, porque logra obtener

provechode los demáscon el mínimo coste.El injusto no oye los deseos

de la comunidad,sino los propios y por ello esmásfeliz. Ahora bien, si

cadacosatieneunaactividadpropia,—diceSócrates—,lo propio delalma

esgobernar,vivirá bienaquellaque gobiernay mal en casocontrario:

Podemos ver al personaje Sócrates como referente de esta descripción de los
sinsabores de la conducta justa que nos refiere Trasimeno.
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El alma justa, por ende el varón justo (ha dlkaiosanér),
vivirá bien; el injusto, en cambio,mal. tI, 353 d).

Sócrates—Platóncambianel sentidode “vivir bien” de Trasimaco.Para

ésteconsistíaen el podery los bienesexternos,paraPlatón el saber

gobernarsea sí mismo,antesque a los demás.No sergobernadopor las

pasionespermiteal aúnaejercer la función que le es propia. Se llega a

la conclusiónde que esmás feliz el justo que el injusto, a pesarde las

apariencias.Ahora bien, si el varón justo siemprees más feliz que el

injusto, ¿quésentidotendríadiseñarel Estadoperfectoque coloquea

ese varón en el poder?El periodo de tiempo transcurrido46entre la

redacción del litro ¡ y la del resto de los libros, así como y las

48
experiencias“académicas” y políticas vividas por Platón en esta
época,puedenexplicarel sentidode la planificacióndelestadoperfecto.

El justa no necesitadel buenEstadoque le reconozcasu bondadpara

serfeliz, Sócratesparecíaserlo antesu muerte.

El planteamientoutópico introduceun cambioen la nocióndevivir bien

y felicidad. Aunquela buenavida, la vidafeliz, esla vida racional,ésta

ha de complementarsecon un reconocimientoexterno, para ello es

necesarioque la vida racionalseala de toda la sociedad,no la de un

individuo particular,y si esla de todala sociedad,éstasabráreconocer

alvirtuosa,parla queel ciudadanajusto tendrácomarecompensael ser

46 linos cinco aflos desde la redacción del primer libro basta el grupo que va del

TI—TV, y veinte basta la finalización del diálogo.

La Academia se inaugura en .1 388—37. posiblemente después de la redacción

del Libro £.

48 Primer viaje a Sicilia realizado en el 388.
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respetadoy obedecidopor la sociedad.En este sentido, Sócratesse

acercaa Trasímaco,paraquienla felicidad esinconcebiblesin un cierto

reconocimientoexterno.Ha deconseguirsequetodo el cuerposocialsea

unaextensióndeestevarónvirtuoso. SegúnAgnesHeller~9el resultado

de la utopia platónicaes opuestoal propósitode Platón,puessi disefta

el estadojusto para proteger la moralidad, en tal estadocoinciden

moralidady obe~Iienciaa la ley50, de maneraque:

El bien,en lugarde serun simplemandato,puedetrocarse
en costumbre[.4.EI contenidodel acto moral se disuelve
totalmenteen la costumbre.El pedagogoeducaaldiscípulo,
éste aprendelo que el pedagogole imparte y pone en
práctica las facultadesformadas de este modo. En vano
buscaremosaquí unamoral.

Para la autoracitada, cuandola actitud moral pasade ser una norma

subjetiva, que no es posible realizar completamente,a ser un norma

objetiva que se impone a los demás individuos, se convierte

indefectiblementeen filosofía estatalde La intolerancia.Helar ve un

paralelismoentre la filosofía platónica y la práctica política de los

jacobinos.Robespierrey Saint—Justpretendieronimponersusentidode

la moralidadal pueblofrancésy estocondujo al terror de Estado;por

otraparte,en la dictadurajacobina,tambiénhabíafilósofos enel poder.

4,
Op. alt., p. 101 y es.

50 En este sentido A. Heller estaria siguiendo la idea que Popper desarrolla en
el cap. 6. VI de La socledM abierta y sus enemigos (traducción de Eduardo toedel,
Barcelona. Paidós 3! reisp. 1989). En palabras de K. a. Popper. “la moralidad no es

sino higiene política” Ip. 112).
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La terceradefinición de justicia nos llega a través de Glaucónquien,

siguiendo la distinción sofística, ya anticipadapor Trasímaco,entre

naturalezay convención,consideraquela justiciano eslo másdeseable,

sino el término medioentrelo másdeseableparacualquierhumano,que

es cometerinjusticia y no ser castigadopor ello, y lo menosdeseable,

a saber,padecerinjusticia sin poderdesquitarse(RepúbicaII, 359 a).

En realidad lo más deseableno es la justicia, sino poder cometer

injusticia sin serdescubierto,serinjustoy parecerjusto;demodoque,

si tuviésemosla capacidadde volvernosinvisibles, como la teníaGiges

el pastordel rey de Lidia (II, 359 d—360 b):

No habríanadietanintegroqueperseverarafirmementeen
la justicia y soportarael abstenersede bienesajenos,sin
tocarlos, cuandopodría uno apoderarseimpunementede
cuantoquisieradel mercado,como,al entraren las casas,
acostarsecon la mujerque prefiera,y tanto matara unos
comolibrar de las cadenasa los otros.(RepúblicaII, 360 b—
c).

El justo lo es por temor al castigo,no por una íntima convicciónque le

hagaserlo al margende premioso castigosexternos.

La complejidadde la relación entre individuo justo y sociedadplantea

seriosproblemasa la hora dedecidir quéesmásventajoso,si la justicia

o la injusticia. Antesde seguir con la discusiónrespectoa qué es más

ventajoso,si la justicia o la injusticia, Sócratespropone definir la

justicia. Para ello Sócratespasa del plano individual (del varón

individual) alplanosocial,demodoque,despuésdeafirmar quehayuna
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justicia propia del individuo51, le dirige a Glaucón la siguiente

pregunta

6Y no hay tambiénunajusticia propiadel Estado?(II, 366
e).

Es más fácil de ver qué es la justicia en el Estado,porque es más

grande,para,posteriormente,indagarenel individuo. El Estadoescomo

un cuerpodel que los ciudadanosforman parte52~ Platón estaríaaquí

postulandoun paradigmasocialorganicistadondetodaslas partesson

necesarias, pero diferentes en excelencia. La excelencia no se

correspondecon la necesidad.ParaSócrates—Platóntannecesarioes el

zapaterocomo el guerrero. Ahora bien, lo mismo que en el cuerpola

cabezarige todo lo demás,en el estadolos filósofos seránla clasemás

importantea la que estaránsometidosel resto de las ciudadanos.Los

filósofos serianlos mandatariosnaturales.

La ciudad surge de la imposibilidad de que un individuo pueda

satisfacertodassusnecesidades,deahíla importanciadeprofesionales

especializados,entre los que aparecenlos guardianes.Como toda

51
dikaiosyme. E...) asti mén andres honda. (368 e>.

52 ~ apoikázontesos oikoumdnen pelin sdasti proa mecaasteé 1>-pca te p¿ri

kal bodones abel. (Y. 464 1). Como ya hemos dicho al inicio de este capitulo. Vendy
Brown interpreta esta organización del Estado como una valorización por parte de
Plató» de rasgos atribuidos a las mujeres, debido a que las relaciones dentro de la
ciudad son de jerarquía y acuerdosfamillares. La interdopcr¿dencia amorosaconstituye
para Platón un valor más sublime que la gloria individual, cada individuo no es más
que una hebra del tejido familiar. El ethoa de la ciudad platónica es “afeuinadp’
por su valoración de la armonía y estabilidad frente a la gloria y a la ambición
propios de la sociedad de su ¿poca. Este ‘afeuinamieuto” de la tarea política
supondría la incorporación en Platón de una crítica a los modos masculinos de lucha

por el poder que imperaban en la sociedad atenían..
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profesión,requiereun adiestramientoespecializado.

53

El guardián ha de ser como los perros , manso con los conocidosy

feroz con los desconocidos(RepúblicaII, 375 c9t y el sabercuándose

hande usarestascualidadesopuestasimplica conocimiento.A partir de

aquí Sócrates—Platónse enfrenta con la tarea de la educaciónde los

guardianes:lectura de textos que fomenten el valor, la músicay la

gimnasia,así como un sistemade selecciónquedecidiráquiénesestán

verdaderamentecapacitadosparaserguardianes.

Toda la educacióntendrá como finalidad que el máximo interésde los

guardianesseael bienestarde la ciudady no el de ellos mismos.Para

ello han de sentirsehermanos55,en cuantohijos de la tierra, y vivirán

en comunidades,no disponiendomás que de lo necesario,pero nunca

faltándolesnadade esto. Se ha de conseguirque el estadofuncione

como un individuo, dondecadaparte,vuelvea insistir, hagalo que le

corresponde.La sabiduríaa losregentes,el valor a los guardianesy la

templanzaa los artesanos.A esta correspondenciade individuo y

actividadpara la que estémejor dotadoesa lo que se llama justicia:

Quela justicia consistíaen hacerlo queespropio de uno,
sin dispersarseen muchastareas,es también,algo que
hemos oído a muchos,y que nosotros hemos dicho con
frecuencia.(IV, 433 a—b).

Analogía que volvemos a ver en libro V en la discusión en tono a la
posibilidad y conveniencia de que la mujer participe en las tareas del Estado.

54 Naturaleza muy cercana a lo que entendía Polemarco como justicia. portarse
bien con los amigos y mal con los enemigos.

Para fomentar esta creencia recurre al mito de la autoctonta, que ya había

aparecido en el Nenéxeno (237 e) a través del discurso de Aspasia.
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Correspondea los filósofos el descubrirla naturalezade cadaindividuo

y la funciónque,dependiendodedichanaturaleza,puedarealizardeun

modomásexcelente.Si justiciaeshacercadauno solamenteaquellopara

lo que está más capacitado,desdeel momento en que a unos, a los

regentes,les correspondemandary a otros, guardianesy artesanos,

obedecer,la justicia consisterespectivamneteenmandary obedecer,y

lo mismoque los guardianesnecesitabanunaeducaciónqueles indicase

cuandoteníanqueprocederdeunamanerau otra,todos los ciudadanos

necesitanuna educaciónpara sabersi han de mandaru obedecer.El

problemaqueresultaal pasardel planoindividual del guerreroal plano

sociales que, en el primer caso,es un mismo individuo el que en unos

casosesfogosoy en otros magnánimo;pero en el orden socialno esun

mismoindividuo quienunasvecesmanday otrasobedece,sino queunos

individuas siempremandany otrossiempreobedecen.La legitimidadde

los primerosestribaenque soncapacesde gobernarsea si mismos,de

dominarsus emociones,quien no es capaz,ha de plegarsea órdenes

externas.Sin la existenciade eseexterior educativoy coactivo estos

Últimos no llegaríana serjustos, no llegaríana comprenderque a su

sabiduríaparticular,a sus habilidadesque los conviertenen idóneos

labradores,carpinteros,guerreroshande añadirel reconocimientode

la sabiduríapropiamentedicha que es la del filósofo (IV, 428 c—d). No

conocenel bien, sino queconocena quien lo conoce,esdecir, no saben

lo que es la virtud, pero si quién es virtuoso.

La virtud de quienesno sonregentes,que les lleva a cumplir la tarea

para la cual estánmás capacitadoses consecuenciade una virtud

previa,la delreconocimientodequeno estáncapacitadosparala ciencia

del bien, sino paraunacienciaen particular.Este reconocimientono es

sabiduríapropiamentedicha sino convicción. Para la mayoría de los
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ciudadanos,los queno sonfilósofos, la educaciónpersigueen ellos una

especiede convicciónde que no puederúsersabios,y, por lo tanto, de

que estánexcluidos del poder. Este acuerdoentre lo que manday lo
56mandadorecibe el nombrede moderación , tanto para el Estadocomo

parael individuo. Existe unadiferenciaentreel cuerposocialy el alma

individual: que enel primercasoesrelevanteel número( RepúblicaIV,

428 e—429 a). En el caso del alma individual es el mismo sujeto quien

manday quien obedece,mientrasque en la sociedadunos mandany

otros obedecen,y éstossuperanen númeroa los primeros.

Las tres partes del alma humanade varón se extienden & toda la

sociedad,pero con una variación sagazmenteadvertidapor Sócrates—

Platón: en el terreno sociales relevanteel número,de maneraque la

parte cuantitativamentemás pequeñaes la que está destinada a

gobernar.

En el alma de cada individuo hay las mismas clases—e
idénticasencantidad—queenel Estado.(RepúbJica,IV, 441
c).

Y la justicia consisteen definitiva, en que:

Cadauna de las especiesque hay en él [en el individuo]
hagalo suyo, y en cuantouno mismo hagalo suyo. (442 d—
e).

56
sophrosyzmo (IV. 442 d>.
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Lo que le lleva a la siguienterecapitulación:

O sea, si afirmáramos que hemos descubierto al varón justo
y al Estadojusto y lo que esla justicia (dfkaionkal Andra
kal pólin kaJ dikaisynen) que se encuentraen ellos, no
pensaríamoserróneamente.(IV, 444 a).

A lo largo de toda la discusión se refirió a los varones,segúnhemos

podido ver por las precisiones léxicas hechas anteriormente.

Desconocemoscómo esel almade la mujeres,o, simplemente,si la tienen,

puesya hemosvisto anteriormente,al referirnos al Banquete,cómo el

deseodel alma de inmortalidad,tanto del alma como del cuerpo,atañe

solamentea los varones. El alma de las mujeres sigue sin recibir

ningunacaracterísticaquele seapropia, ni comúncon la de los varones.

Sin embargo,enel libro Y encontramosla defensade tareaspropiasde

mujeres, que no eran las habituales encomendadasen su época,

57
administracióndel oikasy cuidadode la prole . Si el alma virtuosaes
el alma de varón, aquellosque no conocenla virtud, ya tienen una

primera señade identificación del virtuoso: esvarón;

57
5. SaId rLa Rdpublique de Platon et la communaut¿ des femmes, L’Antiquitd

Classlqne, vol. 55 (1956). Pp. 142—162) da cuenta de la oscilación platónica cutre
la comunidad de mujeres Ckoiaonla ~naikon> de los guardianes y la mujer guardiana
(phyIakIk& gynd). planteada inmediatamente despu¿sde co.parar al guardián con un
perro cuidador de rebafios (V 451 c).
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3. Inclusiónde la mujeren la vidapública:¿hayunamismajusticia para

el varón y parala mujer?

El libro Y comienzainsistiendo en la asociaciónde varón y Estado:

A semejanteEstadoy a semejanteforma de gobiernollamo
buenay recta, lo mismo que al varón correspondiente
(‘Agathénméntofnyn tén toiaútenpólin te kal polifeian kal
orthén kaló, kaJ ándra toioúton). (Y, 449 a).

La justicia en la sociedad y en el varón se remite al principio de armonía

quese plasma,como hemosvisto anteriormente,en el hacercada uno lo

que le corresponde,y correspondedecidir lo que correspondea los

regentes,cuya legitimacióntienesuorigenenel hechodequeéstosson

los capacitadospara la verdaderaciencia El conocimiento de tal

cienciaha de seranteriora la fundacióndel Estadojusto,y los sujetos

cognoscentesserianaquellosvaronesexcepcionalescapacesdegenerar

segúnel alma,en definitiva, varonessocráticos.

La justicia esarmoníaendossentidos.En el casodel individuo, armonía

del alma, y, en el caso de la sociedad,armonía entre los diferentes

estamentos.La armonía en el individuo supone que lo que ha de

gobernares la parteracional,con lo que los artesanos,por ejemplo,no

serian individuos plenamentearmonizados.La armonía en el Estado

suponequelos varonesarmonizadosocupenel poder,demaneraquelos

individuos que personalmenteno estabangobernadospor la parte

aplaUso» haplos kalelsthai4lV 438 e).
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racional —no justos en cuanto a individuos— si pudieran recibir el

calificativo de justos desdeel punto de vista social, por el hechode

vivir en un Estadoen el que mandael legitimo regente.De igual modo

que un agente justo realiza sólo accionesjustas, el Estado justo

convierte,en principio, a todos los individuos en justos, incluso a los

gobernadosporunapartedel almaqueno esla racional,la epithyrnfaen

el casode los artesanos.La armonizaciónde la ciudaddependede que

el individuo armonizadoarmonícela ciudad,es decir, queconviertaen

justos socialmentea aquellosque no lo sonindividualmente.De ahíque

Justicia seriala armoníade varón armonizadocon ciudadarmonizada.

Las condicionesparaque tal juegode armoníasseaposibleen las dos

clasessuperioresson:

Enprimerlugar,nadieposeerábienesenprivado,salvolos
de primeranecesidad.En segundolugar nadietendráuna
moradani un depósitoal queno puedaaccedertodo el que
quiera.(Reprlb¡ica III, ‘46 d).

En estacomunidadde bienesencontramosotro rasgoinconfundibledel

justo frente al no justo. En principio se refiere exclusivamente,como

vimosen la cita anterior,al carácterde la posesióndebienesmateriales,

pero esta posesiónse amplia con la referenciaa bienesrelativos a

personas,pues:

[...] Si los varonesestáneducadosbien (eángár ea
pa¡deuómenoi ¡nétriol ándres» llegan a ser
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mesul~?dosy a percibir fácilmente todas estas
cosas y otras más que ahora hemos dejado de
lado, como la posesión de las mujeres, los
matrimoniosy la procreaciónde los hijos, cosasque,
segúnel proverbio, debenser “todas comxwes” al
máximo posible.(RepúblicaIV, 423 e—424 a).

Sócrates—Platónen el libro IV de la Repúblicaya ha descritoal varón

perfecto y al Estadoperfecto que le corresponde,y pretendepasar

inmediatamentea analizarlas formascorruptasde almasy de Estado,si

no fueseporque unapequeñaconfabulaciónentrelos oyentesle insta

paraque explique:

[...] En qué consistiráestacomunidadde mujeresy niños
paranuestrosguardianes,y enqué la crianzade los niños
cuandoaúnsonpequeños,en el periodointermedioentre
el nacimiento y la educación,que parece •ser lo más
espinoso[.4. CV, 450 b—c).

Sócrates—Platónse reafirmaen la necesidaddetal comunidadya que:
t.

En mi opinión, no hay para los hombres Canthrópo¡s)
nacidosy educadosde la maneraquehemosdescrito,otro
modo rectodeposesióny trato de sushijos y mujeresque
el de seguir en conformidad con el impulso que
originariamentele hemosimprimido. Y ennuestrodiscurso
noshemosesforzadopor establecera estosvaronescomo
guardianesde ganado(epecheirésamendé pou hasagéles
phylakastoúsándraskatistánai tó lógo» (Y, 431 c).

59

Se refiere al tamaflo del Estado, selecci¿u de los hijos mogón capacidades,

~ El subrayado es mio.
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Hemosde señalarque en estacita Platón hacecoextensivoel grupo de

los humanos(ánthropoñcon el de los varonesadultos (ándres). Las

mujeresquedaríanexcluidas de la humanidady puestas“en cOmún”

como bienesde esahumanidad.

Con la propiedad comunal y el matrimonio en grupo, las mujeres

guardianasno sonigualesa los varonesguardianes.Ellas formanparte

de laposesiónde los guardianestal como indica el sistemade selección:

primerose hacela selecciónde los varonesparaposteriormenteelegir

a las mujeresmásadecuadasparaellos61,que sonaquellasquepueden

compartir62las actividadesencomendadasa los varones(RepúblicaY,

456 b). Una vez hechala selección,la idea de “mujer para el varón”

persiste,puesconsideraun premioadecuadoparalos varonesjóvenes

que sehayandistinguidoen la guerrao en cualquierotra empresa,el

queyazcancon mayornúmerode mujeres(RepúblicaY, 468 c).

63

SarahPomeroy registra los contextosen los que Sócrates—Platónse

refiere a la función de las mujeresen la polisideal, destacandoqueen

la mayoría de los pasajesla mujer apareceunida a la posesiónde los

niños,lo queindica quePlatónno fue capazdedesprendersede la idea

contemporáneaque considerabaa la mujer unamenor.La autoraseñala

que en dos ocasiones(449 d, 450 o) describela posesióncomún de

mujeres con el término koinonia, término usado en Atenas en los

documentoslegalesparadescribirel conjunto de las propiedades.En

tres (449 c, 457 c—d, 457 d) describea la mujer como propiedadcomún

61

syggenets autois Un physin. ?45S h>

62 sr»phylatsin.

~a“Feminism in book VoL Plato’s Ropuhlio”’, .tpofron, Vol VIII (1914). na I~ p.
33—35. VId. Narrison, Tizo Lay of Atizone, Oxford. 1968. Vol. 1, p. 242.
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pública. En dos (451 c, 453 d) se refiere a la posesiónde la mujer. Y,

finalmente, en dos ocasionesse refiere a ella como propiedadde los

varonesguardianesusandoel genitivo posesivogriego(454 e,457 a). En

sietede estos pasajes(449 c, 449 d. 450 c, 453 d, 457 c—d, 457 d), la

mujer apareceunida a la posesiónde los niños.

La propiedad en común es para Sócrates—Platónuna condición del

Estadojusto, puesto que permite a los guardianescomportarsecomo

tales, manteniendola armonía del varón armonizado con la ciudad

armonizada,esdecircuidardelrebañoenvezdeaprovecharsedeél. La

mujer, como partede esapropiedad,tambiénapareceen común.Ahora

bien ¿por qué la comunidadde mujeresha sido contempladapor la

mayoría de los como un elemento liberador para la

mujer? La razón de estas interpretacionesradica en que Sócrates—

Platón argumentala posibilidad de estaposesióncomún de la mujer,

mediantela defensadequela mujerpuederealizartareasde guardiana

y deregentedel Estado.Ahorabien,si lasmujeresno estánenelhogar,

no estánen su campo especificode actividad ¿quéharán?Sócrates—

Platón respondeque lo mismo que el varón, sólo quepeor.

Las mujeresmejor dotadaspuedenrealizar las mismastareasque los

varonesporque ambos tienen la misma naturaleza,ya que la única

diferencia que existe entre ambos es la relativa a su papel en la

reproduccióndebidoa que:

64 F.N. Conford, fe Repsblic of Plato. Oxford, 1965. p. 144—55. Ada.. fe

¡iepuhlic of Plato. Cambridge. 1963. p. 280. Hadas, A ¡listar, of Greek Literature. New
York. 1953. p. ifl. Likewise y Kaplan. Dialogues of Plato, New York. 1965. p. 302.
Rarkor, fe Political Thought of Plato asti Aristotie, lev York. 1959. Pp. 144—45;

segtn recuento hecho por 5. E. Pomeroy. ibid.
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La hembraalumbray el machoprocrea.( Y, 454 e).

Pero esta diferencia no es pertinente, según Sócrates—Platón,para

asignartareasdiferentesalos guardianesy a susesposas,porquepara

Platónel hechodel alumbramientova a convertirse,parael caso de las

mujeresde los guardianes,en un acontecimientoesporádicoque en

ningún casova a condicionarla vida de la madrebiológica,puesen el

proyecto platónico quedanseparadaslas funciones biológicas de la

me.ternidadde los cuidadosy educaciónde la primera infancia. Como

dicenCampesey Gastaldi65,la reproduccióncompeteen igual medidaal

varón y a la mujer guardianesy representasólo uno de los múltiples

aspectosenque searticulael papelde los guardianes,un serviciomás

al Estadoequiparablea cualquierotra obligación política.

La necesidadde que los guardianesposeantodo en común,de manera

que seelimine la motivacióndeaprovecharel poderenbeneficiopropio

en lugar de en beneficiode la comunidad,pone a los mujerese hijos en

común,y hacequeaquellaspuedanparticiparen las tareasdel Estado,

ya que:

(...] La mujer participa, por naturaleza, de todas las
ocupaciones,lo mismo que el varón; sólo que en todas la
mu¿~eresmásdébil (asthenésteron)queel varón.(Y, 455 d—
e).

65
La danza e 1 filcaof 1, archoalagia di u.n’isagine culturale, Bologna.

Zanichellí, p. 24.

66 En Las Leyes (VI. 781 a> se aclara en qué consiste esta mayor debilidad

natural: en que la mujer es más proclive a disimulos y a clandestinidades.
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La mujer puedehacertodaslas tareasquehaceel varón, en lo que se

refiereal gobiernodel Estado,perotodasellaslasrealizamejorel varón

que la mujer. El sexo femenino sigue siendo inferior al masculino,

aunquemuchasmujeresson mejoresque muchos varonesen muchas

cosasCV, 455 d). Estamayordebilidadde lasmujereshacequep6rsista

el estadodesubordinación,a pesarde quealgunaspuedenentraren la

esferapolítica. Aquí Platónestaríacruzandodostipos de criterio, que

podríamosdenominar,vertical y horizontal: el primero considerala

humanidaden general,así muchasmujeressuperana muchosvarones,

las mujeresde los guardianesson superioresa los artesanos,y el

criterio horizontal,la mujer comogéneroesmásdébil que el varón para

el que resulta idónea,es decir, las mujeres de los guardianesson

67
inferiores a los guardianes y las mujeresde los artesanosinferiores
a los artesanos.Dicho deotro modo,el guardiány todo lo suyo,entrelo

que seencuentrala comunidaddemujeres,essuperioral artesano,por

lo quelas mujeresde los guardianessonsuperioresa los artesanos,de

ahí quemuchasmujeressuperena muchosvarones.

Julia Annas66 considera que el criterio seguido por Platón para

concedera la mujer accesoa la vida pública, es solamenteun criterio

utilitarista, y, a pesarde estimarcomo valiosala afirmaciónde que no

existerazónparaquelasmujerestengandiferentesocupacionesquelos

varones,sin embargoconsideraque la propuestade la liberación de

reclusiónde la mujer vieneexigida por la necesidadde liberación del

varón (y, 465 b—c). En efecto,en el citado párrafoSócrates—Platónnos

67
Aunque se ejercite atiéticamente como Al para la guerra, a ellas se les

encargarán las tareas más livianas, “dada la debilidad de su sexo (díA tAu Loa
gAnas asthdneiarfl (y. 457 a—b>.

~ “Plato’s Republic and Eeuinism”. Philosophy, 1976. vol. 51. pp. 307—321. Mi

Introduction Lo Plato’s flmaLI2. New York, Oxford Univ. Presa, 1931. pp. 171—187.
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diceque, graciasa las leyes,los varones69mantendránla pazentrest.

Lo importante,continúadiciendoAnnas,es el beneficiodel Estado(456

c, 457 a—b—c, 452 d—e). La consideraciónde que las mujeresson más

débiles, en cuanto género,que los varoneslas coloca a todas en el

Estadoideal en un situaciónde inferioridad, puessólo en unaocasión

la incluye entrelos funcionarios(460 b), y, en esecaso,paraotorgarle

unafunción típicamente“femenina” comoesel casodeencaz-garsede los

reciénnacidos,y en dos la consideracapazde serdoctora(454 d, 455

e); sin embargo insiste muchas más veces en la necesidad de su

formaciónatlética(452 a—b, 433 a, 458 d, 466 c—d, 467 a, 468 d—e) con lo

quela pretendidaigualdadsólo la llevaríaa serun especiede “soldado

menor”70. En definitiva, Platón considera,segúnla autora,que es más

beneficiosoparael Estadoel quealgunas,pocas,mujerescolaborenen

las tareasdel Estado71.

M~ Isabel SantaCruz72señalaque Platónempleael criterio utilitarista

paraprobarla convenienciade quelas mujeresparticipenen lastareas

del Estado,pero que a la pruebade la conveniencia,le precedela de la

posibilidad, y ésteno es utilitario, sino dialéctico,y estábasadoen la

teoría de la justicia expuestaen los primeros libros de La República.

Según el criterio dialéctico, Platón prueba que la mujer y el varón

69 hol ándres (Y. 465 b>.

70 No cabe duda de que la fonación atlética tiene una función augenésica

importante, pues los ejercicios físicos contribuyen a mejorar las condiciones dc
embarazo y parto. En Las Leyes (VII. 789 e> aconseja paseos a las embarazadas para

“moldear así lo engendrado”.

71 en esta línea de interpretación se sitúa Angel 4. cappelletti. “Sobre el

feminismo de Platón”. Revista Venezolana de Filosofia, Vol. 12 (1980). Pp. 87—95>.

72 “Justicia y género en Platón, República Y. ¡Iiparqula (1988>> n~ 1. Pp. 35—

42.
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pueden realizar las mismastareas,porque “por naturaleza”73tienen

las mismas capacidadespara cumplir las funcionesque requiere el

Estado. Por naturalezano hay diferencia cualitativa entre sexos, la

diferenciasólo seria cuantitativa,del másal menos.Para la autoralas

propuestasplatónicassobrela mujerestánarmonizadascon la ideade

justicia expuestaen los cuatro primeroslibros de la República,ya que

la pasibilidad de la mujer guardianaes consecuenciade su idea de

justicia de que cadaindividuo cumplala función parala que estámás

capacitado, “injusto seria —por contrario a la naturaleza—que se

asignasea todas las mujerespor el sólo hechode constituir una clase

desde el punto de vista meramentebiológico, idénticas funciones,

diferentesde las de los varones,aquienes,aunqueconstituyentambién

una clasedesdeel punto de vista biológico, se les asignanfunciones

diferencialesen función de suscapacidades”~. El conceptode justicia

esaplicadopor igual a varonesy mujeres,ya quetanto unoscomo otras

hande realizartareasde acuerdoa suscapacidades.

No obstante,pensamosque el argumentodialécticoplatónicodependede

un argumentoanterior utilitario, la necesidadde que todo seaposeido

en comúnpara los guardianesy los regentes,siendolas mujeresparte

integrantedeese“común”. La convenienciade unasociedadsin fisuras

y pertrechadafrentea todo posiblecambioexigequeel Estadohayade

ser análogoal varón justo (444 a, 449 a), segúnya hemosseñalado

anteriormente.Vuelve a insistir en estaidea una vez argumentadala

igualdad,pornaturaleza,entrevaronesy mujeresen lo quea las tareas

del Estadoserefiere. Lo queuneesla comunidaddeplaceresy dolores

katá pfrysin.

~ op. oit.

146



CV, 462 b) que todos se entristezcany se alegrenpor lo mismo y que

llamena lo mismo “mio” y “no mio” (Y, 462 c).

¿Y no será éste[el Estadoperfecto] el que poseamayor
similitud con el hombre (anthrópou) individual? Por
ejemplo, cuando uno de nosotros se golpea un dedo..;,
aunquesea una parte la que padece...decimos que “al
hombre(Jnthropos)le dueleel dedo”. (RepúblicaV, 462 c—
d).

Este cambiodel vocabloanérpor ánthroposno implica la consideración

de la mujercomo verdaderosujetopolítico, ya que másadelantevuelve

a insistir enla ideadequeel verdaderosujetapolítico esel varónpues:

los varones <ahí andres) mantendránla paz entre si
graciasa las leyes. (RepúblicaV, 465 b).

Antesdeexponersi tal proyectopuedeplasmarseen el mundoempírico

vuelvea la analogíajusticia socialy varón justo:

[...] Si descubrimosquéesla justicia ¿consideraremosque
en nadadebe diferir el varón justo de ella, sino ser en
todo sentidode la misma índole quela justicia, o bien nos
contentaremoscon que se aproxime el máximo posible y
participe de ella más que los demás [...]? Buscábamosla
justicia misma, y el varón perfectamentejusto, si podía
existir, y lo mismo con la injusticia y el completamente
injusto[...J. (RepúblicaY, 472 b—c).

147



Platónintentadescubrirdequémanerael varón puedeserjusto, y a la

vez feliz, pararebatir la afirmaciónsostenidapor Trasimacode que es

másfeliz el injusto.Trasímacodefendíala felicidaddelinjusto encuanto

que tiene máséxito, másriquezasy honores,y es másenvidiadopor el

resto de los ciudadanos.Para ello Sócrates—Platóndescribeal varón

justo y feliz, pero no en la sociedadcontemporánea,sino en la ciudad

ideal. En el transcursode la descripciónde la ciudadideal,deaqueltipo

de sociedadque separeconocerlos méritos de un Sócrates,es donde

surgela necesidadde la mujer guardiana.

El hecho de que tanto el varón como la mujer sean iguales por

naturalezapararealizartareasde Estado,aunquesalvoexcepcioneslos

varonessiemprelas realizanmejor, no significa queambossexossean

igualespor naturaleza,debido a la problematicidaddel conceptode

physisenPlatón,quepuededesignartanto lo que nosotrosentendemos

por “naturaleza” como lo que nos representamosmedianteel término

“educación“~. Así en la Repúblicapodemosleer:

En efecto, la crianza y la educación, debidamente
garantizadasproducenbuenasnaturalezas,y, a suvez,las
buenasnaturalezasasistidaspor semejanteeducación,se
tornan mejoresai~n que las precedentesen las distintas
actividadesy también en la procreación, como sucede
tambiéncon otros animales.(IV, 424 a—b).

En Platón physis seria un mezcla de posibilidades innatas y de

adiestramientoo educación.En Las Leyes(VI, 781 a), segúnya hemos

75
5. 5. 0km en Fornen ja Vestera PoliLical Thought. Princeton,. Princeton

llniversity. 1979 • p. 51 se.• hacen análisis de la noci6n de naturaleza en Platdn.

148



señaladomásarriba, afirma que las mujerestiendenpor naturaleza76

a los disimulos y a las clandestinidades,por lo que sehaceprecisoun

mayor esmeroen la educaciónde la mujer, debido a la situación de

desventajade la queparterespectoal varón por su mayor inclinación

al mal.

PensamosquetienerazónAnnasal decirque la “liberación’ de la mujer

es una condición para la “liberación” del varón77, siempre que

entendamospor liberación el reconocimientosocial del varón justo, es

decir, la comunidadde mujereses la condición para que individuos

semejantesa Sócratespuedanser reconocidoscomo los mejores y

ocupenla jefatura del estado.Esteseriaaquelque es capazde sentir

al unísonocon el restode los varonesjustos, que tiene con ellos una

“comunidad de placeres y dolores”, y para ello es necesario una

comunidadde propiedades,entrelas que figuran las mujeres,mujeres
78que el legislador ha de entregara los varonesjustos . El padre es

sustituido por el regenteen la tareade otorgarmujeres.Las uniones

76

7” Esta apreciación coincide con la de A. Bloom, quien identifica las propuestas
platónicas de la igualdad sena> y la abolición de la familia couo una mera réplica
a Aristófanes (vid. 3. ~irns.”Vomen in Bloom”. Dial opte, XXIII <1984>, Pp. 135—140>.
Según Bloom Platón solamente pretende •ostrar el absurdo de la filósofo—regente. La
educación de las mujeres sólo tendría como fin el impedir que corrompiesen al varón.
idea que apoya en la afiruacida del libro VIII (549 c—o>. donde Platón coloca como
causa del declive de la ciudad a las mujeres. Según este autor, el esfuerzo realizado
por Platón en los libros y—VII por reemplazar lo privado por lo público es absurdo.
porque es imposible. Una ciudad no puede vivir sin la privacidad y sin el erotismo
del cuerpo. La precondición de la igualdad de la mujer es el olvido del cuerpo. En
este sentido, la propuesta de que varones y mujeres hagan ginasia desnudos y en
común es un sinsentido, ya que el pudor es un componente esencial de las relaciones
eróticas entre varón y mujer. Podemos plantear una objeción a este último aserto: ¿es
el pudor una condición de las relaciones sexuales? En caso afirmativo ¿sólo de las
que tienen lugar entre varones y mujeres? Sabido es que las relaciones homosexuales
entre varones eran habituales en la Atenas clásica y que los varones se ejercitaban

desnudos en la palestra.

78 ay aén toinyn. 4» d’egd, lid nomothdtes antoja. hósper toas Estiras exdiexas.
botito kal tás gynatkaár eklexa, paradóseis kath’ ¡ideos hotos te ho.ophsja (458 ch
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reglamentadasporel regentetienenun doblefin: cualitativo,encuanto

que seha deprocurarunamejorade la razabajola artimañade quelos

mejoresseunancon las mejores,y, porotraparte,cuantitativo,ya que

se ha de mantener:

[...] Al máximoposiblela mismacantidaddevarones,habida
cuentade las guerras,las enfermedadesy todaslas cosas
deéstaíndole,demodoque,en cuantoseaposible,nuestro
Estadono se agrandeni seachique.(República,Y, 460 a).

El Estadoestácompuestopor varonesque son los que, en definitiva,

van a defenderlo,puesal sexofemenino,a pesarde igualdaden cuanto

a la naturalezaparalas tareasdel estadoy en cuanto a la educación

respectoalsexomasculino,siempresele encargarántareasmáslivianas,

casodequeseleencargasealguna,ya queel ejércitopropiamentedicho

es el formadopor varones,segúnpodemosleer en la siguientecita:

[..4Combatirlan como los mejorescontra los enemigos,y,
menosquenadie,se abandonaríanlos unasa los otros, al
reconocersey darse los nombresde hermanos,padrese
hijos; y, si el sexofemeninose añadiesea las expediciones
militares, ya fuera en primera fila o bien ordenadohacia
atrás,con el fin de infundir temoral enemigoy de servir
dereservasi espreciso,bien séquee# estesentidoserian
por completoirresistibles. (471 c—d).

Las mujerespuedencombatir en primerafila o bien sólo serutilizadas

para disuadir al enemigo que se desmoralizaríaal ver un ejército

numeroso.Las mujeresen el campodebatallaconstituyenun subgrupo

79 El subrayado es mio.
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dentrodel ejército, una especiede ejércitode reserva.

La mujer tambiénaparececomo premioa aquellosdestacadosen valor,

puesa éstos se les concedemáslibertad de acostarsecon mujeres(Y,

460 b), es decir, el regente le transfiere parte de su poder de

planificaciónde matrimoniosal valeroso,paraquesirva, porunaparte,

como reconocimientoa su servicioal Estado,y, por otra, paradarlela

oportunidadde procrearla mayorcantidadde niños. Nadasabemosde

los premiosa las posibles guardianasvalientes,pero si se nos informa

que ellasfuncionancomo premio erótico parael valiente y como medio

de procreaciónde los mejoresparael Estado.O bien la mujer escapaz

de servaliente sin ningún reconocimientoexterno,es decir la hartan

más socráticaque los varones,o no se contemplala posibilidadde que

puedademostrarsi es valiente.

Parecequedeestasdosopcionesmencionadasrespectoa la valentíade

las mujeresSócrates—Platón0ptapor la segunda,porqueal abordarla

posibilidad del Estadonoshacedudar nuevamentede que la mujery el

varón guardián sean iguales. En efecto, una de las actividades

recomendadaspara la formación del buen guerrero es la de que los

niños acudancon suspadresy madresa la guerra;antela objeciónde

Glaucón por el peligro que esto podría suponerpara las criaturas,

Sócratesle responde:

~Y piensasque tiene poca importancia, y que no vale la
penacorrer el riesgo, el que observenlo referente & la
guerralos niños que,cuandoseanvaronesadultos,harán
la guerra(toúsandraspolemikoúsesornénous)?( Y, 467 c).
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Podría quizás inferirse que la misión de la mujer en la guerra es

simplementela deañadirseal verdaderoejércitoaumentandoel número

de combatientespara amedrentaral enemigo, es decir, simular un

ejército máspoderoso,o acompañara los niños a la guerra paraque

vayanadiestrándoseen el valor que les haráidóneoscombatientes.

SuzanneSa!d~ da cuenta de la ambivalencia de Platón entre las

expresiones mujer de guardián” y ‘mujeres guardianas”, de la

oscilaciónentreconsiderarunacomunidaddepropiedadesde la quelas

mujeresformanparte,o referirsea unacomunidaddeactividadesentre

varonesy mujeres.En el libro Y (451 c) el guardiánse comparacon el

perro guardiány la hembrade éstecon la mujer, para a continuación

hablarde “comunidadde actividades1en vez de “mujer del guardián”.

Estacomunidades lo que más convieneal Estado.Peroestacomunidad

de actividadeses olvidadapoco después(RepúblicaY, 456 b, 457 ab),

volviendo al punto inicial, es decir, a situar a la mujer dentro de las

propiedadesasociadascon los niños, tal como aparecíanal plantear

TrasImanola preguntapor la comunidadal principio del Libro Y. De

mujer guardianase convierteen mujer del guardiánnuevamente,y, a

pesardehabérselereconocidocapacidadessimilaresa los varones,las

ocupacionesque le estándestinadasson tareas“femeninas” como la

crianza (Y, 460 b)81. Para Said, el comunismo no es más que una

consecuenciadel rechazodel individualismo y del matrimonio privado,

reemplazarel matrimonio “doméstico” por el “político”.

Podemosdecirquela comunidaddeactividadesesla pruebaquehande

80 op. ca.

~ Aspecto que también ha seflalado J. Annas. y así lo bace constar 5. SaId. en

~Plato’s Republio and feminism’, Phjlosophy, 51 <1976>. Pp. 307—321.
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pasarlas mujeres,que garantizasuidoneidadparala puestaen común,

paraque entrena formar partede la comunidadde bienes.Todaslas

mujeresque han de relacionarsecon los guardianestienen un mismo

toposquesirve paraqueéstosseconstituyancomo justos frente a los

artesanosy como varones frente a las mujeres. Los varones de las

clasessuperiorespactanno desarrollarcompetitividadesquequiebren

la unidad; para ello se constituyen, frente a los labradoresy los

artesanos,en desposeídosde bienesy de familia. Nadie podrá quitar

nadaa nadie,puestodoel mundotiene lo quenecesitay sabemoderarse

en las ambicionessuperfluas.Portanto, el adulterioy el robo sólo son

posiblescuandoexistelo particularen cuantoa bieneso personas.En

el caso del Estadoplatónico, 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 esaunidad de los varonessuperiores.Estaríamos

antelo que Celia Amorós denominapactopatriarca12, medianteel cual

los varonesadjudicanunos espaciosa las mujerespara reconocerse

como talesvaronesqueseconstituyencon unacaracterísticacomún,el

servaronesfrente alas mujeres.Peroladiferentemanerade tenerlaen

comúnva a operaruna segundacaracterísticaqueconsolidala unión:

seconstituyencomajustos frente a los artesanos.

Platón niega que haya tareasespecíficassegún sexos, por lo que

determinadasmujeres,las guardianas,no cumplencon la especificidad

sexualque les estabaasignadaen la democraciaateniensea fin de que

los guardianesfuncionasencomo un solo individuo, que los muchos

empíricos sean uno política Los varones devienen cuerpo político

“Violencia contra las mujeres y pactos patriarcales”. Violencia y sociedad

patriarcal. Virginia Naqusira y Cristina Sánchez (comp.>. Nadrid, Pablo Iglesias.
1990. p. 50.
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graciasa la comunidadde mujeresy bienes.La función otorgadapor

Platón a la comunidadde mujeresesla de unir a los guardianes.

La mayoría de las mujeres, las que no forman parte de los bienes

comunesde los guardianes,permanecenenel antrodelhogar,adscritas

a un varón particular, proporcionándoleella junto con la prole y las

propiedades,alegríasy dolores particulares.La función de éstasse

corresponderlacon el papel asignado a las mujeres de la Atenas

contemporánea,es decir, unir padrese hijos parael mantenimientodel

patrimonio. La mujer guardiana participa de las tareas del varón

guardián,pero compartiendola función de la artesanaen sufunción de

unir, peroaquíno hayp~trimonioprivado,no haynadapropio, lo único

propio seríanlas capacid$desdecadauno,quehandeserdesarrolladas
03

para que pueda habl~se de justicia , y el desarrollo de las
capacidadesde los guardianesexige como condiciónel no tenernada

propio. La mujerformapartede los bienescomunes,luegotampocodebe

serpropia. Si todo setiene en común,todo esde todosy, en el casode

las mujeres,todasson,al menosen potencia,de cadauno.

En este sentidopodríamosrespondera la preguntaplanteadaen el

epígrafe,respectoa si la justicia esla mismaparael varón queparala

mujer deuna formanegativa,puestoquevarón justo y Estadojustose

basan en la armonía, mientras que la mujer seria la condición de

posibilidadde dichaarmonía.Las mujeresno estánarmonizadascon el

Estadoy ha de asignárselesun determinadolugar paraque el Estado

seaarmónico,como propiedadprivada en el casode los individuos que

no van a accederal poder, o como propiedadcomún en el caso de

Recordemos que justicia es hacer cada uno lo propio.
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quienesestánimplicadosen tareasde gobiernoy de poder.

Si la mujer estuvieseen situación de sujeto político, y no como

propiedadcomúnde los guardianes,podríamosconsiderarquePlatón

criticaba la situación de la mujer en su época,de la misma maneraque

considerabacensurablelas disensionesen el senode los dirigentes

políticos, producto de aprovecharel poder como ocasión de medre

privado.

La ventajafundamentalparael Estadode la comunidaddemujeresy de

actividades es asegurarla generación de los mejores ciudadanos

posibles. Este plan se lleva a efecto medianteel adiestramientoque

unido a la tenencia en común optimiza las pautas eugenésicas

(RepúblicaY, 458 o y ss.>. La comunidad y la gimnásticason las

condicionesidealesparael control eugenésico,ya quela primeraharía

imposible la presenciade hijos ilegítimos en la ciudad,y la segunda

procurarlaquelos legítimosnaciesenen lasmejorescondiciones,quese

pareciesenlo másposible a los padresseleccionados,que la copia se

correspondieseen cuantoa perfeccióncon el original. El adulterio es

imposible, porque todas las mujeresde la comunidad,segúndijimos

anteriormente,seconceptualizancomo unidad,como un solo útero enel

que han de “sembrar” los varones guardianes.Este útero común

asegurala buenadescendencia,porquepermitela seleccióndel nacido,

permitiendodistinguir las verdaderascopias—las buenasnaturalezas—

de aquellasque se apartandel modelo —las malasnaturalezas—.Las

primerasrecibiran una educaciónde acuerdocon su futura tareade

guardianeso de regentesdel Estadoy las segundasseríanllevadasa

un lugar oculto.
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Estaseparaciónentre los verdaderosnacidos,aquellosa quienesse

reconoceel nacimiento—y por tanto seles da una educaciónpropia de

guardianes o de regentes—,y los falsos nacidos —que son los

eliminados—, hace que el parto sea similar a la mayéutica.Esta se

distinguía del parto de las mujeresy era superior a él, porqueen el

primerotodo erareal,nuncanacíanfantasmas( 2’eeteto150 a), mientras

que en la mayéutica.en el parto de los varones,se diferenciabaentre

verdadero y falso (Teeteto 150 b—c). Con la política eugenésica

instauradaen el Estadoideal, el partode las mujeresesunamimesisde

la mayéutica,al diferenciar entre los verdaderosnacidos —los que

muestrantan buenanaturalezacomosuspadres—y los falsos—las copias

defectuosas—.El hechode que los hijos no reconozcana suspadres,ni

viceversaconviertea la reproducciónenunalaborexclusivadel Estado,

de los varones del Estado que, por este complicadoprocedimiento,

conviertena la maternidadenunafunción del Estado—queno hemosde

olvidar quees el analogadodel varón—,quedeterminanquiénespadre

y quiénesmadre.

Said84señalaque en el Estadoideal las relacionesfamiliares(República

Y, 461 d) seestablecenmedianteun procesode nominación.El padreno

es el genitordel hijo, sino quehaceal hijo suyonombrándolo,lo mismo

ocurrecon el restode las relacionesfamiliares.No hay reconocimiento

del hijo/a porpar-tede la madre,ni viceversa,la mujer sólo apareceen

el papeldeabuela.La extensiónde la familia, lejos de disolver los lazos

familiares, los refuerza, ya que se permiten las relaciones entre

hermanos:

84
Op. alt.
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Si la suertedecidey la Pitia lo aprueba.(RepúblicaY, 461
e>.

La endogamia es inevitable85, de modo que ocurre un proceso de

consecuenciasinversas al habido en Las Asambleístas,donde la

ampliación de la familia desembocaen la disolución de los lazos

familiares.ParaSaid, la desapariciónde la familiacomo unidadbiológica

transformaal Estadoen unaunidadorgánica.El mejor Estadoescomo

un cuerpo,cuyos individuos seríanpartes(RepúblicaY, 464 b).

Platón establecelas lazos familiares de los guardianesdel Estado

inmediatamentedespuésde plantearla posibilidadde queaquellosque

no estén en edad de procrear puedan unirse al margen de la

planificación del regente. La necesidadde saber quiénes pueden

considerarsefamiliares surge de la prohibición de determinadas

relacionesincestuosas.No puedencohabitar:

Un hombrecon su hija o su madreo las hijas de sushijas
o las ascendientesde su madre,o bien una mujer con su
hijo o su padre o los descendientesde aquel o los
ascendientes de éste [...]

[...] Pero en cuanto a los hermanosy hermanasla ley
permitiráque cohabitensi así lo determinael sorteoy lo
ordenala pitonisa. (RopublicaY, 461 b—e).

Por una parte, se establecenlos lazos de parentescopara prohibir

determinadasrelacionesendogámicasque, en períodode procreación,

SS Endogamia que ya criticó Aristóteles en el libro 11 de la Política.

15?



puedantener como fruto malasnaturalezas,y por otra parte,se prevé

qué hacer con los nacidos de tales relaciones.Quizá Platón quiso

extremar las precaucionesante los nacimientos no previstos. Sin

embargo,no se prohibentodo tipo de relaciones“familiares”, sino sólo

lasde un varónconsusascendientesy descendientesvta femeninay las

de una mujer con sus ascendientesy descendientesvía masculina.

Pareceque las relacionesde un varón con las hijas desushijos no son

consideradasincestuosas,ni lasde unamujercon los hijos desushijas.

Tampocosonincestuosaslasrelacionesentrehermanos.Podríamosdecir

que para Platón hay dos paradigmasde incesto:padre—hijay madre—

hijo; el restode las posiblesrelacionesconsideradascomo incestuosas

seriaunaextensiónde éstas:varón—filiacióno ascendenciafemeninavía

femeninay mujer—filiación o ascendenciamasculinavía masculina.

El hecho de que sólo detentan el poder los sabios, a quienes Platón

reconoce escasosen número (República Y, 476 b), hace que los

mecanismosde controlse perfeccionen.La “puestaen comÚn”, al igual

que en el Panópticode Bentham

Permitereducirel númerode quieneslo ejercen[el poder]
a la ve¿t que multiplica el número sobreaquellosque se
ejerce.

El control sobre las mujeres permitirla el control de los futuros

ciudadanos,por el métodoeugenésicode sólo permitir a los mejores

unirsecon las mejores.

86 Vid. E. Foucault, Vigilar y Castigar, traducción de Aurelio Garzón de Camino,

Nadrid, Siglo nI. 13! cd. en castellano (3! en Espafla>. 1986, p. 209.
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4. La caverna

La condición humanaes ilustrada por Platón en el libro VII de la

República medianteel mito87 de la caverna.Glaucón es invitado por

Sócratesa comparar:

[...] Nuestra naturalezá respecto de su educación y de su
falta de educaciónconunaexperienciacomo ésta[...]. (VII,
514 a),

La experienciaque le relatamuestraa un conjunto de hombres88que

permanecenencadenadospor piernas y cuello desde niños en una

moradasubterránea,y obligadosa permanecercon la vista fija en el

tondo del antro. Detrás de ellos hay un fuego y, entre éstey los

prisioneros,hay un caminomás alto con un tabique.Por estecamino

paseanindividuos conobjetosquesobresalenporencimadel tabiquey

cuyassombrassonproyectadasen el tondo de la caverna.

Friedlánder89 ve ex> el mito reminiscencias órficas de la pareja

luz/oscuridad,oscuridaddel interior de la cavernay luz del exterior,

unidas a la representacióndel cautiverio socrático, quien también

estabaatadopor las piernas(Fedón60 o) y esliberadamedianteel paso

La mayoría de los autores califican el mito de guoseológico, no así Ferguson
para quien ci mito es político. Vid. Kiosko. fle deveiopseut of Platc’s political
theory. New York, Nethuen. 1981. p. 38.

88 ánthropoi.

Platón. Verdad de) ser y realidad O. la vida. traducción de 5. González
Escudero. Madrid, Teenos. 1989. ~. 78 58.
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del almahaciala moradade la luz. Segúnesteautor,el libertador de la

cavernapuedeserel propio Sócrates,muertopor los encadenadosa los

que intentó liberar.

ParaPlatón la luz y la oscuridadsimbólicasse corresponderíancon la

ignoranciay la sabiduría,representadas,a su vez,por las figuras del

sofistay del filósofo. El sofistasiempre:

Anda escabulléndoseen la tiniebla del no—ser,actúa en
combinacióncon ella, y esdifícil distinguirlo a causade la
oscuridaddel lugar. (Sofista254 a).

Por el contrario el sabio,el filósofo:

Relacionándosesiemprecon la forma del sermediantelos
razonamientós,tampocoes fácil de percibir, a causa,esta
vez, de la luminosidadde la región. (Sofista254 a—b).

El sofista rehuye la claridad representadapor las preguntas y

refutacionesdel filósofo queconducena la verdad.Peroal lado deeste

juego luz oscuridadsimbólico,existíanen la Atenasde su tiempo unos

espaciosfísicos que reciben luz y otros que no la reciben y que

pudieron sugerir a Platón el mito de la caverna.Aunquees imposible

sabercuálfue la fuentede inspiración de Platónparala narracióndel

mito, sinembargosehanensayadopropuestasde los referentesdel mito

queno sonnecesariamenteexcluyentesentresi. En estabúsquedadel—
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o de los— significantesdel mito, los estudiosossehanorientadohaciala

localizaciónde cuevasrealesquehabríansugeridoa Platónla imagende

unacuevapobladade ignorantes.Gernet90apuntaque:

La alegoríade la caverna,en la República,debemuchoal
recuerdode las grutasdivinasquehabíansido la sedede
las revelacionesa grandes videntes. Pitágoras había
inauguradosu misión en el monte Ida; y no hay una
distanciatan grandeentre Pitágorasy eseParménides,
quien -también en un antro cretense— había sido
favorecidoconenseñanzasenel transcursodeun sueñode
milagrosaduración. Lo que se prolonga hastaPlatón, al
menosenel planodel mito, esel idealde unavisiónque es,
digámosloal fin, la visión de “otro mundo”.

91

Joseph nos dice que Platón estabapensandoen una cueva entre

Atenas y Sunio donde existe una colina con un corte parecido a un

profundoagujero.Esteautorestableceunadiferenciaentrela ‘falta de

educacióndeun niño’, alguienquetodavíano sehaeducado,y la deun

adulto que es alguienque se ha “educado’ mal. EsteÚltimo sentidose

referiría al estadode lbs prisionerosde la cueva.Apaldeusíasno es lo

no desarrollado,de lo que paiclefapodríaserun posibledesarrollo,sino
92quees lo contrario a la paidefa . Parasostenerestaopinión Josephse

apoyaen un pasajedel Gorgias(527 d) en el que Sócratesdice:

90 Antropología de la Grecia antigua. traducción de Bernardo Moreno carrillo.

Madrid. Taurus, 1980, p. 369.

91 KnouI ere ami the Good 1» Plato’s Rep.aplic, London. Oxford University. 1981,

Pp. 26—27.
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En efecto, es vergonzosoque, estandocomo es evidente
que estamosal presentepresumamosde seralgo,nosotros
quecambiamosa cadamomentodeopinión sobrelasmismas
cuestiones,y precisamentesobrelasmásimportantes.A tal
estadode ignorancia(apaideusfas)hemosllegado.

La falta de educación93que suponePlatón a los moradoresdel antro

subterráneono representa,segúninterpretaciónde Ferguson , una

vida indocta, sino un abismomás hondo en el que se nos engañacon

sofisteríasartificiales.

ParaBloom95 las imágenesde la cavernarepresentanlas convenciones

de la sociedadcivil, de las quehay queescaparparallegara un mundo

no convencional,a la Naturaleza,conayudade la razón.Laeducaciónes

el movimiento desdela oscuridadhastala luz. La cultura propiaes una

caverna,cultura quehemosde transcendermedianteun giro doloroso

semejanteal sufrido por los prisionerosde la cavernaal serdesatados

y conducidospor el libertador hastael exterior. Según esteautor el

liberador nuncapuedellevar la luz a la caverna,dondeya hay una

falsa iluminación, sino que su única misión posiblees la de ayudara

algunos a que transciendany se liberen de la caverna; en ésta la

ignoranciaresultairremediable.De la cuevasólo puedensalir algunos

con la ayudade un maestro.La liberaciónde la apaideusiano puedeser

universal,sólo puedeafectara unos pocos.En estepunto ve Bloom la

diferencia fundamentalentre Platón y un pensamientoilustrado: la

apaióeusí a.

94
Vid. D. Ross, La teorta de las ideas de Platón, traducción de J.L. Diez Arias

Nadrid. Cátedra. 1986 p. 92.

~ Att cierre de la mente moderna, traducción de Adolfo Martin. Barcelona. Plaza
y Janes. 1981. pp. 38—39, 275.
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Ilustración pretendeque la cuevapuedesertransformaday,por ende,

todoslos moradorespuedenescapara los engaños,mientrasquePlatón

sólo ve la posibilidadde abandonarlay estaposibilidadcompetea unos

pocos.La mayoríavivirán creyendoque la verdaderaluz es la de la

cavernay lassombrasla realidad,estassombrasdelfondode la morada,

reflejo de los objetosque llevan los paseantesqueestándetrásde los

prisioneros,que, parael autor al que nos referimos,simbolizana los

legisladores,poetasy demagogosde la ~ Bloom interpretaque

toda la diferenciaentreantiguosy modernosserefiere a la caverna,a

la relaciónentreconocimientoy sociedad,enel sentidodequeSócrates

creequenunca‘ni aúnenel improbablecasodequelos filósofos fueran

reyesy poseyeranla sabiduríaabsoluta” seríaposibleque la mayoría

de la poblaciónviviese sin falsasopiniones,y autoresmodernoscomo

Bacono Descartesconsideranquetodoslos individuospuedenvolverse

97

razonables

En una perspectivasimilar, en lo que se refiere a la posibilidad de

estableceranalogíasentreel estadode ignoranciade los prisionerosy

el de la mayoríade la humanidad,se sitúa Lledó98, paraquien el mito

tiene lecturas desdediferentesámbitos, como son la antropología,la

ética, la epistemología,la pedagogía,la sociología, pero todos ellos

confluirían en la consideraciónde la negatividad del presente,el

esfuerzoparasalir de esanegatividad,las dudasentrela comodidadde

la oscuridadconociday el riesgode la luz desconocida.

96 Fue Rop.ahhic of Plato. New York, BasIc Books Inc., 1968. fransíated with

notes and an interpretative essar by Allam Bicos. Pp. 403—404.

Rl cierre de la mente moderna. loo. oit.

La memoria del Logos. Madrid. Taurus, 1984, p. 15 y se.
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La lecturaantropológicaasimila las atadurasde los prisionerosa los

condicionamientosde la existenciahumanaen general:

Debeser algo asíla vida: el nacimientoen una estructura
férrea, en una sociedadno elegida, en unas ideologías
heredadascomo la sangrea el lenguaje. Oyendo voces—
ecos,viviendo los objetossombras,sintiendo,decuandoen
cuandola osj~iridady el silencio; así debeserel inicio de
la existencia.

Hay,también,unosengañadoresy simuladoresquepaseanporel camino

que estáentre el fuego y los prisioneros,que, sin atadurasfísicas,

estánaún mássujetosque los propios prisioneros,pues:

No tienen otra misión que transportar los objetos del
misteriosoguiñol, y utilizar susojos paraver siemprela
idénticatierra, el caminopordondetienenquecircular sus
pasos.Prisionerosde dos cautividadesdiferentesestos
hombres son los protagonistas present~ del teatro
platónico [...] sonengañadores-engañados.

Al lado de estasdosclasesde prisioneros,los propiamentedichosy los

paseantesescondidostrasel muro —los que noestánatadosfísicamente,

pero su condiciónes dependientede una trama externa—ha de haber

alguien, dice LLedó, que engañeconscientemente,que, conociendola

verdad, la realidad, haya ideado este escenariodonde sólo se ven

sombras.Lacuartafigura esla del liberador,queseríael contemplador

n~., p. 21.

100 Ibid. • Pp. 22—23.
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histórico a quienel distanciamientodel texto escritopermitever a éste

como la sombrade un simulacro.

La lectura epistemológica considera que la caverna es una

representaciónde los cuatro niveles del conocimiento. Las sombras

representanel conocimiento sensible, el segundonivel seria el del

lenguajequeseinterponeentrenosotrosy la sensaciónlo mismoqueel

muro entre los verdaderossimuladoresy las sombras.La hoguera

representarlala diánoia:

El discursoracional que interpreta la realidadsegúr~4os
argumentosdel comportamientomásobjetivo posible.

La salidade la caverna,iluminadapor el sol, representala episteme.

La lectura ética surge de la constataciónde que la liberación de las

atadurasy la salidade la cavernasuponedolor y esfuerzo.La vida más

cercanaa la verdades,en principio, más desagradable,pero una vez

emprendidala marchade la cavernael retornoestambiéndoloroso,pero

tambiéninevitabledebidoaquela comunicaciónde los conocimientosva

implícita en la vida intelectualmisma.

Intentaremosunanuevainterpretacióndesdeel tema que nos gula en

el presentetrabajo, que es la conceptualizaciónde lo femenino en la

filosofía platónica. Si bien, como ya dijimos, no podemos llegar a

formularenquétipo dehabitáculoconcretopensabaPlatóna la horade

Ibid. • p. 25.
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establecerel símil, cabepensarque el antro oscuropuedeejercercomo

imagendel hogar, puesla descripciónque haceSócrates—Platónde la

viviendasubterráneano difiere muchode la mayoríadelas viviendasde

Atenas. Las casas de Atenas eran, en su mayoría, extremadamente

modestas,a veces excavadasen la roca, coma el. barrio de Coilé (el

“Hueco’). Una de estascuevasartificiales fue llamada “la prisión de

Sócrates”102.Otras viviendas estabansólo adosadasa las paredesde

~aroca viva, o instaladasen pequeñasterrazasque se han obtenido

mediantenivelación. Las ventanasen la mayoría de los casoseran

inexistentes,y, cuandolas habla,consistíanen simplestragaluces,que

103

cuandohaciamal tiempo, habíaque tapar

La mayoría de la población ateniense residía o en viviendas

subterráneaso parecidasa ellas,dadala oscuridadde los habitáculos.

Si el mito de la cavernaplanteala dicotomíaluz/oscuridadcomo símbolos

de ignoranciay sabiduría,el ciudadanoateniensedebíaexperimentar,

cadavez que salíadesu casa,sensacionessimilaresal prisionerode la

cavernaen el momentode dirigirse hacia el exterior:

[.41 Si seforzaraa mirarhaciala luz misma¿nole dolerían
los ojos y trataría de eludirla [.4? (RepdblicaVII, 515 e).

Dejandoal margenlasanalogíasarquitectónicasentrelacuevaplatónica

y las viviendasde la mayoríade los ateniensescontemporáneosa Platón,

102
Se cree que la prisión de Sócrates estaba situada en una cueva, Fedón,

introducción, texto y nota, de Angel Alvarez de Miranda, Madrid. 2! ed. 1959.
Instituto Antonio Nebrí ja. p. 8.

103 ~ Flaceli&re, op. oit., Pp. 29 se.
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podemosestablecerunaserie deanalogíasentrebogary cavernaen lo

que se refiere a la apaideusia,analogíasque podemosrastrearen la

obraplatónica.Amboslugaressonel reinode la “falta deeducación”,de

la ignorancia,enellos esimposiblellegar a la sabiduría,puesésta,la luz

estáen el exterior. Paraalcanzarla sabiduríasonnecesarias,bien una

serie de relacionesamistosasestablecidasen los espaciospúblicos —

similares a las de Sócratesy sus discípulos—,en el caso de sistemas

políticosque no fomentenlaverdaderaeducación;bienunaplanificación

educativaestatal,ya seaprogramadadesdeel nacimiento,en el casode

La República,o desdela edadde los seisaños,enel casode Las Leyes.

El hogar puedeser lugar de reunión de un grupo de varonesque

pretendenllegaral conocimientodeun temadeterminado,pero,paraque

ello ocurra, la reunión tiene que desarrollarseal margen de los

miembrosy las relacionesfamiliares,comoesel casodel Banquete.Para

Platón el oikos, en cuanto propiedadprivada que delimita lo mio de lo

tuyo, impide que el Estadosea uno y, por tanto, que seajusto. De ahí

que en el estado perfecto no deban existir hogares para los

verdaderamentesabios,para aquelloscuya sabiduríahacesabiaa la

ciudad(RepúblicaIV, 428 e—429 a).

Paratener conocimientohay que “salir de donde se está”; el hogar,

aunque sea el de los dioses como el caso de Hestia, nos niega el

conocimiento10t.Todo lo que se ve en la cavernason sombrasy lo que

seoye sonecosquelos prisionerosatribuyenalas sombras,semejantes

a los mitos contadosen la primera infancia por las ayasy las madres,

mitos que Platónseproponecontrolarporque:

104 Vid, cap. V.
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El niño no es capaz de discernir lo que es alegórico de lo
que no lo es. (RepúblicaII, 378 d).

Lo mismoqueel niño confundelos relatosde cosas reales con relatos de

hechos falsos, el prisionero confunde la voz proveniente de los

paseantescon la voz que salede las sombras.Las mujeresque educan

a los niños en el hogar no cuentan historias propias, sino que a ellas

también les fueron contadas,por eso a quien primero es preciso

supervisaresa los poetas,forjadoresde mitos (RepúblicaII, 377 b—c),

que después serán contadas en el hogar. Los paseantes de la caverna

podríamos analogarlosa las mujeres del hogar en su función de

“engañadoras/engañadas”.Los prisionerosquecontemplanlas sombras

seriantodosaquellosque,aúnestandoen el hogar,tienenposibilidades

deeducaciónenel espaciopúblico, puedensalir de la apaideusla,serian

los varonesquienestenían la posibilidad de salir al espaciopúblico

“libertador”105
conducidos por un maestro o . papel que ejerció
Sócratesy el mismoPlatón.Los paseantesno estánsujetos,pero sonun

simulacro de libertad, nadie se dirige a ellos paraque abandonenla

prisión, lo misma quelas mujeresde su épocano teníanderechoa una

educaciónanálogaa la de los varones;las atadurasde los paseantesno

sonfísicas, como las de quienesmiran al fondo de la cueva,sino mucho

más perennes en cuanto que, podríamos decir, son ataduras de

“condición”,atadurasdelalma,debidoa sumezquinacondición,pueslos

caracteresmezquinossonasociadoscon lo femenino,así:

105
Los esclavos taubión tonan algunas posibilidades de recuperar o ganar su

libertad. El propio Podón era un esclavo liberto.
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<.Y no creesque es propio [.4 de una mentemezquinay
afeminadaconsiderarcomoadversarioalcuerpodelmuerto
[.4!? (RepúblicaV, 469 d>.

La ignorancia y la injusticia residen en el hogar, de maneraque el

tirano, quees el más alejadodel regente—filósofo:

La mayorpartedel tiempo vive recluido en su casacomo
una mujerenvidiandoa los demásciudadanos.(República
VI, 379 b).

El verdaderogobernanteno tiene hogar, sin embargo,el peor vive la

mayorpartedel tiempo en el hogar.Gustosodel hogar tambiénson los

timocráticos,sedientosde riquezasy honores,que:

Tendránresidenciascerradaspormuros,verdaderamente
nidos privados en que malgastarángran cantidad de
dineroen mujeresy otrascosasque lesplazca.(República
VI, 548 a).

Su afición al dinero y a los honorestambién surge en el hogar, por

influencia de su madre’06, quien, al vivir en un Estadotimocrático,

valora el dinero y los honoresy consideraque su marido es un mal

marido, cuando en realidad es un varón justo que —semejanteal

Sócrateshistórico—no quiereparticiparen un gobiernomal organizado.

106 Vid. Cap. IV.
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El papelde la mujer como educadorahaceque inclusodisminuyanlos

efectos de los libertadores, de quienes ya no se creen las sombras, como

el padredel joven timocrático que no se dejaengañarpor los honores

de la vida pública y es capaz de sustraerse a ellos aunque “sufra

menoscabo”(República, VI, 549 c). La madre del timocrático cree el

engaño, y así lo transmite a su hijo, de que la justicia esequivalentea

honores y riquezas. Sócrates—Platón refleja el hechode que la mujer

no tiene status social propio, sino que es un meto reflejo del de su

esposo, esto, unido a la confusión entre justicia y orden social

contemporáneo,conducea que inste a su marido a promocionaneen

cualquier situación.

El lugar propio de injustos e ignorantesesla oscuridad’07,de ahí que

los artesanosde la República,aquelloscuyasabiduría,queesunamera

habilidad particular, no hace al Estado sabio, dispongandel lugar

oscurodel hogarcomoalgo propio, junto a mujery niños..En estehogar

privado esdondese recibea aquellosque,a pesarde habernacidoen

las clasessuperiores,tienenalgúndefecto,aquellosque “tienenmezcla

debronceo dehierro”(RepúblicaIII, 415 b), y de dondesalenlos mejor

dotados“los que tienenmezclade oro y plata”(República III, 415 o).

El fuego del interior de la cavernapodríaserasociadocon el fuego del

hogar, fuego que en la cavernaestabacerca de la entrada, y era

habitualque se encendieseen el exterior de la vivienda y, si el tiempo

lo permitía, se cocinaba allí, pero cuando hacia mal tiempo se

transportabaal interior cuandola maderadespedíamenoshumo,debido

107 A la oscuridad también van a parar las almas ignorantes del Fedro, aquellas
que Izo son capaces de llevar una vida justa caen a un lugar subterráneo (249 c> para

cumplir la expiación de su pena.
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108al problemade ventilación

Pensamos que esta interpretación sintetiza las diferentes lecturas de

Lledó anteriormente expuestas. De la caverna se podía salir, porque

“hay unos ojos fuera del escenario—gruta”109; de igual modo esposible

abandonarel hogar, porque hay un espaciopúblico, un espacio,en

algunamedidacontrapuesto,pero con un puentede continuidadque

podría ser el andrón, o lugar donde se celebrabanlas banquetes,

reservados a los varones~10. Los prisioneros de la caverna son

ignorantespor su estado,pero alguienpuedeliberarlos, en la Atenas

clásica puede ejercer este oficio de “liberador” el maestro que,

partiendo de la observaciónde la bellezadel cuerpode su discipulo,

sepaascendera la bellezadel alma de éstey, posteriormente,a la

bellezaen si. En el caminode salidade la cuevael liberadove el origen

de suengaño,los paseantesque estánal otro lado delmuro. De un modo

similar, la salidadel hogarmuestraal individuo los engañosquesufrió

durantesuinfancia,los mitosqueen la infanciale contaronlasmujeres,

mujeresquepermaneceránen el hogarlo mismoquelos paseantesen la

cueva.Si los artesanostienen hogar, allí estaránlas mujeresde los

artesanos,si todo ciudadanotienehogar,como esel casode las Leyes,

allí estaránlas mujeresde todos los ciudadanos.El hogares el lugar

dondese mueven,donderealizansus tareaslas mujeres,mientrasque

para los varoneses de sujeción,como los amarradosde la caverna,

103 ~ Flaceliére, op. oit. • PP. 31—32.

E. Lledó, op. cit.,p. 22.

Las Mujeres no sallan frecuentar loa banquetes ata que para servir a las

varones y para distraerlos, sobre todo en la segunda parte de la reunión (dedicada
a la bebida) y se trataba de cortesanas, o bien de bailarinas o de intérpretes
musicales <FlaceliÉre. op. oit.. p. 215k La función d. las mujeres en los banquetes
aparece claramente puesta de manifiesto en las primeras páginas del Banquete
platónico.
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porquesu lugar estáfuera.

La paidela platónicadedicadaa los guardianesintentasustituir estas

influenciaspor unaeducaciónreglamentada,eliminandoeseprocesode

salida de un particular que suponeesfuerzoy dolor, el bruscogiro

desdela paidetafemeninadel hogarhastala eróticamasculina,y cuyo

éxito no estáaseguradodebidoa que,en un régimenpolítico malo, sólo

los excepcionalesconsiguenser sabios y justos, pues la mayoría se

pasanla vida en festinesy reyertasmotivadaspor la codicia;y:

Es forzosoque los placerescon los cuales viven estén
mezcladosconpenasy que seancomoimágenesy pinturas
sombreadasdel verdaderoplacer.(RepúblicaIX, 586 b—c).

La vida del hogar y la caverna tienen en común el que cualquier

esfuerzoparallegar a la sabiduría>sin previamenteabandonarlos,está

condenadoal fracasadode antemano.Al liberado, cuandovuelve a la

caverna,le pareceridícula la competenciay los premiosqueestablecen

los atados respectoa su memoria del orden en el que aparecenlas

sombras,de maneraque:

<,No le ocurriría como al Aquiles de Homero,y “preferiría
ser un labradorque fuera siervo de un hombrepobre” o
soportar cualquier cosa, antesde volver a su anterior
modo de opinar y a aquella vida? (RepúblicaVII, 316 d).

De igual modo, las tareasrealizadasen el hogarno sonsusceptiblesde

172



probar mejores o peores naturalezas. La diferencia de naturalezas está

enfunción de la desigual capacidad para realizar tareas: éste es, según

Sócrates—Platón, el únicocriteriode jerarquíaquecabeestablecerentre

los humanos (varones y mujeres); en todas las tareas, por lo general, el

varón es más destacado,porqueaquellasen las que destacala mujer,

como es el caso del tejido y la culinaria, son “ridículas” CV, 455 c—d). La

ridiculez les viene por doble vía: por unaparteserealizanen el hogar,

y porotra, las realizanmujeres.No cabríahablardeperfecciónenestas

tareasdomésticas,al igual que tampocose concibeel hogar privado

perfectoen el casode los mejores,es decir, la perfecciónradicaen su

no existencia.

De ahí que Platón eliminase el bogar para las clases superiores, puesto

que su existencia crearla en los individuos una tensión entre lo propio

y lo colectivo. El que los guardianes no tuvieran nada propio sería una

especiede contrato socialque determinaríauna fidelidad de cadauno

con todos,y viceversa,que les permitiría evitar fisurasy mantenerse

en el poder,o, lo queeslo mismo,que siguierasiendosabiala ciudad.

5. ¿Dóndepuedeserfeliz el justo?

En páginasanterioresde estemismo capitulo nos hemosdetenidoen

aquellostextosqueindicabanque la analogíaentreel alma individual y

la ciudad se refiere al alma del varón, a pesar de que las mujeres

puedenparticipar en las tareasde gobierno. Cuando Platón pasa a
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considerarla posibilidad de que el justo seafeliz, despuésde exponer

la igualdadentrevarón y mujery la maneraderegular las relaciones

entrelos sexos,sólo el primero,en el casode serjusto, se corresponde

analógicamentecon Estadojusto, lo que implica que el hechode que la

mujerrealicelas mismastareasqueel varón no conlíevaquepuedaser

justacomoel varón. Laanalogíaalma—sociedadqueva a fundamentarsu

descripciónde la justicia111,~serefiere al alma de varón. En el Libro

VIII de la República Platón se propone examinar los regímenes

deficientespara poderrespondera la cuestión de si el justo es más

feliz, de si la justicia constituyeen sí mismael mejor premio,demanera

que:

II...] Trasponernosdeacuerdoencuál seriael varónmejor
y el peor (homologesámenoltón instan kal ton kakiston
Andra),examináramossi el mejor esmás feliz y el peor el
mas desdichado, o bien si sucede de otro modo. (República
VIII, 344 a).

La analogíaentreserindividual y estadosirve tantosi consideramosun

Estadojusto como si examinamosEstadosimperfectos,porquelo que se

proponeSócrates—Platónes:

[...] Examinarenprimer lugarel régimenpolítico basadoen
el amor al honor..., e inspeccionaremosal varón de esta
índole en relación a él; despuésla oligarqulay el varón
oligárquico y, a su vez, dirigiendo la mirada a la
democracia contemplaremosal varón democrático;y en

111
j. vives <op. alt.. p. 217) hace notar la diferencia del referente

analógico, la ciudad, utilizado en este pasaje para explicar la justicia y el
utilizado en Gorglas <503 e>

3 aquí Platón recurre, al igual que en los primeros
diálogos a la analogía artesanal, el hombro bueno se parece a los artesanos en que
conoce el fin y con arreglo a tete ajusta y organiza las parten.
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cuarto lugar, tras marchar hacia el Estado tiránico y
haberlomirado,dirigir la mirada estavez al alma tiránica,
tratandode convertirnosen juecesidóneosde la cuestión
quehemospropuesto.(RepúblicaVIII, 545 b—c).

La mujer en ningún casose correspondecon el Estado,aunquetenga

quecompartir las tareasde guardarloigual que los varones.Lo propio

de las mejoresconsistíaen formar partedelas propiedadescomunesde

aquellosque son los mejores,en cuantoque sabenlo quees propio de

cadacual y no tienen interesespropios, que soncapacesde controlar

sus deseos,antesque de satisfacerlos,que tienen por superioreslos

placeresque no consistenen la satisfacciónde un deseo(Gorgias 493

a los placeresmásduraderos.Los virtuosos,los justos, sabenlo

que es propio de cadacual,del conjunto de la sociedad,porquenunca

intentansatisfacersusdeseos,los verdaderosplaceressonaquellosque

uno desearíatenercareciendode apetito.

El Estadoplatónicoes un Estadoorganicistaen la medidaen que todos

los estamentosson igualmentenecesarios,pero no todos igualmente

importantes.Los analogadoscon el todo social son los regentes,los

varonesvirtuosos.La justicia esarmoníadel alma,y quien disponede

un almaarmonizadarealizaactosjustos.Unavezquedefinimosquiénes

el justo y, como hemosvisto, justos son los varones,sólo recibirán el

calificativo de justaslas accionesde algunosvarones.

Ahora bien, la mujer en cuanto que podía ser regente, según la

precisiónque Sócrates—Platónhacea Glaucónal final de la descripción

112 LE. crombie. op. alt., p. 151 55.
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detodo el procesode la paidefa(RepúblicaVII, 540 c) seriajustay, por

tanto, También seria analogableal Estado justo. Esta es la gran

incógnitaquePlatónno aclara,puestoquecasiinmediatamentedespués

deproclamarla posibilidadde la gobernante,puntualizándolea Glaucón

que todo lo que dijo para el varón es aplicable a la mujer, vuelve a

hacerhincapiéen la similitud entrevarón justo y Estadojusto al dirigir

a Glaucónla siguientepreguntaretórica:

6No hay ya bastante con nuestros discursos sobre
semejanteEstadoy sobreel varón similar a él? (República
VII, 541 b).

¿Podríamospensar que la diferencia cuantitativa entre varones y

mujeresserefiere a esteasunto,a saber,queal sermásdébil la mujer

que el varón, nunca podemosestar seguros de que persista en la

justicia?

La pretensiónde que el Estadojusto seaeterno,es decir, que,al igual

queen el varón, todo lo quesehagaen él seajusto aparecenegadaen

el Libro VIII, pues aquí Platón se dedica a describir las posibles

degeneracionesdel buenEstadoy del buenvarón,ya quelos regímenes

políticos nacendel comportamientode los ciudadanosque gori capaces

de arrastrara los demás(VIII, 544 d—e).

La aristocracia(gobiernode los mejores,de los filósofos) degeneraen

timocraciacuandofallan los planeseugenésicosy empiezana ocupar

cargosindividuos sin muchomérito, ansiososde honoresy riquezas.El
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individuo timocrático seforma, segúnhemosvisto más arriba, por dos

factores:por vivir enun Estado mal organizado, y debido a la influencia

de sumadrequeseanticipaa su padreala permeabilidadde los nuevos

valores sociales corruptos. El padre del timocrático es capaz de

mantenerseen la justicia, deno deseardineroy honores,a pesarde que

tal cosaya esposibleen el nuevorégimen,sinembargo,su madre,quizá

por sermás débil, ya es incapazde gobernarseracionalmentey está

fuertementemotivadapor lo apetitivo y lo fogoso,y deseano honores

paraella, sino parasumarido.El Estadotimocráticosurgepor fallos de

cálculo de los guardianesen los planeseugenésicos,que causanel

deterioro en la nobleza de los nacidos por unir las doncellas con

mancebos en tiempos no propicios (República Vffl, 546 d), la

responsabilidadesde la ignoranciadel guardián,pero en la formación

del joven timocrático la responsableinmediataes su madre,a modo de

contrapunto de la función educadorade su padre que se mantiene

incorruptocual individuo socrático.Pareceque la mujer se degenera

antesqueel varón: suarmoníadependeen mayormedidaqueenel caso

del varón de factoresexternas.Por otra pate, la mujer se privatiza y

vuelve a su condición en los primeros síntomasde degeneracióndel

Estado,peroPlatónno nosexplica—quizálo considereirrelevante—cómo

sepasade “las mujeresy los hijos encomún” (que,recordemos,erauno

de los puntos clave del Estadojusto) a la mujer y los hijos propios.

El padredel timocráticoque aún se conservajusto, ¿cómotiene hogár

propio?,signo dequeya no esgobernadopor la razón,pero a pesarde

ello, no poseela ambición de su esposa,quien deseaque su marido

amplie las propiedadesa las que ella pertenece,a sabiendasde que
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nunca le van a pertenecer’13?La mujer, aunque estáexcluida de la

propiedad,sin embargo es la que más anhela que su marido tenga

propiedades, influyendo en éste de maneraquesela considera culpable

de la conducta antisocial del marido. Existe una competencia entre las

mujeres motivada por las posesionesdel marido, es decir, que al

considerarsebeneficiadaspor los bienesdel marido instana éstea que

se promocione socialmente cuando esa promoción implica ampliación del

patrimonio particular. Podríamosencontraraquí la explicación de la

“debilidad” de la mujer respectoal varón: la mayor virulencia de su

1 N

vida apetitiva,de gozarde lo privado

La riquezay la moderaciónsonincompatibles(VIII, 555 c—d), la primera

proporcionapodereconómico,la segunda,enel Estadoplatónico,poder

político. La degeneraciónde los Estadossurgea medidaque la riqueza

toma el poderpolítico, desplazandode él a los moderados.

El tirano, el político más corrupto, más guiado por la parte apetitiva,

segúnhemos señaladoanteriormente,vive la mayorparte del tiempo

como una mujer, recluido en su casa y envidiando a los demás

ciudadanos(RepúblicaIX, 579 b—c): ya ha asumidoel comportamiento

propio de la mujerdeltimocrático,reclamandoquela política tengacomo

meta la satisfacciónde los deseosprivados.

113 PIstón nunca habla de la posibilidad de que la mujer seapropietaria, puesto

que la mujer uU homologable a los varones era la mujer guardiana, y en esta
estamento no hay propiedades particulares. Por otra parte, según hemos seflalado más
arriba, siguiendo el argumento de Pomeroy. la •ujer aparece indisolublemente unida
a la propiedad.

114 En Las Leyes considera que la educación es más necesaria a las mujeres,

porque al ser peores caracteres. su apaidonfla originare a la ciudad el doble de
males que la apaideusfa de los varones <VI,781 a—br
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La descripción de los cinco regímenespolíticos y los cinco varones

respectivosacabaen la conclusiónde que el más feliz es el varón

filósofo, puestoque es aquelen el quecadaunade las partesdel alma

siguea la razón,funcionandocomo un todo, y en el quecadapartedel

alma tienelos placeresque le sonpropios(RepúblicaIX, 586 e). El justo

esmásfeliz porqueno estáesclavizadopor los apetitosde su alma,sino

que éstos estángobernadospor la parte racional. El justo es el más

recompensado,pero no con bienesexternoscomo pretendíaTrasímaco.

Hemosdescubiertoque la justicia es en si misma lo mejor
parael alma misma, y que éstadebehacerlo justo cuente
o no cuentecon el anillo de Giges.(RepúblicaIX, 612 b).

El anillo de Giges permitía volverse invisible, de maneraque quien

dispusiesede él podría utilizarlo para realizar de manera impune

accionescastigadassocialmente.El justo es másfeliz que el injusto en

cualquiersociedad,ya seaestajusta y le reconozcacomo tal dejándose

guiarpor él, o ya seainjusta. Perola dicotomía entresociedadjusta y

no— justapareceromperseal decirnosen el libro X de LaRepública,que

no sólo los dioses,sino tambiénlos hombressoncapacesde reconocer

al justo, con lo queésteve recompensadasu virtud, quepor sí misma

le hacefeliz, con el reconocimientoexterno.Cualquiertipo de sociedad

valora al justo, pues

Al final de cadauna de susacciones,de sustratoscon los
demásy de la vida, ¿noquedancon buenafamay reciben
lasrecompensasde los hombres(anthrópon)?(RepúblicaX,
613 c).
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Luego toda sociedad, o es completamentejusta u participa en alguna

medidade la justicia, pueses capazdereconocery premiar al justo. A

éstese le concedenlos premiosque Trasímacohablaprevisto parael

injusto, talescomo:

Una vez avanzadosen edad, detentanel mando en sus
Estados,si quieren,se casancon hijas de las familias que
prefiereny dan a sushijos en matrimonio con quien les
placey cuantascosasafirmabastú de los injustos las digo
yo de los justos [.41. (RepúblicaX, 613 d).

Difícil es imaginar en qué tipo de sociedadocurrirá esto, porque si

estamosen el Estado justo no cabe que detentenel poder según

voluntad propia, sino que los sabios,debido a que su sabiduríase la

debenal Estado,estánobligadosa mandar,segúnpodemosleeral final

del libro IX:

Y unavez llegadosa los cincuentaañosde edad,hay que
conducirhastael final a los quehayansalidoairososde las
pruebasy se hayanacreditadocomo los mejoresen todo
sentido, tanto en los hechos como en las disciplinas
científicas, y se les debe forzar a elevar el ojo del alma
paramirar hacialo que proporcionaluz a todaslas cosas;
y, tras ver el bien en si, sirviéndose de éste como
paradigma, organizar durante el resto de susvidas— cada
uno a su turno— el Estado,los particularesy a si mismos
[...J. (RepúblicaIX, 540 a—b>.

Por otra parte, continuando con la hipótesis de que Platón esté
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utilizando como marco de referencia del justo la sociedadjustadescrita

en la República,si no existe familia privada para el justo ¿cómova a

tenerhijos propios?Además,los deseosdel justo coincidencon los de

los artesanos,como esla aspiracióna tener familia propia (IX, 590 d).

aspiraciónpor la quelos artesanosdebfanestarsometidosal regenteen

el estadoideal. En último lugar, la justicia se cumple solamenteen el

alma devarón o, al menos,solamenteen estecasosela reconocey sela

premía.

Si, porel contrario,Platónseestárefiriendo al reconocimientodel justo

en cualquierade los regímenesdegenerados,entoncestal degeneración

quedaríarelativizada debido a que, si otorgabanel poder al justo,

tendrían de alguna manera participación en la justicia, pues rasgo

distintivo delrégimenjusto es reconocera los justos.Pareceque todo

el mundopuedeteneralgunaidea,aunqueseaconfusadel bienque le

lleva a reconocera los buenos,aunqueno tengandistintivos externos,

corno podría servivir en el hogarcomún.

Luego, ya estemos en un tipo de Estadou otro, el reconocimientoa la
r

personajusta serestringeal campode los varones,que sonlos únicos

susceptiblesde sercasadoscon las hijas de las familias. A éstos es a

quienesla justicia parecehacerfelices en cualquiersituación.

La paidefadesarrolladade modo individual en el Banquetese organiza

en la Repúblicaen sus más precisosdetallescomo prolongaciónde la

eugenesiade nacimiento:los bien nacidosseránlos bien educados.En

el Banquetelas posibilidadesde sabiduríaserestringena los varones,

en la República las posibilidades se amplían a las mujeres, pero la
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pakleia no parecesercapazde corregir estamayor debilidad115de las

últimas,puestoqueen las primerasfasesde la degeneraciónde la polis

justa ya aparecela mujer como agentede propagacióndel mal, en la

figura de la mujer del timocrático,segúnhemosvisto anteriormente.La

educacióny comunidadde lasmujeresno corrigela mayortendencia-de

éstasa lo privado, o, mejor dicho, a que lo privado las corrompa,pues

tambiénel varón tiene tendenciaa las posesionesprivadas,ya que el

timocrático se nos apareceen la esferadel hogar, pero ajeno a más

ambicionesque mejoren su honor o incrementensus bienes,siendo

decisivala mujeren la formación del varón timocrático.

6. Conclusión

El sujetoy el objeto de la relacioneseróticassonaquellosvaronesque,

a pesarde las motivacionese incentivos en contra,logran mantenerse

en el amor a la sabiduría.Sólo ellos estánen condicionesde generar

justicia, de organizarel Estadoperfecto.En el flanquetelas mujeres

estánal margende las relacioneseróticas,y carentesde instrucción,

puesla únicasabiduríade las mujeresquesenosmuestraes ladel arte

detocarla flauta, cosaqueenaquelmomentoentorpecíala búsquedadel

saber,al igual que las mujeresde su familia impedíana Sócrates,en

primerlugar, dialogarcon susdiscípulos,y, ensegundolugar,morir en

paz y silencio. En la Repúblicase las admite en el poder, pero esta

astheneatdra (Repdbllca Y. 456 a>.
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admisiónno pareceincluirlas en la justicia —puestoqueéstaseda enel

varón y en el Estado—y,por tanto, hacerlasfelices en el Estadojusto.

La debilidad de la mujer, a la que se alude en la República,radica,pues,

en su incapacidad para ser feliz en la justicia.

Aunque la mujer puede hacer las mismas tareas que el varón no tienelas

mismascompensacionesque éste ni en el nivel interno ni en el nivel

externo. En el nivel interno, debido a su tendencia a las

clandestinidadest16 y disimulos117, y a nivel externo todo el mundo

reconoce “al final de su vida o de cada acción” ¿tI varón justo, a aquel

que reconoce la valía de la justicia por si misma.El propósitodel Estado

perfecto era ofrecer un marco para que los imitadoresde la conductade

Sócrates, lejos de sufrir persecución como el maestro, fuesen

reconocidos como los másjustos, y, por ende,gobernasenla ciudad,de

manera que un individuo semejantea Sócratesnuncatuviesequedecir

queeramejorsufrir injusticia quecometerla,puestoque ni la cometería

ni la sufriría. En un estadoperfectoel varón valienterecibirla premios

eróticos por su valor, y el varón sabio gobernarla; en estados menos

perfectossiempre,aunquefueseal final de su vida, se le reconocerla.

La mujer, a pesardepoderdesempeñarlas tareasde Estado,no recibe

compensaciones a su valor, lo que noshacesuponerque, o bien no es

valiente118, o aunque lo sea no se le reconoce. En el caso de esta

segundaalternativa, que la mujer fuera capaz de ser valiente sin

recompensasexternas,Platón estaríareconociendomás capacidadde

virtud a las mujeresquea los varones,pero la mayordebilidadqueles

116 epiklopdteron (Leyes VI. 781 a>.

117 lathraidteron (ibid.).

Ya vimos anteriormente el papel subalterno que Platón concede a la mujer en

la guerra.
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atribuye en la República,hacepensarque se inclina por la primera

alternativa,que no las consideracapacesde virtud en la misma medida

que el varón, máxime, cuandoen Las Leyesnos especificaen qué

consisteesa mayor debilidad, en su mayor tendenciaa disimulos y

clandestinidades119.Estamayortendenciabariaa la mujermásdeseosa

del anillo de Giges, que permitiría a aquel que lo poseyesehacer

injusticia sin serdescubierto,y, por ello le seriamás difícil vivir en la

claridad del logospolltico.

La eugenesiaexigía el control y la educaciónde las mujeres,de modo

que se seleccionasea las mejoresde ellas, por lo que era necesario

tenerlasen común.Seriaimposibleen el Estadoplatónicomantenerun

plan demejorapaulatinade los nacidossin laexistenciade la comunidad

de mujeres, puesto que en ese caso los mejores sólo se podrían

reproducir medianteadulterio, lo cual crearíainevitables fricciones

entre el grupo de los artesanos,que serianlos únicos propietarios

privadosdemujeres,y susgobernantes,con lo quela estabilidadsocial

seriamuchomásdébil.

La imposibilidadde sentir el cuerpocomo comúntiene suremedioen la

comunidadde mujeres,especiede útero común al servicio del Estado

quepermitela selecciónde los mejores.Setratadeun reformulacióndel

mito de la autoctonia,puessi ésteapelabaa que todos los ciudadanos

sonhijos de lamismatierra, el serlasmujerescomunespermitirla decir:

“todos engendramosen o somos hijos de la misma madre”. Los

guardianessustituyena Hefaistos o Erictonio, el deseode Hefaistos

119 En el Banquete.Il, 9 de Jenofonte, Sócrates dice: “una mujer no está peor

dotada por naturaleza que un hombre, pero no es igual en juicio y en fuerta física”
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hacia Atenea es legislado en función de la pervivenciade los mejoresen

la ciudad. Este ‘útero común” permite armonizar unidad y generación

segúnel cuerpoen la ciudad,es decir, que la unidad de los varones,

mimesisde la comunidadde almasdel Fedro—queanhelancontemplarlas

ideas—no estéenfrentadaa las relacionesheterosexualesgeneradoras

denuevosciudadanos,queestacomunidadpuedacumplir la generación

de ideasy de hijos. Con ello quedaríasalvadala dicotomía entre el

filósofo y el político: aquelsiempretiene deseoscontrariosa los de la

multitud, mientras que éste se ve en la obligación de satisfacerlos

deseosde la multitud que nuncapuedeserfilósofa. El filósofo saldría

de su condición de marginalidadrespectoa la ciudad, puestoque él

realizaríalas funcionesque habitualmenteestabanreservadas,según

el flanquetey Fedra,a los peores:la generaciónsegúnel cuerpo,pero

sin participarde la condición de éstos.

Actos justos serianlos realizadospor el varón justo, de maneraque la

armoníade su alma, con el predominio de la parte racional,legitimaria

todos sus actos.Justo, en primer lugar, es aquel que es capaz de

elevarsedesdela bellezade los particularesa la bellezaen si, y luego

generaen la justicia, deseaengendrarla virtud en los demás:este

deseode engendrarla virtud (Banquete209 a ss.) es signo de que se

controla cualquierotro deseo.

En la Repúblicaal filósofo, al que ve la verdad, al que vive en

comunidad con las ideas:

No le queda tiempo para descender la mirada a los asuntos
humanos y ponerse en ellos a pelear, colmadodeenvidiay
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hostilidad; sino que, mirando y contemplando las cosas que
están bien dispuestas y se comportan siempredel mismo
modo, sin sufrir ni cometer injusticia unas a otras,
conservándosetodasen orden y conformea la razón, tal
hombrelas imita y se asemejaa ellasal máximo. ¿0 piensas
que hay algún mecanismopor el cual aquelque conviene
con lo que admirano lo imite? (República,VI, 500 b—c).

El filósofo de la Repúblicano tiene deseosde mandar,pero hay que

forzarle a ello (República500 d, 540 b). El deseono es lo que lleva al

poder, sino la obligaciónparaimpedirquemandenlos peores<República

347 c—d). La pedagogíaprivadaeramovida por el deseoque lleva a la

belleza, la pública es generaciónde este deseo,por la necesidadde

armonía social donde es necesarioque mandenlos mejorespara dar

estabilidadal Estado.

Garantíadetal estabilidadesasegurarquelos guardianespermanezcan

ausentesdetododeseo,paraello handepermanecerlejosde los motivos

del deseo,de la posibilidadde decir “mio” o “tuyo” a cosasdistintas.

Todos estaríanen condicionesde nombrar “mio” y “tuyo” a lo mismo.

Entre las propiedadesse encuentranlas mujeres,de maneraque,es

gran bien para el Estadoel que los guardianespuedandecir “mía” y

“tuya” a la misma, en vez de decirlo de diferentes.La comunidadde

mujeresevita quese estimulenlos deseosde que lo mio y lo tuyo sean

diferentes,evitaqueseperturbelaarmoníadeseadaen la comunidadde

almas de varones justos, como ocurre en los primeros tiempos de

degeneracióndel sistemaperfectocon el varóntimocrático.Lamujeres

más débil anteel deseo,es semejantea los artesanosen el sentidode

inclinación a lo propio, y asílas mujeresde los artesanossonpropiedad

de los artesanos,lo mismoque la guardianapropiedaddel guardián.La
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mujer del artesano haría lo mismo que el artesano, pero peor, la del

guardián lo mismo que el guardián,pero peor. Todos los estamentos

tienen mujeres “apropiadas” (en el doble sentido de propiedady de

convenientes).

Platón concede gran poder a las mujeres como agentes de la decadencia

de regímenesdeseables.Podríamosreformular la ya repetidafrase de

Platón de que “son de la mismanaturaleza,pero másdébiles” diciendo

“puedenlo mismoque el varón, pero desdeotro lugar”. El varón puede

planificar y cambiargobiernosdesdela esferapública, la mujerpuede

cambiarlosdesdela esferaprivada,impulsandoal varón a queactúeen

determinadosentidoen la vida política. Paraeliminar esaoscurafuerza

del podenlo máseficazesalejarlasde quienestienenel poder legítimo

que se pretendeque perdure,los guardianesy regentes.Estosserían

así máscapacesde enfocarsu energíapsíquicahacialas formas.

La comunidad de mujeres asegurabalos planes eugenésicosy la

comunidaddehijos, quepermitíanunaeducacióneficazy un sistemade

selección.La capacidaden la ejecuciónde tareasnuncapodría llevar a

la mujer a serregente,en contrade lo que Platón dice explícitamente,

porquea estosólo llegan los mejores,y Platón nos habíadicho que la

mujer siemprelo hace peor, luego nuncapodría llegar a ocupar la

cúpuladel poder,puessiemprehabríaun varón que lo hiciesede modo

másperfecto, salvo en los casosde mujeresexcepcionales,pero por lo

generalsiemprese encontraríacon el aventajadovarón.

Sólo algunosvaronessonlos genuinamentejustos,los quearmonizansu

alma con la sociedad,el restode los varonesy las mujeresseránjustos

por influenciasexternas,por la organizaciónsocialquepermitevalorar
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más a los justos. La justicia no es necesariaa las mujeres de los

artesanos,pues, al tener éstos vedado su ascenso al poder, se

neutralízala influencianefastaquelas mujeres,desdeel hogar,tienen

sobre los políticos. En el casode las mujeresde aquellosque tienen

capacidadpolítica ellashande imitar la justicia de los varones,imitación

que hace posible la educación. Esta mimesis comienza siendo una

imitación del cuerpode los varones,puestoque la gimnasiateníacomo

misiónlapreparacióndelcuerpopararecibir las enseñanzasfilosóficas.

Estapreparacióncorporal estabadirigida hacia la virilidad (República

120

498b)

Volviendo al titulo de este capítulo,a las relacionesentre Banquetey

República,podríamosconcluir diciendo que ambosrecorrenel mismo

camino,pero ensentidoinverso,el primeropartiríadel mundoempírico,

de los cuerposbellos,parallegar al mundoideal,a la bellezaen si, como

lo másmanifiestode la virtud; mientrasque La Repúblicarepresentaría

la generación de la justicia, generaciónque sólo está permitida a

quieneshayan realizado el primer recorrido. Quienescontemplanla

verdad y generan justicia adjudican a algunas mujeres espacios

diferentesa los queocupabanen la Atenasclásicacon el fin de que tal

Estadojusto seperpetúe.

120 tan te soaflon. en hó blastánel te kaf 4ÉrPMflt ed •fla epiae)elsthai.

hypereslan phylosophla ktomdnos.
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CAPITULO IV: PANDORA Y PLATON

1. Introducción

2. La relatividad del mal

3. Mujeres. artesanosy comerciantes



1. Introducción

Platón recurre en abundantesocasionesa la figura de la mujer como

criterio paradescalificar conductasno deseadas,conductasque nos

apartande la virtud y de la justicia. Así, cuandoSócratesse disponea

beber la cicutamortíferaexhortaa susmásfielesdiscípulosa que no se

dejendominarpor laspasionescuandoéstosprorrumpenen llantos por

su inminentedesaparición.De un modo rápido,utilizando la denotación

más que el. razonamiento,les señalacuál debeserla conductaa seguir

diciéndoles:

4Qué hacéis,sorprendentesamigos?Ciertamentepor ese
motivo despedía las mujeresparaque no desentonaran.
(Fedón 117 o).

El cortotiempo que le restade vida a Sócratesno le permiteextenderse

enrazonamientos,en afirmacionesy refutacionessobrecuáldebeserla

conductaa seguir en momentosde desolación,pero la referenciaa las

mujeresproduce en los discípulosel efecto deseadopor el maestro.

Aquellos,alinstantedeescucharlo,seavergtienzany contienenel llanto

(Fedón 117 e).

Las mujeres son consideradasmás proclives a la manifestación

exageradade susemociones,manifestaciónque esincompatiblecon una

vida pública basadaen la justicia, en la armoníaimpuestapor la razón.

El parecido con las mujerestambién debe evitarse en los procesas,

donde el acusadose defendía a sí mismo intentando convertir el
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argumentofuerteen débil y ablandara los juecesparaevitar la pena.

Sócratesafirma, anteel jurado queacabarácondenándolo,que no va a

comportarsecomaaquellosque,aun pareciendoteneralgún valor, los

havisto antelos jueces:

[...] Haciendocosasincreíbles,porquecreíanque iban a
soportaralgo terrible si erancondenadosa muerte,como
si ya fueran a ser inmortales si vosotros no los
condenarais.(Apología,35 a).

El promete ajustarsea la verdad sin recurrir a ninguna de estas

artimañasincreíbles,a estasescenasmiserablesque:

[...] Llenan de vergtlenzala ciudad, de modo que un
extranjeropodría suponerque los ateniensesdestacados
en mérito,a los quelos ciudadanosprefierenen la elección
de las magistraturas y honores, éstos en nada se
distinguende las mujeres.(ApologÍa3.5 b).

Ante el injusto queescurablehemosde sertemperantes,reservandola

cólera solamenteparaaquelloscasosirremediables.Parasolucionarel

mal o la enfermedaddel injusto tambiéntenemosel modelode lo que no

debemoshacer,el comportamientode las mujeres:

[...] El injusto es absolutamentedigno de conmiseración,
como lo es todo el que tiene un mal; y cuando admite
curación,entoncessí quecabecompadecerley contenery
calmarnuestracóleray no manifestarnoscontinuamenteen
forma agria y bilosa, como suelenlas mujeres.(LeyesV,
731 d).
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En la República(1<, 603 e—604 e) tambiénhacealusióna la conveniencia

de no dejarsellevar por el dolor, debido a que ello sólo contribuirá a

prolongarlo,al rechazarel concursode la razón,ya que solamenteella

puedeayudarnosa superarnuestrasaflicciones.

Las mujeresseríanmenosproclives a observarla ley que:

[.41 Dice que es convenienteguardar lo más posible la
tranquilidad en los azaresy no afligirse, ya que no está
claro qué hay de bueno o de malo en tales cosas
(RepúblicaX, 604 b).

Las lamentacionesutilizadasparala persuasióntambiénsonpropiasde

las mujeres,actitud que se ha de evitar en los juicios de maneraque:

[...] En modo alguno permitan los presidentesdurantela
vista que nadieañadaun juramentoa sus palabraspara
resultarmás persuasivoni se maldiga a si mismo ni a su
linaje ni recurra a indignas súplicas ni a femeniles
lamentos.(LeyesXII, 949 a—b).

Si la figura de Sócratesnos sirve como ejemplo de cuál ha de ser

nuestrocomportamientoantelasadversidades,la delasmujeresaparece

en el polo opuesto. El individuo Sócratesy las mujeres son la

representaciónplástica respectiva de qué hemos de hacer y qué

debemosevitar enmomentoscríticos de nuestraexistencia.
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Es necesarioapartarsede la conductade las mujeres,de la misma

maneraqueErostienequeapartarsede su madrey todaslassemejantes

a ella, de todas las mujeres, para llegar a ser bello y bueno, para

parecersea su padre.Sólo en estecasopodríaalcanzarla inmortalidad

segúnel alma, la verdaderainmortalidad.

Lo mismo que la madrede Eroses la causade todas las características

queha de superarcomo pobreza,tosquedad,etc. (Banquete203 c), la

madrede los gobernantesesdescritacomola generadorade la injusticia

de éstos.Así, el joven timocrático,como Eros, tiene un padrebuenoy

unamadremala. El padrees un personajesimilar a Sócrates,que:

[...] Vive en un Estado mal organizadoy huye de los
honores,cargos,procesosy de todos los embrollosde esta
índole y queestádispuestoa sufrir menoscabocon tal de
no tenerproblemas.(RepúblicaVIII, 549 c).

El ejemplode su padrecontrastacon las continuaslamentacionesde su

madreque le acusade:

Ser sumamentedescuidadoy de no ser un verdadero
maridoy cuantasotras cosasde estaíndole les encantaa
las mujeres repetir una y otra vez acerca de esto.
(RepúblicaVIII, 549 d—e).

Perono es solamentela madrela causantede que el joven opte por la

timocracia, sino también los servidores de la casa, quienes
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clandestinamentehablanal hijo respectoa la apatíade su padrea la

horade emprenderprocesoscontraquienesle perjudicaron(República

VIII, 549 e). Es decir, en el cucosla madrey los servidoresfomentanen

el hijo el desprecio por la conducta del padre que se ocupa

fundamentalmentedesí mismo,ensentidoético, no egoísta,esdecir, de

su propia virtud y no de sus bienesparticulares.Estas influencias

negativasde los moradoresdel oikos se prolongancuandosale a la

ciudad,pueslamayoríade la genteconsiderapusilánimesa quienesson

como el padredel timocrático(RepúblicaVIII, 550 a), por lo que el joven

se ve arrastradoen dosdireccionescontrapuestas:la direcciónque le

indicasupadrey la direcciónmarcadaporlos servidoresde la casa,por

su madre y por la fogosa multitud. Estas influencias contrapuestas

introducen un conflicto en el alma del joven entresu parteracional

que esla que le ordenaseguir los pasosde su padre,y su partefogosa

y apetitiva2,que le arrastraen la otra dirección.La direccióna la que

se ve arrastrado el joven por influencia de su madre y de sus

servidoresesla mismaquela que semarcala fogosamultitud; en lo que

respectaal fomento de las pasionesno hay contradicción entre la

direcciónque indica el oikosy la que indica una polis mal organizada,

como erael casode la polis ateniense.

En Las Leyes(VI, 781 a—d) consideranecesarioque el Estado se

encarguede la educaciónde las mujeres,puestoque éstasforman la

mitad de la ciudady sonmásproclivesal mal. Estaúltima característica

coníleva que el descuidarsu educación tenga consecuenciasmás

1 logistikdn.

2 ~ te eplthyuetikán tal to thymoeidds.
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nefastaspara la ciudad que si se desatiendela educación de los

varones,porque:

No es la mitad sola, como podría uno suponer,lo que se
desatiendeal quedarsin normaslas mujeres,sino que,por
serla naturalezade nuestrasmujeresinferior (chefron) a
la de los varones en cuanto a virtud, por eso mismo
excedenellasa ellos hastallegar a más o incluso al doble.
(LeyesVI, 781 b).

Si en estosúltimos ejemplosvimos cómolasmujeressonlas generadoras

de los malespolíticos, al igual que la herenciade Peniainclinabaa Eros

haciael amordesviado,hacia las mujeres,en el Tirneo las mujeresson

las generadaspor el mal, el mal moral de los varonesse reencarriaen

mujeresy animales.En estediálogo senosmanifiestaque los primitivos

varonesque no supieronvivir de acuerdocon la razón seencarnaron

en “ mujeresy otros animales’(90 e).

Esta frecuente asociación entre mujer y mal nos evoca la figura

hesiódicade Pandora,figura femeninaqueoriginatodos los malesa los

varones,felices antesde su aparición. Sin embargo,Platón no darla

crédito al mito de Hesíodo,ya que cree que no debemospermitir que

Homeroni ningúnotro poetahablende los Diosescomodadoresdemales,

porque estos puedentener un fin bueno que es la mejora moral de

aquellosque los padecen.(RepúblicaII, 380 a—b).
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2. La relatividad del mal.

La característicade las mujerescomo “castigo paralos varones”no se

puedeconsiderarun mal absoluto.En Platón todo mal tiene doscaras,

como remedioy como dañino3,debidoa que,como enel casodel castigo,

reporta beneficios a aquellossobrequienesse ejerce; como remedio

valora Sócratessu unión con Jantipa.Esta,debidoprecisamentea su

mal carácter,le proporcionala ocasiónde ejercitarseen la templanza,

ganando en moderación y temperancia para el trato con sus

conciudadanos’.

Para Platón, desdela perspectivadel varón justo o de su análogala

ciudad justa, los males puedenser puestos al servicio de un bien

ulterior, enprincipio, los malessonneutros.Así, porejemplo,el engaño

esunmal, peroenmanosde los gobernantespuederesultarbeneficioso;

en estesentidonos dice en la República:

En cuanto a la mentira expresadaen palabras ¿no se
volverá útil tal coma un remedio que se emplea
preventivamentefrente a los enemigos,y tambiéncuando
los amigosintentanhaceralgomalo [...]? (RepúblicaII, 282
c).

Tambiénhay embusteen los matrimoniosprogramadosporlos regentes

de la República, puesto que, fingiendo un sorteo, se oculta una

a
Vid. “La faruacia de Platón”, J. Derrida, La diseminAcida, traducción de José

Martin Arancibia. Madrid, Fundamentos, 1975.

~ Vid, cap. 1.
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adjudicacióndeliberada,debidoa la convenienciadequelos mejoresse

junten con las mejoresmayor númerode vecesque los peorescon las

peores. Todo ha de ocurrir sin que nadie lo sepa, excepto los

gobernantes,si sedeseaque el rebañode los guardianespermanezcalo

másapartadoposibledetodadiscordia(RepúblicaV, 459 d—e). Paraque

todo esto ocurra Platónve necesario:

[...] Inventarun ingeniososistemade sorteo,de modoque,
encadaapareamientoaquellosseresinferiorestenganque
acusar a su mala suerte, pero no a los gobernantes.
(RepúblicaV, 460 a).

Lo mismo ocurre con la bebida,que tiene una doble faz: su elogio lo

considera reprobable, y de ahí que deba evitarse que en las

manifestacionespoéticasse hagaalusióna mesasabundantesrepletas

de bebida,porque:

(...] La moderaciónen lo que conciernea la multitud ¿no
consisteprincipalmenteenobedecera los quegobiernany
en gobernaruno mismo a los placeresqueconciernena las
bebidas[...]? (RepúblicaIII, 389 c—d).

Y, por el contrario,en LasLeyesconsideraque la bebidapuedeserútil

a la educación,puestoqueunaciertadosis de vino puedehacerque los

comensalessean más receptivos a aquellas enseñanzasque se les

pretende inculcar. La dosis la marcaríauna experto en el tema, el

symposiarca(LeyesII, 671 b—c).
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La poesíano esdeseable,a no serqueseacensuraday utilizadapor los

gobernantes.Estoshandeimpedirquesedivulguenlas narracionesque

siguen la técnica de la imitación (tragedia y comedía), porque la

imitación estátres vecesalejadade la realidad,y:

[...] la naturalezahumanaestádesmenuzadaen partesmás
pequeñasaún, de maneraque es incapazde imitar bien
muchascosas,o de hacerlas cosasmismasa las cualeslas
imitacionesseasemejan.(RepúblicaIII, 395 b).

La imitación ocuparáun mínimo lugar respectoa la narracióny sólo se

referiráal hombredebien, demaneraquetengaun valorpedagógicoen

la formaciónde los guerreros,no debiendobuscarlo agradable,sino lo

provechoso (República liii, 396 e y ss.). En este sentido, las

composicionespoéticasdebenseguir las siguientesdirectrices

1. No desprestigiarel Hades,sino elogiarlo, evitandoversoscomo el

siguiente:

Y el alma semarchóbajo tierra como si fuera
[humo

lanzandoun chillido. (RepúblicaIII, 387 a).

2. Evitar los lamentosde desgraciasque,como ya vimos anteriormente,

sólo aumentanelmal, al evitar queacudala razónennuestraayudapara

sobreponemos,de modo que:
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[...jI Seria correcto que eliminásemoslos lamentosde los
varonesde renombre,que los refiramosa las mujeres—y
no a aquellasque son valiosas— y a hombres viles [...].

(RepúblicaIII, 388 a).

3. No permitir que aparezcanseresdominadospor la risa.

4. Los diosesno debenaparecercomo sujetosengañadores,porqueello

induciríaa imitarlosa cualquierciudadanoy, como vimosanteriormente,

la mentirasólo esbuenacuandoes utilizadapor los gobernantes“como

remedio” (RepúblicaIII, 389 b), sin embargo,el recursoa ella porparte

del ciudadanodebesercastigado.

4. No presentarmesasabundantesde bebidas.

5. Los diosesno han de aparecercomo victimas del desenfrenosexual,

como el casoen que senos presentaa:

Zeusimpulsadoporun deseosexual,al ver a Heraseexcitó
de modo tal, queni siquieraquiso llegar a su alcoba,sino
queprefirió acostarsecon ella sobreel piso, alegandoque
era presa de un deseotal como no lo habíaposeidoni
siquierala primeravezqueseacostaronjuntos.(República
III, 390 c).

Por el contrario, se ha de procurar:
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1. Quelos cantoshechoscon motivo de unadesgracia,seanejecutados

por extranjeros(LeyesVII, 800 e), para:

Evitar que unavez hecho el sacrificio [...] se le presente
a uno con carácterparticularun hijo o un hermanoanteel
altar o el templo y se ponga a lanzar palabrasde mal
aguero¿No diríamosqueal hablar así produciríatristeza
y malos pensamientoso augurios en el padre y en los
demásparientes?(LeyesVII, 800 b—c).

2. Lenguajede buenagUero (LeyesVII, 800 e).

3. Se hande pedir a los diosescosasbuenasparalo quese exigeque el

poetaseabuen ciudadano,que:

No haganadacontrarioa lo quesealegal, justo y decoroso
o buenoen la ciudadf...j. (LeyesVII, 801 c—d).

4. Solamentesecantaráa los dioses,geniosy héroes;a estosúltimos una

vez que hayanmuerto (LeyesVII, 801 e).

Ya vimos5 cómo la retórica experimentaun procesosimilar al ocurrido

con la bebiday la poesía,es decir, cómo puedesercalificadade buena

o mala segúnpor quien seautilizada. El uso de la palabracon fines

persuasivosha de quedarsupeditadoa la utilidad sociaL siemprey

cuandola organizaciónde la sociedadrespondaal modelo considerado

Vid, cap. II.
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justo por Platón.En manosdeun buengobernantecualquiercosapuede

serutilizada comoremedioy, utilizando unaanalogíamédica,considera

queéstesólo debeestarreservadoa los especialistas.

En las Leyes(IV, 718 a—b) consideraquela persuasiónhade serañadida

a la justicia de las leyes parasu cumplimiento; este planteamientose

deriva de la ideade que muchosciudadanosobligadosal cumplimiento

de la ley han de hacerlopor una fuerzaexternay no impulsadospor la

bondadde la propia ley.

A partir de lo anterior podemossuponerque Platónconsideraque los

malesson relativos a una sociedadinjusta; en la sociedadconstruida

según el modelo de la verdaderajusticia, estos males pueden ser

puestosal servicio de la justicia y convertirseen bienesenfunción de

su utilidad.

La interpretaciónque del mito de Pandorahaceel lírico Simónidesde

Amorgóstambién nos pone de manifiestoestautilidad, estavaloración

positiva que puedetener la mujer, a pesarde ser una cargapara la

humanidad—varón.Simónideshaceunaescisiónde la razahesiódicade

las mujeres en diez estirpes. Ocho de ellas estánasociadascon un

animal, a saber,mujer—cerdo,mujer—zorro, mujer—perro,mujer—asno,

mujer—comadreja,mujer— yegua, mujer—monoy mujer—abeja.Las dos

restantesestirpesestánasociadascon un elemento,la tierra y el mar.

De todas estas estirpes mencionadashay una que se salva de

connotacionesnegativas:es la mujer—abejaque encarnalas virtudes

domésticas de la buena esposay madre. El resto aparecen como

portadorasde un vicio asociadoal animal con el que se las relaciona:

sucia como el cerdo, astuta como el zorro, pícara como el perro,
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desvergonzadacomo el asno,amorfacomo la comadreja,ciclotímica como

la yegua,glotona como el mono, lúbrica, loca por su cuerpo,fea para

hacer reir6. Fuera de estas connotacionespeyorativas quedaría la

mujer—abeja,laboriosa,buena,cuidadosay administradoradel hogar.

Pandora es el símbolo de todas las miserias humanas que se

desencadenancuandolos varonesse separande los dioses.Simónides

separaclaramentelo perversoy perjudicial de lo útil, rescatandouna

phylia que suprima la contradicción entre la representación negativa

que tienenlos varonesde lasmujeresy la necesidadde relacionarsecon

ellas en el plano de la experiencia.Así, los varonesse unen a aquella

estirpequeescapaa connotacionesnegativas,precisamente,porquese

relacionacon ellos7. Las virtudes fundamentalesde estamujer abeja

son la laboriosidady la obediencia.

En su última obra política, Las Leyes, donde se propone mostrarel

modelomáspróximo al idealdentrode lo posible(LeyesY,739 e), vemos

reedificarseel hogarpara las clasesgobernantes,al mismo tiempoque

reingresaren él a las mujeres.ParaestereingresoPlatónno se olvida

de las reflexionesde la Repúblicaacercade la igualdadde naturalezas,

aunquecon una diferenciade grado (RepúblicaV, 456 a), en lo que

respectaa las tareasdel Estado,ya quesigue considerandoimportante

6 ~ Loraux. op. alt.. p. 95 y es.

7 Según Aristóteles, las abejas son animales gregarios que trabajan baje las
órdenes de un jefe. Historia de los ani.ales, 1. 448 a, 614 b.
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su formación en la actividad guerrera,pero le concedeun papelmás

subalterno8,pues:

Si pareceacasoque sehacenecesarioservirsede ella en
lo militar, ordéneselea cada una, una vez que haya
engendradohijos, lo que le seafactible y adecuadohasta
un limite de cincuentaaños.(LeyesVI, 785 b).

El entrenamientoguerreroy gimnásticode la mujer esnecesariopara

optimizarel verdaderoejército,puescuandoéstetengaqueabandonar

la ciudad,las mujerespuedendefendera quienespermanecenen ella

(LeyesVII, 814 a). En casode invasión de fuerzasenemigasseria un

gran error que:

E...] Las mujeresestuvierane4ucadasde una maneratan
vergonzosacomo para no hacer ni siquiera como los
pájaroscuando,luchandoen defensade sushijos contra
cualquier animalpor fuerteque éstesea, searriesgana
morir o sufrir todaclasedepeligrosenvezdeprecipitarse
enseguidahacialos santuariosy llenar todos los altares.y
capillasy hacerque el génerohumanocobremala famade
ser el más cobarde por naturaleza entre los demás
animales.(LeyesVII, 814 a—b).

La analogíacon el mundo animal para justificar la educaciónde las

mujeresen la guerraya habíasido utilizadaen la República,pero si allí

S. 5. 0km (op. alt.. pp. 61—62>. recogiendo la opinión de e. Norrou,
considera que la alusión del Ateniense de Las Leyes <VII. 794> a la conveniencia de
ejercitar tanto la mano derecha como la izquierda para lograr una mayor efectividad
en la guerra es una metáfora de la conveniencia en el adiestramiento militar de las
mujeres. Estas, al igual que la .ano izquierda, son más débiles debido al menor
entreiiaieitto.
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se utilizaban los perros,en LasLeyesaparecenlos pájaros;los perros

son guardianespermanentes,su misión es la defensa de bienesy

personas,mientrasque los pájarossólo se defiendensi son atacados.

Quizá los diferentes comportamientosde ambasespeciesanimales le

sirvieron a Platón mostrarque en su último diálogo consideraque las

tareas de las mujeres en el Estado tienen un carácter mucho más

coyuntural, reservadoa circunstanciasexcepcionales.

En Las Leyesla contribuciónfundamentalde la mujer a la colectividad

esla reproducción,conel fin degarantizarel sistemadetransmisióndel

¡cleros, fundamentalen la organizaciónsocial.La permanenciadel ¡cleros

a travésde sucesivasgeneracioneslleva al Ateniensede Las Leyesa

9suprimir la doteque, ensutiempo acompañabaal contratomatrimonial

SegúnCampesey Gastaldila presenciade la dote la percibePlatón como

un potencialelementodeprotecciónde la mujer,quienpuedevalersede

ella en alguna circunstancia para rechazar la autoridad marital. De ahí

que, continúanargumentandolas autorascitadas,el Estadosustituya

al padre o tutor de la mujer en caso de viudedad o separación,

convirtiéndoseel Estadoen el nuevotutor de la mujería.Históricamente

la dote provenía del padre o tutor, y en algunasocasiones—como podría

s~r el caso de ciudadanospobres—de algún parientemás rico, o del

Estado;cuandoéstequeríaagradeceralgúnservicioa unciudadanoque

deseabacasara unamujer, pero no teníarecursosparadotarla.De ahí

que:

9
5. campesse y 3. Gastaldi. La douina e i fi1osofi~. archeologia di un”imagine

culturale. Bologne. Zanichellí. 1981.

~ Op. cit, Pp. 36—37.
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La dotede unamujer debíapermanecerintactaa travésde
todasu vida y sersólo utilizadapara su mantenimiento;ni
el padre ni los tutores, ni el marido, ni la propia esposa
podían legalmente disponer de ella. Después del matrimonio
la dote pasabade la custodiadel padre a la del marido.
Este podía utilizar el capital de la dote, pero estaba
obligado a mantener a su mujer con las rentas de la misma,
que se computabanen un 18 por 100 anual. Despuésdel
divorcio el marido estabaobligado a devolverla dotea los
tutore~1de su ex—mujer o a pagarinterésdel tipo antes
citado.

El Estado, al tener como misión fundamental el velar por el número y

dimensiónde los hogares,eliminael tutelajede la mujermediantela dote

para así evitar dos posibles peligros: por una parte, que los ciudadanos

a la hora de concertar matrimonios, lo hagan valorando beneficios

personalesmás que convenienciaspara la ciudad (LeyesVI, 773 b), y

por la otra, que se alteren los limites prefijados para el ¡cleros,

instituidos de manera que nadie permita que disminuya el valor de su

dote ni adquiera más del cuádruplo sin tributar el excedente a la ciudad

(LeyesVI, 745 a).

El poderestatalsobrela mujer sedelegaenlos maridos;ahorabien,una

vez que el marido ha desaparecido, la mujer vuelve al amparo del

Estado.

Las frecuentes referencias de Platón a las mujeres en general,

asociándolasa cualidadesnegativasno deseablesen unaciudadregida

por la sabiduría y la justicia, pueden conducirnos a establecer un

paralelismoentraestano individuación y la apreciaciónque haceN.

11 ~• B. Pomeroy. Diosas... • p. 80.
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Loraux a propósito de la primera mujer de la Teogoníade Hesíodo,de

Pandora. Pandora no es madre de la humanidad, ya constituida por

varones cuando esta hace su aparición, sino la madre de las mujeres, de

12la raza de las mujeres . La mujer en la Teogonía tiene un solo origen

i3mientras que el de los varoneses plural

Podemps una analogía entre este mito hesiódico y el relato del Timeo(43

a) dedicadoal origen de la humanidad,pues los dioses fabricaron un

cuerpo para cada individuo varón, apareciendo las mujeres en un

segundo momento como encarnacionesde los varonesque no fueron

virtuosos. Los varones aparecen individualizados por grados de virtud,

hay quieneslogranunavida racionalpudiendovolver a la morada astral

para llevar “una vida feliz y semejante a la del astrc”(Timeo 42 b), y

quienes gradualmente se apartan de la virtud encarnándose en mujeres

o en otros animales, dependiendo del alejamiento de la virtud que hayan

observado.

Las continuas alusiones a las mujeresen general,relacionándolascon

comportamientos antisociales, hacen pensable que Platón las sitúarfa al

lado de aquellas “cosas despreciables y sin ningunaimportancia’, a las

que se refiere el Parménides(130 c—d) para preguntarse si tales

entidades tendrán idea referente. En este diálogo Platón no se muestra

dispuesto a admitir ideas para tales “cosas despreciables’, y duda en

torno a la inclusión en el mundo de las ideas de las correspondientes a

entidadessustantivascomo hombre, fuego o agua.La preguntapor la

idea de .4nthroposvuelve a quedar sin contestar en el Filebo (15 a),

12 ~ Loraax. op. oit., p. 78 y es.

13 Ibid. p. 80—81.
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mientras que en el Timeo (51 b) se admiten ideaspara los casosdel

fuegoy de la humedad.En la Carta VII (342d) se manifiestapartidario

deadmitir ideasdetodo, no solamentede las entidadessustantivas,en

torno a las cuales venia arrastrando una indecisión desde los

planteamientosde Parménides,sino tambiénde entidadesartificialesy

‘de pasionesde toda clase”, lo quenos lleva a pensarque en la Carta

VII admite ideas que había rechazadoen el Parménides,ideas de

entidadesno deseables,ya que paraPlatónlas pasionesnosapartaban

de la verdaderaciudadaníallevando a los varonesa parecersea las

mujeres,segúnhemosvisto másarribatt

En el Timeolos varonesfueron construidospor los diosesinferioresde

acuerdacon el modelo del viviente. El demiurgo sólo dictó las leyes

fatales15 por las que habría de regirse la humanidad;entre éstas

figuran elque la naturalezahumanaseriadoble,y que,de los dossexos,

el más vigoroso seria el que recibiría más tarde el nombre de sexo

masculino,y el quesilos hombresdominabansusimpulsos,vivirían en

la justicia, y si sedejabandominarpor ellos, vivirían en la injusticia

(Timeo42 a—b7i. Cuandoestoocurreaparecenlas mujeres,demaneraque

la existenciadevaronesexclusivamenteseriaunapruebade justicia,de

que no se hablandejadodominarpor los impulsos. El demiurgono es

responsabledel mal; paraexplicaréstedebemosrecurrir a la voluntad

humana,porque:

14 Vid. Graciela A’. Marcos de Pinotti. “El problema de la extensión del mundo

de las Ydean en Parménides 130 fr-e”. Revista de Filosofía y Teoría política.
Universidad de La Plata, 1986, 26—27. También en Platón: Diálogos, vol. V, Madrid.
Gredos, 1958. ~.42—43, u. 40.

15 nómeus te toús heimarméncus eXpon autais <Tino 41 e).
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El les dieta todas las leyes con el fin de permanecer
inocenteantela maldad futura de cadauno de los seres.
(Timeo42 d).

El origen del mal se encuentraen la disarmonta,cuando la especie

inmarta.ldel alma, la que sealbergaen la cabeza,no ejercesu gobierno

sobrelos círculosde lo mismoy de lo otro. De estapérdidadebegemonia

de la especieracional surgenlas mujeresy los animalesa través de

reencarnacióncomo copias degeneradasdel modelo primero,que es el

varón.Ahora bien,estascopiasno imitan al modelo,sino queseapartan

de él. Los imitadores del modelo serian los primeros varones, las

verdaderascopiasde la idea de ~4nthropos,las mujeresy los animales

seríansimulacrosde la ideadehumanidad,ateniéndonosa la definición

de simulacro16que Platón nos ofrece en el Sofista, imagen que no se

pareceal modelo, que no logra ser copia(Sofista236 b).

En el Sofista(265 e y ss.) aparecela división entreartedivino y arte
,17humano.El primero producetodo lo que se llama “por naturaleza

Las realidadesproducidaspor la técnicadivina son:

Nosotros(hemeis)mismos,así como los demásseresvivos
y cuantoseproducea partir del fuego,el aguay lo quees
aUn a éstos,todasy cadaunade estasproduccionesson
cosas,como sabemos,elaboradaspor el dios [...]. (Sofista
266 b).

16 páamtaaua.

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 ordenadamente el original, de

copia, y de imagen que no lo reproduce según orden, de simulacro.Si,

a pesar lo problemáticode las relacionesentreel demiurgo y el dios

artesano del Sofista, suponemos que al menos existen algunas

afinidades,las mujeres,a la luz dela informaciónaportadapor el Timeo

no formarían parte del “nosotros mismos”’8, sino de “los demás seres

vivos”; aun en este caso, según el texto del Sofistaseñaladomásarriba,

serian producto de un arte divino, en cuanto producto de la ley dictada

por el Demiurgo, ya que, en todo caso, formarían parte de “los demás

seres vivos . Aunque la aparición de las mujeresentraen el plan del

Demiurgo, la “causa próxima” de su existenciaes mala educacióno el

desequilibrio humoral de los varones; serian producto, al menos en

parte, de un mal arte humano.

Cabe preguntar si mujeres y animalesformanpartedel artedivino o del

arte humano, ya que el Demiurgo dictó la ley de que su aparición

dependeríade los humanos—varones.En la aparición de las mujeres,

pájaros y cuadrúpedos se produce una complementariedadentre ley

divina y artesaníahumana.Tambiénpodemosver a Pandoracomo una

combinación de ley divina y artesanía, en este caso divina, pues Zeus la

19
ideó y encargó su construcción a Hefesto, dios de las técnicas
Aunque,porunaparte,el Demiurgoteníaprevistoque el génerohumano

sedividieseen dos,porotra,la explicacióndel origenhaceproblemática

la pertenencia de las mujeres a lo humano, pues seria admitir que la idea

Debido a que el Demiurgo fabricó un cuerpo para cada uno de los individuos

entre los que no habla mujeres. Las mujeres del Timeo no son producto de ningún arte

divino.

19 Ruiz de Elvira. ifitologia Clásica. Madrid. Gredos. 22 cd. 1984.
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de ¿inthropos admite génesis, lo cual contraviene una de las

características de las ideas, su inmutablidad, al ser primero el

paradigmade los varones y en un segundo momento de varonesy

mujeres.Platón habíanegadoen el Fedro (347 d) la posibilidad de que

la generación afectase a las ideas, ya que todas son inmutables y

eternas, y en el Parménideshabla puesto en duda la existencia de

arquetipos de entidades sustantivas naturalescomo “hombre”, “fuego”

y “agua”, entidadessujetasa generación.Sin embargo,de acuerdocon

lo señalado más arriba, en época más cercana a la redacción del Timeo,

en la Carta VII Platón admite toda clase de ideas, incluidas las de los

artefactos.

Si existen ideas de artefactos, resulta difícil admitir que las ideas sean

eternas, a no ser que también estén previstos eternamente todos los

artificios humanos. Estas podrían estar previstas, o bien como entidades

o bien como leyes similares a “las leyes fatales”. En este sentido las

mujeres y los demás animales estarían en el mismo nivel que los

artefactos: unos y otros no tendrían modelo, pero estaría previstasu

aparición. Mujeres y animales son entidades naturales que surgen de un

modo similar a las artificiales, como producto del obrar de los humanos.

No tienen un paradigma al que imitar.

Los artefactos tendrían como característicafundamentalsu utilidad,

estarían dentro de las entidades que, de acuerdo con la división de los

seres hecha en el F¡1e&~ (53 d), no son en si y por sí, sino que tienden

siempre hacia otra cosa, en el caso de las mujeres, hacia la generación,

pues en Timeo, una vez que algunos varones toman la apariencia de

mujeres, surge el deseo de generación.
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Platón,a la vezquecita a lasmujeresparareferirsea malesquesehan

de erradicar de la ciudad, encuentra en ellas una serie de connotaciones

positivas en función de la utilidad, desde el ejercicio de la templanza

que suponía para el Sócrateshistórico la figura de su esposaJantipa,

pasando por la puesta en común de mujeresy niñosparaevitar fisuras

dentro del Estado,hastala segregaciónde los varonesno virtuosos

mediantela reencarnacióndeestosencuerpode mujer,y la posibilidad

de generación.

El aiRas, que había sido negadoen la República a los guardianes,

reapareceen Las Leyescomo lugarde la génesisde los humanosy de la

educaciónen la primera infancia. Ahora bien, ha de estarorientado

hacia lo público, hacia el bien de la ciudad. El hogar es considerado

ahoracomo complementode la vida públicay no como disolventesegún

el análisishechoen la República.Tendríaun statussimilar al placerdel

Filebo, estoes,estaríaorientadohacia otracosa,hacia lo público, y en

cuantoorientadohacia otracosaseriagénesis.

En el Político (262 b—e, 265 a) declaraque hay que dividir de acuerdo

con las formas y por la mitad, par—impar,macho—hembra.Si hay que

dividir seda por supuestoquehay algocomún y unadiferencia.Macho

y hembra,enel casode los humanos,tendríanencomúnel participarde

la idea de 4nthroposy de diferente,si nos atenemosa la República,el

queel machoengendray la hembrapare(RepúblicaV, 454 e). Pero,como

ya hemos señaladoen el capítulo anterior, en Las Leyes(VI, 781 a)

encontramosuna diferencia “diferente”, no de tipo biológico, sino

psicológico: la mayor tendencianatural de las mujeresa disimulos y

clandestinidades.De tal debilidad ya había hablado Platón en la

República,en el contextode su defensade la igualdadde naturalezas

respecto a las tareas del Estado, y de la abolición de la propiedad y de
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la familia, la diferenciade grado dentrode la igualdadde naturalezas

se convierte ahora en diferencia de naturaleza. En Las Leyescontinúa

especificando en qué consiste esa diferenciaen cuantoa la naturaleza:

Hay que dar a unos y a otros aquello que respectivamente
imponga la naturaleza (tesphyseos)y especialmente en lo
que toca a las hembras [.41. Lo que sea grandioso y
muestre tendencia hacia la virilidad [.41 es propio de
varones, y en cambio, aquello que se incline más hacia el
recato y hacia la moderación [.41 es más propio de mujeres
[.41. (LeyesVII, 802 e).

En el Timeo, cuya fecha de composición se sitúa muy próxima al

Político20, a pesar de la ley —citada más arriba— de que la naturaleza

humana seria doble, la oposición, según el relato del origen de esta

naturaleza humana, no se da entre varón y mujer, sino entre varón, por

una parte, y mujeres y animales, por la otra, perteneciendo ambos

términos de la oposición a los vivientes. La mujer pasa a ser opuesta al

varón, formando ambos la naturalezahumana, en el momento de la

generación, cuando se hace necesaria y útil su relación con el varón. La

humanidad del varón está dada por el modelo, la de la mujer ha de

justificarseen función de su utilidad.

Si admitimosquela evoluciónde la filosofíapolítica platónicaseproduce

por el choquede su teoría primera de las ideascon el mundoempírico,

cabepensar que una de estasdisonanciasestaría en función de la

minusvaloraciónde lasrelacionesconmujeresmantenidaenel Banquete

20 Platon, Oeuvres completes, Tome E rinde. critia.. Texte établi et traduit

par Albert Rivaud. Paris> “Les Bolles Lettres”.
6&e tirage. 1985. p. 21.

212



(209 c—d) y en Fedro (250 e) y la imperiosanecesidadde relacionarse

conellasdebidoa lasnecesidadesreproductivas.De ahíquesólo cuando

estasrelacionesserevelaninevitables,la mujer entrea formarpartede

hecho en el género humano. Es decir, si la mujer tiene un status

ontológicosimilar alplacer,en cuantogénesisorientadahaciaotracosa

,

solamentecuando“esaotra cosa”, la generaciónde los humanosparael

caso de la mujer, se ve como necesariaadquiere ésta categoríade

humano

.

En Las Leyesseinvierte la valoraciónmantenidaen el Banquetey en

Fedroal considerarquelasrelacionesnaturalesson lasheterosexuales,

frente a las homosexuales21que son calificadas de no—naturales.El

dirigirse hacia las mujeres seria lo natural, en cuanto a necesario y útil.

La mujer,sin dejarde serun mal cobraexistenciaporsu utilidad. Bien

esverdadque en Las Leyessesuponeuna aceptaciónde la maldaddel

génerohumano,ya quetodoslos individuos varonessonsimilaresa los

artesanoscte la República,a quienesles es más difícil substraersea la

parte concupiscible,y de4ahí que todos hayande estarasignadosa

hogares. Los individuos descargansu responsabilidadmoral en la

constitución somática y en la educación. En Las LeyesPlatón conserva

21
La prohibición de éstas no seria recibida con alborozo por la audiencia de

Platón. El recurso a ejemplos del mundo anisal lo utiliza para justificar la
prohibición de toda relación que no vaya encaminada a la reproducción, es decir> para
evitar el asesinato premeditado del género humano al “sembrar en rocas y piedrar
donde “(el germen] jamás puede arraigar ni lograr su propia fecunda naturaleza”(Las
Leyes 838 e—BMa>, y para justificar la comunidad de actividades entre varones y
mujeres en la flep.Jhhica. Tal recurso legitima sus propuestas, porque le permite
afinar que la legislación responde a la naturaleza y no a la convención. 5. 5. 0km
en op. alt.. p. 65 y su., recogiendo la afirmación de a. D. Rankmn <Plato cd tlw
individual. New York> 1964. p. 92) que sostiene la utilización por parte de Platón
de ejemplos del mundo animal para afianzar teorías ya tonadas, considera que lo
natural en la filosofía de Platón cumple la función de sancionar decisiones tomadas
previamente.
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la idea de que la buena organización del Estado tiene su pilar

fundamentalenla regulacióndelas relacionesentrelos sexos,paraello:

En la medidade lo posible,no debehabernadaqueno esté
bajo vigilancia. (LeyesVI, 760 a).

Estarestauraciónpolítica del hogar implica que las mujerespasandel

hogarcomúnde los guardianesde la Repúblicaa los hogaresprivados

de Las Leyesy recibenuna educacióndiferente a la del varón. Parece

quela existenciadel hogaresconsustancialal hechodequedisminuyan

las posibilidadesde las mujeresparaaccedera la vida pública y se

incrementesu sumisiónal varón en la vida privada; estasumisiónse

hacepatenteen la regulación de los casamientosy transmisionesde

herencia.Así, el padrede familia:

Despuésde dejar como herederoal hijo que prefiera, si
tiene más hijos, deberácasara las hijas segúnleyes y a
los varones concederlosa quienes no tengan sucesión.
(Leyesv,740 b—c).

Y, siguiendo el consejo de los sabios, no debe buscar muchachas

demasiadoricas,pues:

[...] Habiendoigualdadentodaslas demáscosas,prefieras
lo más humilde para entrar en comunidadcon ello [.41.
(LeyesVI, 733 a).
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La tareade decidir las unionesentrevaróny mujerque llevabana cabo

los regentesde la Repúblicaahora es transferida a los varones,de

acuerdocon la prácticahabitual de su tiempo22. El podercentralizado

por las/los regentes en la República se distribuye entre los

particulares,pero solamentevarones.El repartode poder no se hace

segúnindividuos, sino segúnsexos.Las mujeresse mantienenen el

campode laselegibles,demaneraquesoncomunesenestesentidoantes

del matrimonio: cualquier varón puede elegir a cualquier mujer en

matrimonio. Una vez elegida, dejaríade ser común,así como los hijos

que ya nacenen un hogarpropio y son reconociblespor suspadresy

viceversa.En la República,tanto varonescomo mujereseranelegidos

por el gobernantepara la procreación,bajo el simulacrode un sorteo;

en Las Leyes los varones participan de la capacidadde elección,

mientrasque las mujeresquedanfuerade esaparticipación.De ahíque

los consejosmatrimonialesvayandirigidos a los varonesy éstosentren

primeroenrelaciónno con su futura esposa,sino no con los familiares

varonesde ella, por ello resultanecesarioque:

[...] hayaen todo casouna solaconsignaen cuantoa los
matrimonios: es imprescindible que cada cual contraiga

22 ~ B. Pomeroy. op. alt.. p. 80. Por otra parte. 5. U. 0km en Voten la

teten Political 1’hought <Ile. Jersey, Priuceton University, 1979, p. fl 58.)

argumenta que, si consideramos el papel de la familia en la Atenas clásica cono una
unidad económica y no emocional, la comunidad de mujeres y niftos no supondría gran
trauma ni para la. mujeres ni para los varones. Las mujeres ya estaban acostumbradas
a no escoger el compafiero sexual, pues esta elección corría a cargo del padre o
hermano, y una vez casada pasaba a depender totalmente del marido; luego el hecho de
que el compaftero sexual ocasional fuera elegido por el Estado no supondría ninguna
merua en el ejercicio de sus libertades. Por otra parte • los varones, sobre todo los
seguidores de Sócrates. compaginaban la vida familiar con las relaciones
homosexuales; éstos constituían la verdadera comunidad “de placeres y dolores” —

utilftando la expresión de la Repabílca—. Para éstos que, en definitiva serian los
destinados a formar la clase de los guardianes y. por tanto, aquellos a quienes
afectaría tal comunidad, seria mucho más 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 más
placenteraspara si. Ahora bien, por regla generaltodos
tiendensiemprehacialo más semejantea ellos en cuantoa
naturaleza,de dondeocurre que la ciudadenterase hace
heterogéneapor lo que toca tanto a riquezas como a
caracteresmorales,y comoconsecuenciadeestoles sucede
en grado sumoa la mayor partede las ciudadeslo que no
deseamosque a nosotrosocurra. Sin embargo,el ordenar
estotextualmenteen unaley, que no secaseun rico con la
hija de otro rico ni el capazde hacermuchascosascon la
de otro como él, o el obligar a los más vivaces por
temperamentoa unirse con los más tardos y a los más
tardoscon los másvivacesen laasociaciónmatrimonial,por
unaparteseriaridículo, y ademásprovocaríala cólerade
muchos,porque no es fácil comprenderque es menester
que la ciudad seacomo una mezclahechaen un crátera

,

dondeel vino reciénvertido espumeaimpetuoso,pero una
vez que se le modera con otra divinidad más sobria, al
encontrarseen buenacompañíase convierte en bebida
buenay templada.Puesbien, queestaeslo queocurre en
lamezclaque sonlos niños y no hay nadieo casinadieque
seacapazde verlo claro; razónpor la cual no tenemosmás
remedioque omitir en la ley las cosasde esta índole e
intentar per~uadirlescon palabrassugestivas.(LeyesVI,
773 b—c—d—).’3

Frente a la idea de la Repúblicade que los mejoressejunten con las

mejores y los peores con las peores, parece más idóneo para el

mantenimientodel Estado la mezcla, que, en vez de perpetuar las

diferencias,las acorte.El futuro esposoy sus suegroshan de cotejar

carácter, habilidades y patrimonios teniendo como criterio la

complementaridadparaevitar que en la ciudad se creengruposmuy

diferenciados que puedan llegar al antagonismo. En esta misma

perspectivase tiene en cuentael carácterde la mujer dentro de un

planteamientoeugenésicoque impida la generaciónde individuos con

caracteresantagónicos. La conflictividad social iría eliminándose

progresivamentepor mediodeadecuadasunionesmatrimoniales;eneste

23
Los subrayados son míos.

216



caso el criterio es la complementariedad,la unión de caracteres

diferentesquehaganunabuenamezcla,de maneraque los hijos vayan

siendo semejantesunos a otros, disminuyendoprogresivamentelas

diferenciasciudadanas.

En suúltima formulaciónpolítica Platónhaceresurgir la familia en todós

los estamentossociales debido al reconocimientode que todos los

varonestienen unatendenciaconstitucionalhaciael vicio (debido a la

proporciónde esperma(Timeo66 c). Estaminusvaloracióndel varón

respectoa los planteamientosde la Repúblicadeterminaque la mujer

abandonela esfera pública y la sabiduríay virtud sean patrimonio

exclusivode varones,esdecir, Platónparececederanteun pesimismo

antropológicoal considerarque los varonesno seráncapacesde vivir

sin propiedadesprivadas,y la existenciade éstassitúaa las mujeres,

en cuanto que forman parte de dichas propiedades,en la esferadel

oikos.El argumentoparareprobarlasrelacioneshomosexuales,alabadas

en el Banquetey en el Fedro, lo encuentrael ateniensede LasLeyesen

que el seducidorealiza el papelde mujer, sustrayéndosea la andréfa

necesariaparala regulaciónde la polis

¿Esque en el alma del seducidose enraizaráel hábito del
valor, o en el del seductorel carácterde la templanza?¿O,
más bien, nadie llegará a convencersede esto, sino que,
muy al contrariostodo el mundo censurarála molicie del
quecedea los placeresy no puedemoderarse?Y encuanto
al que toma el papel de mujer, ¿quién no lamentará la
semejanzacon su modelo? ¿Quéhombre,pues,siendoello
asílo regularápor ley?Podemosdecirquenadiequetenga
en su mente un~ idea de lo que es la ley en realidad.
(Leyes,836 d—e).

24 El subrayado es mio.
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La conveniencia de Que los varones se relacionen y generen con

mujeres,no esproductode unamejor consideracióndel sexofemenino

,

puesde la cita anterior se desprendeque la imitación de la mujer en

cuanto tal es algo indeseable tal —“todo el mundo lamentará parecerse a

ella”—, sino del reconocimientode su necesidad:es el precio que se ha

de pagarpor la reproducción

.

A la necesidadse dice que ni aún la misma divinidad es
capazde hacerlefuerza. ( LeyesV, 741 a).

Cuandoel Ateniensede Las Leyescomienzasu relato de cómo sehan de

organizarlas magistraturasen la coloniaqueestánproyectando,decide

formar una comisión mixta en la que figuren un númerode varonesno

inferior a cienTM’ escogidode entre los más ancianosy mejoresque

hayanllegado& la colonia, y otros cien de los colonos (LeyesVI, 754 c).

De la Repúblicaa las Leyespodemosver unaevolucióndisparsegúnlos

sexosen la participaciónpolítica. Mientras que a los varonesdébiles

moralmente se les niega participación en la primera y se les concede en

la segunda,a las mejores de entre las mujeresse les concedeen la

primeray seles niegaen la segunda.Si en la RepúblicaCV, 455 a y ss.)

las diferentestareasquecadauno seacapazde desarrollasestabanen

función de las diferentesnaturalezas,sin distinciónde géneros,en Las

Leyes(VII, 802 d—e) la virtud aparececlaramentedistribuida según

25 se élatton hekatón antón.
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géneros:lo queesgrandiosoespropio de los varones,mientrasque lo

que tiendeal recatoespropio de las mujeres.

Un pesimismoante las posibilidadesde que todos los ciudadanossean

virtuososy felices,dequesepuedaconseguirun ordensocialperfecto,

hacea Platón admitir en la vida política a varonesincompetentesy

excluir en gran medida a las mujeres, ya que sólo deben ocupar

magistraturasunavez hayancumplido las funcionesreproductoras.La

admisión de una cierta incompetenciaen la vida pública no implica la

admisióndealgunosde los incompetentessin diferenciaciónsexual,sino

de los incompetentesvarones;mientrasquesonexcluidasalgunasde las

mujeresconsideradasválidasenel modeloperfecto.El Ateniensede Las

Leyesimponelimites deedadparaalcanzarlas magistraturas,éstosson

muchomásaltos para la mujer: cuarentaañosparaésta,mientrasque

treinta paralos varones.En lo relativo a la guerra,el varón prestará

serviciosentre los veinte y sesentaaños,mientrasque la mujer:

1...] Si pareceacasoque sehacenecesarioservirsede ella
para lo militar, ordéneselea cadauna, una vez que haya
engendradohijos, lo que seafactibley adecuadohastael
limite de cincuentaaños.( LeyesVI, 785 b).

Las mujeres,en el casode ser útiles a la ciudada travésde la guerra,

sólo podrán hacerlo una vez que hayan cumplido con su servicio

primordial: el de tenerhijos. Cuandolos mecanismosde control de los

individuos no sontan seguroscomo los proyectadosen el estadoideal

,

se relajanlos dirigidos hacialos varonesy serefuerzanlos orientados

hacia las mujeres.En función de aquella “diferencia irrelevante” de la
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RepUbl¡caque consistíaen que la hembraparey el machoprocrea,las

mujeresven restringidasuparticipaciónen la tareasde estado.El que

el estado delegue en cada varón los asuntos de la generación,

olvidándosede aquellossorteosque determinaríanlos apareamientos,

implica quecadauno de los varonesseconvierteen jefe decadaunade

las mujeres. Tal parece como si para Platón la tolerancia hacia las

incompetenciasdel varón en la vida pública implicaran una mayor

exclusiónde las mujeresde la participaciónen las tareasde Estado.

Por una parte, consideraque la mujer también debe recibir una

educación(LeyesVII, 806 a) paraque la vida de oilcos dejede seruna

amenazaparala vida política que se asientasobreun conjunto (5.040)

de patrimonios particularesy no sobreuna comunidadde sabios y

valientescomoerael casode la República.Por otro lado, dejamanifiesta

su ideasobrela superioridaddel varón, ya que:

Sonsuperioreslos mejoresrespectode los quesonmenos
buenos,y, engeneral,los másancianosrespectode los más
jóvenes, también los padres respecto a los hijos, los
hombresrespectoa las mujeresy los niños. (LeyesXI, 917
a).

26Solamenteel varón estitular de la propiedad

26 gendmens.
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Quea cadavarónle correspondaun lote. (Leyesv,737
e).

La mujer queda excluida de la titularidad de la propiedad y como

consecuenciade la herencia,ya que:

Si el testadorno deja hijos varones,sino hembras,que
designeun esposoparaaquellaque él quieradeentresus
hijas, y que lo deje adoptadocomo hijo suyo y que lo
nombreheredero.(LeyesXI, 923 e).

La mujerno puedeserpropietaria,sino transmisorade propiedades,de

supadrea suesposo;los patrimonioshandepermanecerindivisos para

no alterar el número de hogaresconsideradoideal, y los titulares de

ellos sonvarones.(Leyes‘/, 740 b—c).

El statusde las mujeres,por ser, junto a los hijos y otros bienes,una

propiedad de los varones, dependede los pactos hechos por los

propietarios.Si éstos,los varones,decidenquelas propiedadeslo sean

en común, las mujeresfiguran en ese común como en el caso de la

República,si las propiedadesestándistribuidasporindividuoscomo en

Las Leyes,las mujeresfiguran el los lotes individuales.Estaubicación

de las mujeresdentrode las propiedadesnoshacepensarque, aunen

el casode que Platón admitiesela idea de dnthropos,no consideraría

que las mujeresy los varonesparticipasende ella por igual.

27 gendmonaané- kal kloroe syunomd. Vid. Vidal Naquet, £1 cazadornegro. Portas
de pensamiento y formas de sociedad, traducción de Narco—Aurelio Galmerini.

Barcelona, Península, 1983. p. 270-
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Aquellosvaronesdel Banquetecontempladoresde la bellezay paridores

de virtud se constituyen en nosotros,en humanidad,en ánthropos,

haciendoqueesteconceptoseasinónimode anér,varón,considerándose

los verdaderosorganizadoresde la sociedad.La verdaderahumanidad

esla de los varones:a las mujeresles seráotorgadala humanidaden

virtud de su función. La mujer tendría un statussimilar a la génesis,

que si es hacia un fin buenoesbuenay si estáorientadahacia un fin

malo es mala. De la misma maneraque la génesispor si misma no se

podríacalificar; la humanidadde las mujeresno estaríadada,sino que

le seriaotorgadaen función del varón.

3. Mujeres,artesanosy comerciantes

Los artesanosy comerciantesestánexcluidos, tanto en el proyecto

utópico como en el posible, de la vida pública, mientras que a las

mujeres, con los matices que ya hemos visto, no se les niega la

participación en la Vida política. Los artesanosson excluidos en la

Repúblicapor tenersu alma gobernadapor la parteapetitiva, parte

insolentey deseosade propiedades,y en Las Leyesdebido a quenadie

puededesempeñarbien dosoficios. Los comerciantessonexcluidosde

la Repúblicay admitidosbajo vigilancia en Las Leyes.

Los artesanostendríanuna sola técnica,estarían en el ámbito de la

especialización.Platónconsideraque paraque unasociedadseajusta,

esnecesarioque cadauno tengaun solo oficio, de maneraque:
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En nuestro Estadoúnicamentehallaremosal zapateroque
fabrica calzado sin ser piloto además 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
ademásde sermilitar, y así con todo el resto. (República
III, 397 e).

Cabría decir que la condición de diferencia de las mujeres estaría unida

al desarrouo 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 educación), sin ser especialistasen

ninguno de ellos, ya que quien cree saberacerca de todo, como el

sofista,en realidadno sabeacercade nada,puestoque:

Ante una tempestadsi estamosen altamar tendremosque
pedir consejoal técnicoen náutica,si queremoshacernos
unos zapatos al zapatero etc. (RepúblicaIV, 443 c).

En estostrabajosrealizadosporespecialistassi quepodemosdistinguir

al que sabe del ignorante, no así en la práctica de las actividades del

oikosdesarrolladaspor la mayoríade lasmujeresatenienses,en lasque

pretenderlaexcelenciale parecea Platónridículo (República’!,455 c—d)

Paraquelas prácticasrutinarias regidaspor la imitación seconviertan

en técnicas dirigidas por el conocimiento han de observar el principio

de especialización.Una segundacaracterísticase añadea la actividad

ligada al cdkosde las mujeres, el que se desarrollan al abrigo de lo

privado, de lo que carecede publicidad,lugar que escapaa la justicia

y al que están fuertemente aferradas las mujeres, pues:
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¿Cómo,pues, podrá uno, sin hacerel ridículo, intentar
obligar de hechoa las mujeresa dejarsever dedicadasen
público a comery a beber?Porqueno hay cosaque ese
sexo puedasoportarcon más dificultad que ésta,y por
estar acostumbradoa vivir escondido y en tinieblas,

- opondrátodaclase de resistenciasa quien quierasacarla
a la luz por fuerza y logrará derrotar ampliamenteal
legisladork.]. (LeyesVI, 781 o).

Estacaracterísticatambién guardaanalogíascon las particularidades

peyorativasque atribuye al sofista (Sofista,254 a—b), por “escabullirse

en la tiniebla del no—ser

Adulación,multiplicidad y oscuridadseríancaracterísticascomunesa la

actividadde las mujeresy de los sofistas.Platónes conscientede que

la oscuridad,ya seareal como la del hogar o simbólica como la del

sofista,es incompatiblecon una vida verdaderamentehumanaque, en

su caso, es tanto como decir racional. La solución que encuentran

Sócrates—Platónen la Repúblicaparaquela sociedadseadecúea la idea

de justicia esla eliminaciónde estelugar oscuroque esel hogaren las

clasessuperiores.Hogary sofísticasanincompatiblescon conocimiento

y, por tanto, con justicia,pues,segúnhicimos constarmásarriba,para

Platónsólo aquelqueconocela verdad,la idea,puedellegara reconocer

las copias. En el Menénse planteaun problema similar respectoa la

ignoranciay a la sabiduría:nadie,ni el ignoranteni el sabio, puede

buscarla sabiduría;el ignorante,porque,al serlo, no sabequé buscar

y, enel casode quelo encontrase,no lo reconocería;el sabio,porqueal

serlo,no puedebuscarla sabiduría,ya queesabsurdobuscarlo queya

se tiene. Este problema se resuelve recurriendo a la an.imnesiso

reminiscencia.Ahorabien, en el relato que nosofreceen el Fedro de la

anámnesissólo los varones puedenejercerla, ya que las almas que
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vieron algo se implantan en fetos de varón (Fedro 248 d) 28• También

hemos visto cómo en el Banquete la mujer estaba excluida de las

relacionesamorosas,relacionesque conducíana la sabiduríay a la

generaciónsegúnel alma.

Vidal Naquetargumentaqueeldestinode lasmujeresenPlatónva unido

al de los artesanos:

Unade las ironíasde la Historiade las ideasesquePlatón,
esearistócrata“reaccionario” pasea vecespor feminista,
pero habíarealizado[...) la sencilla comprobaciónde que
las mujeresrepresentabanla mitad de la ciudad [...J. La
mujer griega y la techné tienen entre si relaciones
reversiblesde un extremadaantiguedad.¿Nofue Pandora
íntegramentecreadapor Hefesto?¿No es Tetis qui~n en
Homeroenseñael trabajo de los metalesa Hefesto?

No se encuentraen la Greciaantigua30un conceptocomo el de trabajo

que abarquetodos los oficios, sino una pluralidaddeoficios diferentes

de los quecadauno constituyeun tipo particulardeacciónqueproduce

su propia obra. Además el conjunto de actividadesagrícolas, que a

nuestros ojos están integradas en las conductas del trabajo, se

mantienen para el griego exteriores al dominio profesional. Para

Jenofonte3’la agriculturay la guerrano aparecencomo oficios.

28 Vid, cape. y y VI.

29 ~ Vidal flaquct. op. cit. • p. 286.

30 j—~ Vernant. Nito y pensamiento ..., p. 258 os. y 275.

31 Económico. 1. 16. También en Aristóteles. Política, VE!, 1325 a 32.
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La agriculturay la guerrano eranconsideradastechnaidebidoa que

la buena producción agrícola o el éxito en la guerra no dependen

exclusivamentedel agricultor o del guerrero, sino también de otras

tuerzasincontrolables,coThopodríanserlas meteorológicasenel primer

casoo la fuerzadel enemigoenel segundo.Entre los artesanosel buen

oficio garantiza el éxito del producto, cosa que no ocurre ni en la

agriculturani en la guerra.De ahíque antesde emprenderunaacción

militar o agrícolaseconsultea los oráculosy se ofreciesensacrificios

a los diosesa fin de conjuraranlos peligrosy favoreciesenel éxito32.

Sin embargo,para Platón los agricultores están equiparadosa los

artesanosen la ciudad ideal, formando la tercera clase social. El

ciudadanode lasLasLeyesesel titular de lastierrasequiparándoseasí

a los labradoresde la terceraclasesocialde la República,si bien es

verdad que el trabajo agrícolaserárealizadopor esclavos.Entre los

artesanosseestablecendiferentescategorías,siendolasmásimportante

la de aquellosque se dedicana la fabricaciónde instrumentosbélicos,

los cualesestánequiparadosa los militares y en algunoscasospueden

sertratadoscomo héroesde guerra.A estos demiurgosseles reconoce

una sabiduría particular33 aunque no sea la sabiduría de saber

gobernar, la techné politikds, que seria una especiede techné de

technai.

32 ~ Vernant. op. oit. p. 260.

~ Habilidad para la carpinterta (tektonikd>, habilidad para la agricultura
<goorgikd>. flp. IV, 428 c, son sabidurtas parciales, que no se pueden extender a la
ciudad. Ea decir, porque una ciudad disponga de hábiles carpinteros no se puede decir
sabia, en cambio si dispon. de prudentes gobernantes st puede recibir el nombre de
sabia. S6lo puede recibir este nombre en el caso de que una minoría, los guardianes
perfectos, posea el conocimiento apropiado para la vigilancia, phyIakik~.
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Las actividadesde las mujeresy los artesanoscompartenen la filosofía

platónicael papelde servir de modelosexplicativosdetemasfilosóficos

centrales34.Al trabajo del artesanoque construyemueblesse recurre

para explicar la teoría de la ideas,y al procesode embarazoy parto

paraexplicar la mayéutica.El conocimientoque el filósofo tiene de las

ideas,es similaral queel artesanotiene del modeloque piensafabricar

.

y la enseñanzadel maestroal discipulo se parecea la labor de una

comadronaQue atiendea una parturienta.Ahora bien, el filósofo es

superior al artesano y maestro—discípulo son superiores a comadrona

—

parturienta.Filósofo y maestro—discipuloson copiassuperioresa sus

originales,inversiónde la verdaderamimesis,es decir, el artesano y la

mujer generancopiassuperioresa ellos

.

Consideracióndistinta a la de los artesanosse establecepara los

comerciantes,quienessonexpulsadosde la ciudad ideal y admitidosen

“la máscercanaal modelodentrode lo posible”, perobajo unaestrecha

vigilancia. Vernantestablecela siguientediferenciaentreartesanosy

comerciantes:

El artesanopone un empeñoparticular en cadaproducto
que fabrica, en cuantosólo tiene valor de uso, en cambio,
el comercianteparaquien todos los productostienen un
valor de cambio,consideratodos los productosigualados
en virtud de estaúltima función. Parael comerciantelos
objetossedespojande su diversidadcualitativa(valor de
uso) y ya no tienen sino la significació»abstractade una
mercancíasemejantea todaslas otras.

Vid, cap. II!.

J—p. Vernant, op. cit. • 9. 346.
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El destinode los comerciantesy el de los hogarescorren paralelosen

la filosofía política de Platón: en la ciudad ideal los comerciantesy

algunos ollcos sonincompatiblescon la justicia, en la ciudadposiblese

les admite a ambos, pero bajo una estrecha vigilancia. El comercio

fomentala desmesura,por la oportunidadqueofreceparaenriquecerse

rápidamente.A la mayoríade los hombresles ocurreque:

[...] Cuando apetecen, apetecendesmesuradamente,y
cuandoles seriaposible conseguirgananciasmoderadas,
prefieren enriquecerse enormemente, y por eso es por lo
que se han desacreditadoy han adquirido vergonzosa
reputacióntodaslasmodalidadesdel comercioal pormenor
y al por mayory de la hospedería.(LeyesXI, 918 d).

El comercio no conviene a cualquier individuo, sino sólo a aquél que,

aunqueseacorrupto,no perjudicaa la ciudad(LeyesXI, 919 c). De ahí

que nunca un propietario deba convertirse, ni voluntaria, ni

involuntariamenteen comerciante,ni al por menor,ni al por mayor

(Leyes XI, 919 d). El comercio al por menor ha de ser ocupación

exclusivade metecos(LeyesXI, 920 a). Todos los comercianteshande

servigilados, puestodos ellos llevan un génerode vida que les induce

a sermalos(LeyesXI, 920 b). Los guardianesde las leyeshande vigilar

las posiblesfalsificaciones,frecuentesen el comercioal por menor, y

controlarlos ingresos(LeyesXI, 920 c). Sobreel hogartambiénhayque

ejercer una estrecha vigilancia, pues es una equivocación pensar:

(...j Queacercade lo privadono convienenadaqueseauna
coacción,antesbien,que es precisoque cadacual tenga
libertad para vivir como se le antoje a lo largo del día
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entero sin necesidadde que la ordenaciónse extiendaa
todo,y por ello dejesin regularlo privado creyéndoseque
así van ellos a consentir en vivir conforme a las leyes en
lo público y oficial. (LeyesVI, 780 a).

La consideración de las mujeres estaría más unida a la de los

comerciantesque a los artesanos,pueslo mismoque aquellosno tienen

un conocimientode ningún saberespecífico.En la República,al hablar

del tipo de moradaen el que habránde vivir los soldados—moradaen

común—,Sócrates—Platóndice:

Moradasde soldados,no de comerciantes.(III, 415 e).

Morada de comerciantessería la dedicada a aprovecharsede los

ciudadanosen vez deestaral servicio de ellos. El comerciantelo único

que pretende es sacarel mayor beneficio del ciudadano.También el

artesanopretendevendersu producto, pero antesde venderlo tiene

que hacerloy estoya suponeun saberparticular.

Hogary comercio son consideradoscomo contrariosal establecimiento

de la justicia en la épocade madurezy sonrehabilitadosbajovigilancia

en la vejez. Hogar y comercio estarían vinculados respectivamente a

mujery extranjería(varones).En LasLeyestantomujerescomometecos

no están adscritos a la tierra, no pueden formar “pareja” con la parcela,

y tanto hogares como comerciantes deben ser vigilados.
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Las actividadesde las mujeresen el oíkosy las de los comerciantes

tienencomo característicacomún el no tenermodelo, el sermúltiples,

escapandoal criterio de la sabiduríaque es la especialización,y que

poseenlos artesanos.No obstante,hay unadiferenciafundamentaléntre

unasy otros: el trabajo de las mujeresse desarrollaen lo oculto,en lo

privado de luz pública y el de los comerciantesa la luz pública. En La

Atlántida36, ciudad corrompida por el lujo y la satisfacciónde los

deseosel comercioocupaun lugar importante,sobretodo el comercio

marítimo (117 e)37. El comercio contribuiría a la satisfacciónde los

deseos de la parte apetitiva del alma, deseosque nunca llegan a

satisfacerseplenamente,puesno estánorientadosa ningúnfin ulterior.

La satisfaccióndesmesuradadisuelvelos lazoscomunitarios.De ahíque

la ciudadde los atlantessucumbatajo las aguas,aguasqueposibilitan

el comerciomarítimo.

Los artesanostienenel modeloal que adecuanlas copiasque fabricaq,

su actividad estáorientadahaciaun fin. Los comerciantesmanifiestan

un conocimientode todo en cuantole ponenprecio, pero en definitiva

no conocennada,ni comofabricantes,ni como usuarios;vendendetodo

sin conocernadaal igual que los sofistas.Sólo tienen un conocimiento

perceptivo de las mercancías,pero en realidad no sabenni cómo se

hacen ni para qué sirven y el conocimiento perceptivo no es

conocimiento, porque a la percepción nunca podemos aplicar los

calificativosde verdaderoo falso,no sabendistinguir albuenodel malo,

Vid. cap. II.

P. Vidal Naquet afirma que el bullicio del puerto de la Atílntida evoca la
agitación del Pireo. haciendo notar que el diálogo de la República comienza
precisamente en el Pireo. Sugiere que las primeras palabras con las que comienza la
República —“bajaba yo al Pireo”— pudieran ser una imagen del descenso del fil¿sof o
a la caverna, es decir a un lugar lleno de gentesbulliciosas y poco receptivas a la

paz requerida para el desarrollo del logos (op. oit.. p. 325, u. 110>.
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les ocurre lo que a las mujeresque, a diferenciade la mayéuticaque

sabedistinguir los productasverdaderosde los falsos,siempredan a

luz criaturasverdaderas.

Pensamosque se puedendar algunasconcomitanciasentre la utilidad

que Platón atribuye a la mujer, la poesía y la persuasión,y la admisión

de la opinión verdaderacomo equivalentealconocimientodesdeel punto

de vista de la práctica.Entre el conocimientoy la ignorancia.entre el

ser y el no ser, existe una entidad intermedia38 que es la opinión

verdadera,y quepuedesertan útil como el conocimiento.Sócratesnos

ilustra la equivalenciade conocimiento y opinión verdaderacon el

ejemplo del caminoa Larisa:

Sóc.— Si alguien sabe el camino que conducea Larisa o a
cualquier otro lugar quetú quierasy lo recorreguiando
a otros, ¿nolos guiará correctamentey bien?

Men.— Por supuesto.

Sóc.— Y si alguienopinasecorrectamenteacercade cuáles
el camino, no hablándolorecorrido ni conociéndolo,¿no
guiarla también éste correctamente?

Men.— Por supuesto.

[.-.1

Sóc.— En consecuencia,no es menosútil la recta opinión
que la ciencia. (Menón97 b—c).

38 Tema que aparece repetidas vecesplanteado a lo largo de los diálogos (efr.

G. E. R. Lloyd. Polaridad y Analogía, Nadrid. Taunw, 1987, p. 111 y ss.> Protágor-as

331. Pedón 79 a y se.; Tino 51 b y Rs.; £utidemo 283 e y se. y 297 1 y os.;
Repdblica 453 1; risco si b y es.; y Político 262 b y 265 a.
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El campode la opinión verdaderaesmás amplio que el de aquello que

podemos conocer verdaderamente, y el número de quienes tienen opinión

verdadera excede con mucho al de quienes pueden conocer

verdaderamente.La mayoría de los políticos gobiernan siguiendo la

recta opinión, y en este sentido se parecen a los adivinos en que dicen

cosas verdaderas, pero no saben lo que dicen (Menón99 b—c).

De igual maneraque,a nivel práctico,conocimientoy opiniónverdadera

quedan equiparados, también algunas actividadesque no se pueden

considerar buenas en sí, como es el caso de la persuasióno del engaño,

resultanbuenasen la práctica,siemprey cuandose las dirija hacia el

bien. Lasmujeres,connotadasconcaracterísticasnodeseables,pueden,

si es preciso,realizartareasútiles al estado.El ámbito de lo útil esmás

amplio que el de lo bueno.
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CAPITULO Y: LA ANAMNESISY EL RECUEPDO

1. El recuerdo—aziámnesis

2. Nuevoplanteamientodel recuerdo

3. La anámnesisde Diotima

4. El recuerdode las mujeres



1. El recuerdo—anáinnesis

El conceptode anAmnesisaparecetratadopor vez primeraen el Menón

en relación con la posibilidad de enseñarla virtud; posteriormentelo

encontraremosen el Feclón ligado a la problemáticade la inmortalidad

del almay enel Fedrocornocondicióndeposibilidaddeamory sabiduría

verdaderos;el recuerdo1 apareceen el 2’eeteto en conexión con la

necesidadde establecerun intermedioentre conocimientoverdaderoe

ignorancia,en el Filebo en el contextodel análisis del placer, y en Las

Leyescuandose pretenderegular la educaciónde la primera infancia.

La posibilidad de enseñarla virtud planteadaen el Menónnosremitea

otra anterior, la viabilidad de la enseñanzaen géneral;tal posibilidad

espuestademanifiestopor Sócrates—Platóncon un ejemplopráctico,al

utilizar como interlocutor al esclavo de Menón y demostrar que el

conocimientoesrecuerdo.

Menóninicia el diálogoplanteandoa Sócratestresalternativasrespecto

a cómo llegar a servirtuoso:

a) ¿Lavirtud es enseñable?(Menón70 a).

b) ¿Si no esenseñable,se alcanzacon la práctica?(Menón70 a).

o) ¿Si no es enseñabley no se alcanzacon la práctica,se da en los

hambres2naturalmenteo de algún otro modo?(Menón70 a).

madme.

2 toIs anthrdpois.
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Sócratesno sólo manifiestaun desconocimientode la virtud, sino que

tampocoha encontradoa nadieen una situaciónmejor, alguien que le

puedadecir quéesla virtud (71 c). Ante respuestatandescorazonadora

por parte de Sócrates,Menón se muestramás optimista; él si que ha

encontradoa alguien que no sólo sabe,sino que tambiénenseñaqué es

la virtud, ha encontradoa Gorgiasy a travésde él sabeque no existe

tal problemade la virtud, sino que lo que hay sonvirtudes: virtud del

varón que consiste en sabermanejarel Estadohaciendo bien a los

3amigos y mal a los enemigos, virtud de la mujer que consisteen la

conservaciónde la casay obedienciaal marido, virtud de los niños,

virtud de los ancianosy:

Hay otras muchasvirtudes, de maneraque no existe el
problemaen decirqué esla virtud. En efecto, segúncada
una de nuestrasocupacionesy edades,en relación con
cadaunade nuestrasfunciones,sepresentaa nosotrosla
virtud, de la mismamaneraquecreo,Sócrates,sepresenta
tambiénel vicio. (Menón71 d—72 a).

La definición queGorgiasenseñéa Menónno definela virtud, sino que

enumeradiferentesvirtudes,enumeraciónque no satisfacea Sócrates

—por ello habladicho que no conocíaa nadieque lo supiera—a quienlo

que realmentele interesasaber es si todas las virtudes referidas

puedenremitirsea unaúnicaforma devirtud, de modo quela virtud, al

igual que ocurrecon la saludo la fuerzaseala mismaya se encuentre

en el varón o en la mujer, puestoque el administrar,ya seala casao el

Definicidn análoga a la dada por Poleuarco en el libro 1 de la Repdbiica <334
d—e). Esta es la idea de justicia propia del tirano. Jenofonte en el ¡llorón <II, 2>
da cuenta de que se considera- gran ventaja para el tirano el “poder dallar a los
enemigosy favorecer a los amigos <oit. por José Vives, op. oit.. p. 243).
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Estadoexigede la justicia y la sensatez,por lo que a todo aquelque

podamoscalificar de virtuoso le suponemosjusticia4. Habríaaquíuna

primeradefinición de virtud, si no fuera porqueenel horizontevuelve

a reproducirsela multiplicidad al considerarMenón que también se

puedenencontrarmásvirtudes como la valentía,la sensatez,el saber,

la magnificenciay muchísimasotras (74 a). Por tanto, son necesariós

nuevosesfuerzospara llegar a una definición de la virtud, de la que

participen lasvirtudesparticulares.En estepuntoel temadediscusión

gira desdeel intento de definir la virtud a indagarla posibilidad de

llegar a definicionesúnicasen el terrenode las matemáticas,que,por

mediode la analogía,nos iluminen sobrelas definicionesúnicasentodo

lo demás,ya que:

Lo que sirve paraun caso,sirve paratodos. (74 b).

El conocimientomatemáticoes un conocimientoparadigmático.Si virtud

es sabermedir (Protágoras356 d), quien nospuedeenseñartal ciencia

de lamedidasonlasmatemáticas,deahíqueel conocimientode la virtud

exige de tal ciencia. LLedó interpreta este pasajecomo un primer

planteamientode la teoríade la asociaciónde ideas,de maneraque:

La anárnnesisno consistesolamenteen reconoceralgo que
ya seconocíay reconocerlosólo como lo conocido,sino que
en esteconocimientoalcanzamosnuevase insospechadas
facetasqueno estabanpresentesen el mero ‘ conocimiento

4
Esta idea de virtud idéntica, aunque se trate de ocupacionesdiferentes, se

opone a la desarrollada en el libro y de la República, donde sega las tareas existen
diferentes virtudes, a saber, sabiduría, valor y templanza. Todas participan de la
virtud máxima que es la justicia, pero ésta se especifica. sega ocupaciones.
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de lo conocido”A

Crombie interpreta el párrafo antedichoen el sentidode que, en un

primer momento, se necesitauna ayuda, un buen interlocutor, para

llegar al conocimiento de lo que, de alguna manera, ya sabíamos;

consideraquelo fundamentales ‘que sólo necesitamosla ayudade otro

paráponernosen marcha”6;unavez hechoel primer ensayodeconocer

con la ayudade un gula, podemosllegar a tener conocimientospor

nosotrosmismos.La ideacomúnaambasinterpretacionespodríaserque

el conocimientocapacitaparamásconocimiento,esdecir,que el proceso

del conocerno esuna simpleadición,sino una progresióngeométrica.

Los ejemplos de definiciones matemáticas—figura es el limite de un

sólido (76 a)— queda Sócratesa Menónparahacerlecomprenderquées

decir lo queesunacosano consiguenel propósitodequeMenónalcance

unadefiniciónsimilar paralavirtud. Menónno llegaa un saberpositivo,

pero si a aquellaconcienciade la propia ignorancia,que esnecesaria

para situarse en el camino del saber; llega a tener una actitud de

modestiasimilar a la de Sócrates,quien dice a Menón:

Y ahora,qué es la virtud, tampocoyo lo sé; pero tú, en
cambio, tal vez lo sabias antes de ponerte en contacto
conmigo,aunqueen estemomentote asemejesa quien no lo
sabe.No obstantequiero investigarcontigo e indagarqué
esella. (MentIr> 80 d).

E. Lledó, op. oit.. p. 129.

6 ~, E Crombie. Análisis de las doctrina de Platdn. 2. Teoría del conocimiento

y de ¡a naturaieza. traduccidn de Ana Tofln y Juio César Armero, Madrid, Alianza
Universidad, lA reimpreai6n 1988. p. 138.

237



1’lenón, que quedó desarmadoante las preguntassocráticas,intenta

hacerlo mismocon su interlocutoral advertirle sobrela imposibilidad

de llegara saberalgo,planteandounadualidadentérminosexoluyentes:

el sabio no puede pretender la sabiduría,porque ya la tiene, y el

ignoranteno puedellegar a sersabioporqueignora, incluso, lo queno

sabe.Tal conclusiónde Menón supondríainvalidar la propia pregunta

con la que él mismo inaugurael diálogo, puestoque,en definitiva, está

preguntandosobrela posibilidad de enseñarla virtud, cuandono sabe

ni siquiera qué es lo que pretende enseñar. Esta situación de

perplejidad se salva con la afirmación de que conoceres recordar,

recuerdoque sólo es posible debido a que el alma esinmortal y quien

recuerdauna cosarecuerdatodas las demás(81 c—d), al igual que el

ejemplo de buscar las formas en las entidadesmatemáticaspodría

aplicarsea todo lo demás.

La reminiscenciaes llevada a cabo por el esclavode Menón que ties

griego y hablagriego” (82 bV’ y llega a descubrir conducidopor las

preguntasde Sócratesel teoremadePitágoras8.Estedescubrimientoes

posible debido a que el alma esinmortal, a que tuvo una preexistencia

en la que adquirió talesconocimientos.

La demostraciónde que aprenderes recordar exige que el alma sea

•1
• E. LLCdó, op. en.. pp. 46—47, enfatiza esta circunstancia del esclavo, porque

considera que “una pregunta formulada no puede encontrar otra respuesta que la que

se encierre en el lenguaje mismo, en el habla del interrogado”.

8 E. Joly, op. cit.. p. 261 se.. seflala que el ejemplo de la anámnesis
geométrica prueba que para Platón. en la puerta de cuya Academia habla un cartel que
impedía entrar a todo el que no supiese geometría, la geometría ofrece los
fundamentos de la justicia de la ciudad: la igualdad platónica es una igualdad
geométrica proporcional. La geometría surge de la crisis de la aritmética motivada
por el descubrimiento de magnitudes Irracionales, precisamente por el descubrimiento
de la diagonal de un cuadrado de lado 1. Precisamenteel valor de la diagonal de un
cuadrado os lo que recuerda el esclavo de Ncnón.
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capaz de tener otras vidas al margen de nuestro cuerpo, que sea

inmortal (Fedón 73 a), tema central de la discusión que mantienen

Sócratesy susdiscípulosmomentosantesde la muertede éste.Al tomar

forma humana,el alma pierde los conocimientosadquiridos, y los va

recuperandoa partir de la visión de cosassemejanteso desemejantes

a las contempladas(Fedón74 c—d). El alma tambiéngoza de una vida

posterior,cuyaexcelenciadependedel mayoro menorolvido del cuerpo

que haya practicadoen este mundo (Fedón e). La afirmación de la

inmortalidaddel alma seapoyaendostiposde argumentos:1) Todos los

seresse originan de su contrario, luego de la muerte surgela vida y

viceversa(Fedón70 d—72 a); el queesto ocurraexigeque las almasde

los muertoshande existir en algún lugar. 2) Si aprenderesrecordar:

[...] Es necesarioque de algún modo nosotroshayamos
aprendidoen un tiempo anterior aquello de lo que ahora
nos acordamos.Y eso es imposible, a menosque nuestra
almahayaexistido en algúnlugar antesde llegar a existir
en formahumana.De modoquetambiénpor ahípareceque
el alma esinmortal. (Fedón72 e—73 a).

Dependiendodel dominio que haya logrado el alma sobreel cuerpo,así

serásuvida posterior.En el casodel varón filósofo9 (84 a), su almairá

a gozar de la compai¶Ia de lo que es aUn a ella: lo divino, invisible,

inmortal y sabio (Fedón 81 a), debido a que en su estanciaen este

mundo se ejercitó en la muerte,en separarel alma del cuerpo.Quienes

no han practicadoesteejerciciode muerteen vida, sualmamarcharáal

andrds philosophou.
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Hadescontaminaday se encarnaránposteriormenteen la vida de un

animalquetengalascualidadesde la conductaquehan ejercidocuando

teníanforma humana,por ejemplo:

[...] Los que se han dedicado a glotonerías,actos de
lujuria, y a su afición & la bebida,y que no se hayan
moderado, ésos es verosímil que se encarnen en las
estirpesde los asnosy las bestiasde tal clase.(Fedón81
e).

lo

Aquellos que seansensatossimplementepor “la costumbrey el uso”

es decir, sin razonar sobre la conveniencia de tal sensatez,se

encarnaránen animalesque tienenhábitosgregarioscomo las abejasy

las hormigas, y que en la siguiente forma humana serán varones

sensatos11(82 b).

El alma del varón filósofo queda liberada de estos mundanos

padecimientosal accederal linajedivino y sentirel cuerpo,no como una

fuente de placer, sino como una prisión: una vez que se separadel

cuerpo,quedaapartadade los maleshumanos.El varón filósofo carece

dedeseosconcupiscibles,percibesucuerpocomoun auténticoestorbo,

y nuncacomouna fuentede placer. Estelo encontraráen la ascensión

a lo divino, a la sabiduría; lo que separaa los filósofos de los no

filósofos radica en que los primeros consideranfuente de placer la

comunidadde cuerposy los segundosla comunidadde almas.Tanto el

10 er óthous te tal melase <tiene el mismo sentido que opinión verdadera (dóxa
alethés> que en el nivel práctico no se diferencia del conocimiento>.

11 ándras metrían.
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erasdel Banquetecomo el del Fedro se dirigen de los varoneshaciala

idea,lo quelespermiteformar la comunidadperfecta,la de aquellosque

conocenla verdad, la comunidadde los filósofos. Sin embargo,esta

comunidadtropiezacon una particularidadinsalvable,la existenciadel

cuerpo,pues sólo en el nivel metafóricosepuedecumplir que cuando

uno sienteun dolor, los demásseancapacesde sentirlo como propio. El

cuerpoes el paradigmade la particularidad:si careciésemosde él no

tendríamosla tendenciahacia lo propio, bienesy familia. Un cuerpo

nuncapudeser perfectamentebello y bueno,porqueseríala bellezay

bondad de lo particular, origen de todos los malos regímenessegún

podemosleer en el libro VIII de la República.

Sócrates—Platón durante todo el diálogo ha utilizado el vocablo

ántbroposparareferirse a la estanciadel alma en estemundo,que se

inicia a partir del momento en que adquiere forma ~ sin

embargo,parareferirse a algunavirtud matizacon el masculino.Así,

en la búsquedade criterio paradistinguir a los que saben,forinula a

Simias la preguntasiguiente:

6Un varón que tiene un saber (anér ep¡st~menos)podría
dar razón de aquello que sabeo no? (Fedón76 b).

Sensatezy sabiduría son virtudes que se dicen de los varones,de
13tino~otroslos varones
tt , entreéstos estánquienespuedenaccedera

12 anardpc’u oídaS <Radón 76 o>.

Esta identificación del ‘nosotros’ con los varones y no con lo que podemos

entender por intlropos aparece también en el Timeo. segán veremos en el cap. VI.
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la estirpede los dioses(82 b), diosesque,segiXnveremosen el Fedro,

les llevan a la contemplaciónde lo que “es en st”, sin tenerque utilizar

los sentidoscorporales,puestoque lo que secontemplaes inteligible e

invisible. El recuerdo del esclavo es aplicable exclusivamentea los

varones,y la posibilidad derecordares impensablesin la inmortalidad

del alma,con lo que sólo desdelos cuerposde los varonesel almapuede

alcanzarla naturalezaincorpóreay morar junto a los dioses, sólo el

varón está capacitadopara purificar el alma de manera que pueda

desprendersede la prisión corporal. Las mujeresno puedenhacerque

su alma seamerecedorade ocuparun lugar junto a la estirpe de los

dioses.El alma que habitaen mujer nuncapuedellegar a ver la forma

al margende la multiplicidad de cosassemejantes,esdecir,no escapaz

de observarcon el alma, de modoque pertenecea la clasede almasque

sonarrastradaspor el cuerpohacialas cosasque nuncase presentan

idénticas,seperturbany semareancomo si sufriesenvértigos (Fedón

79 c). El alma de la mujer, debido a que no pudo contemplarlas ideas,

desconocela identidadque subyacea la multiplicidad, por tanto, esun

almamareada,perturbada.

La preexistenciaque tuvo el alma del esclavode Menónesilustrada en

Fedroparafundamentarla sabiduría,el amor,la oratoria y la escritura,

temas de reflexión del diálogo. Sócrates y Fedro son los únicos

interlocutoresdel diálogo que lleva el nombre de este último, ambos

empiezana dialogaren torno al contenidode un discursode Lisias, en

cuyalecturaserecreanteniendocomo marcoun paisajebucólicoque le

haceexclamara Sócrates:

[...] Por Hera, hermoso rincón, con este plátano tan

242



frondoso y elevado, y no puede ser más agradablela
sombra de este sauzgatillo [...] ¡En qué buen gula de
forasteroste hasconvertido,querido Fedro [...] ! (230 b—
c).

Sócratessemaravillaanteesteespectáculovirgiliano, porque,segiln él

mismoreconoce,raravezsalede la ciudad,ya que nuncapudoaprender

nadade los árbolesni de los campos,solamenteaprendede los hombres

de la ciudad.

El discursode Lisias tiene comotemael amor, y como tesis centralque

es mejor otorgar favores al no enamoradoantes que al enamorado,

porque algunos de quienes nos piden con gran ansiedad favores

amorososno estánen condicionesdedevolvérnosloso no sondignosde

ellos (233a). Lisiasfundamentasutesisen la constatacióndequedonde

hubo pasión perdura el resentimiento.Frente a esto, Sócratesva a

glorificar el amory a sostenerque se ha de tener preferenciapor el

enamorado.Parafundamentarla convenienciade amaral enamorado

y no sólo al dignode serlo, comoproponeLisias, nosexponela teoríadel

alma y del amorque surgeentre almasbellas.Todos los dioses, salvo

Hestia,a la cabezade los cualesestáZeus, se disponena asistir a un

festín cuyo alimentoes visualy que consisteen la contemplaciónde la

verdad,de las ideas.Hestia1t al igual que la mayoríade las mujeres

14 ~ Vernant. Nito y pensamiento..., p. 135 os. analiLa las figuras de Hermes

y Bestia como figuras que tienen en común su relación con la tierra, pero se
diferencian en que mientras que Bestia se asocia a lo inmóvil, Henos está
relacionado con lo móvil. También José Lorite ilena. “El simbolismo uflico del fuego
y cl Logos de Heráclito”, <Pensamiento, vol. 37 <1981) Pp. 51—80>. realiza un
análisis de la contraposición de las figuras de Nenes y de Bestia remitiéndose al
análisis etimológico del vocablo Hostia realizado por Platón el Gfltilo <401 c—d>
donde, por boca de Sócrates. identifica el campo semántico del vocablo con lo que
permanece o lo que participa de lo que permanece.
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contemporáneasa Platón15 se quedacuidandoel hogar, mientraslos

diosesy las almassalenen buscade la verdad. La proyecciónsocial de

su épocaen estaimagendel otro mundo secontradicecon su crítica al

orden social de su tiempo, concretamentea la existencia de una

educacióndiferenciadade varonesy mujeres,segúntestimoniode La

República(Y principalmente),obraque,segúnacuerdode la mayoríade

los filólogos, es posterior (Libros del tI—X) a Fedón y Banquetey

anteriora Fedro16. Si admitimosestacronología,la propuestade Platón

de la mujerfilósofa no es másque un paréntesisque secontradicecon

la teoríadel conocimientocomo anámnesisexpuestaantesy despuésde

la República11.

El alma essemejantea un carro aladotirado por doscorcelesa los que

dirige un auriga;de éstos,uno esdócil y atiendeórdenes,mientrasque

el otro intenta guiarsepor sus apetencias,desobedeceral auriga y

conducira sugustoel carro.Estasalmasforman doceescuadrones,con

un dios a la cabezade cadauna,y sedirigenhaciael lugar queestápor

encimadel cielo dondereside:

(...] Esa esenciacuyo seresrealmenteser, vista sólo por
el entendimientopiloto del alma,alrededorde la que crece
el verdaderosaber(...]. ( Fedro 247 c).

Las ideassólo se manifiestansin nigunaresistenciaa los dioses,pues

En el Económico (VII, 3> de Jenofonte Iscómaco le dice a Sócrates: “(.. .1 No

me recluyo en mi casa, según preguntabas, porque los asuntos de mi hacienda se basta
mi mujer para administrarlos”.

16 Platón: Diálogos, III. Nadrid. (redo.. 1986, pp. 292—293.

17 Incluso al final de la República Platón ya se olvida de tal propuesta al

ofrecer la clase de premios que han de recibir los justos (vid. cap. III).
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las almas,al tener que vérselascon la villanía de los corceles, sólo

llegan a ver una partede esarealidad,muy pocasllegan a ver:

(...] A la misma justicia, a la sensatezy a la ciencia,y no a
aquellaa la que le es propio la génesis,ni a la que, de
algún modo esotra al ser en otro [...]. (Fedro 247 d).

Algunas almasafortunadasregresanal hogar divino alimentadascon

todaslasverdades.No asíaquellasque sólo hayanvisto parcialmentela

verdad,y, por tanto:

Les queda sólo la opinión como alimento. (248b).

Estasalmasansíanver la verdad,pero de los doscorcelesquetiran del

carro, el negroes indómito18haciendodifícil el manejodel carro a los

aurigas,quienesenalgunasocasionespierdenel control de lasriendas,

produciéndoseheridas. Aún así, tendrán sucesivasocasionesde ir

contemplandoel mundo real en si y siempre que vean algo podrán

esperarhastael próximo giro celeste,pero en el momento en que no

vislumbren ningunaverdadpierdenlas alasy caena tierra ( 248 c) y

seencarnanen varones(ándres),quienesante la visión de imitaciones

tendránposibilidad de anAmnesis,de recuerdode lo contemplado,de

Severine Auffret. NdIanippe La Philosophe. Paris. Des Femues, 1987, recoge

la significación que en el imaginario griego tenía el cabello y el color negro. El
caballo representa la violencia salvaje de la sexualidad <p. 72>; el negro evoca
cualquier cosa temible y salvaje (p. 77). II caballo negro del mito de Platón
enfatizaría las connotaciones desenfrenadasy funestas de la sexualidad.
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sabiduría,y, por tanto, de volver a vivir en comunidadcon las dioses

abandonandoel sepulcro del cuerpo, para volverse semejantesa la

divinidad. Estaidea de que el sabiodebemirar hacialo alto y alejarse

de este mundo, vuelve a apareceren el Teetetoen el diálogo que

sostieneSócratescon Teodoroal decirle aquela éste:

[.,..] Deberíamosapresurarnostodo lo posible por alzar
vuelo de estemundo y dirigirnos al otro; y ello significa
tornarnosla más posible semejantesa lo divino, que es
precisamentevolvernosjustos con ayudade la sabiduría
[...j. No hay nada que se parezcamás a lo divino que
cualquiera de nosotros cuando se vuelve lo más justo
posible. Es entonces cuando un hombre muestra su
verdaderoespírituy podero sufalta de espírituy nulidad
(peri toato kai he has aléthós deinótes andrós kai oudenfa
te ka] anandria). (Teeteto176 a—b—c).

La relación con lo divino estáreservadaa los varones;en función de

estevinculo son los depositariosde la sabiduríay de la justicia. Esta

idea aparecetanto en el Fedón,como en el Fedro y Teeteto;entre el

primera y los das últimas estásituadacronológicamentela República,

donde se nos dice que no hay diferencia entrevarón y mujer en lo

relativo a las tareasdel Estado,afirmación que justifica el que ésta

puedaparticipar en las tareasdel Estado.Esto nos haceplantear la

pregunta siguiente: ¿cómo es posible que Platón en el diálogo

inmediatamenteposterior a la República compuestounos diez años

después,parezca olvidar lo que serian implicaciones de las tesis

expuestasen ella?

Algunas almasse ven obligadasa dejar aquelmundo paravivir en la

prisión corporal.El alma queha visto la verdades capazde ir:
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De las muchassensacionesa aquelloqueseconcentraen el
pensamiento[...]. Por eso es justo que sólo la mente del
filósofo seaalada,ya queen su memoriay en la medidade
lo posibleseencuentraaquelloquesiemprees [...II. (Fedro
249 c).

El alma caldaen varón puedereconocerla bellezaen algunasalmas,es

deciren “las imitacionesdeaquíabajo”,a travésdeórganospoco claros

y apoyándoseen imágenes(Fedro 249 c). El sentidoquemásnosayuda

a estaascensiónala bellezaen si, es el de la vista, ya quees el másfino

de los sentidoscorporales,peroconél no ve la mente(Fedro248 d), sólo

la imitación de la idea de bellezaque hay en un cuerpo,de modo que:

[...] Cuandove un rostrode forma divina, o entrevé,en el
cuerpo,una ideaqueimita bien a la belleza,seestremece
primeroy le sobrevienenalgo de los temoresde antañoy,
después,lo venera,al mirarlo como a un diosf...]. (Fedro
251. a).

En el Fedro,la capacidadparareconocerestabellezaestáenfunción de

la visión de la belleza que el alma tuvo en la existenciaanterior. Lo

bueno se aprehendepor la bello. En la búsqueda del bien nos

encontramoscon lo bello, que despiertael deseoamoroso.Lo bello tiene

luz propiay estohacequeel almadevarónnuncasedesvíehaciacopias

aberrantes.Lo bello tiene un poderde luz propia, es lo máspatentey

amable.El aparecerno sólo esunapropiedadde lo quees bello, sino que

eslo que constituyesu fundamento.La bellezaes el modo de aparecer
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lo bueno (Fedro 250

Estas almas al tomar forma humana no se implantan en ninguna

naturalezaanimal20 (Fedro 248 c—d), sino que se implantarán, en la

primera generación, en genes de varón21 (Fedro 248 d). La forma

humanaseidentifica con el varón, con lo que la mujer, aún despuésde

serlereconocidasurelativaigualdadconel varón paraaccederal saber

y a las tareasdel Estado,ni siquierase incluye entrequienestienen

forma humana.

La primera implantaciónde las almasen los varonesde estemundova

a marcar una jerarquíaentreellos configurada en nueveniveles. El

nivel superiorestárepresentadopor el filósofo (aquelque,de entrelas

almascaldas,supodominarmejoral caballo),que esel másemparentado

con lo divino; y el interior por el tirano. Quieneshayan conseguido

purificarsepuedenvolver haciael lugar de origen,a vivir en compañía

de los dioses; las que han llevado una vida injusta van a prisiones

subterráneasa expiar su pena22. Estasdos últimas, al cumplirse el

milenio, puedenescogervida humanao animal. En principio, cabela

dudaacercade qué extensióntiene, en estasegundareencarnación,la

vida humana,puesto que Platón aquí vuelve a emplear el término

Ant bro po& La cuestión se vuelve de nuevo a resolver con la

identificaciónanér/ánthropos,ya que:

19 Vid. U. 0. Gadaser. Verdad y sitado, traducción de Ai¡a Agud Aparicio y Rafael

Agapito, Salamanca, Sigueme. 3! eC 1988, Pp. 574—75.

20 ,¿ phytadsai cia modestasChireíos physis.

21 gomia andrds.

22 Estas prisiones nos evocan el mito de la Cayena del libro ‘nI de La

Republica. en cuanto a la asociación ignorancia—oscuridad—prisión.
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Sólo será perfecto el varón que haga uso de tales
recordatorios (anér hypomnémasin orthós chrómenos.
(Fedro248 o).

Quienestienenposibilidad de recordary de reconocerlo verdaderoen

susimágenessonlos varones;éstassólo reconocena los varonesy, más

precisamente,a aquellosque formabanparte de su comitiva celestial

(Fedro 252 e — 253 c) entre los que surge el delirio amoroso, lo que

implica que las verdaderasimágenesde la verdaderahumanidadestán

constituidas por el grupo de varones23.Es decir, la posibilidad de

contemplación de lo verdaderoles convierte en verdaderas.Según

Deleuze2ten el Fedro setrata de distinguir el verdaderodelirio o amor

del falso, el verdaderopretendientedel impostor; el verdaderoesaquel

quehavisto muchoy tienemuchosrecuerdosadormecidos,el falsoseria

el sensualy olvidadizo.PodríamosañadirqueSócrates—Platónhaceesta

división a partir de otra no explicitada que seria la división entre

quienespuedenserpretendientes,o, lo que es lo mismo, candidatosa

la selección,y quienesni siquierapuedenpresentarsecomo tales, las

mujers,ni ser excluidasporque ya lo estánde antemano;éstasson las

querecibenlasalmasde los no seleccionados.Dicho deotro modo,serían

el receptáculode los falsospretendientes,de aquellosque, al menos,

tuvieron la opción de pretender. Las almasen cuerpo de mujer sólo

podríanpretenderllegar a serpretendientes.Las almasde las mujeres

no puedenser olvidadizas, porque no tienen nadaque recordar; por

tanto, su aspiraciónrio puedesernuncala de serseleccionadascomo

23 En el capitulo siguiente veremos cómo estas imágenes están diferenciadas

en niveles de poder en virtud de lo que hayan visto, y según individuos como efecto
del reconocimiento que supone la pasión amorosa.

24 Lógica del sentido, traducción de Angel Abad. Barcelona, Barral. 1971. Pp.

322—323.
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verdaderaspretendientes,sinoladesercandidatasa laselección,ahora

bien, en esta situación ya se trataría de almasde varón. Habría dos

niveles de selección.Primeramente,entre quienespuedenrecibir un

almacalday quienesno: entrelos varonesy las mujeres,y, en segundo

lugar, entre los varones se operarla una segunda selección:entre

quienesrecuerdany quienesolvidan. Estasegundaseleccióndividirla

jerárquicamentea los varonesen nuevestatus.

Un indicio de serun almaolvidadizay dominadapor el caballonegro es

el entraren relaciónconmujeresen vez deconvarones,“persiguiendo

un placer contrario a la naturaleza” (Fedro 250 e). Los varonesque

creenquela verdaderabelleza,la bellezadel almapuedehallarseen las

mujeres,seconviertenenmujeresenla siguienteencarnación,esdecir,

quienesbuscanel universalde la bellezaen la mujer, ellos mismosse

conviertenen mujeres.El cuerpode mujeres un tumba inadecuada,no

es una prisión propia del alma;éstaha de separarsede unatumba tal

parapoderentraren contactocon otrasalmas.

Quizá por otra parte, aquí Platón tuviese presentelas comediasde

Aristófanesque planteabanel poder de las mujerescuandosereunen

entreellasparaenmendarla política practicadapor los varones.Si las

mujeresestánen comunidad,éstaha de estarestrechamentevigilada

por los varonescomo esel casode los hogaresencomúndela Repdblica.

Platónniegaa las almasde lasmujeresla capacidadde reconocimiento

.

Paralasmujeresla comunidadno formabapartedel estadoideal,porque

su recuerdono iba másallá de cuandoel almavivía en cuerpode varón,

y el cuerpo,con sutendenciaa lo propio, impide la perfectacomunidad.

Paraellas la comunidadseriaun asuntode “uso y costumbre”,frente a

los varones sócráticos que son capaces de “dar razón” de la
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convenienciade tal comunidad.

La ilustración del recuerdohechaen el Fedrocontradicela pretensión

socrática,vista anteriormente,del Menónde encontrarunadefinición

unitaria parala virtud, ya seaéstala del varón, mujer, niño o anciano.

Si la virtud esconocimiento,y el conocimientoesanámnesísyéstasólo

la puedenejercitar los varones,sólo éstosestaráncapacitadosparala

virtud. Sócrates-Platónnospresentanuna unidadde la virtud que no

cumple los propósitos de los inicios de la investigacióndel Menón, es

decir, que sirva tanto para el varón, para la mujer, parael ancianoo

para el niño; sin embargono nos dan, o no se dan, cuenta de que la

unidad encontradaen el Fedro sólo lo espara los anón quedandolas

mujeres, no con una virtud diferente, como pretendía Menón,

recordandoa Gorgias,sino como soporte de la virtud, es decir, sin

virtud, en función de su no—sabiduría.

La anAmnesisapareceen el horizonte masculinocomo salvadorade la

dicotomía entre sabiduría e ignorancia, dicotomía que impedía el

aprendizaje2t La mujer, al carecer de recuerdo, no puede tender

puentealgunoentre la ignorancia y la sabiduría,por lo tanto ha de

permaneceren uno u otro extremos.Sabiacomo la figura femeninacasi

extraordinariade Diotima o ignorantecomo Aspasiay Jantipa.

Aparentementela mujer estáexcluidadel amore incluida en las tareas

de gobierno, situación inversa a la planteadaen la mayoría de las

tragedias,donde la mujer se nos muestrairreconciliable con la vida

social en función de su menor control sobreimpulsos y pasiones.Sin

25 Esta dicotomía vuelve a aparecer en el Tee±eto(188 a—c> dentro de las

argumentaciones en torno a la definición de juicio falso.
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embargo,en los diálogosamorososestánpresentes,comoya hemosvisto

anteriormente a propósito del Banquete~ determinadas

representacionesdeactitudesconnotadascomofemeninasen la cultura

griega; es lo que llama Pagedu Bois “el travestismosocrático”27.Es

decir, allí donde se adoptan unas pautas que en la cultura están

asociadascon lo femeninolasmujeresestánexcluidas,y dondeel ámbito

de lo socialmenteconsideradofemenino es olvidado, algunasmujeres

éstas participan o colaboran. En el Fedro la adopción de “tics”

femeninoscontemporáneosse pone de manifiesto en los siguientes

momentos28:

Sócratesemprende su primer discurso (Fedro 237 a) con la cara

cubierta,bajoel pretextode la timidez. Porotraparte,esinspiradopor•

las Musasy las Ninfas,las cualesprovocanun estadodeentusiasmoque

puede producir un cambio en la identidad sexual, evocación del

andróginode Aristófanesen el Symposium.

En el mito del carro aladoel aurigapuedeservisto como una alusióna

Parménides,pero los caballosevocan~elsueñode Atossaen Los Persas

de Esquilo. Atossa, la madrede Jerjes,a quien se le aparecieronen

sueñosdos mujeresbien vestidas,una con ropaspersasy otra con

ropas dóricas, una era griega y la otra bárbara; éstas mujeres se

peleabanentre ellas, por lo que Jerjes se ocupabade calmarlas,

unciéndolasal carro. Una era dócil y la otra no, ésta última acaba

rompiendoelyugo y derribandoa Jerjes.Los caballosdel mito platónico

26 VId. cap IV.

27 “Fallocentrisa and its subversion in Plato’s Phaedrust Arethusa. vol 18

(1985) 1, Pp. 91—103.

28 IbId.
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guardanfuertesanalogíascon lasmujeresdeJerjes.Caballosy mujeres

han de serdirigidos,pero uno de los caballosy unade las mujeresson

obedientes,mientrasque los otros son indómitos y ponen al alma en

peligro debido a la fuerzade susimpulsos,y son los causantesde que

el alma racionalpasede gobernantea gobernada.

La evocaciónde Safo, continúaPagedu Dais, apareceexplícitamente

(Fedra 235 b) y quizá implícitamenteen la descripciónsintomáticadel

amorcomoestremecimientofísico, convulsionesdebidasal calory alfrío.

Porúltimo, la salidade las plumásevocabien la eyaculaciónmasculina29

o la salidade la leche materna.Esta mezclade elementosmasculinosy

femeninosen momentosclave de la descripcióndel procesoamorosoes

interpretada por Page du Dais como la utilización mimética de lo

femeninocomoun pasoprevio a sucontrol. En estesentidopolemizacon

Derrida quieninterpreta el dialogo como una exclusiónde lo femenino

parafundarun sentidopatrilineal de la filosofía,afirmandoquemásque

una exclusiónesun apropiaciónde los poderesde la mujer, quenunca

puedeserolvidadacompletamente,a pesarde las fantasíasgriegasde

reproducirsesin concursode mujer.

Si nosatenemosala interpretacióndedu Bois, lo femeninoseríaalgotan

indeseablecomanecesario,algo de lo que no se puedeprescindir—el

caso más patentesería la reproducción—,y, por lo tanto ha de ser

controlado.Esta ideapodemosverla en la convenienciade “tener a las

mujeresencomún” en la sociedadutópica.Por otraparte,la mimesisde

la mujer acabaconvirtiendoa éstaen mimesis,la copia resultaríaser

29 Taubión Julia fristeva, Historia de amor, traducción Araceli Ramos, Nexico.

Siglo UY. 1987. p. 55. interpreta el pasaje de la salida de las plumas ante la

visión del amado como una metáfora de la erección fálica.
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másperfectaqueel origine: inversiónde la filosofía platónica.El sabio

varón quelogra mimetizarlo femeninopodráhacercreeral restode los

ciudadanos,que son siempremás ignorantes,que él es la verdadera

síntesisentrelo masculinoy lo femenino;tendríaantelos ignorantesun

podersemejantea aquelun buenimitador de la República(X, 598 b—c),

a aquelbuenpintor que,retratandoa los artesanos,puedehacercreer

a los insensatosque él es el verdaderoartesano.Sin embargo,la

imitación que hacenlas mujeresde las actividadesmasculinassiempre

serápeor o “más débil” que las realizadaspor los propios varones.Si

las mujeres imitan peor a los varonesque éstosa las mujeres,¿ello

implicaría que aquellosconocenmejor a éstas,que éstasa aquellos?

Posiblementeno, porque,si la mujer escapazde engañary perturbar

al marido30,se debea que es una buenaconocedorade los deseosdel

varón, ideaque nos transmitela comediaLisistratade Aristófanes.La

razón de que la imitación por parte de los varones de actitudes y

actividadesconnotadascomo femeninassiempresea superior a esas

mismasactividadesy actitudescuandodependende las mujeres,puede

estribar más bien en la teoría de la justicia centradaen el agente,en

aquelen quienlaspartesdel alma guardanarmoníaentresi, de manera

análogaa las partesde la sociedadideal, desarrolladaen la República,

que convierte en justo y bueno todo lo que hace el justo. El justo

imitarábien y el injusto mal; además,aquelmejoraráaquelloqueimita,

pues el justo siempre obra bien. Una misma conducta cambiaráde

valoraciónmoral al cambiarde agente,porque no son buenasquienes

realizanactosbuenos,sino que el buenorealizaactosbuenos.

Pareceque Platón, cuandoabordael problemade la política, tematizá

30 Vid, cap. III.
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explícitamentea las mujeres,mas cuandotrata temascomo el amor las

mujeresson en algún sentidomimetizadasy la humanidadidentificada

con los varones.El queestoocurraquizásedebaque la pretensiónde

Platónesalcanzarla unidadentre los varones,tanto en el Estado,que

pretendeque seasemejantea un solo cuerpo,como en las discusiones

en torno a otros temas,dondeel objetivo es conseguiruna definición

verdadera.Peromientrasquecuandosetrata de asuntospolíticos hace

falta poneren cuestiónlos bienesprivados,y, por tanto, a las mujeres

en cuantopartede esosbienes,en discusionesen torno al amor o a la

belleza, solamente es necesario poner en cuestión las creencias

particularespara llegar a una definición únicay mostrardesinterésy

olvido de los bienesprivados, y, por tanto, de las mujeresen cuanto

partede esosbienes.

La fisura que hemos apuntado anteriormente,en relación con el

problemade la virtud en el Menón,entrelas exigenciasde la búsqueda

socrático—platónicay la aceptaciónde una respuestaque no seajusta

a ellas, como en el caso de la virtud, no siendo tematizadatal

inadecuación,seve agudizadapor el hechodeque,habiendouna íntima

conexiónentresabiduríay justicia, segúnleemosen la anteriorcita del

Teeteto,de maneraque la primera es condición para la segunda,la

mujeraccedea la segundasin participaren la primera:esdecir, puede

sersensata“por la costumbrey el uso”. Estafisura nospuededar la

clave de la movilidad del lugar adjudicadola mujer y de su “vuelta a

casa” en Las Leyes.
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2. Nuevoplanteamientodel recuerdo

En el Filebo Platónapelaal recuerdo,no como medio paraconocer,sino

para desear,porque:

Al estardesprovistoderecuerdo(mnémen)seriastambién
incapazde recordarinclusoquehasexperimentadoen un
momentodadoun goceconcreto.Tú no vivirías unavida de
hombre(bios ánthropos), sino la de un pulmón marino.
(Filebo, 21 c).

Aquí la memoriano apareceligada a experienciastransmundanas,sino

al mundode las vivencias individuales31.La memoriano nosconduceal

ser, sino al placer, que es génesis.El placer no es existencia;sólo el

Bien tiene categoríade existenciay el placer no es el bien, ambos

conceptosidentificandosnaturalezasdiferentes,y la sabiduríasehalla

más cercadel bien que del placer.

Sabiduríay placer no sontérminoscoextensivos,sino que cadauno de

ellos secorrespondecon uno de los dos grupos en que sedividen los

seres,a saber:

Los que sonsiempreo bien en ordena algunacosa,o bien
son aquello en orden a lo cual se hacesiemprelo que se
haceen orden a algunacosa.(Filebo53 d).

31 Este concepto de memoria ligada a la experiencia mundana aparece también en

el Teeteto (190 e y ss.> al acudir a la memoria para explicar un tipo de error. Vid.
Graciela Elena Barcos de pinotti. “frror y memoria (Platón, Teeteto 190 e — 195 b),
Revista Latinoamericana de Filoaof la. Vol. XV. 32 1 (mano 1989).
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Ante la diversidadde usosdel término placer,Sócrates—Platónllega a

la conclusión de que, al igual que ocurre con las opiniones32, los

placerestambiénpuedensertanto verdaderoscomo falsos.El criterio

delimitador esel bien, de maneraque:

Los malos gozan en falsos placeres, mients?s que los
buenosen placeresverdaderos.(FJJebo40 c).

El placerfalso surgecuandoperseguimosalgo que no es el bien como s~

lo fuese.El falso placeresuna especiede confusión,al tomarnosotros

por bien algo que no lo es; en definitiva, el falso placerprovienede un

juicio falso, luego los placeres falsos serán los propios de los

ignorantes.Aquí vuelve a aparecerla teoría del agente:los mismos

goces,segúnquien los disfrute, puedenserverdaderoso falsos.

El placer,a diferenciadel bien, no es existencia,es génesis,es decir,

“algo que esen orden a otra cosa”,es algo en ordenal bien que es la

existencia.Sócrates—Platónilustra estadualidadomniabarcadoracon la

quesedaentreamantey amado,figurasqueen los diálogosdemadurez

encarnabanlos dos polos en la generaciónde la sabiduría; siendo el

primeroel sabio,la existencia,y el segundoel no—sabio,la génesis.Los

falsos placeresson los de aquellosque ven el placer en la génesis

misma,queno encauzanla génesisen direccióna unaexistencia,la del

Bien, o, mejor dicho, la de los bienes,a saber: valor, templanzay

32 Tema discutido en a~iti1o, rutidemo. Teeteto y Sofista.

Esta distinción entre bien y placer ya apareció en Gorgias 494 e—495 a,

también en Reptlblica VI. 505 e.

237



entendimiento.Cadauno de los bienesconsistidaasíenuna vidamixta,

en una vida combinadade entendimientoy placer: e placer es bueno

cuandoestáencauzadopor el entendimiento,cuandosegoza en orden

a unaexistencia.El placerverdaderoes mezcla.

Si los seresmismossedividen en génesisy existencia,tendríamosque

preguntarnosen qué partede l~ división estánsituadoslos humanos.

Si nos fuese licito “nadar de espaldas”,por utilizar la expresióndel

Fedro (264 a), esdecir, aplicar tesis de la última época,como es la del

File bo, a un diálogo construidoaproximadar.ienteunostreceañosantes

como esel casodel Fedro,podriamasafirmarquelos sereshumanosson

génesis, ya que el fin de su vida es abandonarla tumba —es decir, el

cuerpo—en la que la maldaddel caballo negroy la pocapericia en la

doma les hizo caer. Pero las mujeres serian génesisde la génesis,

porque, coma ya vimos, ellas sólo podríanaspirara ser génesisde la

tiltima génesis,cte la inmediatamenteanterior a la verdaderaexistencia

del alma,de un almaseparadadel cuerpo.Aunqueno sabemoshastaqué

punto es licito practicar tal estilo de “natación” en la obra platónica,

debidoa queobrasdeépocasdiferentescontienentesisdistintasacerca

de problemassemejantes,estamisma idea,la de la mujer como génesis

del verdaderohumano,o de laverdaderatumba,lavolvemosaencontrar

en un diálogo próximo, como esel Tinieo (90 e).

La preguntaque nos planteabamosmás arriba acercade qué lugar

correspondería a los humanos, una vez establecida la dicotomía

génesis/existencia,podríamoscontestarlaen los siguientestérminos:

aún cuandocualquier existenciaque conllevecorporeidades inferior a

aquellaqueúnicamentesepuedeaprehendermedio del pensamiento,las

almas unidas a forma humanase dividen en dos grupos, a saber,
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aquellasparalasque escapardel cuerpoimplica escapardel mundo,es

decir tomar existenciaincorpórea,y las que han de pasar por otros

cuerposantesde poder abandonarestemundo. Las primerasresiden

solamenteen cuerposde varones,las segundasen cuerposde varones

y mujeres,con lo que solamentelos primerosconstituyenla existencia

de la verdaderahumanidad,siendo las segundasla génesis,es decir,

que tiendena otra cosa.

3. La anánznostsde Diotima

El alma que describeDiotima en el Banqueteno esinmortal, sino que la

inmortalidadha de ser generadaa partir de una tendencianatural de

los varones,tanto desualma como de sucuerpo.La inmortalidad,según

ya hemos visto en el capitulo anterior, se consigue a través de la

descendencia;el alma por si misma no es inmortal, sino que tal

inmortalidad sólo seráalcanzadalegandoa la posteridaddiscursosy

leyes, lo mismo que la inmortalidad del cuerpo se adquieredejando

hijos. La inmortalidadno correspondeal alma ni al cuerpopropiamente

dichos,sino a la generación,que:

Es algoeternoe inmortal en la medidaenquepuedaexistir
en algo mortal. (Banquete 206 e).
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El amorsurgede la búsquedade inmortalidadporpartede la naturaleza

mortal. Lo modal no puedemudarseen inmortal, pero en función del

deseo generainmortalidad. Ahora bien, esto no quiere decir que de

almaso cuerposmortalessurjan almaso cuerposinmortales,sino quela

inmortalidad sedice del conceptogeneracióny no de los particulares.

La generaciónserialo quehay de inmortal en lo mortal. Por otro lado,

en el Fedro (247 d) Platónniega la existenciade la génesisen el campo

eidético: las ideas son inmutables,no estánafectadaspor la génesis.

Podríamosdecir quehay una diferenteconcepciónde la génesisentre

el discursoque nos presentaSócrates—Diotimaen el Banquetey el de

Sócratesenel Fedro.Estadiferenteconcepciónradicaríaenel hechode

que en el Fedro, al igual que en el Fedón y en el Menón,el alma es

inmortal y transmígradora;mientras que el Banquete llega a ser

inmortal, al igual queel cuerpo,a travésla generación,pero siemprees

más excelsala inmortalidad conseguidapor el alma que la conseguida

por el cuerpo.

De la concepciónpresentadapor Diotima sedesprenderíaque el alma de

las mujeresni naceni genera,esinengendraday estéril, mientrasque

la de los varonesrecibiría sus cualidadesde otros varonesy a su vez

generaríacualidadesque perduranen los amados.Diotima no nos dice

nadadel alma de las mujeres,con lo que ésta,en el supuestode que

existiera, seria autónomay autárquica,no relacionadacon nada,sin

capacidadde generación,luego no se ajustaría a ninguna de las

característicasdadasdel alma.

34Partiendode la división formal del Banquete en tres partes , a saber,

Propuesta por N. Martínez Cruz, siguiendo a Dover y a O. Apelt—A. Carpelle.
Platón, Diálogos, vol. III. Madrid, Gredos, 1986. p. 165.
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introducción, discursos sobre Eros y escenafinal, el discurso de

Diotima, pronunciadopor Sócrates,ocupael último lugar de los relatos

acerca del. amor, y es inmediatamenteanterior a la la llegada de

Alcibíadesal symposiumy su posteriorelogio de la figura de Sócrates

como verdaderoamante.El tiempo de los discursosse cierra con el

elogio delverdaderoamor(paradigmadel amor)y del verdaderoamante

(paradigmadel amante).

35

Platón,al presentara Sócratescomo merorepetidor , o recordador,del

discursode Diotima, querríaexculparlode la acusaciónde ser juez y

parte, porque la disertación de Alcibíades muestraa Sócratescomo

personificacióndel verdaderoEros. Sócrateses,objetivamenteel mejor

amante,el modelodeamante,porqueseacomodafielmentea la conducta

que Diotima le describecomo verdaderamenteamorosa,seajustaa unos

canonesque no sondadospor él mismo,aunquesiemprele quedaseel

recursodeapelara laobjetividadde las ideas.Es decir,el hechodeque

seandospersonajestan dispares36quienesconverjanparaencontrar

la verdaderacopia de Eros en la figura de Sócrates,refuerza al

personajeSócratescon las característicasde quienesmiran a lo divino

másquea lo mundano.Diotima es la mássabiaen los temasdel amor,y

Alcibíades, al habersido amadopor Sócrates,el más autorizadopara

hablarde la conductaamorosadel maestro.

Circunstancia aI%adida, ya comentada en los capítulos II y LV, es .1 hecho de

que recuerde las enseifanzas de una sacerdotisa.

36 fliotima es una sacerdotisa, y como tal, dotada de algún tipo de comunicación

con la divinidad. Alcibíades es un joven ateniense dedicado por aquella ¿poca a los
placeres mundanos, según la imagen plástica descrita por Platón acerca do su llegada
a la cama de Agatón: “1¾. <1 de pronto la puerta del patio fue golpeada y se produjo
un gran ruido como de participantes en una fiesta, y se oyó el sonido de una
flautista E...] No mucho despuds se oyó la voz de Alcibíades fuertemente bor-racho,
preguntando a grandes gritos dónde estaba Agatón y pidiendo que le ¡ levaran junto a
él’..
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El discursodeDiotima no estotalmentenuevorespectoa los anteriores,

sino que recoge partes, la verdaderas,de discursospronunciados

anteriormente.Sócratesrecuerdaa su maestray ésta recuerdalos

discursos anteriores pronunciados en el sympos¡um. Veamos las

verdadesrecogidaspor Diotima:

1.. Eroses un serintermedio(Banquete 202 d), ideaquehabíaapuntado

Agatónal definir a eroscomodeseo,y, portanto,como ni bello ni bueno.

Diotima añadeque el decir que no es bello ni buenono implica que sea

feo y malo.

2. El amor implica sacrificio por aquellosa quienesamamos,y quien

acepte éste tiene garantizadala inmortalidad, dice Pedro (179 b).

Algunos como Alcestis -que ya había sido mencionadapor Fedro—,

Aquiles o Codro no hubiesenexpuestosusvidas si no supiesenquecon

ello iban a serinmortalizados,dice Diotima (208 c—d).

3. El deseode inmortalidad puederealizarsede dos maneras,legando

hijos o legandodiscursosy leyes;estasegundainmortalidadessuperior

a la primera, delimita entreel verdaderoamary el bastardo,segúnya

hablanseñaladoPausaniasy Eriximaco.

Las etapasque, segúnla sacerdotisa,constituyenel preámbulopara

lograr el verdaderoamor, sonlas llevadasa cabopor Sócrates.El amor

practicadopor Sócratescumplelaspautasdelverdaderoamorexpuestas

por Diotima: amar un cuerpo bello —en el caso de Sócrates a

37

Alcibíades —, amar a todos los cuerpos bellos —de los que

Parece probada la belleza de Alcibíades a ju7~gar por la conversación que
mantienen Sócrates y su amigo en Protágoras 309 a—c, 316 a.
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frecuentementeestabarodeadoSócrates(Banquete216 c)—, pero, más

que a cualquierbellezacorpórea,lo másdigno de amorson las buenas

acciones,las bellas normasde conducta,—Sócratesdabamuestrasde

amarla sabiduríamásque a la bellezafísica38,y de su amor a las bellas

accionespor sí mismas tambiéndio ejemplo el maestroen situaciones

difíciles39.

Si en el Fedro la anAmnesisponeencontactoa los varonescon lo divino,

en el Banquete,Diotima hace de intermediariaentre los varonesdel

symposiumy la divinidad, resultandoque quien estámás cercade ella

es Sócrates,pues,por una partees “discipulo” privilegiado de ella, y,

por la otra, su conductaamorosase ajustaa lo que Diotima le revela

como verdaderoamor,puesdetal conductadacuentaAlcibíades,que no
40

habla sido testigo del discurso sobre el verdaderoamor . Diotima
cumpleen el Banquete la mismafunciónque la anámnesis en el Fedro, la

de revelar lo que esverdadero.Sócrates,en cuantosabioprivilegiado

en las cosasdel amor,y verdaderoamante,se convierte en paradigma

de todos los varonesdel Fedro.

“¿Cómo no me va a parecer más bello lo que es más sabio?” dice Sócrates a su
amigo para explicar el por qué en casa de CaNas. aunqu. estaba presenta Alcibíades
ni siquiera a. fijó en él, debido a la presencia de Protágoras (Protágoras 309 ch

Vid, cap. 1.

40 Alcibíades llega a la casa de Agatón una vez que Sócrates pronuncia su

discurso.
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4. El recuerdode las mujeres.

En Las Leyesvemos aparecerun tercer tipo de memoria,la memoria

colectiva,repetitiva,quenosactualizala tradiciónmediantela narración

de mitos y fábulas,esdecir, discursosfalsosque, sin embargo,juegan

un importantepapelen la educación.Porello, Platónproponehaceruna

4’
selecciónde los quesonidóneosparalos fines educativospropuestos
Dichas narracionescorrerána cargode las madresy nodrizasy serán

relatadasa los infantesen la primerainfancia,de maneraque seránlas

mujereslas encargadasde transmitir estasfalsedadesútiles42.

Lasmujeresejerceríanla educacióndesdelo antiguo,desdelos relatos

miticos no verdaderos. Este efecto de soldadura de relatos

conformadoresdel almaes llevado a cabopormujeresdebidoa la mayor

tendenciadeéstasal conservadurismo,ideaqueya apareceenel Crátílo

donde Sócrates—Platónajirma que las mujeres conservanmás que

44
nosotras(las varones)el habla antigua . Esta retórica dirigida a la
primera infancia tiene como finalidad el preparar el alma para la

verdaderaeducación,en unaépocadel desarrollohumanodondetodavía

reina la insensatez,insensatezque es comúna mujeresy niños, según

atestiguaen la Carta VIII (335 e):

Vid, capitulo XXX.

42 Repdblica IX. 377 b-c.

‘3 Vid, capítulo II.

4~ Idea que también aparece en La Asamblea da las ajores de Aristófanes.
Praxágora argume~ta una mayor capacidad de las mujeres para regir ¡a ciudad ya que
“Se sientan a freír como antes, llevan la carga en la cabeza como antes [
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[...] Llamardichososa los ricos esun lenguajefunestoen
si mismo y un lenguajeinsensatode mujeresy niños que
haceigualmenteinsens~itosa quieneslos creen.

Las madresy nodrizassonnarradorasanónimasde unatradición dada

de “relatos anónimos que sólo existen a través de narradores

intercambiables,historias de la sombra[...]“~tSu memoriano las liga

a unaexperienciapersonal,como esel casode las almasdel Fedro,sino

con una seriederelatos“flotantes’, inconexos,merosrumores(phéme)

que seríanla artimañade Ja ley, esdecir, prepararíanal individuo para

ser buen receptor de las posterioresenseñanzasnecesariaspara la

buenaciudadanta,porquePlatónconsideraen LasLeyesqueno todo lo

que sequierecontrolardebehacersepor escrito;existenotros métodos

propagandísticosque puedensermás eficacesque los legislativosen

cuantoanulandeseosquesepretendeneliminar. En estesentido,Platón

comparaal sofista Hippias, que utiliza en sus discursosfrente a los

lacedemoniosla memoriagenealógica,con lasmujeresviejasquecuentan

a los niños bellas historias. Los lacedemoniosque escuchanal sofista

son mejores cumplidores de la ley, porque este tipo de historias

configuran espíritus acomodaticios a la justicia empírica,

independientementede qué forma adopteésta~6.

La adjudicacióna las mujeresde esteepisodiode la educaciónimplica

el volver a aparecer en escena la figura de las mujeres como

engañadorasengañadas47,al transmitir una seriede relatosfalsospero

N. Detienne. La invención de la mitología, traducción de Marco Aurelio
Galuarini. Barcelona, PeMnmula. 1985. p. 110.

46 Nippiaa Nayor <286 a>. vid. N. Detiene, Op. Git., p. 113.

~7 Vid. cap. III.
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útiles parala unidadde los ciudadanos,unidadde la que ellasestarán

excluidas,porque ellas, tanto en la República como en Las Leyes,no

pactan,sino que formanpartede lo pactado.

El rumor, los relatos sin nombre,ayudanal cumplimiento de la ley e

inclusopuedenaligerarel cuerpolegislativo haciendosuperfluaalguna

norma,debido a que lo que la ley ha de prohibir, previamentelo hace

indeseableel rumor, convirtiendo a aquellaen innecesaria,comoocurre

con la ley del incesto (Leyes VIII, 638 a—bW. Esta ley llega a ser

superflua, ya que los ciudadanos no desean tener relaciones

incestuosas.Platónse formulala siguientepreguntaretóricaacercade

la ausenciade deseoincestuoso:

dio es acaso la causael que nadie hable de ello [del
incesto] en otro sentido,sino que desdeel punto en que
nacemos,cada uno de nosotros oiga decir eso mismo,
siempre y en todas partes, repetido muchas veces en
manifestacionescómicas y en toda la seriedad de la
tragedia, cuando sacana escenaa esos Tiestes,a esos
Edipos, o bien a esosMacareosunidos secretamentecon
sus hermanasy que se dan a sí mismosvoluntaria muerte
a la vistade todos en penade su pecado?(LeyesVIII, 838
c).

Este ejemplo del incesto ilustra la eficaciade fomentaruna conducta

desde el rumor, repetido machaconamentea criaturas de corta edad,

eficaciaque hacesuperfluala ley, puestoque no es necesarioprohibir

algo que no se desea. La mujer, en cuanto encargadade estas

vía. M. Detiene. op. cit.. p. 118.
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comunicaciones,seconvierteentransmisoradeuna ley no que

asegure el cumplimiento de las promulgadas. A fin de que no exista

disonanciaentreambostipos de leyessehacenecesarioel control del

rumor, puesto que un relato anónimo oído repetidasveces por los

ciudadanosde bocade susnodrizasdesdela tierna infancia,si discurre

sin ningún control, puedeserunafuertearmacontralas leyesdictadas.

A esterespecto,el Ateniensede Las Leyesnos diceque en el casode

queél legislase:

E...] Trataría de obligar a los poetasy a todos los de la
ciudad a expresarsede conformidadcon ello [lo legal], y
aplicaríapoco menosque la mayorpenaal quepor casose
dejara decir en el país,que existenhombresciertamente
malvados,peroque viven bien, y que no es lo mismo lo
convenientey ventajosoque lo justo. (LeyesII, 662 b—c).

Un poeta al servicio de la ciudad es el mejor complementopara el

legisladory el peor enemigoen casocontrario, de ahí la necesidadde

censurara lapoesía.Unamujerquenarrea las criaturasrelatosdeeste

poetaal serviciode la ciudad,seriael mejor servicio a la educación,y,

por tanto, al Estado.La asociaciónpoesíatrágica/mujerya se habla

hechoen el libro X de la República(605 d—e), a la luz de la observación

segúnla cual el dejarsecontagiar por los relatos correspondea las

mujeres,mientrasque el guardarcalmay aguantarsecorrespondea los

varones.

Para una relación entre mujer y ley. vid. Calia Amorós, Hacia una crítica de
la rada patriarca). Barcelona, Antrhopce. 1985. p. 159 y ss., donde Be analiza la
interpretación hegeliana de la Antígona.
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La representaciónde tragedias ha de estar controlada por los

legisladoresquienes,antela propuestade unaactuación,responderán

a los actores:

Comenzadpor mostrara los gobernantesvuestroscantos
comparadoscon los nuestros,y si resultaquelo dichopor
vosotroses igual o inclusomejor,entoncesautorizaremos
vuestroscoros; pero si no, amigosnuestros,no podremos
hacerloen modo alguno.(LeyesVII, 817 d—e).

La mujer estáexcluida del recuerdoque lleva al descubrimientode la

verdaderajusticia, estáal margendel conjunto de fundadoresde la

ciudad,pero participadeotro recuerdo,encuantoqueesla relatorade

mitosy fábulasquehechizanlos oídos de las criaturasmenoresde seis

años(LeyesVII, 794c), fechaen la queselleva a cabola separaciónde

sexosy comienzala educaciónfueradelhogar.La palabrahabladasirve

a la escrita,a la ley, esdecir, el verdaderodiscursoen estecasono es

el del rumor escrito en el alma, sino en el papiro, el legal. Los relatos de

las nodrizasno conducena ningunaverdad,puessepartedel hechode

que son falsos, predisponen el alma, lo mismo que la gimnasia el cuerpo,

parala templanzay la valentía. En el Fedroel verdaderodiscursoera

el grabadoen el alma del oyente,siendola escriturauna imitación de

aquel.Hay unainversión, desdeésteúltimo diálogo a Las Leyes,en la

consideraciónde la palabra y la escritura. En el Fedro (276 d) la

escritura era un juego propio de la vejez, de la edad del olvido,

mientrasque en Las Leyesla justicia estábasadaen la escritura.

Cuando los dialogantes, modestos buscadores de la verdad, se

268



conviertenen fundadoresde unaciudady redactoresde susleyes, la

palabrapierdesuvalor, no pudiéndosediferenciarentrebuenapalabra

hablada(diálogo) y mala escrita (discursoretórico). En Las Leyesel

discursooral está en manos de poetas,nodrizas y madres:éste no

descubrenada, sino que, simplementereproduce lo ya relatado y

modificadoen numerosasocasiones,ya queen la comunicaciónoral, por

carecerde soporteescrito,sonlos propiostransmisoresquienes,deun

modoinvoluntario, olvidan y modifican,debidoa los fallos de la memoria

psicológica.La mujer, excluidacomo interlocutorade los diálogos,de la

verdaderapalabra, aparececomo propietaria de ésta cuando ya ha

perdido su poder de llegar al conocimiento; cuando la ciudad se

fundamentaen leyes escritas y la palabra sólo tiene una función

“domesticadora”,de fomentarhábitosy creenciasque no perturbenla

vida social.

El recuerdode los varonesdel Fedro tieneun patrón,el mundoeidético,

con arreglo al que puedensaber si es buena o mala una anAmnesis

determinada;el de las mujereseducadorasde la primerainfanciatiene

un buen censor, es decir, no importa en absoluto su adecuaciónal

original, sino su servicio a la finalidad, a la formación de individuos

temperantesy valientes.

Si en la República “las mujeresy los hijos en común” posibilitaban,al

menosen la mentede Sócrates—Platón,el modeloperfecto,en LasLeyes

“las mujeres contandocuentos a los niños” hacen viable el modelo

posible.Podemosapreciaruna continuidadentre el Filaba y LasLeyes

referenteal recuerdo,puessi en el primero la reminiscencianossirve

para la génesis,para el placer, en el segundo se adjudica a las

generadorasparaquemoldeenel almade los niños,lo mismoquehatían
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moldeado el cuerpo con paseoscuando estabanembarazadas,para

hacerlamásreceptivaa la educaciónplanificaday elcumplimientodelas

leyes.
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CAPITULO VI: UN PARADIGMA PARADOJICO

1. El espacioerótico y el campoeidético

2. Materiay diferencia

3. Materiay necesidad

4. Principio positivo del mal



1. El espacioerótico y el campoeidético

En los diálogos platónicosde madurez,República,Banquetey Fedro,

podemosver la admisiónimplícita de la alteridadatravésde las figuras

de los seres intermedios. Ya referimos cómo, en la República1, la

necesidadde distinguir a los justos con “honoresmundanas”,deseables

en un principio sólo por los injustos, conilevala ideade que la justicia

no es suficiente por sí misma como motivación para mantenerse

incorrupto a la manerasocrática.La justicia por si misma no generala

felicidad, tal como habladefendido Sócratesen su primeradiscusión

con Trasimaco.La felicidad requieretanto de la justicia como de la no—

justicia; la esperanzadel varón de que le seanconcedidosen la vejez

algunospremiospropiasdel injusto sirve al menosderetuerzoadicional

paraque se mantengaen la justicia

En el BanqueteDiotima describeel Erosqueconducea los varoneshacia

la bellezacomo rico e indigente:buscala bellezaporquecarecede ella.

Es un demonintermedioentre lo mortal y lo inmortal (Banquete202 d)

3
que permitela comunicaciónentrelos diosesy los hombres, de manera
que el que essabio en talesmateriases un varón demónico(Banquete

203 a).

En el Fedroadmite la pluralidad de almasen el mundo celestedurante

vid, cap. III.

2 Anteriormente hemos aludido al hecho de que los premios sólo se contemplan

para el caso de los varones. A pesar de la argumentación de que no hay diferencia
entre varón y mujer en lo que a las tareas del Estado se refiere, salvo la diferencia
“dei más al menos”, las mujeres no son merecedoras de premios por su virtud, puesto
que el premio de “casarse con hijas de las familias que quieran y dar en matrimonio
a sus hijos a quienes ellos quieran” sólo es aplicable a los varones.

anthrdpous (Banquete 203 a>.
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su existenciaincorpórea, otorgándolesdiferentes gradosde virtud,

porque no todassoniguales, sino que separecenal dios que dirige la

‘4
comitiva de la que forman parte . El alma desprovistadel cuerpotiene
una manera peculiar de comportarseen función del grupo al que

pertenezca,grupomandadopor un dios. Si, segúnPlatón,los diosesno

otorgan males (RepúblicaII, 397 c), las almasser&n todas buenas;su

bondadradicaríaenestardesprovistasdecuerpoy seguirlas órdenes

de un dios; sí no hay divinidades malas (Fedro 242 e), tampoco las

órdenesdadasporellasseránmalas,y, por tanto, seguirdichasórdenes

siempreimplicará una buenaconducta.En el Feddn (80 a—c) se habla

descritoel alm.a con unascaracterísticassemejantesa las ideas:

El alma es lo más semejantea lo divino, inmortal,
inteligible, uniforme, indisoluble y que siempre está
idénticoconsigomismo.

En el mito del Fedro, las almassenos presentan,por una parte,bajo

unaespeciede “estructurapolítica’: estánagrupadasporafinidadesde

‘carácter” y cada uno de estos grupos está dirigido por un dios,

figurando Zeusal frentedel conjunto de comitivas.Porotraparte,esta

organizaciónde las almas,reunidassegúnsemejanzas,guardaciertas

analogíasconla estructuracióndel mundoeidéticoqueesdescritoen el

Sofista.En éste, las ideas estánagrupadasen géneros,y éstos,a su

vez, estructuradossegúnlos cinco génerossupremos:ser, rnisrnidad,

diferencia,movimiento, reposo.

En Las Leyes a. 906 a) nos dice que el cielo está lleno de muchas cosas

buenas, pero también de muchas malas que son mayores en número.
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Estasalmasincorpóreasvana encarnarseen cuerposde varones,pues,

como ya hemos visto en el capitulo anterior, las almas caídas se

implantarán en varonesy sólo más tarde en otros animales.En esta

primera encarnaciónlos varonesvan a reconocera sus compañerosde

la comitiva celestial,lo que les permite unirse entreellos siguiendoel

patrón del mundo incorpóreo, alcanzar la sabiduríay abandonarel

cuerpo. De manera análoga, las relacioneshabidas entre las ideas,

puestasde manifiestaenel Sofista,van a permitir establecercuálesson

los enunciadosverdaderosy los falsos. El campo eidético tiene una

estructuranatural queel buendialéctico del Sofistaha de descubrir,

a la maneradel buencarnicerodel Fedro, que descubrecuálessonlos

cortes naturales que ha de dar a un animal para descuartizarlo

debidamente.Si sequiere conocerel campoeidético seha de proceder

del siguientemodo:

Sóc.— Dividir las ideas siguiendo sus naturales
articulaciones,y no ponersea quebrantarninguno de sus
miembros,a manerade un mal carnicero [...]. De la misma
maneraa como,por fuerzanatural,en un cuerpoúnico hay
partesdoblesy homónimas,que se denomi~ianizquierdas
y derechas,así tambiénlos dasdiscursos consideranla
idea de “paranoia” bajo la forma de una unidadya innata
en nosotros.Uno, enverdad,cortandopor la izquierda,no
cesóde irla dividiendo hastaque encontró,entreellas un
amorllamadosiniestro,y que,contodajusticia, no dejó de
vituperar. A su vez, el segundollevándonoshacia las del
lado derecho de la manía, habiendo encontrado un
homónimo de aquel, un amor pero divino, y poniéndolo
delante,lo enlazócomonuestramayor fuente de bienes.

Fed,-Cosasmuy verdaderashasdicho.

Sdc.— Y de esto soy yo amante,Fedro,de las divisionesy
de las uniones,quemehacencapazde hablary depensar.
Y si creo que hay algún otro que tenga como un poder

5
Se refiere a los discursos de Lisias y de Sócrates sobre el amor.
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naturaldever lo uno y lo múltiple, lo persigo“yendo tras
su huellas como tras las de un dios”. Por cierto, que
aquellosque soncapacesde hacereso [...], les llamo, por
lo pronto, dialécticos.(Fedro 265 e—266 d).

En el Sofista,antesdeformular la existenciade los génerossupremos,

vuelvea insistir en estaarticulaciónnaturaldel mundo de las ideas.Es

preciso:

Dividir segúngéneros,no tomandoa la misma forma por
unadiferenteo a una diferentepor la misma,¿noesésala
tareade la cienciade la Dialéctica?(253 d).

Dialécticoesaquélqueconocey sabedistinguir las formas. El dialéctico

senospresentacon unahabilidadsemejanteal verdaderoamante;éste

tambiénha de sabercuálesson las uniones “naturales” de las almas

incorpóreas,unionesquedependende los gruposqueformabancuando

no estabanunidasal cuerpo.El recuerdadetalesalianzasle hade guiar

a la hora de escogerel amanteen estemundo. Así:

[...] El que deentre los compañerosde Zeusha sido preso,
puedesoportarmásdignamentela cargadeaquelquetiene
su nombreen las alas. Pero aquellosque al servicio de
Ares, andabandandovueltasal cielo, cuandohancaídoen
manosdel Amar, y han llegado a pensarque su amadoles
agravia,sevuelvenhomicidas,y soncapacesde inmolarse
a si mismasy a quien aman.Y así, segúnel dios a cuyo
séquito se pertenece, vive cada uno honrándole e
imitándole en lo pasible,mientrasno sehayacorrompido,
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y seaéstala primerageneraciónquehayavivido6; y detal
modo se comportay trata a los queamay a los otras.Cada
uno escoge,segúnesto, unaformade Amorhacialos bellos,
y como si aquelamadofuera su mismo dios, sefabrica una
imagen que adorna para honrarla y rendirle culto. En
efecto,los deZeusbuscanqueaquelalqueamansea,ensu
alma, un poco también Zeus. Y miran, pues, si por
naturalezahay alguien con capacidadde saber y de
gobernar,y si lo encuentranseenamoran,y hacentodo la
posibleparaque seatal cual es. (Fedro 252 c—e).

El dialécticoy el amantetienencomatareacomúnel descubrimientode

las unionesy divisioneshabidasen el mundo incorpóreo,de las formas

en el primer caso,y de las almasen el segundo.Tal conocimientova a

permitir al primero determinarla falsedadde un juicio, las uniones

eróticas ilegítimas al segundo.Un enunciadofalso seproducecuando

combinamosmedianteel lenguajedos ideasqueno sepuedenrelacionar,

enunciacosasdiferentesa las queson(Sofista263 b). Unauniónerótica

ilegítima tendría lugar, según el mito de Fedro, cuando un alma

encanadaen varón no se estremecenante la belleza misma, la que

resideen los varonesqueformabanpartede sumismacomitiva, sino que

su “olyido” les impide el reconocimientode los antiguoscompañeros.

Casoextremode estetipo derelacionesresultantesdel olvido serialas

uniones con mujeres,individuos que no acogenal alma en primera

generación.Estasuniones imposibilitan que el alma reconozcaa sus

antiguoscompañerosy seencaminehacialas alturas.

El enunciadofalso, resultadode relacionaren el discursolo que

en el campoeidéticono admitetal operación,presentafuertesanalogías

con la ‘ eróticafalsa”, resultadode buscarel placeren individuoscuyas

6
La primera generación es de varones exclusivamente. El subrayado es mio
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almas no formaban parte de la misma comitiva en la existencia

incorpórea.El trato erótico con individuos de otras comitivas es una

eróticafalsa, porquepersigueun falso placer,un placer que no tiene

orientaciónhaciael bien, segúnla definición de placerfalso dadaen el

Filel,o. Ahora bien, entre la erótica falsa, encontramosel trato con

mujeres,con seresque ya estánal menosen su segundageneracióny

quepor tantosualmadebeno conservaaquellasseñasde identidaddel

almaincorpórea.Si un individuo sedirige haciaellas,serásimilar a un

cuadrúpedo,a un animal, que persigue un placer contrario a la

naturalezay engendrahijas (Fedro 250 e). El olvido del sujetoque se

dirige hacia las mujereses tal que incluso no recuerdaque los más

cercanosa la existenciaincorpóreason los varones,y entreéstoslos

filósofos.

En el mito narradopor Sócratesen el Fedrola humanidadse estructura

en rangos,segúnla contemplaciónque hayantenido en el otro mundo;

estosrangosafectansólo a los varones,pueslas almassereencarnan

en estemundoen genesde varón7(Fedro 248 d). Las mujeresno están

estructuradasen jerarquías,puesno sonreceptorasdealmasqueenun

tiempo anterior convivíancon los dioses,no tienenningunaunión con

lo divino, forman una unidad amorfa,carentede jerarquías.La diosa

femeninaHestia queresideen el otro mundono organizacomitiva para

contemplarel mundode las ideas,sequedasolaguardandoel lugar de

los dioses mientras éstos permanecenfuera de él. Hestia no tiene

posibilidad ni de dirigir a nadie,ni de tenerconocimiento,aunquesea

imperfecto.

7
goma andrds.
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Como decíamosanteriormente,sólo los varones son susceptiblesde

estructurarse en rangos —según el mito del Fedro-, pero estas

diferentesjerarquíasderivan de una identidad previa, porque todas

estasalmasencarnadastuvieronlaposibilidad,ensuanteriorexistencia

incorpórea,de seguir a un dios y de contemplarlo verdadero.Este

origen comúnes la condiciónprevia paraparticipardesigualmentede

la excelenciapueséstadifiere segúnseencarnanenfilósofo, en rey, en

político, en gimnasta,enadivino, en poeta,en artesanoo campesino,en

sofista o, finalmente, en tirano (Fedro 248 d—e); y por la otra para

ascendero descenderdenivel socialen las sucesivasreencarnaciones,

segúnla vida queseancapacesdellevar. Además,los compañerosde la

comitivaoriginal puedenreconocerseunavez encarnadosencuerpode

varón, porque han visto las almasen si mismasy reconocenlas copias

encarnadasen estemundo(Fedro, 273 d).

Las mujeres quedaríanal margen de este mutuo reconocimientode

semejanzas;en ésteaspectolas almasde las mujeresseasemejana una

característicade las ideasque estáa punto de abandonarPlatón: son

autárquicas.El almade lasmujeresno puedeformar unionesy alianzas.

Nunca podríanformular “nosotras”, de manera análogaal “nosotros’,

tan frecuentementeutilizado en la obra platónica,puestoque un alma

que hayatenido la posibilidad de contemplarel mundo ideal, cuandose

encarnalo haceen cuerpode varón. En un cuerpode mujer sólo podrá

habitar un alma de varónqueha fracasadoen el intento de mantenerse

virtuosaen la primerareencarnación,pero parapodervolver al mundo

de las almasincorpóreasse hacepreviamentenecesariola moradaen

cuerpode varón, esdecir, desdeun cuerpodemujerun almano estáen

condicionesde volver a la moradacelestial.
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La propiedadque caracterizaa la mujer serianegativa,en cuantoque

no es varón, y estanegatividadproduceuna no diferenciaentre las

mujeresy una exclusiónde los rangossocialesy depoder. La estancia

del alma en cuerpo de mujer es semejantea la moradaen cuerpo de

animal, en el sentidade que,ni desdela una ni desdeel otro puedeel

almahacersemerecedorade abandonarestemundoy pasara residir en

compañíade los dioses.

Podríamosaplicar al Fedro las dos fórmulas posibles que Deleuze

proponerespectoa la diferenciay la identidad8:

a) Diferenciasque surgena partir de un identidadprevia.

b) Identidadque surgea partir de unadiferenciaoriginal.

Si admitimosla argumentaciónanterior de que las diferenciassociales

de las almasde los varonessuponenuna identidad previabasadaen la

capacidaddepoderrecordarlo contempladoenel mundoideal,mientras

que la identidad entre las almasde las mujeres—que consisteen no

poder contemplarlo—es resultadode unadiferenciaoriginal entreellas

y los varones,entoncesla primera fórmula podríamosaplicarla a los

varones,la segundaa las mujeres.

SegúnDeleuze9,la primerafórmula defineel mundo de las copiasy de

las representaciones,pone al mundo coma icono. La segundadefine el

mundo de los simulacros,pone el mundo como fantasma.La diferencia

Diferencia y repetición. traducción de Alberto Cardín. Nadrid. .Júcar. 1988.

p. 332.

~ Lógica ..., p. 332.
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entrecopia y simulacroaparecedefinida por el propio Sócratesen el

Sofista

[...] Estas,en consecuencia,son las dos formas de hacer
imágenes(eidolopolikés)a que me refería: hacercopias
(eikastikén)y hacersimulacros(pbantastikén).(236 c)

La copiaesuna imitación que guardasemejanzacon el original (Sofista

236 b), mientrasque en el simulacro:

[,~.] los artistas, dejandoque la verdad se cuide sola,
elaboranen realidadsus imágenesno con las verdaderas
proporciones,sino con aquellasque las haganhermosas.
(236a).

Podemosseguiraplicandoestadistincióndeleuzianaal relato del Fedra

Por un lado, la estanciadel almaen estemundo cuandose instalaen un

cuerpodevarón seriaunacopiade la estanciaen el mundo celestial:en

éstahay tambiénrangos,pueslos diosessondiferentesentresí y, por

tanto, las almas,debidoa que cadacomitiva separecea su jefe; y, por

otro lado las almas pretendenalcanzarla sabiduría,dominando todo

deseoquelas apartede estefin, queen definitiva esel legitimo deseo,

el verdaderodeseo.Por el contrario, la moradaen cuerpode no varón

seria un simulacro: no habría diferencias entre almas más o menos

capacesde volver a la existenciaincorpórea,a la semejantea las ideas

—segúnlas característicasdel alma apuntadasen el Fedónque hemos

recogidoanteriormente—,sino entremáso menoscapacesdeponerseen
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disposición de alcanzarla, de volver a pasar a cuerpo de varón,

requisito imprescindible para volver a la morada celestial donde la

existenciaes incorpórea.Es decir, la verdaderavida del alma, la que

transcurre al lado de los dioses tiene su copia en este mundo en la

moradaen cuerpode varón, y deaquíquela posible perfecciónen este

mundo sólo le cabea él, cuandoes capazde vivir de un modo similar a

la existenciaincorpórea,esdecir, olvidando estemundoy mirando sólo

hacia lo alto, entusiasmado (entbyslaszon) con el mundo divino y

celestial.

II...] Nuncael almaquenohayavisto laverdadpuedetomar
figura humana. Conviene que, en efecto, el hombre
(ánthropon)se de cuentadé lo que dicenlas ideas,yendo
de lasmuchassensacionesa aquelloenqueseconcentrael
pensamiento.Estoes,porcierto, la reminiscenciade lo que
vio, en otro tiempo,nuestraalma,cuandoiba decaminocon
la divinidad, mirandodesdelo alto queahoradecimosque
es en realidad [...]. El varón (anér)que hagauso de tales
recordatorios,iniciado en talesceremoniasperfectas,sólo
él seráperfecto [..4. (Fedro 249 b—c—d).

La jerarquíaentrelos varonesempiezaen el filósofo, representanteen

la tierra del alma separada,sólo él es capazde que su alma estéunida

a un cuerpo y se comportecomo si no lo estuviese.La filosofía es un

arrebato,un deseo,es la cuartaforma de locura,aquellaque:

Seda cuandoalguiencontemplalabellezadeestemundoy,
recordandola verdaderale salen alas, y. así alado, le
entrandeseosdealzar el vuelo,y no lográndolo,mirahacia
arriba como si fuera un pájaro,olvidado de las de aquí
abajo,dandoocasióna que sele tengapor loco. Así 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 que con
ella se comunica.(Fedro 249 d—e).

De las citas anterioresse desprendeque las mujeresformanparte de

una especiede subhurnanidad,que no puedealcanzar la sabiduría,

puestoque nuncasu alma podrámirarhacialo alto, puesno estáallí su

origen,condición necesariaparala sabiduría.A su alma nuncapodrán

salirle alas,porqueéstassólo nacencuandosehabitacuerpode varón.

Nuncapodráencaminarsea vislumbrar,ni siquieraparcialmente,aquel

mundode la justicia, de la sensatez,dondeno existela génesisni nada

que seaotro por seren otro tfedro 247 d). El alma en contactocon el

cuerpodemujernuncapodrárealizaraquelejerciciode separacióndel

cuerpodel quenos hablabaSócratesen el Fedón.

La estanciadel alma en las mujereses diferente a su estanciaen los

varones,pues,no puedesituar su origen en el otto mundo: el almade

estasúltimostienecriteriosdediferenciaciónenfunciónde la existencia

anterior cercana a los dioses, según la comitiva a la que hayan

pertenecidoen el mundo celestialy segúnla visión de las ideas.

La ideade que el sujeto que conocelo verdaderoes el varón vuelvea

apareceren Teeteto.Sócrates—Platón,al reterirse a los frutos de la

educaciónsoflsticacomparaaéstaconla educacióndel esclavo,queestá

basadaen la sagacidadparamejorar su precariasituación careciendo

de esplritu libre. El sofista enseñaunas technai adecuadaspara

reconducirunasituaciónenbeneficiopropio,enseñacómosatisfacerlos

propios deseos.Trabaja en un tiempo fijado y no puedetomarseel

tiemporequeridoparallegar a la verdad( Teeteto172 d—e); incluso si se
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planteaalgún problemanuevo, aunquedespiertesu interésno podrá

detenerseenél, porqueel adversario,que estáen unasituaciónsimilar

do esclavitud,selo impedirárecordándoleque debeceñirseal debate

de unospuntos prefijados.Por el contrarío,el filósofo estáfuera de

todasestasrestricciones:no estáobligadoa ningún temaen particular,

en cualquiermomentode la discusiónpuededar un giro no previstoy

detenerseen él el tiempo necesario,puesel único deseoes llegar a la

verdad. Paraconseguirloes necesarioeliminar cualquierotro tipo de

conocimientoy de deseorelacionadoscon el mundo sensible,con los

particulares (Teeteto, 172 c y ss.). La filosofía nunca podrá ser

practicadaporquienesno dominenel ámbito de la necesidad.Sócrates—

Platónnos dice, a modo de glosa de la figura del filósofo:

Es verdadque ignora lo que estáhaciendosu vecino más
próximo,y sólo a duraspenassabesi setrata realmentede
un hombreo no; dedicatodossusesfuerzosa saberquées
el hombre,y qué poderesy propiedadesdistinguena una
naturalezatal de cualquierotra. (Teeteto174 b>.

Estealejamientoque erige la filosofía, este entusiasmoque le obliga a

alejarsede lo que le rodeaparadirigirse a lo divino, le exculpade su

torpezaa la hora derealizartareasdomésticaso discursospolíticos. El

filósofo puederesultar ridículo, puedemovera risa cuandopretende

pronunciarun discursoanteaquellosciudadanoscuyaúnica ambición

esla satisfacciónde los deseosde tenery de mandar,de aquellosque

son dominados por la ep¡thymfa. Por ello, Sócrates—Platónpide

“indulgencia” para el filósofo, quien, lejos de parecer un varón

admirable,provocala hilaridad y el despreciode susconciudadanos,de
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maneraque:

Hay que perdonarle que parezcatanto o inútil cuando
afronta una tarea doméstica, si no puede enrollar
adecuadamentela ropa de la camao condimentarun plato
con especiaso un discursocon lisonjas. (Teeteto176 a).

Sócrates,ejemplo de varón entusiasmadocon las cosasde lo alto, fue

condenadoa muerte bajo la acusaciónde corrompera la juventud10,

perolos verdaderoscorruptoressonlos sofistasquienessólo instruyen

en el arte del ocultamiento,del engaño,haciendocreerque quien sea

hábil en este arte es sabio, cuandoen realidad sólo tiene de sabio la

aparienciaque puedesermantenidaanteunamultitud queescuchesin

preguntar, pero no en una discusión entre amigos que indagan

buscandoel sabery no sólo su apariencia.

El aprendizaje de la esclavitud lo ha obstaculizadoy
desviadosu crecimiento y le ha privado de su espíritu
libre, conduciéndoloportortuosossenderos,amenazadode
temoresy peligros que la delicadezade la juventud no
puede enfrentar sin correr riesgos de verdad, la
honestidad,de modo que recurriendodesdeel comienzoa
mentirasy devolviendoinjusticia por injusticia apartado
del caminorectodetenidoensu desarrollo,de adolescente
que era se convierte en varón (anér) que no tiene nada
sano en sí, volviéndoseal fin, hombre de un intelecto
formidable segúnél cree.(Teeteto173 a—b).

En este párrafo Platón nos describe lo perniciosa que resulta la

Vid, cap. 1.
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educación de los sofistas. Cabe pensar que describe la situación

histórica contemporáneaen la que sokmenteteníanderechoa ella los

varones,pero tampococonsideraa la mujer al hablar de la verdadera

educación,de la educaciónde los espíritus libres, segúnleemospoco

después:

[...) Y no hay nadaque se parezcamás a lo divino que
cualquieradenosotroscuandosevuelvemásjusto posible.
Es entoncescuandoun varón(anér) muestrasuverdadero
espíritu y podero su falta de espíritu o nulidad. (Teeteto
176 b—c).

Tantoquieneshan sido educadosen la esclavitudcomo quienessaben

filosofar al margen de todo condicionamiento,aquellos que, según

veíamosen el Fedro, andabanentusiasmadosmirando hacialo alto, son

varones.

En la imagen que nos transmite del educadolibremente, del filósofo,

podemosver evocacionesde la figura de Sócrates,en tanto que ajeno

a los deseosde poder político en la democracia,como modelo ideal de

quienesverdaderamentesabenfilosofar:

No hanconocidojamásel caminoqueconducea la plazadel
mercadoo a la cortede justicia o a al saladel consejoo a
cualquierotro lugarde la asambleapública [...), porqueen
realidadsólo su cuerporesideen la ciudad,mientrasque
su pensamiento, que desdeña todas esas cosas por
considerarlascarentesde valor, adueñándosede alas,va,
como dice Píndaro, “más allá del cielo, más abajo de la
tierra~~, buscandoel firmamento y midiendo los campos,
indagandopor todaspartesla verdaderanaturalezade las
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cosascomo un todo, sin dirigirse nunca a lo que estáal
alcancede la mano. (Teeteto173 d—e).

Estasabiduríaverdaderaexigeunaactitudde aislamientodel mundode

la necesidad,del oilcos, requieresituarseen el marcode la polis, de la

libertad, pero no de la polis ateniense,que, segúnhemostratado de

desarrollaren el canítulo II, era conceptualizadapor Platón como una

prolongacióndel oilcos,sino enel de la polisde las verdaderospolíticos,

los verdaderossocráticos.

Lasalmasde los varones,diferenciadasentresi y orientadasa lo divino,

tal como ya habíasido puestode manifiestoen Fedro, van a encontrar

en el Sofista que una característicaque les pertenecía,el cambio,

tambiénperteneceal mundoeidéticot1.En el contextode la crítica a los

“amigos de las formas”, quienesdefiendenque el serverdaderamente

real12es inmutable, sin vida, sin alma y sin entendimiento(Sofista248
13

e), Platón va a formular el cambio como género muy importante¼

géneroque habíanegadoen Fedro apelandoa la inmutabilidad de las

formas. Al lado del cambio admite el reposo, el ser, la mismidady la

diferencia.

11
Esto ha dado lugar a múltiples discusiones en tono a las relaciones entre

alma y mundo de las ideas: Leller sostuvo que las ideas mismas tienen mente.
Villamowitz que las ideas son pensamientos de Dios> mientras que la mayoría de los
intérpretes se inclinan a pensar que Platón introdujo el alma en el mundo dc las
idean.

12 ~ ~ pontelo,s ¿su.

~ Según la traducción de Cornford. quien sostiene que mégista quiere decir

‘muy importante” y no “lo más importante” en algunos casosse considera. Sin embargo

no nos ocuparemos aquí de [a discusión sobre la extensión de los cinco géneros.

286



2. Materia y diferencia

La diferencia,en cuantono serrelativo, se ubica,por unaparte,en el

mundoideal,no como unaideasubsistente,sino como unaformaqueestá

mezcladacon todaslas formas;en cuantoque toda ideaseráigual a si

misma y diferentedetodaslas demás.Porotraparte,el mundoempírico

es gradualmentediferentedel mundo ideal, no tiene la perfecciónde

éste,debidoa que la corporeidadle sujetaa una seriede leyesque la

razón no puedecontrolar en su totalidad; y, por último, en el mundo

empírico existe la diferencia que separacopia—simulacro. Hay una

diferencia en el mundo de las ideas, que no tiene connotaciones

negativas,puestoque cadacosa es diferentede todasdemás;pero si

hablamosde la diferenciaentre mundo empírico y mundo de las ideas

estaúltima sí que tiene connotacionesnegativas,porquela diferencia

deésterespectoal idealconlíevala perfeccióndel uno y la imperfección

del otro. Diferenciarsedel ideal es perder la perfección.También la

diferenciaentre copia y simulacro es negativapara este último: los

simulacrosson solamenteaparienciade semejanza.Según Deleuze, la

verdaderadiferenciaplatónicaesaquella:

Que tiene lugar entre dos especiesde imágenes,cuyas
copiasno son más que la primera especieestandola otra
constituidapor simulacros.La distinción modelo copiano
estáaquímásqueparafundary aplicar la distinción copia
simulacro; pueslas especiessonjustificadas,salvadasy
relacionadasen nombre de la identidad del modelo y
gracias a su semejanzainterior con el modelo ideal. La
nociónde modelono intervieneparaoponerseal mundode
las imágenesen su conjunto, sino para seleccionarlas
buenasimágenes,las que seasemejandesdesu interior,
los iconosy desecharlos simulacros.Todo el platonismose
halla construido sobre la voluntad de expulsar los
fantasmaso los simulacros, identificados con el sofista
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mismo, ese diablo, ese insinuador o simulador, ese falso
pretendiente,siempredisfrazadoy desplazado.De ahíque
nos parecieraquecon Platónuna decisiónfilosófica de la
mayor importanciahablasido tomada:la de subordinarla
diferenciaa las potenciasde lo mismo y de lo semejante
supuestamenteiniciales, la de declarar la diferencia
impensableen si, y remitiría, junto con los simulacrosa un
océanosin fondo... El sirnu~fcro es unaimagendemoniaca,
desprovistade semejanza.

El Sofista es el encargadode producir simulacros,sombras,es una

especiede hechiceroe imitador (Sofista 235 b). Platón lo considera

irrecuperablepara la verdaderasabiduría15.Al no saberque no sabe,

no hayparaél ningúncaminoquele lleve al conocimientoverdadero.Sin

embargo, se puede luchar contra la sofística recuperandopara la

filosofía a los discípulosde ella:

Y no esinevitableque,despuésdeun largo tiempo,cuando
estos jóvenes oyentes ya sean adultos y, al estar en
contactomás Intimo con la realidad,se veanforzados por
la experiencia a aprehenderlas cosastal como son, la
mayoría de ellos debería abandonar las creencias
anteriores,de tal modoquelo queantesparecíaimportante
pareceráahora frívolo, y lo que parecíafácil parecerá
difícil y todas las ilusiones creadasen los discursosse
verán trastocadaspor las realidadesque les salgan al
encuentroen suconductarealen la vida. (Sofista234 d—e).

El sofista es definido por Platón como un hacedor de simulacros

14 ~ Deleuze. Diferencia ... , pp. 216—17.

15 Según A. Beller. op. alt. • p. 94, en la República Sócrates y Trastmaco 110

intenta convencerse mutuamente, sino que ambos intentan convencer al ciudadano medio
representado en el diálogo por Glaucón. hermano de Platón; solamente enseflartan a
aquel que acudiese ante el maestro motivado por saberse ignorante.
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(phantasma),éstos adulteranel original ( Sofista235 e), frente a las

copias(e¡kon) que se adecuana él (Sofista235 d). Cornford16observa

queen el libro X de la Repúblicatambiénaparecela división entrecopia

y simulacro,considerandotodo arte imitativo como simulacro.El arte

imitativo está tres veces alejado de la verdad; el primer lugar

corresponderíaa la ideay el segundoa la copiade ésta.El simulacrono

tienenadadeser, sino quesereducea serapariencia(RepúblicaX, 601

b—c). Ahora bien, quien conoce verdaderamenteun objeto no es el

artífice que realizala copiacon el paradigmade la idea, sino quien lo

utiliza; así,el flautista es quienha de informaral artesanoque fabrica

las flautas acercade cual es la mejor copia (RepúblicaX, 601 d—e), de

maneraqueel artesano(demiurgos)no conocedirectamentela idea,sino

por medio de quien utiliza el objeto (RepúblicaX, 602 a).

Si en el campode las copiasel usuariopuedediscernir la buenade la

mala, en el terreno de los simulacrostal decisiónesimposible, porque

éstos se escapana la mediday al cálculo, ya que lo que nuestraalma

opinaprescindiendode lamedidano es lo mismoquelo queopinacuando

£7utiliza la medida(RepúblicaX, 602 d—603 a) . Los simulacrosse oponen

a todo intento de ordenación y de medida, lo mismo que el alma

irracional. Ellos son “cosa vil y ayuntadaa cosavil” (RepúblicaX, 603

b). La conducta irracional tiene en común con el simulacro el no

someterseal raciocinioni al cálculo; se manifiestacuandoseguimosel

mal modelo del comportamiento,que ante un infortunio nos lleva a

entretenemosen lamentacionesy recuerdos de la desgracia.Este

16 La teoría platónica del conocisiento. traducción de Nestor Luis Cordero y HA

Dolores del Carmen Ligatto, Barcelona, Paidós. lA reiup. en RapaBa 1983.

11 Esta idea de que el verdadero saber es saber medir la encontramos en otros
lugares de la obra platónica como es el caso de tutifrón (7 b>. Protigoras <356 b>.
Filebo (55 e) y Política <283 o— 287 1,).
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comportamientoquesedesarrollaal margendetodo cálculoespropio de

la mujer, mientrasque elmesuradoespropio del varón (RepúblicaX, 604

d—e). El modeloquehayque señalarparala desmesura,para la pérdida

de armoníadel alma, esel comportamientode la mujer.

Los simulacrosde la conductahumanason las representacionesde la

parte apetitiva18 del alma que nuncapuedeentenderel razonamiento
19 20(Timeo 71 a) y que siempreestáguiadapor visiones y simulacros

por lo que nuncaseria legitimo el tomaren consideraciónsus razones

(Timeo71 a), debido a que apetecenun fantasmade bien. Ahora bien,

paraque el almatengaaccesode algunamaneraa la verdad los dioses

colocaronenella el órganode la adivinación( Timeo71 d) quetienelugar

cuandosobrevieneel sueño,la locurao algunacrisis de entusiasmo.El

órgano de la adivinación es el hígado, lugar donde se reflejan las

visiones y las ~ Esta parte del alma es afectadapor las

visionesy fantasmasque sele imponen y que sereflejan en el hígado

como en un espejo.

Frenteal simulacroquees irreal, enel SofistaPlatónconcedecategoría

de realidad a la copia, que, en mayor o menor grado, participa del

modelo,de lo verdadero;de maneraquetambiénparticipa de la realidad

de éste,ya que:

Lo que no esreal esrealmenteuna copia. (Sofista240).

opithymia.

19 ciódlon.

20 phamtasm~ton.

21 El hígado ejerce una función similar al fondo de la Cayena platónica en

cuanto soporte de imágenes -
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Sin embargo,el simulacroes engañoen si, pura aparienciaque no es

capaz—al no participarde la realidaddel modelo—de revelarnadasobre

el original al cual pretende asemejarse.Así, la estanciadel alma en

cuerpode mujer no escapazde indicar las unionesy separacionesdel

las almas incorpóreas.De las afirmacionesreferidas al origen de las

mujeresque aparecenen los últimos diálogos,especialmenteel mito ya

reseñadodel Timeo, podemosinferir que éstas se configuran como

simulacrode la ideade humanidad,su carácterseescapaa todamedida

debido a su irracionalidad,falseael original, siendouna aparienciade

la copia,unaaparienciade semejanza.En el mito citado,el varónqueen

principio tiene posibilidadesde dominarse,de ser virtuoso, si no lo

hace, deja de ser varón, se aleja un grado más del modelo

disminuyéndoseontológicamente,dejade sercopia—cumpliendounade

las leyes fatales:que los cobardesen el segundonacimientotomarían

aparienciade mujeres—y se convierte en mujer, explicándosede este

modo el origendel sexofemenino.Estees un simulacroque no participa

de las característicasdel modelo, porque cuando consiga volver a

parecerseal modelo y dejar de ser simulacro,tambiénabandonaráel

cuerpo de mujer regresandoal del varón, de maneraque la virtud

nuncasepuededecir del almaqueresideencuerpode mujer. El origen

del sexofemeninoexpuestoen el Timeo(90 —91 a), sexosurgido de los

varones cobardes22y que han vivido mal23, coincide con las “leyes

fatales”24que el Demiurgocomunicaa las almas.Estasleyes son:

1. Que el primer nacimientoseria idéntico paratodos los seres,nadie

22 delIci.

23 adjlos.

24 nózcus te toús heimarzdnous.
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tendríapeor trata (41. e).

2 . Que las almasdeberíandar lugar al Viviente, de todos los vivientes

el más capazde honrar a Dios (41 e).

3. Quela naturalezahumanaseríadoble,y que,de los dossexos,el más

vigoroso (kreitton) seria el masculino(42 a).

4. Queunavez quepor acciónde la necesidad(exanánlces)las almasse

juntaranconlos cuerposy cuandoa estoscuerposseles juntaranunas

partículas, mientras se separabanotras, en todas ellas nacería la

facultad de sentir, el amor, el temor, la cólera y las afeccionesque

resultan de todo eso o que son contrarias (42 a)25. Quien pueda

dominar26las afeccionespodrávolver a la moradadel astro(421,), pero

quien sea dominado27 por ellas será metamorfoseadoen mujer, si

persisteen la vida injusta28 se convertiráen animal (42 c).

En el primer nacimiento habríaigualdad; la diferenciaapareceen el

segundo,cuandosedesdoblala naturalezahumana.Porotraparte,una

vezquehaaparecidoelsexofemenino,surgeel deseode generaciónque

en los varonesrecibeel nombrede eros( Timeo91 b) y en las mujeres

epitbyrnla(Timeo91 c). El deseodetenerhijos porpartede los varones

es un erosbastardotal como ocurría en el Banquete(281 b, 208 e) y

Fedro (250 d), una capia del verdadero Eros mientras que en las

25 VId. Fedón <60 1ro> donde Sócrates reflexiona acerca de la unión placer/dolor

a propósito de las sensaciones que se le presentan al serle retirados los grilletes.

~ kratdsoien.

27 krate±ha±es.

28 adikía.
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mujeressurgede su alma apetitiva, seriaun simulacro de eros, en el

sentido de que para un incauto puedeser confundido con eras, por

tener la misma finalidad que éste:tenerhijos. Los hijos resultande la

mezclade erosy epithymfa.

El origen del sexofemenino,segúnla narracióndel Timeoes un origen

decarácter“mayéutico”, en el sentidode que,al igual quela mayéutica

expuestaen el Teeteto,surge de las almas de los varones,pero, a

diferenciade la sabiduría,no procedede aquellosque afanosamente

buscabanla verdad,sinoque las mujeresprocedendel almade quienes

estánapartadosdel deseode verdady sometidosa deseosirracionales

que sólo pretendensatisfacersede manera inmediata sin tomar en

cuentala verdad.Segúnel relato mítica, el origen de las mujeresestá

en los deseos,epithymfai,no dominadosdealgunosvarones.Lasmujeres

surgenpor acción de la necesidad,necesidadde generación.

En el Tectetolas mujeresestánexcluidasde la mayéuticay en el Timeo

procedende la ‘Ánayéutica” deaquellosquesonincapacesdelverdadero

parto, del parto de las ideas,de quienesson incapacesde llevar una

vida racional. El origen de las mujeresestáen el alma de los varones,

inversión del parto segúnel cuerpo que habíaservido de referencia

paraconstruir la metáforadel conocimiento.Los varonesdel Timeoque

logran permaneceren la virtud escapanal destinode generarmujeres,

y de manerasemejantea los virtuososdel Banquetey Fedrono tendrían

descendenciasegúnel cuerpo.

Segúnla descripcióndel Timeo,el alma quehabitaen cuerpode mujer

no es virtuosa, pero puedeganaren virtud y hacersemerecedorade

pasara unamoradamásexcelsa,que esel cuerpode varón. Los cuerpos
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de las mujeres reciben almas cobardes—dello!— que vivían en la

injusticia — adikos—(Timeo90 e), y remodelanalmasmejoreso peores

quelasrecibidas.En el primercasoregresarána cuerpode varón,y en

el segundopasaríanal deanimal,El cuerpodemujerseriaintermediario

entreel de varón y el de animal,puededar origen a la virtud, a almas

virtuosasmerecedorasde cuerposde varones,pero no serella misma

virtuosa en la misma medidaque los varones,su virtud residiría en

posibilitar que los varonesfuesenvirtuosas.

La generacióna partir de los varonesestáimpuestapor la necesidad,

por su constitucióncorporal, ya que:

En el alma puedehabergran cantidadde miseriasque se
debanal cuerpo. En efecto, cuandoen un individuo los
humoresqueprocedende la pituita agria o salade,o bien
los humoresque son ácidoso biliosos, despuésde haber
andadoerrantespor todo el cuerpo,no encuentranpor
dondesalir al exterior y cuandoenrollandoen el interior
sus volutas, se mezclan y tunden sus vapores con los
movimientosdel alma,producenenel alma grandiversidad
de enfermedades,más o menos graves y más o menas
numerosas.Se arrojan sobrelos tres lugaresdel alma y,
según sean el que ellos atacan,dan lugar a todas las
variedadesde la tristeza,de la pena,de la audacia,de la
cobardía, de la negligencia y, finalmente de la pereza
intelectual. (Timeo86 d—87 a).

No todos los cuerpossonconstitucionalmenteigualesy, por la tanto, no

todos los primerosvaronesparaquienessecreó ‘un cuerpoparacada

uno” estánen las mismascondicionesde ser virtuosos.De la saluddel
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cuerpo va a dependeren gran medida la del alma29, ya que ésta

tropezarácon menosobstáculossi las proporcionescorporalesestánen

armonía que si no guardanarmoníaentre sí. Si una mujer no puede

albergar un alma virtuosa en grado tal que se haga merecedorade

abandonarel cuerpohumanoe ir a refugiarseenel astro,es desuponer

que su constitucióncorporalnuncapuedallegar a alcanzarla armonía,

que no gozade buena ‘ saludcorporal”, debido a que la inferioridad de

lasalmasquesu cuerporecibe,hacedifícil queéstepuedaserdominado

por aqueUa,pues un alma débil es aquella que no tuvo éxito en el

dominio de las pasionesgeneradaspar un cuerpo más excelente.El

cuerpofemenino,surgido del “mal vivir”, sólo puedealbergaralmasque

han vivido mal.

Podríamosestablecerun paralelismo entre esta representacióndel

cuerpofemenino y la de lo privado en la obra platónica.Lo privado,
30

segúnpusimos de manifiestoanteriormente , al anteponerlo propio a
lo común,destruíala armoníade la ciudad,demaneraqueno eraposible

una buena organización social manteniendo los hogares de los

responsablesde la polis. La ciudad ideal exige el abandonodel hogar

paralas guardianes,y la racionalidadhumanaconlíevael abandonodel

cuerpo,pero el abandonodel cuerpo,enel casodehaberllevado el alma

unavida injusta anteriora su sometimientoa la revolución de lo Mismo

(Timeo 42 c), tiene dos fases:una primera en la que se abandonael

29
En los primeros libros de la República la salud del cuerpo era utilizada como

símil para explicar la virtud que consistía en la salud del alma, o lo que es lo
mismo, la armonía de sus partes. En el risco el cuerpo no es una mera referencia
metafórica para explicar la virtud, sino que se convierte en una de laa canas (la
otra será la educación> de la virtud. En un diálogo anterior, en Cánidos (156 d y
os.> Sócrates relata lo que aprendió de un médico tracio: que es imposible curar el
cuervo sin curar a la vez el alma.

30 Cap. III.
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cuerpode mujery una segunda,que suponeel definitivo abandonode

la moradacorpóreapara el alma, en la que se abandonael cuerpo de

varón.

La organizacióndel estadosegúnelplan de la República,y el cuerpode

varón del Timeoson las condicionesde posibilidad para la virtud. En

aquellalos regenteshabitanexclusivamenteen lo público paraquetodos

puedanalegrarsey entristecersepor las mismascosas.Lo público, en

principio, tiene la virtud de estara la vista y alcancede todos: quien

estáen su ámbito resideen el único lugar dondese puedeejercerla

racionalidad;del mismo modo, el alma quehabita varón puedealcanzar

la máxima virtud del alma que reside en un cuerpo, esto es, hacerse

merecedorade volver a su moradaoriginal. La analogíaentre polis y

anéren la que Sócrates—Platóninsiste a lo largo de la Repúblicacobra

nuevo sentido en el Timecn en aquella, cuando fallan los planes

eugenósicos,los individuos nacidosson aisladosy confinadosen un

lugar oculto; en éste las almasque no persisten en la virtud son

obligadasa abandonarel cuerpoen el queresidenparaocuparotro de

rangoinferior. En un casose abandonalo público de la polis, lo común,

y en el otro el anér,de maneraque el papeldesempeñadopor “el lugar

secretoy oculto’31, a donde se destinaa aquellosque no van a ser

capacesde serguardianeso regentesen la República,tiene unafunción

análogaal cuerpode la mujer en el Tímeo,estoes,servir de receptáculo

de quienesno logranserracionales.Perotanto en un casocomo en otro

es posible el camino inverso, es decir, habiendo nacido entre los

artesanossepuedeaccederal cuerpode los regentes,previo pasopor

el de los guardianes,y el alma que ha habitado en cuerpo de mujer,

31 apordto te tal adélo. <República V, 460 o>.
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puedevolver al estadoprimigenio,previaestanciaen cuerpode varón.

La función que ejerceel hogarde los artesanosen la República,como

lugar del que se hade salir de un modo definitivo paraserguardiáno

regente,esanálogaa la ejercidapor los cuerposde las mujerescomo

lugar del que es precisoescaparpara alcanzarla virtud. Peroambos

lugaresson necesarioscomo lugares,dondepuedaresidir la no—virtud

sin mezcíarsecan la virtud. La tenenciade algo camopropio establece

en la Repúblicados grupassociales,regentesy guardianespor una

parte,y artesanospor la otra; Los primeroshabitaríanplenamenteen la

polis, mientrasque los segundoslo hartana travésdel oikos.De manera

similar las almasverdaderamentehumanashabitan cuerpo de varón,

que,por otra parte,era al analogadocon la ciudad en la República.El

oikosde la Repúblicaguardaunaanalogíafuncionalcon el cuerpode la

mujer del Timeo,en cuantoa lugaresde tránsito.

Si la diferenciamás verdadera,para el casodel Sofista,es la habida

entreel simulacroy la copia,entrela reproducciónverdaderay la falsa

a partir de un mismo original, en el Timeo (28 b y ss.) vernosaparecer

comoposibleuna diferenciamás fuerte, la existenteentredasmodelos

entre los que el demiurgo puede escoger para llevar a cabo la

fabricacióndel mundo:un modelobuenoy otro malo. El buenoeseterno,

inmutable e idéntico a st mismo, el malo es nacido y mudable.Todala

narraciónde Timeo es calificada por él como verosímil, porque versa

sobreel mundode la copia,sobreel mundo sensible,sujetoal devenir,

y lo verosímilestáenrelacióncon la verdaddel mismomodo quela copia

en relación al modelo (Timeo29 a—b). La copialo es del modelo bueno.

Ahora bien, segúnel relato del Timeoestemodelo malo nacidono tiene

copias;es algo así como un modeloestéril, con lo queparadójicamente

es un modeloque no es tal, puesno tiene copiasque participenen él.
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Este modeloesrechazadopor el Demiurgo;ni siquieraseriarealmente

existente,pueses objeto d¿la opiniónunida a la percepciónirracional,

porquenacey ~, pero no existejamásrealmente(Timeo28 a).

Rivaud33, en anotacióna la edición francesadel Timeo, señalaque la

distinciónentrelos dosmodelosesanálogaa la distinciónque establece

Platónen la Repúblicaentremundo sensiblee inteligible (VI, 507 b—509

d) y en el Político entrela marchaordenadadel mundoy la inversiónde

eseorden (269d). Pensamosque la analogíaesválida aplicadaal Timeo

y al Político, pero no a la República. En el Timeo y en el Político se

refiere a la diferenciaentrelos dosmodelos,y en la Repúblicasehabla

de la diferenciaentre modeloy copia. Uno de los modelos,el malo del

Timeoy el Político, recogeríatodas las diferenciasque separana la

copia del modelo, que le restan perfección.Seríael paradigmade las

imperfeccionesde las copias, pues, al ser sensibles,han de estar

sujetasa nacimientoy corrupción,característicaque les separade las

ideas,que son eternase incorruptibles.Peroen la Repúblicaperfecto

eimperfectoafectana dosáreasdiferentes,ideasy copias,puestoque:

¡1...] Existe, por una parte,lo bello en si y lo buenoen si; y
del mismomodo, con respectoa todas las cosasque antes
definíamoscomo múltiples, consideramos,por el contrario
cadauna de ellas como correspondientea una sola idea,
cuya unidad suponem9s,y llamamosa cadacosa “aquello
quees” II...]. Y de lo múltiple decimosque esvisto, pero no
concebido,y de las ideas,en cambio, que sonconcebidas,
pero no son vistas. (RepúblicaVI, 507 b—c).

32 gig»ómekoaka! apollymonon.

~ Platón, Timón. critias. Paris, “Les Reiles Lettres”, 1985. ~,. 140.
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Si el mundo fueseconstruidopor el Demiurgo siguiendoel mal modelo,

aquel sólo seria susceptiblede percepciónirracional, no cabria más

conocimientoque la percepciónsensible,excluyendotodaobjetividad,

cadahumanoseriala medidade su propio conocimiento,y las tesis de

Protágorasserianindiscutibles.

Pero,a pesardehaberdesechadoel modelomalo,Timeo ve insuficientes

el modelobuenoy las copiasparaexplicar el cosmos.Por ello, distingue

un tercergéneroentre el sery el devenir. La ontologíapropuestapor

Timeo es triple:

Hay que admitir que existeuna primera realidad, la que
tiene unaformainmutable, la que de ningunamaneranace
ni perece[...] que sólo el entendimientopuedecontemplar.
Hay una segundasemejantea la primera,pero caebajo la
experienciade los sentidos,es engendrada,siempreestá
en movimiento [.4. Finalmenteexisteun tercergénero,el
del lugar, no puedemorir y brinda un emplazamientoa los
que nacen.El mismo no es perceptiblemás que graciasa
una especie de razonamiento hibrido que no está
acompañadoen absolutode sensación,apenasse puede
creeren ello. (Timeo52 a—b).

Estas tres realidadeslas comparaTimeo con el padre, la madrey los

hijos34. La unión del padrey de la madre,de erasy epithymía(Timeo

91 c—d) da lugar a la generación,al igual que de la imposición de las

ideassobrela materia,mediantela persuasiónejercidapor el Demiurgo,

surge el mundo sensible.Este tercer génerose define también por

Ial dé ka! proseikeikásai prdpei LO mt» dechómenonmetrí. té d hdthe» patrl.
té» dé etaxy toúto» physIn ekgdno. <Tipeo 50 d>.
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analogía con la nodriza35 (Timeo 49 a), papel desempeñadopor las

mujeres después del nacimiento de los hijos y que supone una

continuacióndel papelnutridor desempeñadopor la mujer duranteel

embarazouna vez que el varón siembraen la matriz (Timeo91 dV6.

A este tercer género37 Platón lo nombra hasta de nueve maneras

38 39 41diferentes: apoyo, receptáculo , nodriza , esto ~ aquello

naturaleza receptora de todos las cuerpos~2, material píásticoM,

madre~~,alguna de las cosas blandas45,cierta idea invisible y sin

forma que recibe y participa de lo inteligible46, lugar, espacio,sitio47

(Timeo49 a y ss.).

35

titháne.

36 j~p• Vernant, Nito y pens.amiento.... p. 52 Ss-• seflala 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 1.. Briason. op. oit. • p. 210. seflala la
representación de la mujer en Grecia como Baco. En Edipo Rey (261> también aparece
la analogía entre siembra y fecundación. Dice Edipo:”f. .J yo me encuentro teniendo
los poderes que él tLayol tuviera antes y un lecho y una esposa en la que sembramos

ambos”.

~ Cfr. 3. A. Muflo. EJ pensamiento de Platón. México, Fondo de Cultura
Eoond.ica, 23 cd., 1988, p. 151.

38 hypodoké.

39
tithdne.

tóje.

41 tflo.

42 he tos Nno» dechomné physis.

~ ekmagueí o».

máter.

~ tis ton malatos.

46 anoráton efdds ti ka] ¿zoilo» pandekés. metalambánon tu nofly.

~ chóra. tópos. héjira.
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La asociaciónentreespacio(chora),madre(méter) y nodriza(trophos)

ya habaaparecidoen la República:

[...] En realidadpermanecierondurantemuchotiempobajo
la tierra moldeándosey creciendo allá dentro de sus
cuerpos mientras se fabricaban sus armas y demás
enseres;y que una vez que estuvo todo perfectamente
acabado,la tierra (gé), su madre(autoús méter), los sacó
a la luz, por lo cual debenahora preocuparsedel lugar
(chóras) en que moran como si fues~su madre(méter) y
nodriza(trophoú)Ij...]. (III, 414 c—d).

Esta tercera entidad seria lo mudable, lo contrario a lo mismo, lo

diferente. Para Nuño, seria no sólo lo diferente, sino la idea de

diferencia49.Argumentaestainterpretaciónapoyándoseen Timeo (51

a) dondeel personajeque da nombreal diálogo se refiere a la materia

como a “cierta idea invisible y sin forma’50

Sin embargo,nospareceproblemáticala conceptualizaciónde la materia

como la idea de diferencia, debido a que la materia recibe todos los

géneros,pero ella no tiene ningunaforma51 (Timeo50 e—Sl a), al igual

queunaplanchade cerapuederecibir la impresiónde cualquierfigura

y volverse de nuevo lisa, o que los perfumistas pueden dotar de

cualquierolor a un recipientehúmedo,despuésde háberlequitado todo

olor anterior (Timeo50 c—51 a). La materiagozaríade eseprincipio de

48 vid. L. Brisson, op. ciÉ.. p. 211.

.2. A. Muflo, op. cit-, p. 153.

~ alí’ andraton eldds ti ka] ¿mor-fon.

~ Platón no siempre utiliza la palabra cidos como sinónimo de forma, sino que
a veces la utiliza con sentido no técnico para referir-sc a entidades de otro tipo.

301



reversibilidadque le permite “nutrir” cualquierforma sin ella tener

ningunaforma. Nos parecemás plausiblepensarlacomo el contrapunto

de las ideas,pero no una ideaen sí.

El espacioo materiaesalgo invisible y sin formaque recibetodo y que

participa de lo inteligible de unamaneramuy embarazosay muy difícil

de entender (Timeo 51 a). De él no podemos tener ni conocimiento

sensibleni inteligible, queserianlos conocimientospropiosde las ideas

y del mundo sensible respectivamente.La representaciónque nos

podemoshacerde tal entidades similar a las imágenesde los sueños.

Los sueñosreflejan susimágenessobreel hígado,soportede la parte

apetitiva del alma, de la epithymíadonde se asientael deseode las

mujeresde tenerhijos. El conocimientoque tenemosde la materia es

semejantea las imágenesfantasmagóricasque nossobrevienendurante

el sueño.Brisson señala52la analogíaexistenteentre el hígado,lugar

en quesereflejan las imágenesde ¡os sueñosy la materiaquerecibey

participade todo lo inteligible, pecisamentepor carecerde todaforma,

al igual queel recipientede hacerperfumesno debetenerningún olor

y que la planchade ceraqueadmitecualquier formano tiene ninguna.

Hlgado y espaciotendríanen común el ser entidadestotalmentevacías

que puedenadmitir cualquier imageno forma.

Esto “invisible y sin forma” se diferenciatanto del mundosensible,en

cuantoque es invisible, como del mundo de las formasen tanto que es

muy difícil de entendery no es accesibleal razonamiento.Se podría

pensar que es la diferencia misma, en cuanto que no es posible

atribuirle ninguna característica. No tiene ninguna característica

52
Op. cit. • p. 206.
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positiva, se definepor lo que no es.La imposibilidad de pensaren la

diferenciaen. si, en su existencia,de la misma maneraquepensamosla

identidad en si, nos es puestade manifiesto en el Sofista. En éste

dialoganTeetetoy el Extranjero acercade la existenciay la diferencia

en los siguientestérminos:

Extr.— Pero supongoque tú admitesque, entre las cosas
que existen, de algunas se dice que son lo que son
precisamenteen si mismas,y de otras que son lo que son
con referenciaa otrascosas.

Teet.— Por supuesto.

Extrr Y a lo que es diferentese lo denominasiempreasí

con referenciaa otra cosa,¿noes cierto?
Teet.— Así es.

Extr.— Esono ocurriría si Existenciay Diferenciano fueran
cosasmuy diferentes.Si ladiferenciaparticipasedeambos
caracterescomolo hacela existencia,habríaa vecesdentro
de la clasede cosasdiferentes,algoqueseriadiferenteno
con referenciaa otra cosa. Pero, de hecho, encontramos
indudablementequecualquiercosaqueseadiferente,eslo
que es necesariamentecon referenciaa otra. (255 c—d).

Peroun pocomásadelante(256b) concedeexistenciaa la diferencia,así

comoa suspartes.Lo que no—esadquierecategoríadeexistenciadebido

a que:

Hemos puesto de manifiesto que la naturaleza de lo
diferentetiene existenciay estáfragmentadaenporciones
por todo el ámbito de lascosasexistentesconstituyéndose
en la relaciónde unacon otros y de cadapartede ella que
sehalla en contrastecon “lo quees” noshemosatrevido a
decir que precisamentees en realidad “lo que no es
(Sofista258 d).
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La materiaaunqueno esuna forma, tienealgunacualidadpropia de las

formas como es su eternidad.Se podríadecir que es la diferencia, es

decir, la “ontologización” de todas las diferencias, de las diferencias

entrelas diferentesfornas,que enunciamoscon locucionesnegativas,

y de las diferencias que separana las~ copias del modelo, que van

constituyendouna gradaciónjerárquicamarcadapor participaciónen

lo perfecto.

¿Podríamosconsiderara la idea de diferencia como un referente no

ideal, un paradigmaparadójico,por ser modelodel no ser relativo, de

lo que no esrespectoa otra cosa,y de los simulacros,dequienesno se

puede decir que sean por ser mera apariencia? El simulacro, por

contraposicióna la copia, no remite en realidad a ninguna forma, es

imagenque sólo en aparienciatiene relación con el modelo.

Por una parte, el demiurgo desechóel mal modelo (28 a), porque es

objeto de la opinión unida a la sensaciónirracional, porque nace y

muere,perono existejamásrealmente;peropor la otra,tuvo quecontar

con la materiaquetieneen comúnconel buenmodelosueternidad,que

le poneobstáculosen la realizaciónde lo perfecto,que seresistea ser

ordenada.El nacimientode estemundohatenido lugarpor la mezcladel

ordende la necesidady del ordende la inteligencia.Estaúltima ordena

hacialo mejor, mientrasque la necesidadno tiene ningún principio de

orden; sin embargo, la inteligencia ha dominado a la necesidad

persuadiéndolade quedebeorientarsehacialo mejor( Timeo47 e—48 a).

Estamateriaes conformadapor el Demiurgo tomandocomo modelo a lo

inteligible, segúnformasy números,paradar origenal mundosensible,

304



53al devenir, copiade lo inteligible , del modelo.

Esta especiede limitación cósmica ineludible, que pone trabas a la

realizacióndel bien,ya estáformuladaen diálogosanterioresal Timeo.

Platón habla enunciadola posibilidad de un modelo de lo otro54 en el

Teeteto (176 e—177 a) al manifestar que hay dos paradigmas

contrapuestosen la naturalezainmutable de las cosas:uno, el de la

felicidad divina; otro, el de la miseria apartadade la divinidad, de

maneraquelos gobernantesquecometeninjusticias,aunqueaparenten

poder e inteligencia, se parecen cada ‘vez menos a uno de estos

paradigmasy más al otro. Ahora bien, esteparadigmamalo no puede

habitar en ningún lugar divino, puestoque:

Los males,Teodoro,nuncapuedenser eliminados,porque
elbiendebetenersiempresu contrario;ni puedenhallarse
en lugar algunodel mundodivino> sino que debenrondar
necesariamenteen esta tierra y en torno de nuestra
naturalezamodal. (Teeteto176 a).

El obstáculoparala realizacióndel bien lo encuentrael demiurgoen el

espacioo materia que es diferente de cualquier idea, ya que está

desprovisto de toda cualidad, de toda determinación;tomarlo como

modeloesimposible, significa perdertodadeterminación,serdiferente

de todo, pues si las cualidades llegasen a formar parte de él

desapareceríancomotales.Solamentepodremosaplicarlelos términosde

53 mimen dé paradeigmatos.

G• Deleuze, op. cit~, ~,. 327.
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esto y eso55 (Timeo 49 e—50 a), significando que no posee ninguna

cualidaddeterniinada.De él nuncapodremosdecir:

Estaque tiene una determinadacualidad (Tirneo 49 d).

Las cualidadesque entranen estaterceraentidad,espacioo materia,

desaparecen,puesestáen un movimientoconstante,movimientoque no

la conducea ningún cambio, sino que este movimiento la conserva

idéntica-,de maneraque han de remitirse a él las cualidadesquevan a

experimentaralguna variación de cualidad que pasan de un no—ser

relativo a un serrelativo: esesodóndecadaunade las cualidadesviene

a aparecerparadesapareceren seguida(Timeo49 e—50 a).

La materiaapareceen el diálogo (47 e) despuésde haberhabladocasi

exclusivamentede aquello que es prodtcto de la inteligencia. Entre

estosproductos de la inteligencia se encuentrala fabricación de un

cuerpo para cada individuo56, y las leyes fatales, ya mencionadas57,

que rigen el destinode las almas(41 e Ss.). La ley fatal referentea que

la naturalezahumanaseriadoble58en el segundonacimientose formula

despuésde haberplanteadoTimeo la necesidaddel tercerelemento,de

la madre,nodriza,receptáculo..., que como esevidenteestácargadode

connotacionesfemeninas. Los cuerpos de las mujeres también son

55 tóde ka] LotUs.

sima he¶kasto» <43 a).

mimosa te toras heimar-ménaus (41 e>.

Se entiende que. lógicamente, esta dualidad de la naturaleza humana no puede
referirse al primer nacimiento en el que todos los seres son idénticos.
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receptáculo donde se refugian las almas que previamentehabían

residido en cuerpo de varón y no habían logrado dirigir todas las

pulsionesde éstos cual regentede la ciudad ideal. Ahora bien, si las

mujeresestánmáspredispuestasal mal, el alma queha fracasadoen el

papel de gula del cuerpo de varón ¿cómo es posible que dirija

racionalmenteel de una mujer? Es difícil pensarcómo el alma puede

volver a merecerhabitaren cuerpodevarón despuésderesidir en una

mujer o en un animal.Ello sólo seráexplicablesi “dominar laspasiones

tiene diferente sentidopara un varón que para una mujer o para un

animal,y estoimplicaríaquehay unavirtud propiade los varones,otra

de las mujeresy unatercerade los animales,tal como pretendíaMenón

recordandoa Gorgías59 (Menón 71 e) y que una vez conseguidala

virtud propia en cada uno de estos grupos mencionados,se estáen

condicionesdequeelalmapaseal inmediatogradosuperiorhastallegar

a su metaque esresidir en el astro.El dominio del almaracional no ha

de ser en el mismo grado para mujeresy varones,y, por tanto, las

exigenciasde virtud propia son másfáciles de cumplir en las mujeres

que en los varones.De ahí que el fracasodel alma de un varón pueda

constituir un éxito enunamujer, o en un animal. Inversamente,el éxito

en la virtud propia de animales,mujeresy varoneshaceque el alma

abandonerespectivamentelos cuerposvirtuosospara,en último lugar,

volver al astro.

La mujer sirve de apoyoa los cambiosmoralesde los varonesde manera

que#cuandoéstosdejandeparticiparen la virtud, pasana formarparte

de las mujeres,y, a medidaquerecobranla participaciónen lo racional

y enel dominio desi mismos,abandonanel génerofemenino adquiriendo

Vid, cap. y.
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la posibilidad deque sualmavayaa la moradadelastro. Porotraparte,

— la mujer también es el pilar de los diferentes proyectospolfticos,

porque, tanto en la Repúblicacomo en Las Leyes,Platónreconocecomo

fundamentode la organizaciónpolítica la regulaciónde las relaciones

entre los sexos,y éstadeterminaráel lugar de la mujer. Es decir, la

mujer seríareceptáculode cambiosmoralesy políticos, sin olvidar su

papel de receptáculobiológico, ya que la matriz es el lugar donde

siembrael varón seresinvisibles que se han de alimentar en ella y

crecer para finalmente nacer (Timeo91 d). Podemos decir que los

varonessona las almaspuraslo que las mujeresa los varonesy lo que

los animalesa las mujeres,en el sentidodeque el superiornecesitadel

inferior.

Tantoen el Fedro como en el Timeo, la pruebade serun individuo justo

esque el almapuedaabandonarel cuerpoy volvera su origen,pero en

esteifltimo diálogo mencionadoa las almasde los primerosvaronesles

cabe la siguiente disyuntiva: o volver a la moradaastral si hablan

llevado una vida virtuosa, al igual que las del Fedro regresabanal

mundo de los diosesy de las ideas, o, en casocontrario, producir sus

posibilidadesde redención,es decir cuerposadecuadosa su grado de

no virtud. En la primera generaciónlas almas de los mejores son

estériles60,cualquier generaciónes símbolo de degradación,j5ues la

única posible es la del alma viciosa. Los cuerposque generanen la

segundaetapade la humanidad,en la etapade la doble humanidad,

imitan a las peoresalmas.

60 Aquí la generación es prueba de degeneraci6n, de maldad, mientras que en el

Banquete, según el discurso de Diotima (206 e) era la forma de conseguir la
inmortalidad, pudiendo conseguirse tanto según el cuerpo como según el alma. (VIO.

cap. JI!>.
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3. Materia y necesidad:

El Demiurgopretendeseguir el buen modelo,pero ha de recurrir a la

materia,que,al igual que el modelo, no fue hechapor él y se resistea

acomodarsea los cálculos del artesano.Este tiene que recurrir a la

persuasión,a Péíthoque constriñea la tuerzaciega,a la necesidad,al

azar61.El Demiurgo utiliza la artimañade la persuasiónpara que la

materiaaccedaa someterseal cálculo,condicióndel ordenfísico y moral.

Crombie sostiene que en la obra platónica aparecentres tipos de

necesidades62:la teleológica,segúnla cual es mejor queel mundoesté

ordenadoa que no lo esté,por lo que el demiurgosiga el modelo bueno;

la matemática,segúnla cual estáordenadoarmoniosamentesiguiendo

una serie de proporcionesmatemáticas;y, por último, la fáctica que

consisteen laexistenciadeun continuotridimensionalcaótico,presidido

por la tyché.

Por lo querespectaa la necesidadteleológicaesmejorqueexistanseres

racionales.Estos seresestánsujetostambiéna la violenciadel cuerpo,

de dondeemananlas pasiones,que se resistena ser gobernadas.La

necesidadfáctica junto a la razóny el orden son los responsablesdel

mundo físico, dondese combinanorden y desorden;de esteúltimo es

responsablela materia, que aparta el mundo empírico del ideal. La

materiaesalgo así como la antítesisde las ideas:éstasson múltiples y

buenas,la materiaesuna y mala.AunquePlatónenrepetidasocasiones

hablaasociadola unidadcon la bondady lamultiplicidad con lamaldad—

61

62 ~ Crombie. op. ciÉ.. 2. p. 225.
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—asociaciónque podemosremitir a los pitagóricossegúnla tabla de los

diezparesde opuestosquenos fue transmitidapor Alcmeón—,a partir

de la tematización de la teoría de las ideas llevada a cabo en el

Parménidesy en el Sofista,la unidadque no seremitea unapluralidad

esunaunidadindiferenciada,de lo indefinido. La materiaencuanto una

es el caosal que se ve arrastradotodo lo sensible.

ParaPlatón la necesidadfáctica, marcadapor la tyché, se oponea la

necesidadteleológicadel bien. En estesentidoSimone Pétrement63se

apoyaen diferentestextos platónicospara mantenerque la necesidad

es el principio del mal. Así, en la República (VI, 493 c), Sócratesse

lamenta de llamar justas y bellas las cosasnecesariascuando, en

realidad, es muy distinto ser justo y bello a ser necesario;en el

Banquete (197 b) el discurso de Agatón manifiesta que hasta el

nacimientodel Amor ocurríancosasterribles entre los dioses,porque

reinabala necesidad;en el Crátilo (420 d), necesidadeslo referenteal

error y a la ignorancia;en el Político (269 a—b) la marchadel m¡mdo,

contrariaa la queimprime Dios, surgede la necesidad;finalmente,en el

Timeo(75<a—b) la imperfeccióndel mundose debea la necesidadque no

permitehacerlomejor. Parala autora citada Platón fue el primero en

plantearabiertamenteel problemadel mal al criticar el contenidode la

obra de Homeroquehacea los diosesproductoresdel mal. En Platónel

mal hay que buscarlofuera de la divinidad, ya que éstaordenatodo

conformeal bien “en la medidade lo posible”. Platónve en la necesidad,

en la “causaerrante’, la ausenciade armonía,la necesidadno esel mal

63 Le dualismo ches Platon, les gnostíques et ¡es .snichdens, Saint—Pierre de

Salen.. Gtrard Honfort, 1947. p. 40.
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en ~ sino el principio del mal, aquellopor lo que ocurre el mal en el

mundo sensible.

La materiapor si misma no seriamala, sino queel mal surgede mezclas

de sustanciasdisarmónicascomo puedenserel alma y el cuerpo(Timeo

44 a—b), la materia y los modelos. La necesidaden si misma no es

malvada, sino que limita la perfeccióndel mundo empírico y de las

conductasde los humanos, que, como ya dijimos, en el Timeo está

condicionadaen gran partepor factoressomáticos.

Para Rivaud65 la necesidaddel Timeo es la trasposición física de la

dialécticadel Sofistaque,basadaen la existenciade lo otro, asegurala

unión y la división de géneros.En este último diálogo la necesidad

dependede la multiplicidad de las esenciasy de sulimitación recíproca.

Al ser múltiples son limitadas y diferentesunasde otras.Por ella ni lo

múltiple ni lo uno puedenexistir separadamente.La necesidadseriael

trasuntodetodaslas diferenciasentrelas ideas.Perotambiénpodemos

pensarquenecesidadesla limitación queencontramosenel devenir,en

cuantodiferenteal modelo,y en los simulacrosencuantocarentesde las

proporcionesdevidasparasercopias.

El dualismo platónicode la épocade madurezentreel mundo inteligible

y el mundo sensiblese va configurandoen la épocatardía como un

dualismoentredosentidades,el buenmodeloy la materiao principio del

64 En el Banquete <202 E Diotima reviene acerca de la confusión de identificar

la negación con lo contrario, precisando que cl decir que Eros no es bello id bueno
no implica admitir que es feo y malo, ya que entre un término y su contrario existen
seres intermedios.

65 Platon. TI.4e. critias, Parfs. Les Selles Lettres. sixiéme tirage. 1985. Pp.

64—65.
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mal: el mal efectivo resultaríaen la mezcla,en el devenir.La materiano

esasimilableal mal modelodel Timeorechazadopor el Demiurgo,porque

éstedebíarealizaruna elecciónexcluyenteentre uno y otro modelos.

Sin embargo,la eleccióndel bueno,del modeloeterno,escompatiblecon

la existenciade la materiaque no se elige, sino queviene impuestapor

la necesidad.

Tanto el buenmodelo como la materiason necesarios.La necesidaddel

primero es, como ya dijimos anteriormente,teleológica: lo bueno es

preferible a lo malo; y la del segundofáctica: no esposibleconstruir el

devenirsin materia.Ahorabien, Platónnosprevieneen el Fedón(99 a—

b) respecto a la posible confusión entre causanecesariay causa

principal. Hay que distinguir entre la causay aquello sin lo cual la

causano puedesercausa.La necesidadseriaaquellosin la cualla causa

no puede ser causa,seria lo que en el Tirneo (46 d—e) llama causa

accesoria;éstaactúaal azar,sin ordeny sin reflexión, mientrasque la

causaprimeraactúapor inteligenciay producecosasbuenas.La causa

principal seriael modeloy la accesoriaaquello sin lo cual el modelono

puedeser causa:el espaciop materia.

La metáforaque ilustra estasdos causas,el padrey la madre,y por

extensiónel varón y la mujer, la racionalidady el orden frente a la

irracionalidad que debe ser ordenada,nos abre las sendashacia las

concepcionespolíticas de Las Leyescon la admisión del mal, el hogar

como inevitable,pero controlable66desdela vida pública. La mujer y el

oflcosserianlas causasaccesoriasparaordenarla vida pública.

66 Los cambios sociales habidos a raíz de la guerra del Peloponeso, que

motivaron una mayor libertad para las mujeres, propiciaron la creación de una nueva
magistratura, la del ginecónomo. encargado de la vigilancia de las mujeres:
Aristóteles, Polfllca, 6. 15, 1299a. CIt. por fi. Placeliére, op. ciÉ.. p. 97.
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4. Principio positivo del nial

En el Tirneo( 86 d—e) nadiecometeel mal voluntariamente~ la no virtud

dependede la mala educacióny de la constituciónsomática6~Platónva

tomandopaulatinamenteconcienciade la inevitabilidad de la no virtud

y abandonandoel intelectualismo moral que habla defendido en

Prot¿goras y Menc~n. A medida que el mal se presenta como más

inevitable, como mássujetoa la necesidad,hastael punto de tenerque

admitir en cargospúblicosa individuos que no sonjustos en el sentido

expuestoen la República, la mujer pierde importanciaen el terreno

público, el verdaderamentehumano.

En Las Leyes(X, 896 e) el mal aparececomo consecuenciade un alma

malvada,mientras que el bien es consecuenciade un alma buena.Los

humanosgananen irresponsabilidad69,puesto que ni su error es la

causadel mal. Error que dealgunamaneraerainconsciente,puestoque

nadie hace el mal voluntariamentesegúnnos habíadicho en Hippias

Menor

67 hekón.

68 kakós mén gar hekón oude fs, dfl dé posarán ¿xis LIA adustos ka) apaideuton

tropén ho kakós gignetal kakds -

69 A. Heller. op. cit.. p. 13t considera que el Platón tardío se convierte en

apologeta de una sociedad que desprecia, rechaza y condena. Según la autora, Platón
abandona en su vejez la posición idealista y va refugiándose cada vez más en la
religiosa que libera al hombre de toda responsabilidad: si los dioses son la causa
de los bienes y males humanos, lo que éstos pueden hacer por la virtud o el vicio
será insignificante. Para Heller, el drama de Platón consiste en no ser consciente
él mismo del enriquecimiento teórico que implica poner de manifiesto que la utopia
no es realizable dentro del marco de la polis. Esta imposibilidad de realización de
la utopia dentro de la polis es puesta de manifiesto en Las Leyes (645 a—b> al
presentarnos a los humanos como títeres dirigidos por- un dios supremo de manera que
no están vinculados entre sí. Heller concluye: “Puesto que el maestro de este juego
divino dirige a cada hombre como si fuese un títere distinto de los demás> los
títeres sin estar vinculados entre si, sólo están vinculados al dios supremo. Por
tanto, si un individuo sigue la inclinación justa, lo que haga, dado que nigún hilo

le ata a sus congéneres, no influirá en los demás, sólo en sí mismo’-
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Sóc.— ¿Noes un varónbuenoel quetiene un alma buena,y

es malo el que tiene un alma mala?

E-hp.- Si.

Sóc.— Luego espropio del varón buenocometerinjusticia
voluntariamentey del malo,hacerloinvoluntariamente,si,
en efecto, el varón buenotiene un alma buena.

¡-Hp.— Pero,ciertamente,la tiene.

Sóc.—Luegoel quecometeerroresvoluntariamentey hace
cosasmalas e injustas, Hipias, si este varón existe no
puedeser otro que el varón bueno. (RipiasMenor376 1,).

En el último diálogo platónico pareceintroducirse un agentedel mal

junto a otro del bien, y que en última instancia van a ser

respectivamentela causade los bienesy malesde estemundo. Estos

agentessenospresentancomo almasdel mundo,segúnpodemosleeren

el siguientetexto de Las Leyes:

Al decirquela inteligenciay el movimientoquese daen un
sólo lugar seproducende modo y maneraregulary en el
mismo punto y en la misma dirección y conforme a una
proporción y a un orden único, comparabletodo a la
rotación de una esfera hecha a torno, no parecíamos
directamentemalos fabricantesde hermosasimágenesen
nuestrodiscurso [.-.]

Y así inversamente,lo que no se muevenuncadel mismo
modo y manera,ni enel mismositio, ni en torno a lo mismo,
ni en la misma dirección, ni con el mismo centro, ni en
orden ni concierto, ni en proporción alguna, será
movimientoafin de lamásabsolutainsensatez.QC, 898 a—b).
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Las discusiones70en torno a cómo debe serinterpretadoestepasaje,

pruebansu complejidad.Si, a pesarde todo, suponemosquePlatónnos

estáhablandode un alma buenaque es la artífice de un movimiento

armonioso,proporcional,conformea la regularidadmatemática,y de un

alma mala que desconocela armonía, la proporción matemática e

introduceel desorden,entoncescabria la posibilidad de identificar el

movimientoproducidoporel almamalvadacomo el origen del movimiento

de la materia;éstapor si mismano puedeoriginar el movimiento, que

siempreprocededel alma. El movimientosiempretiene su origen en el

alma, luego, pensamosque no resulta anacrónicosituar en esta alma

malvadael origen del movimientodisarmónicoy no sujetoa proporción

de la materia o espaciodel 271meo71.Segúnvimos anteriormente,para

explicar los tres géneros se recurría a la imagen familiar de

padre/madre/hijo;siendomásprecisos,esposible que estaimagense

refiera al procesode reproducciónbiológica,puestoque:

De todo nacimiento ella [la tercera especie] es el

70 UN. Crombie, op. oIt., 1, p. 297 aB-. niega que el pasaje de las Leyes pueda

interpretarse come que existen dos almas supremas, creyendo, por el contrario, que
el texto indica la existencia de algunas almas buenas y de otras almas malas. éstas
últimas serian las de los hombres y los organismos inferiores, porque en el idioma
griego “el que hace el bien” puede referirse tanto a un particular co.o a una clase,
es decir, puede ser tanto un individuo que hace el bien como un conjunto de
individuos que obran conforme a lo mejor. Para este autor el que Platón se refiera
a este último sentido está claro por el hecho de que el alma del sol aparece en el
texto como uno de los ejemplos de alma buena. Interpretación parecida en la de Grube
(El pensamiento de Platón. traducción de Tomás Calvo Nartínez. Nadrid, Gredos, 2S
reimp. 1987, Pp. 226—227) para quien las almas malas son las de los ignorantes. 5.
Pétrement <op. oit. p. 66 y fis.) alude a la interpretación de los alemanes del XIX
para quienes la creencia en la existencia de las dos almas la plantea Platón como
provisional para rechazarla después, y a la de Robin que interpreta que hay dos

principios contrapuestos en el alma.

71 Y. E. Crombie. op. ciÉ., 2. ~>p.228—229. advierte la contradicción e» la que

incurre Platón al suponer que el movimiento proviene del alma y atribuir un
movimiento a la materia “por si misma”. Supone que a Platón se le pasó inadvertida
tal contradicción, y que lo que quiso decirnos es que el movimiento que proviene del
alma es el mejor, pudiendo darse otras clases peores de movimiento que no tengan su
origen en el alma.
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receptáculoy una especiede nodriza. (Timeo49 a).

Ya vimos cómo la materia suponía un obstáculo para que el mundo

guardase las proporciones deseables, haciéndose necesaria la

persuasióndel Demiurgo.¿Quiereestodecirqueenelprocesodeorigen

del mundo y de los humanoses inevitable el trato con el mal, con la

necesidadde causassecundarias,con lo contrario a las leyesdel bien?

En el Tirneo la materia, a través de la persuasiónejercida por el

Demiurgo,cedea ordenarsesegúnformasy números,pero en LasLeyes

las almasparecentenerigual poderentresi. Las almasde las Leyesno

tendríanningunarelaciónentreellas,su mezclasemanifestaríaeneste

mundo.

Si en el Timeosólo se noshablade un alma del mundo¿dedóndepuede

surgiresaenigmáticasegundaalma?¿Quérelaciónpodríamosestablecer

entre el alma del Timeo y las supuestasdos almas cósmicasde Las

Leyes?El almadel mundoesproductodedosmezclas,de la mezclade lo

Mismo con lo Otroy de estaúltima mezclacon lo Mismo y lo Otro- El alma

del mundoseconstituyesiguiendoproporcionesmatemáticas,con lo que

los círculos que la componen,el de lo mismo y el de lo otro, son

perfectamentearmónicosy racionales.Es posibleque el alma causante

del mal seael circulo de lo otro que elude la proporción matemática,

debidoa que en el Timeo (35 a), lo Otro esla “ sustanciadivisible que

72
está en los cuerpos y es anterior a los cuerpos. El mal también
procede en los humanos de la parte del alma más estrechamente

relacionadacon el cuerpo,de la epithymfa.

72 s. P¿trement, op. cIÉ. p. ¿O.
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SimonePétrement,frentea quienessostienenla influenciadereligiones

orientalesenestaúltima etapadelpensamientodePlatón,consideraque

la teoríade las dosalmaspuedeversecomo unaconsecuencialógica del

desarrollodel pensamientoplatónico~ Si admitimosque Platón en el

párrrafo citado de Las Leyeshabla de dos almasdel mundo y no de

u
almas buenasy malas de individuos particulares tendremosque
pensarque:o bien Platónsuponeunadisociaciónde lo Mismo y lo Otro

y abandonala posibilidad de que lo otro se sometaal ordenmatemático,

o bien el alma en contactocon la materiase puedevolver malvada.La

creenciade queel mal esindependientedel bien borraríala posibilidad

de que aquel sea al fin dominado por el bien como ocurría en la

formación del mundo. Lo Otro que,como hemosvisto anteriormente,es

corporal, a la vez que anterior a los cuerpos75, tendría fuertes

afinidadescon la materiaciega,que tiene un movimiento desordenado;

seríala transposiciónde la materiaa nivel de principio de desorden,

puestoque toda movimiento segúnPlatón procededel alma, seria el

círculo de lo Otro del alma del mundo el artífice del movimiento

desordenadode la materia: ésta cede a la persuasiónen el momento

puntual de la formación del Universo, dejándoseconvencerpor el

Demiurgoy conformándosesegúnleyes,pero,unavez que el Demiurgo

deja de actuar, la materia es independiente,actúa como principio

autónomo.La materia sin el Demiurgono conocerlaninguna medidani

proporción,seriapuro desorden.

s. fltreuent. op. alt, p 70.

7~ Posición que sostiene 1. il. Crombie, op. alt., 1. pp. 396—397.

3. P¿trement. op. alt.. p. 72, considera que la aparente contradicción de
esta frase si entendemos “corporal” como ahora y “cuerpos” como elementos ya
conformados por el Demiurgo.
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Podríamosconstruir una génesisde las dos almasmencionadasen Las

Leyespartiendode los conceptosdealmadel mundoy detercergénero

expuestosen Timeo.El almamalvaday el alma buenaserianproductode

la separaciónde los círculos de lo Mismo y de lo Otro, éste último en

contactocon la materia,escaparíaa la regulacióndel círculode lo Mismo.

Si la materiatiene un movimiento desordenadoy el movimiento tiene su

origen en el alma, no existeotra salidalógica que el suponerque este

desordenescausadoporel alma misma,desordenadaen contactocon la

materia.

Desdeel Alma del mundodel Timeoen la que lo Mismo domina a lo Otro

del diálogo Timeo hastael alma buenay el alma mala de las Leyes

podemosver una evolución hacia el pesimismo,en cuantoque el Bien

soberanoseperfila másinalcanzable,ya que,si el mal esindependiente

del bien, es, en consecuenciaincontrolable, por él, y, por tanto, en

cierta medida,inevitable.

Desdelasposturasdel intelectualismomoralen lasque el individuo obra

mal por serignorante,pasandopor el Timeodondeel mal del varón es

imputablea característicasconstitucionaleso adefectoáen laeducación,

hastaplantearla existenciade un alma maligna, hay todo un proceso

medianteel cual se desplazala responsabilidaddel individuo hacia

fuerzas que éste es incapaz de controlar. Esta eliminación de la

responsabilidadde los varonestambiénseobservaenel terrenopolítico

cuandoconsideraa lamujercomo causade malespolíticos, pero eneste

campoaúnseadmitela posibilidaddecontrol, control de los lugaresde

las mujeres,del bogar.

Cabe pensarque, si el mal no se supeditaal bien en el campo de lo
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transcendente,si lo Mismo no escapazde dominara lo Otro al entraren

contactocon la materia—sino queson necesarias“razonesadicionales”

como el recurso a la persuasiónpor parte del Demiurgo—,entoncesla

filosofla del Platón del último diálogo seríaalgo así como una inversión

del platonismo,puesestemundo seríamejorqueel transmundo,debido

a la posibilidad de someteral mal en él. Paraun relativo triunfo del bien

hemos de esperara la aparición de los males y bienesparticulares,

posiblementeporqueestemundosensibleestáhechoa imagendel buen

modelo,modeloqueincluye lo Mismo y lo Otro, pero dondelo mismotiene

unaposición de control.

Quizápor ello, en el diálogo de Las Leyes,la relación con la divinidad,

másque una aspiracióndel varón filósofo, segúnhemostenido ocasión

de veren Fedón,Fedroy Teeteto,esuna condiciónde sumisión,ya que:

Cadauno denosotros,los seresvivos, somosmarionetasde
los dioses,fabricadosya pata juguetesde ellos, ya con
algún fin serio, pues esto último, en efecto no lo
conocemos.(Leyes1, 644

La aspiraciónhacialo divino del varónfilósofo, quele haceelevarsepor

encimadel restode los humanosparafundirse con la divinidad, pierde

todo sentidoal tener los dioses una incidencia directaen estemundo.

Los dioses nos tiran de las “cuerdas” con las que nos tienen atados,

moviéndonoshacia la virtud o el vicio. Estos impulsos hacia el vicio

76
En el mismo diálogo (VII, 803 cl vuelve a aparecer la idea de los humanos

(Intbropos> como juguete de la divinidad, para justificar el que los asuntos de los
humanos <anthrópon) no merecen gran consideración <VII, 803 b) -
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serianobrade la o lasalmasmalasque luchanpor el poderen el terreno

de lo empírico.En estesentido, todos seríamosparecidosal hijo del

timocráticoencuantaestamosarrastradaspordosalmascontrapuestas.

La pretendida utopía platónica acabaen una especiede pesimismo—

optimismoleibniziano, en cuantoque estemundo no es el ideal, sino el

mejor de los posibles,mejor, incluso,que el transmundo.
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APENDICE: EL PRECEDENTEARISTOPANICO

La posibilidaddequela mujerocupeel espaciopúblico apareceenclave

de comediaen dasobrasde Aristófanes,Lisístrata y Las Asambleístas,

representadasrespectivamente en el 411 y el 392, es decir,

aproximadamentetreintay veinte aliasantesde la composicióndel libro

Y de la Repdblica.

El que Aristófaneshaga tema de comediael gobierno de las mujeres

pruebaque tal eventualidadera contemplada,aunquesólo fueseen el

terrenode la utopia o en el juego depensarun mundoal revés.Según

Jaeger,Aristófanes disfruta del lugar privilegiado que le concedesu

dedicación& la comedia,ya que éstale permite reírse de todo sin

comprometersecon nada1.SI su misión es reirse de todo lo que hay,

podemosdecir que existía, al menos,el malestar entre las mujeres

debido a los diferentes desastrespolíticos, económicosy familiares

ocasionadospor la guerra. Lasquejasde las mujerespor su situación

moverían al poeta a imaginarsesoluciones positivas dadaspor las

mujeres.

En Lísistrata nospresentala sordidezde la vida de las mujeresdebido

a las largas ausenciasde los espososcon motivo de la guerra. Las

1 Paidela: los ideales de la cultura griega, traducción de Joaquín Xirau <libros

¡ y II> y Wenceslao Rocas (libros TI! y IV). Madrid. F.C.!., octava reimpresión en

España. 1983. y. 333.
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mujereshacende su situación una “causapolítica”, al decidir tramar

conjuntamentefrente a sus maridos una huelga sexual. Las mujeres

consideranque su mayorarmapolítica resideenel sexo.No obstante,si

tenemosen cuentalas costumbressexualesde los varonesatenienses,

tal huelgasexualno tendríamayorelectadebidoa que paraéstosera

monedacorrienteel trato sexualcon efebos,esclavasy concubinas.La

función de la esposaseria, antesque proporcionarplacer sexual,dar

hijos legitimas.Sin embargo,Aristófanesnos describetanto a esposas

como esposos soportando con gran dificultad la imposición de

abstinenciasexualde aquellas.

Paramantenerel pacto las esposasse reúnen en la Acrópolis, lugar

sagrado,dondeno podríantenerlugar relacionessexualessin incurrir

en impiedad.Con la ocupaciónde la Acrópolis pretendensimbolizarque
2son doncellas,que aún no pertenecena ningún marido

La guerra no perjudica a todos por igual: los habitantesdel campo

resultanmás afectadosque los de la ciudad debidaa las incursiones

3
espartanasque dejabansin sustento a las familias campesinas. Los
esclavos,principalmentelos que trabajabanen la minería,resultaban

beneficiadospor la guerra,porqueteníanla oportunidadde huir, o, en

A

todo caso,resultabanmejor tratadosen tiempos de guerra . Las obras
de Aristófanes que comentarnosponen de manifiesto que la guerra

2 ><, Loraux, Les enfanta dAthennea. ¡dáca atheniennes sur la citoyennitd •t

division des sexos, Paris. liaspero. 1981. p. 173.

3 y. Etrenberg. fe peopleof Aristophanes. A Sociology of Attic Co.edy. London.

Mcthuen aid Co LTD. y. 315. F. Gechnitzer. Historia Social de Grecia. Desde el
PeriodoMicénico hasta el Final de la A’poca Clásica, traducción dc Francisco Javier
Fenández Nieto. Madrid. AkaI, 1987, p. 190.

4 y. Ehrcnbcrg. op. oit. y. 307.
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tampocoafectapor igual a varonesy a mujeres,o, másprecisamente,a

esposos que a esposas. A estas últimas la guerra sólo ocasiona

calamidades.Porunaparteellasestána salvodemorir encombate,pero

tambiénestánfuera de todo trato heroicodispensadoa quienesyacen

en el Cerámicoa consecuenciade la muerteen combate.Su vida corre

menospeligro que la de susmaridos,pero,sufriendo las consecuencias

que todaguerraacarrea,no obtienenningunarecompensa.Las esposas

que aparecenacaudilladaspor Lisistrata no entiendende honoresy

valores patrios y exigen la paz, no por idealespacifistas, sino como

medio paramejorar las condicionesmaterialessu de existencia.

QuizáAristófanesle hizo evidentea Platónel poderde lasmujeressobre

susmaridosy las posiblesrepercusionespolíticasde tal influencia. De

hechola influenciasobreel esposo,reclamandomejorasdevidamaterial,

apareceen el libro VIII de la Repúblicacomo causade la degeneración

delestadojusto. En la comedia,paraconseguirestamejoraen lacalidad

de vida las esposastienenquesalir del hogary ocuparla Acrópolis. En

el libro y de la RepúblicadePlatónlasmujeresde los guardianesnunca

podránllevar a cabounarevoluciónsemejante,porqueno tienenámbito

privado quemejorar.La mujertendráel mismoconceptode la guerray

de la pazal tenerquesufrir lasmismasconsecuenciasque los varones,

tanto en épocas de belicosidad como en períodos de tranquilidad.

Siempreseriamuchomejor adelantar-sea los acontecimientossituando

a las mujeres en igualdad con los varones que exponersea que

utilizasenla “fuerza diferencial” que poseenen razón de su sexo. Es

decir, en Platónunarebelión de las esposassólo podría serlo de las de

los artesanos,pero al no estaréstosimplicadosen la tareasguerreras

careceríandel motivo de protestade las esposasde Lísistrata. Las

mujeresqueen Platónestánligadasa la guerrano tendránmotivos de
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alegríao de queja diferentesa los de los varones;por otra parte,no

pueden,segúndijimos másarriba, reclamarmejorasparasushogares,

porque carecende ellos.

Las esposasqueAristófanesnospinta utilizan lo público enbeneficiode

lo privado, reclamanun bienestarparticular que paraPlatónsería la

ruina de la ciudad.Las esposaspretendenconducirlo político segúnel

modelodoméstico.SegúnLorauxla conquistade laAcrópolisesunatoma

del poderque sigue los métodosde la tiranía Los ancianosacusana

Lisístratade querer establecerla tiranía de Hippias.

Los ideales de Aspasiason opuestosa las pretensionesde Lisistrata.

Paraéstatodo esfuerzoguerrero esinútil, puesllena de dificultades

sus vidas, mientras que para la segunda la defensadel imperio

ateniense es prioritario a cualquier reivindicación de bienestar

individual. ParaAspasialos honoresrendidosa los héroescompensan

cualquiersufrimientoindividual. Lisístrataen ningún casoserefiere a

la muerte de los guerreros, sino a los sufrimientos causadospor la

ausenciade los espososde la ciudad.ParaAspasiala verdaderamadre

esla patria,mientrasqueparaLisistratalo esla esposa.Tantoparauna

como paraotrael fundamentaldeberesservir a la madre,pero difieren

en la identificación de tal madre, puesto que, mientras que para

Lisístratatal madreremiteal sacrificio de la gloriade Atenasa expensas

del bienestarde las familias, paraAspasiael servicio a la madreimplica

la contribución a la gloria del imperio ateniense,puesto que la

verdaderamadrees el suelo patrio.

1. Loraux, op. oit., p. 168.
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El pactoentrelas mujerestienelos efectosdeseados:conseguirquese

firme la pazque pongafin a la guerra.Estapaz quesignifica la unión

detodos los varonesrestaurala unión entrelos varonesy las mujeres.

Las mujeres celebran su triunfo ofreciendo una comida cívica, una

comidaen común en la que aparecentodoslos elementosdel ritual de la

Panateneas:túnicas,mantosbordados,mantelesde lana6.En Lísístrata

el bienestarde la ciudad dependede los hogares,mientras que en

Platónel bienestarde los hogaresesincompatiblecon la justiciay acaba

en la tiranía. Con la existenciadel matrimonio estable las mujeres

siempre pueden usar las armas de Lisistrata: oponerse a la

descendencia.Tal podernuncapodráserejercidoen la organizaciónde

la Repúblicaplatónica.

Lisístrata,paraexplicara la asambleade las mujeresreunidasentorno

de ella el método quesedebebseguir paraqueel cesede las guerras

sea efectivo utiliza comosímil el procesodel tejido. Paraconseguirla

unidad entrelos griegosutilizan el mismo métodoque las mujeresa la

hora de tejer:

12. Purificar: lavar en el casode la lana o expulsara los perturbadores

en el casode la sociedad.

22. Separar:deshacerlasmadejasdela lanao los complotsen la política.

32. Unir: utilizar las madejaspara construir un único manto. Cada

madejarepresentaríaunaciudady el manto la unión entreellas.

6
II. Loraux: op. cit.. p. 182.
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TambiénenPlatónapareceel artedel tejer como modelodel artepolítico

(Político 270 b ss., LeyesY, 734 e). El artedel político se pareceal del

tejedor, siendosusprocesosfundamentalesel del cardadoo separarla

urdimbrede la lana,y el de unión de los hilos de la tramacon los de la

urdimbre. Las tasesde unión y separaciónson las recomendadaspor

Platónpara el análisis de las ideas.La tejeduría,que en la sociedad

griega era un arte reservadoa las mujeres, y como tal apareceen

Lisístrata, es mimetizadapor Platón, al igual que otras actividades
7exclusivamentereservadasa las mujeres, para explicar actividades

reservadasa los varones.

En Lisístrata las mujeres carecen de sentimientos nacionales;

representaríanla internacionalidaddebidoa su sexoqueles hacetener

un temacomún:elbienestarde los hogares.Losvaronesencuentranque

sus interesesson contrapuestosa los de otros varones: de ahí que

continuamentese esténinvolucrando en guerras,porque,al sentirse

identificadosconsuciudad,concibena éstaconinteresescontrapuestos

a las otras. Ahora bien ¿por qué en la comedialos interesespolíticos

separan,mientraslos domésticosunen?Quizáel desgasteque la guerra

estabaocasionandoa todas las ciudadescontribuía a que aflorasenlos

interesesdomésticus en detrimento de los políticos, y las genuinas

representantesdetalesinteresesserianlas mujeres.La reivindicación

de las mujeressalvala ciudaden la comedia,mientrasqueen la filosofía

platónicala conduciríaa la ruina.

Aspasia,en el Menéxeno,pretendeunir a todos los ateniensesfrente a

las demásciudadesgriegas:el discursode Aspasiaes un discursode

7
Ver capitulo II.
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guerra;mientrasque Lisístrataestápor encimade las nacionalidades,

y por debajode la ciudad, en lo doméstico,el suyo es un discursode

paz, pero ambastienenen común el ejercerde soldadura,de elemento

de unión entre varones,ateniensesen un caso, griegos en el otro.

Además ambasatribuyen a la mujer el papel de unión entre padrese

hijos, función que sirve tanto paramanteneruna pastura“pacifista’

como “belicista”. Las mujeres de Lísístrata no están unidas a los

interesesdeningunaciudaden particular,sino a los familiaresqueson

presentadoscomo los comunesa todas las ciudades;en este sentido

coincidencon el cosmopolitismode los sofistas y de los comerciantes,

figuras amenazadorasparala ciudadsegúnPlatón.

Si las mujeresque aparecenen Lísístrata declaran abiertamentelas

reivindicacionesantesusmaridosy abandonana éstosparaconseguir

el objetivo de recuperarlos,Praxágoray sus seguidorasutilizan el

engaño para usurpar el poder político que está en manos de sus

maridos. Por una parte las mujeres abandonansus casasantes del

amanecerparapoderreunirsey planificar la trama, y, por la otra, lo

hacenvestidasconlas ropasde susmaridosy con barbaspostizaspara

disimularsu condiciónfemenina.Con semejantesatavioslas mujeresse

autoconcedenel poderen la Asamblea,simulandoque les esconcedido

por los varones.Quizá Aristófanes pretendieseparodiar los métodos

utilizados en la democracia,que, basadosen la demagogiay en la

retórica, eranutilizados paraconseguirel poder adulandoy haciendo

concebiresperanzasque nuncapodránser cumplidas.

ParaLas Asambleístas,la ciudadha de regirsesegúnlos códigosde la

vidafamiliar. Si las mujerescumplencon éxito la direccióndel hogar,no
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hay razón algunapara que no puedanconducir la polis con éxito, al

menoscon mejoresresultadosque los obtenidospor sus maridos.

El coro critica quela asistenciaa la Asambleasearecompensadacon un

salario (Asambleistas295—310),porque éstellega a convertirse en el

Único móvil de la participación en la vida ciudadana.En este punto

coincide con la ideaplatónicade eliminar los móviles de tipo particular

de la vida política.

Blépiro, el esposode Praxágora,al enterarsede la decisión de la

Asamblea,lejos de mostrar-secontrariado,secongratulapor la vida de

asuetoque le aguarda.Blépiro nos da a entenderque los varonesno

encuentranninguna satisfaciónen la vida política per se, sino que

solamenteparticipanen ella por las compensacionesmaterialesque se

puedanderivar, comaesel casodel salario.Aristófanesnosenseñaque

los principalesmóviles de la acción humanason las satisfaciónde los

deseoseróticosy gastronómicos;si el gobernanteprometeesto,estará

a salvo de todacrítica y tiene aseguradala aceptaciónpor partede los

ciudadanos.

Las mujeres de las Asambleistasconsideranque ellas están mejor

capacitadasparael gobierno,porqueestánal margende lasnovedades:

realizanlas faenasdomésticasde freir carne,amasarpastelesy lavar

lana “como antes”; tampoco introducen ninguna novedad en las

relacioneseróticas:atormentana susmaridosy secomplacenen el amor

“comoantes”;utilizan los engaños:guardara susamantesy preparar-se

algunos suculentos platos para ellas “como antes”; se divierten

deleitándosecon el vino puro “coma antes” (210—240).

328



La alegríadeBlépiro al versedescargadode susdeberesde ciudadano

dura poco, pues le asalta el temor de que de ahora en adelantelos

esposostenganquesatisfacertodoslos deseassexualesde susesposas.

El está en una situación opuestaa la de los espososde la comedia

Lisístrata: éstossoncastigadoscon la abstinenciasexual,mientrasque

los de LasAsambleístaspuedenverseenel casodetenerque llevar una

vida sexual exageradapara sus deseos.Quizá estas dos comedias

proporcionarona Platón la ideade que el poder de las mujeresreside

en su sexo,y que paraevitar queestafuerza pudieseserutilizada, la

mejor medidaera la regulación<le las relacionessexualesen la época

fértil por parte de los gobernantes.

La idea de bienescomunesaparecetanto en Las Asambleístascomo en

la República;sin embargo,hay diferenciassustancialesen el contenido

queambosautoresdan a la expresiónde que “todo ha de sercomún”:

En primer, lugar en Platónsólo afectaa las clasessuperiores,mientras

que en Aristófanesafectaa todos los ciudadanos(Asambleístas595), y

los esclavoscultivarán la tierra (650).ParaPraxágoraestacomunidad

proporcionaríaabundanciapara todos y holganzapara los varones:

Blépíro sólo tiene que presentarsea la hora de comer (650). La

abundanciaque generela tenenciade bienesen común se refiere a

comiday vestido:panes,salazones,túnicas,coronas,garbanzosy vino

(604). En Platónlos bienescomunestienencomo finalidad asegurarla

vida austerade los directamenteimplicados en la vida política. La

abundanciade LasAsambleístasllega hastala existenciade fuentesde

aguacaliente,fuentesquetambiénaparecenen la opulentaciudadde la

Atlántida,y cuyo gobierno,precisamentepor suopulencia,escastigado

por Zeus con la tiranía.
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Por otraparte, la tenenciaen comúny la abundanciaque ello conlíeva

en.la comedia,le haceplantearsea Blépiro, comoya lo habíahechoantes

al conocerque a partir de ahoragobernaríanlas mujeres,el temade la

sexualidad.La abundanciade todo implicaríaabundanciasexual:¿cómo

esposibleel disfrute comúny la abundanciaqueentrañatodolo quese

tiene en común en el terreno sexual?La solución dadano satisfacea

nadie,porquetodo aquelo aquellaquequieraunirsea unajoven o a un

jovenhadesatisfacerpreviamentea unaancianao a un anciano.Parece

imposible que todo el mundo tenga lo que deseasin nigún sacrificio

individual, con lo que, paratener lo que se desea,se ha de realizar

tambiénlo que no se desea.En LasAsambleístaslos mássatisfechosson

los ancianosy las ancianas.En Platónla vida en comúny la comunidad

de bienestambiénimplica una modificación de las relacionessexuales:

éstas han de pasar, en la época fértil, a ser reguladas por el

gobernante,esdecir, hande salir del ámbito de lo privado, al igual que

todos los demásaspectosde sus vidas.

Precisamentepor considerarque todos los goceshan de sercomunes,

incluido el disfrute sexual,surgen las primerasdisensionesentrelas

mujeres: una joven y una ancianadiscuten sobrela relación con un

joven que deseaa la joven. Aquí el deseoune a los varonesy a las

mujeres(el joven y la jovenque se deseanmutuamente),mientrasque

desunea las mujeres(la ancianay la joven). El deseode la ancianaestá

“protegido por la ley’, pero la unión entrelas mujeresquedio lugar a

tal ley estáa punto de romperse.puestoque tanto el varón como la

mujerjóvenesdetestanque,antesdesatisfacersemutuamente,el joven

cedaante las exigenciasde la anciana.
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El propósito de los personajesde Praxágoray Sócrateses el mismo:

ambosdeseanatajar los malesde la ciudad.Pero,mientrasque parala

primera la ciudaddebe gobernarsesiguiendo el modelo de un bogar,

Sócratesconsideramásconvenientela disolucióndel hogar. Praxágora

pretendeanular lo público en beneficio de lo privado, mientras que

Sócratesconsideraidóneoparala ciudadla anulaciónde lo privado. -

Las obrasdeAristófanesreflejan las quejasde lasmujeresdebido a la

situación política de Atenas. Estasquejasle hacenimaginaral cómico

situacionesde inversiónen los papelesdel varóny de la mujer. Quizá

estassituacionesficticias descritaspor el cómico hicieron a Platón

concebir la idea del peligro que suponenlas mujeres si plantean

reivindicacionesfrente a los varones.Si antesdijimos que la rebelión

de Lisistrataseriaimposibleen una organizaciónsocial quesiguieseel

modelo de la República, lo mismo podemosdecir de Las Asambleístas,

porque en el modelo platónico no existe la posibilidad de acudir a la

Asamblea,puessólo gobiernanlos sabios.
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CONCLUSIONES

Elegir como temade investigaciónel conceptode lo femeninoen Platón

nosacercaen primerlugar a aquellostextosen los que las mujeresson

tematizadasde una maneraexplícita en el contexto de la organización

política, la Repúblicay LasLeyes.En el primer casonossituar(amosen

el Estado perfecto y en el segundoen el posible, y la perfección o

posibilidad sitúa a aquellasmujeresque estánmás cerca de quienes

ocupan el poder en diferentes ámbitos. Este diferente lugar de las

mujeres,segúnque el Estadosea perfecto o posible,.dependede las

disposicionesen torno a la propiedad:si estaes común,las mujeresy

los niñosaparecenen común,pero si lapropiedadesparticularmujeres

y niños se ubicanen la propiedadparticular.

Lo particular fomenta los deseosde riqueza y de honorespropios en

perjuicio de la polis, y las mujeres,encuantoligadasa él, sonel agente

másactivo de generaciónde talesdeseoscontrariosa la armoníasocial.

El anéragathdsseráquien no cedeantelaspresionesque incitan a los

deseasdesdelo privado.

Paradigmade este anér agathóses la figura de Sócratesque nos es

presentadocon unadebilidadaparente,en tantoque no participaenlas

luchaspolíticas por el poder ni pretendeaumentarsus propiedades,

pero tal aparienciaescondeuna fortalezareal, aquellaqueradicaenel

gobiernode uno mismo,de la parteapetitiva de su alma. Sócratesesel
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modelodel verdaderogobierno,del gobiernode uno mismo, de tal modo

que un Estadojusto le reconoceríacomorey. La aparentedebilidaddel

personajeSócrates,a la que hemosaludido, ha sido interpretadaen

diversas ocasiones1como una mimetizacién de actitudes socializadas

como femeninasen su época;sin embargo,las mujeresestánexcluidas

de la posibilidad de asumir tal modelo de verdaderogobierno, de

gobernarsea si mismas.Estaexclusióntienesu gestomás gráfico en la

necesidad de que las mujeres estén ausentes en el tiempo

inmediatamenteanterior a la ejecución de su condenaa muerte. Su

presenciaimpediría el último ejercicio de este verdaderogobierno

consistenteen llevar a cabo un diálogo que condujesea la verdad,sin

sin teneren consideraciónsusituaciónparticularde muerteinminente,

situaciónque a todos los que le rodean,pero no a él mismo,les parece

trágica.Sócratessólo aprendede las varonesde suciudad,nuncade las

mujeres,excepciónhechadeAspasia,acercade cuyaretóricaironiza en

el Menéxeno utilizando como imágenes de su labor actividades

tradicionalmentefemeninas, actividades calificadas de mera rutina,

destinadasúnicamentea proporcionar placer, como es el caso de la

cosméticay de la cocina,introduciendola molicie en el Estado.

La figura de Sócratesdesarrollaen la obraplatónicatresfuncionesque,

por otra parte, están íntimamente relacionadas:personal,política y

filosófica. En el plano personal, la condenade Sócratesse extendía

tambiéna susseguidores.Si la acusaciónformal era la de corrompera

la juventud, los jóvenescorruptos no escapana las sospechasde las

autoridadesatenienses.Sócratesreconoceque sus seguidoresson los

jóveneshijos de las mejoresfamilias, por lo que Platón,joven e hijo de

1 Vid. capa. ¡ y IX!.
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buenafamilia, reuníalos requisitosparaser señaladocomo verdadero

seguidorde Sócrates.La acusaciónde corruptor teníasu apoyofuerte

en el dato de que de entresus discípulossalierontraidoresy tiranos.

Platóntiene quedemostrarqueéstosno sonlos verdaderosseguidores

de Sócrates, sino que éstos tuvieron un magisterio anónimo, la

democracia.Los tiranossondiscípulosdela democracia(RepúblicaVIII),

que adulay alimenta los deseosindividualeshastael punto de que el

individuo no reconocemásley que lade suspropiasapetenciasdegoce

corporal, bienes y honores. Sócratessólo pretendía liberar a sus

conciudadanos de la fascinación por la democracia, fascinación

semejantea la queexperimentanlos niños y las mujeresanteun objeto

policromo (RepúblicaVIII, 557 c).

El rechazodel magisterio de la democracia,en cuantoque lleva a la

tiranía, hace que Sócratessea el verdaderopolítico, la imagen del

Estadojusto, esuna especiade polis en miniaturay, por ello, el primer

candidatoal gobiernode la ciudad.De ahíque la templanzay austeridad

socráticasejerzancomoparadigmadevirtudes deljusto antesde llegar

a definir la justicia como armonía.

La significación filosófica de Sócratesradicaría en situarse como

antecedentede la figura del alma armonizada,sometidaa la razón,del

agentejusto que,cuyosactos,por serlo, sontodos justos.

La democracia,apoyándoseen la prácticade la retórica, fomenta,como

ya hemosdichoanteriormente,la tiranía.Sócratesridiculiza tal práctica

con el ejemplo del discurso fúnebre preparadopor Aspasia. Si en

Gorgias la retórica se explicaba recurriendo a las imágenes de la

culinariay de la cosmética,Aspasialleva a la prácticapolítica aquellas
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actividadesrealizadashabitualmentepor las mujeresenel oikos(cocina

y cosmética)o simuladasen los cultos de lasAdonias.La ilegitimidad de

las actividadespolíticas quedapuestade manifiestopor su semejanza

con las actividadespropiasde las mujeres.Cosmética,cocina, retórica

y sofística forman parte de la adulación,que persigue lo agradable

antesque lo verdadero.La retóricanuncatiene como telos la verdad,

sino el éxito ante la multitud y ésta sólo deseaoir promesasde vida

placenteray adulaciones.La multitud que escuchaun discursoescrito

nunca responde preguntando,al igual que si se le pregunta a la

escrituraéstano nos responde;la retórica es la antítesisdel diálogo

platónicoen el que el teJosde la verdadrequiereque en la mayoríade

los casosserespondapreguntando.

Aspasiajunto con Diotima son las dos figuras femeninasque ocupan

lugares significativos en sendos diálogos platónicos, pero tienen

connotacionesopuestas.Estaúltima esuna imagende Sócrates,debido

a querealizacon éstela mismatareaque el verdaderomaestrocon sus

discípulos: el diálogo, que en este caso le descubre la verdadera

naturalezade Eros.

Sócratesreproduceantelos comensalesdel Sanquetelas enseñanzasde

Diotima sobre la naturaleza de Eros que, en cuanto deseo de

inmortalidad, produce, bien discursos y leyes, bien hijos, siendo

inferior esteÚltimo tipo de inmortalidad.Parainmortalizarsea travésde

discursosy leyes,no esnecesarioel trato con mujeres,sino más bien

todo lo contrario, pues el verdaderodiálogo exige la ausenciade

mujeres(las mujeresparientesde Sócratesen el Fedóny las flautistas

del Banquete).
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Estosgeneradoresde inmortalidadsegúnleyesy discursosy capaces

de moderar-secomo el maestroSócratesserán los capacitadospara

fundarelverdaderoEstado,enel queel oikosseaeliminadoparael caso

de los guardianesy regentes.El que las clases dirigentes puedan

regularpoliticamenteaquellasactividadesquese escapabana las leyes

de la ciudad, como es el caso de cuándo y con quien tener hijos,

garantizaque lo particularno va a interferir en la vida pública. De ahí

que la relaciónentreprivado y público vayaa configurarlos distintos

gradosde ciudad justa. De este modo, en la obra platónica podemos

encontrar tematizadas cuatro tipos de ciudades, cuya excelencia

dependedel grado de temperanciade sus dirigentes expresadaen la

menor o mayor importanciaconcedidaa lo privado. Estos cuatrotipos

estaríanrepresentadospor la República,la Atenasdel Menéxeno,Las

Leyesy la Atlántida. En los extremosopuestosse situar-tanRepúblicay

Atlántida: laprimerasuprimelo particularparala élite política, mientras

que la segunda,por el contrario, presentaun gobiernode tiranosque

viven en un lujo sin límites, de maneraque,aun existiendoabundancia

de recursos,no es posiblesatisfacerlos deseosde todos. Frentea los

dirigentes de la Repúblicaque se contentancon la satisfacciónde los

deseas necesarios, los de la La Atlántida acusan una continua

insuficiencia generadapor- un deseoinsaciable.

Entre estasdos ciudadeslimite encontramosla Atenasdel Menéxenoy

la ciudadde LasLeyes.La primeraestaríaen el caminodedegeneración

hacia la tiranía: tendríacomo modelo a la Atlántida, la disolución de la

vida política por imposiciónde lo privado sobrelo público. La segunda

seria unacopiade la República,los gobernantesmantendríanla esfera

privada, pero con una reglamentaciónque pusieralimite a los deseos

que por si mismosson ilimitados. La posibilidad deque la mujer acceda
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al espaciopúblico dependede estasrelacionesentre lo privado y lo

público. Accedealo comúndelespaciopúblico cuandola temperanciade

los varonespermite poner lo privado en común, cuandolos varones

logran dominarla codiciade lo exclusivamenteparticular,pero cuando,

por el contrario, la parteracionalno consiguedominara la apetitiva,a

la deseante,el Estado,copiadel almade varón,reconocela existenciade

los oikosy de las mujeresy niños propios.

Las mujeres son un propiedadque, a su vez, lamenta el deseode

propiedades;por ello, la eliminaciónde la propiedadprivadaelimina la

acciónincontroladade las mujeresdesdeel ámbito del ollcos,ámbito que

seescapaa la reglamentación.Quepermaneciesenen hogarescomunes

sin recibir instrucciónseria una grave amenazaparael Estado,quizá

Platón tuviese presente las comedias de Aristófanes, Lisístrata y

Asambleistas,que tematizabanla tuerzapolítica de las mujerescuando

decidíanformar alianzas.

La consideraciónde lo privado comolugar alejadoy que a su vez-aleja

de la polis, de la sabiduría,de la justicia, en definitiva, de la mediday

de la razón, podemos verla ilustrada en el mito de la Caverna.Es

imposible demostrar-si Platón pretendió refer-irse con la Cavernaal

aiRas,perolo quesi estáclaro es:a) quela cavernaesla imagengráfica

de la ignorancia, y b) que la sabiduríasólo se consigue en la vida

pública, ya seadialogandocon los varonesde la ciudad,tal como hacia

Sócrates,o bienmedianteunaenseñanzaplanificadaporel Estado,como

esel casode la Repúblicay Las Leyes.

Los individuosprisionerosde la cavernalo estánallí desdeniños y no

hanrecibidoningunaeducaciónfuera del antro,no hansalidoal espacio
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público, lugar en el que se encuentrantanto los falsos maestros,los

sofistas,comolos verdaderos,Sócrates.El hogarreúnelos dostipos de

oscuridad,la real, la falta de luz y la simbólica,la falta de sabiduría.En

el hogar- es imposible llegar a alcanzarla sabiduríay la justicia, los

interesesprivadosnos impidenllegar a la verdad,de la misma manera

que el ancianoCéfalo, incapazde pensaral margende la propiedad

privada,definea la justicia como devolvera cadauno lo quesele debe.

Perono todos los moradoresdel antro estánen unasituación idéntica,

sino que algunos pueden girar y comenzar a avanzarhacia la luz

conducidospor un libertador, un habitantedel exterior: son los que

permanecenatadosdesdeniñosmirandoobligatoriamenteal fondo de la

caverna.Otros,a pesarde estar-sueltos,de estarpaseandoa lo lago del

muro, parecenno ser vistos por el libertador. Estos paseantesque

hablan y transportanfigurillas proporcionana los prisioneros las

sombrasqueson la fuentede suignorancia,pues,creyendopercibir la

realidad,no ven más que las sombrasde ésta. De modo similar, en el

hogar las mujeresson las responsablesde la educaciónde la primera

infancia,pero el verdaderosaberexigeabandonarel hogary olvidarse

de talesenseñanzas.Quienes,a pesarde abandonarel hogarrecurren

a falsosmaestros,a sofistasy a retóricos,no se podrándesprenderde

la confusiónentreverdady adulación,seguiránprefiriendo la cocinaa

la medicina y la cosméticaa la gimnástica,reciben una enseñanza

“doméstica”en un lugarpúblico. Estas,que sedejanenseñarpor falsos

maestros,siguen recibiendo una enseñanzasimilar a la que habían

recibido de sus madresdurantesu infancia.

Los paseantesserianlos engañadoresengañados,nuncavieronni verán

la luz del saber,no se consideranprisioneros,porquetampocotienen

posibilidadalgunade sermáslibres. Podríamosver- enestospaseantes
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la imagende las mujeresde la Atenascontemporáneaa Platón,quienes

no precisabande la salidaal espaciopúblico parasu educación,ya que

teníalugar en el cUcosde la manode las mujeresmayoresde la familia.

El hogar apartade la sabiduría,por ello los verdaderosgobernantes

han de vivir en hogarescomunesy tener mujerese hijos en común.

Estasmujereshan de tener la misma educaciónque los varones y

puedenejercerlas mismasfuncionesque éstosen las tareasde guarda

del Estado.La posibilidaddequelasmujerespuedanactuarenel campo

de la política habíazido tratadapor Aristófanesen clave de comediaen

LasAsambleístasy en Lisístrata.La rebeliónquedirige estaúltima pone

de manifiestoque la guerrano afectapor igual a varonesy a mujeres,

situación que se evitaría en el Estado perfecto, donde varones y

mujeresresultaríanafectadospor la guerra de una manerasimilar,

puestoqueellas,o bienparticiparíanen combate,o, casodeno hacerlo,

no seresentiríande la ausenciadel esposo,puesno existiría la familia.

Lisistrata consigueque la paz se firme en arasde la felicidad de los

hogares,es decir, la felicidad de los ciudadanosdependedel ofkos,

mientrasque paraPlatón en ningún casose podría salvarla ciudada

partir de los hogares,ya que son la antítesisde la vida de la polis.

ParaLas Asambleistasla ciudadse recuperarási serige por el código

del oikos,y quienesmejorconocenestecódigosonlasmujeres.Por ello,

Praxágoratramahacerseconelpoderde la Asamblea.Lasmujeresestán

másalejadasde las novedades,todo lo hacen“comoantes”.La posesión

de bienesen comúntambiénes contempladapor Praxágoracomo medio

para pallar los males de la ciudad, pero hay algunas diferencias

respectola concepcióndetal tenenciaentrelos personajesdeSócrates
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y de Praxágora.Por un lado, paraestaúltima la comunidadde bienes

afectaa todos los ciudadanos,no solamentea lasclasessuperiorescomo

pretendíaSócrates.Por otro, en la Repúblicala comunidadde bienes

aseguraque nuncafalta lo necesario,pero tambiénque se elimina lo

superfluo, mientras que Praxágoraconfía en que tal comunidadde

bienes proporcionará abundanciapara todos y holganza para lós

varonesque estaráneximidos de deliberacionesy decisionespolíticas.

La comunidaddePraxágoraconocesufracasoal pretenderque también

el goce sexual sea común y abundantepara todos, incluidos aquellos

que, como los ancianos y las ancianas,carecían de capacidadde

seducciónerótica.

Quizá Platón en la República quiso evitar las situaciones limite

parodiadasporAristófanes:la imposiciónde lo privado sobrelo público.

De ahí queel problemaquedaríasolventadoeliminandoel hogarparalas

clasesdirigentes.

El Estadoes la reproducción ampliada del alma de varón, segúnya

hemos mencionadoanteriormente,pero ¿quéocurre con el alma de las

mujeres?El alma de ellas no es capaz de generar,de alcanzarla

inmortalidad, segúnel discursode Diotima enel Banquetetampoco,de

acuerdocon el Fedro, lasalmascaídaspuedenencarnar-seen cuerpode

mujer en la primerageneración.

En el Fedro, la virtud y la sabiduríase dicen exclusivamentede los

varones,de quienesamana varón, de ellas estánexcluidas tanto las

mujerescomo los varonesque se dirigen a mujer-es.La sabiduríaes

recuerdode lo que el alma en su existenciaperfecta,cuandoaún no

estabaunida al cuerpo,pudo contemplarde una maneramás o menos
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nítida del mundo eidético. Según lo contempladoestasalmas van a

encarnar-seen estemundo en individuos varonesde mayor o menor

rango social,en individuos máso menosjustos,mientrasque el cuerpo

de mujer no esmerécedorderecibir un alma provenientedirectamente

del otro mundo.

Los varonesque reciben las almasquehan tenido unavisión eidética,

van a reconoceren estemundo a sus antiguoscompañeros,y en este

recuerdofundaránrelacionesy comunidadesparallegar a la sabiduría.

Pero aquellas que se olvidan de la existenciadel alma incorpórea

estableciendorelaciones con mujeres (Fedro 250 e) en un segundo

momentoseencarnanen mujer-es.

Si la anáranesísintentasalvarla dicotomíaentresabiduríae ignorancia

y hacerposible el aprendizaje,tal posibilidad no afectaa las mujeres.

Platón no piensaen estecontextoen la ignoranciade las mujeres.El

cuerpode las mujeressólo puederecibir un alma queya hayahabitado

cuerpode varón y que haya demostradosu olvido del campoeidético.

Ellas estaríanincluidas en aquelgrupo de seresque son siempreen

orden a algunacosa,segúnla división establecidaen el FJ.lebo (53 d)

frente a aquellosen orden a los cualessehacelo quese hace.En este

sentido, en el campode los humanos,el alma de las mujerestendrían

como finalidad llegar a hacersemerecedorade morar en cuerpo de

varón. Tendría el mismo estatusque el placerque nuncaes existencia,

sino génesis,esdecir,algo en ordena otra cosa.

A las mujeres excluidas del verdaderorecuerdo,del recuerdode lo

eidético,se las consideraen Las Leyesdepositariasde unosrecuerdos

a los que no seles aplica el calificativo de verdaderoso falsos,sino de
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útiles o perniciosos.Son las encargadas,cuandola educaciónde la

primera infancia, que en la Repúblicadependíadel Estado,vuelve a

recaeren susmanos,derelatara sushijos historiasque configurenun

almaaptapararecibir la enseñanzaestatalquecomienzaalos seisaños.

Aparecenuevamentela figura de las engañadoras—engañadas.

Si en el Banquetelas mujeressirven paradiferenciarentrelos buenos

y los malos amantes,y en el Fedro a quienes recuerdande quienes

olvidan, en el 2’imeo las mujer-esdiferenciana los temperantesde los

intemperantes.A los varonesles fue dado un cuerpopara cada uno,

mientrasque las mujeressurgenen un segundomomentode las almas

de aquellosque no han sabidodominarse.El nacimientode las mujer-es

esuna especiede mayéuticainvertida: si en el Teetetolas almasde los

mejoresvarones,de los discípulosde Sócrates,dan a luz las ideas,en

el Tímeo,las almasde los peoresdana luz a las mujeres.

Los varones del l7imeo, a pesar de las diferencias temperamentales,

tienenunaigualdaddeorigen,puestoqueenel primernacimientonadie

tendríapeorni mejor trato ( Timeo41 e). La estanciadel almaen cueppo

de mujer seria simulacrode alma incorpórea:de la que residejunto al

astro; nuncatendrá,a no serpor mediacióndel cuerpo de un varón,

posibilidad de recobrarsu moradaastraloriginal.

En el Tímeo,luego de haberexpuestolos productosde la inteligencia,

entre los que se encuentranla fabricación de un cuerpo para cada

varón y antes de exponer la ley fatal relativa a que la naturaleza

humanaseriadoble,aventajandoel sexomasculinoal femenino,Platón

ve la necesidadde suponerun tercer género,la materia,ademásde las

ideas y del mundo sensible.Tercer género pera cuya delimitación
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recurre a las imágenes de madre, nodriza, receptáculo, y para

ilustrarnos las tres entidades,es decir, las formas, el devenir y la

materia,haceusode la imagendela familia: la materiaescomo la madre,

las formas como el padrey el devenir como el hijo. Materia y mujer

aparecencomo condicionesde posibilidaddel mundofísico y del mundo

humano respectivamente.La materia es impuesta al Demiurgo por

necesidad,al igual queunaley fatal determinaque la naturalezahumana

seriadoble.

La polaridadmundoideal/materia,por unaparte,y varón/mujerpor la

otraseve acentuadaen LasLeyescon la postulaciónde almas,al menos

dos, una causantedel bien y la otra causantedel mal. Del orden

armonioso y geométrico es responsablela primera, mientras que la

segundadeterminael caos:éstaúltima produceu efectocaótico similar

al movimientocontinuode la materia.

Ahora bien, si todo movimiento ha de procederde un alma ¿dedónde

procedeel movimiento de la materia?Podríamossuponerqueproviene

del circulo de lo otro del alma del mundo o del alma mala formuladaen

Las Leyes.

El movimiento de la materia escapa a toda medida y orden. Para

introducir en ella la mediday generarel mundo sensibleesnecesario

que el demiurgoejerzasobreella la persuasión.Estamateriaque,esun

ideamuy difícil de entender,puesni essensible,ni tieneel ordende las

ideas,es Una sin otros, no tiene partes,ni serelaciona.Su movimiento

caótico no la conducea sucesivoscambios, sino que su cambio es

idénticamentecambianteo idénticamentediferente. Estapropiedadde

la diferencia, también es aplicable a las mujeresen cuanto definidas
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como no—varones.Ya hemosmencionadola utilización por Platón de la

imagende la madrepara ilustrar su conceptode materia,ambassonel

receptáculode lo que llegará a ser, sin llegar a ser ellasmismas.
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