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Resumen

La propuesta de esta tesis es prodigarle interpretativamente a una parte esencial de la
obra de Hans-Georg Gadamer (1900-2002), aquella que interroga la filosofia platonica vy,
en particular, su dimension filosofico-politica, una nueva oportunidad de decirnos algo, con
sus inflexiones e intensidades distintivas. El objetivo general es analizar las principales
hipotesis del autor sobre la naturaleza del vinculo entre poesia y politica en la filosofia
platonica en su conferencia Plato und die Dichter (1934).

La presente investigacion se orienta a la producciéon de una tesis que inscriba una
investigacion filosofico-politica de matriz fenomenologica a partir y sobre la recuperacion
de la filosofia griega que inauguré Hans-Georg Gadamer. La recurrencia a las fuentes
primarias, tanto de los textos gadamerianos como de los didlogos platonicos, intenta
presentar una anticipacion adecuada a un estado de cosas que se entiende ya en juego en el
horizonte de nuestra comprension, buscando dar arménicamente una interpretacion que no
renuncie a las precauciones filologicas que exigen los textos a ser estudiados.

A lo largo de esta tesis buscaré introducir la obra temprana del autor, en particular sus
primeros estudios sobre filosofia antigua de los afios ‘20. Buscaré reconstruir el recorrido
formativo que va desde los primeros afos de estudio hasta el 24 de enero de 1934, fecha en
la que pronunciard la conferencia que motiva esta tesis.

También intentaré realizar una resefia de aquellos conceptos presentes en trabajos
previos de Gadamer que tengan especial interés filosofico-politico y que sean claves para la
interpretacion de la conferencia que nos ocupa, destacando su originalidad.

En el capitulo consagrado especificamente a Plato und die Dichter me dedicaré al
analisis de la conferencia en si misma, asi como a la presentacion de la mentada relacion
entre poesia y politica tal como adviene alli. Buscaré profundizar las hipdtesis gadamerianas e
intentar¢ interrogar los fundamentos de lo politico en la filosofia platonica.

En las conclusiones pondré mi atencion sobre la recepcion contemporanea de Plato und
die Dichter. Intento establecer algunas discusiones tedricas con esta recepcion, asi como
destacar las lecturas que considero mas acertadas. Buscaré también mostrar el debate
teorico-politico que se ha estructurado luego de las acusaciones de oportunismo y
complicidad de Gadamer con el nacionalsocialismo y las respuestas que estas acusaciones
han suscitado por parte de una gran parte de la comunidad académica en el campo de la
teoria politica y la filosofia, adoptando una postura tedrica propia.
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2.DESDE Y MAS ALLA DE GADAMER

Asi se plantea, con creciente urgencia, la tarea de llevar al hombre
nuevamente a la comprension de si mismo. Para esto sirve, desde la Antigiiedad,
la filosofia, también bajo la forma de lo que yo llamo hermenéutica (como teoria
y también como praxis del arte de comprender y de hacer hablar a lo extraiio y a

lo que se ha vuelto extraiio). Esto puede ayudar a obtener libertad frente a todo
aquello que se apodera de nosotros sin consultarnos y frente a nuestra propia
capacidad. En vltima instancia, Platon tenia razon. [...] Unicamente el
autoconocimiento puede salvar la libertad que estd no solo amenazada por los
respectivos gobernantes sino también por la dominacion y la dependencia que
surge®’ de todo aquello que creemos dominar.

(REC, 92-93).

a) La decision por la filosofia y el sendero sagrado del poetizar.

La primera palabra de Gadamer sobre la naturaleza de la decision platonica nos la
dice desde el epigrafe, por medio de la letra de Johann Wolfgang von Goethe: “las
discusiones de Platon estan no solo dirigidas a algo sino también contra algo” [ ...sind
die Gesprdche des Plato oft nicht allein auf etwas, sondern auch gegen etwas| (GW
5, 187). Desde el dictum del poeta se presenta a la filosofia, antes que nada, como
polémica y como disconformidad con los modos de pensar las cosas en todo tiempo.
La idea de una filosofia indisociable de la politica pasa no s6lo a ser parte del universo
platénico sino también del mismo Gadamer.

Antes de iniciar su lectura de Platon, Gadamer despeja dos posibles puntos de
partida que considera infructuosos. El primero sera aquel basado en el conocido relato
de Diogenes Laercio que cuenta que, al escuchar la voz de Socrates, el filoésofo
ateniense habria quemado tragedias compuestas por ¢l mismo, con las que buscaba
participar de un certamen literario en Atenas (III, 5). Gadamer recupera esta historia,
pero para establecer que, de ser cierta, Platon habria reconocido en si mismo algo muy
distinto a una supuesta inhabilidad para la poesia o su mero desprecio: el deseo por la
filosofia.

En segundo lugar, Gadamer considera fatil tomar en consideracion la comparacion
de Homero frente a Carondas, Solén, Tales, Anacarsis y Pitdgoras que aparece en
Republica, donde se subraya la inutilidad de la obra del bardo (599¢-600c). El criterio

de la utilidad que alli se explicita, nos dice Gadamer, paraddjicamente acerca a

207 Lleva error en la traduccién original, surje [sic].
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Homero aiin mas a los filosofos que se encuentran mencionados: ni ¢l ni ellos
resistirian un juicio en estos términos. Ademas, cabe agregar, ;como olvidar que
Homero y Hesiodo son puestos por Diotima de Mantinea, en cuanto creadores y
divinos, al mismo nivel que Licurgo y Soldn en Banquete, comparando los poemas de
unos con las legislaciones e instituciones que dejaron los otros, algo que Socrates no
s6lo no discute, sino que acepta plenamente? (Symp. 209d).2%

En el primer paso hacia la busqueda de una respuesta a la pregunta por el valor de
la poesia en los didlogos platonicos, Gadamer saca a relucir las consideraciones que
aparecen en Apologia de Socrates (22b-c). Alli el ateniense dice que los poetas, como
los oraculos, no pueden dar cuenta de aquello que expresan, son incapaces de
interpretarse a si mismos. Esto no significa necesariamente que lo expresado por los
poetas sea falso per se. En todo caso, lo que se vuelve cuestionable es su pretension de
conocimiento sobre aquello que dicen.

Nos atendremos por ahora a las citas realizadas por Gadamer en su conferencia,
para luego ampliar la pregunta a otros dialogos platdnicos de relevancia y asi, con ello,
situar nuestra propia pregunta. Tres citas de didlogos platonicos incluye Gadamer en
la primera parte de Plato und die Dichter. La primera de ella es de Leyes, las dos

siguientes de lon:

[...] un poeta, cuando se sienta en el tripode de la musa, no es duefio de si, sino que,
como una fuente, de buena gana deja fluir lo que le cae y, dado que su arte es imitacion,
se ve obligado a contradecirse muchas veces, porque crea en la ficcion hombres que
estan dispuestos contrariamente unos a otros, pero no sabe si de lo que dice es verdadero
esto o lo otro [...] (Leg. 719¢)*”

[...] los poetas liricos hacen sus bellas composiciones no cuando estan serenos, sino
cuando penetran en las regiones de la armonia y el ritmo poseidos por Baco, y, lo mismo
que las bacantes sacan de los rios, en su arrobamiento, miel y leche, cosa que no les
ocurre serenas, de la misma manera trabaja el animo de los poetas, segin lo que ellos
mismos dicen [...] (Jon 534a)*'°

208 «Si, segun las palabras de Diotima, Amor sugiere al educador de discursos «como debe ser (&vr)o
aya00g) y como debe actuar el hombre perfecto»; no se debe dejar de lado el tono politico, que se hace
mas claro cuando se consideran como los mejores ejemplos de frutos del amor espiritual a las grandes
creaciones poéticas de Homero, Hesiodo junto a las leyes de Licurgo y de Solon (Banguete, 209 D). La
Republica platdnica ensefia que Eros y Eidos solo se realizan efectivamente en la pdlis, como a su vez
la pdlis consiste s6lo en Eros y Eidos. Pues esta ultima estd fundada en torno al agathon, y Eros es el
enlace que une a sus conductores, quienes aspiran a este centro” (Friedlander: 1964, 59; énfasis propio).
La traduccidon me pertenece.

209 Traduccion de Lisi.

210 Todas las traducciones de Jon son de Emilio Lledo fiigo.
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[...] liban los cantos que nos ofrecen de las fuentes melifluas que hay en ciertos jardines
y sotos de las musas, y que revolotean también como ellas. Y es verdad lo que dicen.
Porque es una cosa leve, alada y sagrada el poeta, y no estd en condiciones de poetizar
antes de que esté endiosado, demente, y no habite ya mas en ¢l la inteligencia [...] (lon
534a-b)

En consonancia con lo dicho en Apologia, Socrates asegura que los poetas no
pueden dar cuenta de qué cosa es la virtud. Los poetas actuan, se afirma, llenos de la
inspiracion divina (¢ vOovowalovteg) (Ap. 22¢1), tal como videntes y oraculos. En la
cita que Gadamer realiza de Leyes, Platon recurre a un antiguo mito que cuenta que
cuando el poeta se sienta en el tripode de la Musa y compone sus cantos, ya no esta en
si mismo y se encuentra incapacitado para determinar si lo dicho en su cantar es
verdadero o no. Por su lado, en las citas de Jon, Sécrates afirma nuevamente que los

poetas componen sus melodias estando fuera de si (peAoTolot ovk €pgooveg

ovteg) (lon 534al). Tal como se sigue del didlogo, ese devenir fuera de si es la
posibilidad misma de la poesia, el efecto del influjo divino en el hombre. El poeta es

“cosa sagrada” (legov) y solo es capaz de componer su canto una vez que se ve

dispensado de sus capacidades intelectuales (voug unicétt €v avtw &vr)) (534b4-5).

Gadamer sugiere que hay mucho mas para decir sobre el tratamiento platonico del
entusiasmo poético (GW 5, 189). Hasta aqui queda claro que la poesia no es en ningun
caso conocimiento, ni una téchné que pueda dar cuenta de si misma y de su verdad.
Por este motivo, se revela como algo inutil para un Sécrates que no puede aprender el
verdadero arte de vivir a partir de los enigmas que evoca el poeta. Pero no es esta su

ultima palabra al respecto. En Lisis, Socrates paraddjicamente considera a los poetas

como si fueran “padres y guias del saber™!! (Oomep matépes g copiag eloiv

Katl 1)yepoveg) (Ly. 214al-2). La hipotesis que esgrime Gadamer para este caso es

que Socrates nos deja en la aporia, montado en la ambigiiedad de su ironia, al optar
por no decidir si estos hombres “divinos e inspirados”?!? (Men. 99b-d) son capaces de
decir alguna cosa cierta (o al menos de tener una recta opinion) sobre sus propias
empresas, exitosas o no, o si en todo caso lo fueron en algin tiempo anterior en el que

estuvieron mas cerca de los dioses [...die der Gottern néiher waren...] (GW 5, 190).

2 Traduccion de Lledo Ihigo.
212 Todas las traducciones de Mendn son de Francisco José Olivieri.
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Para Gadamer, so6lo resta adjudicar este ultimo tipo de consideraciones al “si y no” de
la ironia socratica, abandonar el asunto aqui, y desplegar la pregunta sobre las causas
de la reprobacion platonica de Homero, tal como hemos visto en la seccion anterior.

Es objetable que, sin embargo, Gadamer avance por encima del vinculo entre la
poesia y su caracter sagrado sin suficiente detenimiento. Si el objetivo era responder
cudl es el criterio que Platon adopta para la valoracion de la poesia ;es posible que
detenerse en una paradoja tal sea una distraccion inatil? A mi juicio, cabe abordar esta
cuestion para su estudio y asi llamar la atencidon sobre un asunto que me parece de
relevancia, siguiendo de cerca la prevencion gadameriana ante las explicaciones que
recurren a la curiosidad histdrica, asi como de aquellas que insisten, desde el punto de
vista gnoseologico tradicionalmente presente en la teoria del conocimiento, con la
imposibilidad de que haya acceso alguno a la verdad a través del arte en la filosofia
platonica.

Antes de continuar con el analisis de Plato und die Dichter y darle lugar a esta
pregunta, deberan considerarse otros pasajes no referidos por Gadamer de los citados
didlogos que, segun el criterio propuesto, creo allanardn atn mas este camino. Por
medio de /on sabemos que no es a través de una téchné que le es dado al poeta su arte,
y que al momento de la composicion no lo asiste la inteligencia (voug) (534b5). Parece
evidente que al momento del poetizar el poeta experimenta algo que le resulta
inaccesible, algo de lo que no puede dar cuenta y, en consecuencia, mucho menos
estard en condiciones de juzgar la verdad o falsedad de sus dichos. El poeta cuando es

movido a componer lo hace por medio de una fuerza divina (Oeiax 0¢ dvvapg 1) o€

Kwvel) (lon, 533d3). Tal es asi que, como se afirma en Fedro (245a-b), si la mania de

las musas no acudiese al alma del poeta, su composicion se veria eclipsada por la de
aquellos que estuvieran en verdad divinamente inspirados.

Lo que habitualmente se llama “teoria de la inspiracion poética”, aparece
justamente en Jon 533e. Socrates utiliza la imagen de una cadena magnética que,
comenzando en la Musa, engarza los siguientes anillos: el poeta, el rapsoda y el
espectador. Por medio del magnetismo que da lugar a la primera unién (Musa-poeta),
todos los que se encuentran implicados en esa cadena se ponen en relacién con lo

divino; dicho de otro modo, todos ellos estan encadenados entre si por medio del
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enthousiasmos: “Asi, también, la Musa misma crea inspirados, y por medio de ellos
empiezan a encadenarse otros en este entusiasmo” (533e).
Aquellos que forman parte de la cadena magnética se encuentran en un mismo

estado, aunque cada uno se dé al otro de un modo distinto. No obstante, la divinidad

se da a todos de una misma manera. Su designio es uno solo: priva de razon (Oeog

¢Eapovuevog ToUTV TOV VOUV) (lon 534c6-7) a poetas y profetas para que asi se
sepa que quien habla es la divinidad misma, pues la poesia es hechura divina (lon
534d-e). Dicho esto, serd entonces mas comprensible el que la experiencia poética esté
homologada a la profecia, ya que el poetizar y el profetizar son experimentados por
una justa e ineludible disposicion divina de la que participa la Musa misma en su
revelarse (lon 534b-c). Los poetas son, efectivamente, los emisarios que notifican lo
divino a los hombres (lon 534e), aunque luego sea el filosofo quien esté
verdaderamente en condiciones de notificarlos de tal notificacion.

También en Leyes existen otras referencias al poetizar como experiencia humana
de lo divino: “[...] Todos [los versos] estdn expresados de alguna manera bajo
inspiracion divina [...]” y “...cuando eleva un himno de alabanza, el linaje de los
poetas es realmente divino, porque esta poseido por un dios [...]"%'* (Leg. 682a). Como
se menciond anteriormente, sobre el final de Menon, se afirma que los poetas (junto
con los profetas o vates, adivinos y politicos) pueden ser correctamente llamados

divinos (Belovg) ya que, bajo el influjo del dios, al hacer uso de la palabra son capaces

de alcanzar sus fines con éxito atn sin saber siquiera qué dicen (99¢9).

Aunque la coherencia con lo dicho en Apologia de Socrates se corrobora en Menon
en la medida en que estos hombres son incapaces de dar cuenta de la verdad que obra
en sus discursos, aqui el acento aparece puesto ya no sélo sobre la imposibilidad de
ensefar la virtud, sino sobre el influjo divino que toca al hombre al momento de

realizar lo que le es propio apoyado en la precaria fortuna de su “buena reputacion”
(eVdO0E& ) (99¢8). En este sentido, seria licito asumir el tono irénico de Socrates si se

considera que, al fin y al cabo, pareceria que podrian hallarse razones para llamar
divino practicamente a cualquiera que logre hacerse estimar por sus hazafias, aunque

no posea ciencia alguna ;Pero, qué pasaria si, dentro de esta clase de hombres,

213 Traduccion de Lisi.
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particularmente entre los politicos, hubiera al menos uno que fuera capaz de percibir

el don divino de la virtud y hacer virtuosos a los demas hombres?

[...] y si lo hubiese, de €l casi se podria decir que es, entre los vivos, como Homero
afirmé que era Tiresias entre los muertos, al decir de él que era «el Unico capaz de
percibiny en el Hades, mientras «los demas eran Uinicamente sombras errantes» (Men.
100a).2"

Es cierto que este particular se afirma con escepticismo en relacion con la figura
del politico (ot moArtikol &vdeg) (99¢2), pero nada invalida que sea llevado por
nosotros a la figura del poeta. El escepticismo contenido en el “y si lo hubiese” nos
conmina a buscar las posibles respuestas a esta pregunta y no, por el contrario, a
desecharla.

Mi hipétesis inicial es que Platon percibi6 una necesidad que no era accesible a los
poetas tradicionales en cuanto tal, percepcion que se manifestd en su decision por la
filosofia. En este sentido, la filosofia seria en la decision platonica aquello
insoslayablemente acuciante que es abandonado o desatendido por los poetas. Ahora
bien, el hecho de que esta necesidad sea abandonada por los poetas no significa que la
misma sea ajena a la poesia y al poetizar, pues s6lo en el poetizar, en la actividad
especifica en la que se pone en relacion lo divino y lo humano, la necesidad mentada
se manifiesta en su quedar ella misma oculta.

Si ahora nos preguntaramos ;qué tienen de comun los poetas y los ordculos en su
decir? Seria posible esbozar la siguiente respuesta: su disposicion a lo sagrado y su
incapacidad de dar cuenta de lo sagrado. Los poetas, es mi hip6tesis son los emisarios
que notifican lo divino a los hombres, pero aquello que notifican es una negatividad
que constituye para el dialéctico un punto de partida. El propdsito de haber enfatizado
este aspecto relegado por el propio Gadamer en su conferencia fue dar entidad a la
relacion entre los hombres y los dioses que acontece en el poetizar. Entonces, desde
ahora, tendré en cuenta lo preparativo de los rudimentos de estas consideraciones al
continuar con la interpretacion gadameriana de Platén, en la medida en que entiendo
que puede colaborar con la interpretacion de Plato und die Dichter. A continuacion
proseguiré examinando las hipotesis de Gadamer para comprender los efectos de ese

abandono. Quizas en la persecucion entre las sombras emprendida por Platon tras de

214 Cfr. Od. (490-495).
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lo sagrado puedan hallarse respuestas verdaderas para la pregunta que movio al propio
Gadamer: ;cudl es el criterio del valor de la poesia en la obra platonica? Recuperaré

lo hasta aqui expuesto en los apartados ulteriores, con un nuevo sentido.

b) La poesia como didlogo: cuidar, recordar, conocer.

Como se ha visto hasta aqui, el problema de la dimension mimética del lenguaje no
se agota en el caracter falso de lo dicho por los poetas, en sentido ontoldégico y
gnoseologico. Mas bien, el acento de la critica socratico-platdnica esta puesto sobre el
efecto de una poesia enemistada con el propésito de la paideia y el éthos correcto. La
poesia mimética exalta las pasiones en el alma hasta el punto més alto del olvido de si.
Si antes reconocimos el valor especifico del efecto poiético de la poesia, entonces
debemos dar crédito a Gadamer cuando asegura que quien imita ya no es mas ¢l
mismo, sino que se da a si un caracter extrano. La imitacion implica una disyuncion
en si mismo [Selbstentzweiung] (GW 5, 205), que es, a su vez, un disponerse a la
enemistad con uno mismo tal como lo haria el guardian con el desconocido (echthran,

agnota o polemion).*"®

Orientarse hacia el exterior de otro es apartar la vista de uno
mismo, un modo del olvidarse de si (GW 5, 205), porque no implica un demorarse en
la preocupacion por los demas sino mas bien un modo de alejarse de los otros buscando
instrumentalizarlos o absorberlos empaticamente. Ese orientarse hacia el exterior de
otro no sucede sino a partir de la plataforma de una propia exterioridad, de una falsa
duplicacién del si mismo, de una relacion de exterioridad impuesta. De este modo,
todo olvido de si [Sichvergessen] no puede ser otra cosa que un extrafiamiento de si
[Selbstentfremdung] (GW 5, 205-206). Incluso quien presencia como espectador
(como en el caso del teatro) este extrafiamiento, es indirectamente participe del mismo
en su empatizar con quien ya esta extrafiado. La conclusion a la que nos lleva Gadamer

es que, si bien la poesia es una forma de representacion menos sugestiva que la

actuacion, el encantamiento del efecto mimético y el goce que de ¢l se obtiene es de la

215 Si remitimos el sustantivo aleméan Entzweiung al verbo entzweien, y éste lltimo en el sentido de sich
selbst entzweien, es posible entender el Selbstentzweiung como una enemistad del si consigo mismo. En
cuanto el si mismo se da una forma extrafia [eine Fremde Form], experimenta un extraiamiento
[Selbstentfremdung], que es a la vez desconocimiento de si [sich selbst fremd sein] y enemistad (GW 5,
205-206).
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misma indole, y acaso mayor cuando lo representado es en si mismo olvido de si:
dominio de las pasiones (GW 5, 206).

Entonces, para Gadamer, la critica sdcratico-platdnica, va un paso mas alla del
contenido del arte mimético: es, fundamentalmente, una critica de la consciencia
estética (GW 5, 206), entendida como olvido de si. El olvido de si estético [dsthetische
Selbstvergessenheit] (GW 5, 206) es aquello que habria abierto las puertas del corazéon
del hombre a la sofistica. En este sentido, la vivencia del mundo [Erlebniswelt] (GW
5,206), que tiene lugar por medio de la consciencia estética, significa la ruina del alma.
Efectivamente, podemos entender que esta Erlebnis va en direccion opuesta a la
dialéctica que, segin Gadamer, comienza en Fedon y se cierra en Republica: por
medio de la poesia mimética, el alma recae en la pérdida del conocimiento
(¢romung amoPoAnv) y el olvido (AOnv) (Phd. 75d8-9). Es entonces que
Gadamer plantea una pregunta nodal: ;existe alguna representacion poética inmune a
este peligro? ;Si la hay, en qué sentido esta representacion debe ser considerada como
mimesis? Para Gadamer, la respuesta platonica a esta pregunta es decisiva, tanto por
la relevancia de sus consecuencias como por su capacidad resolutiva. En ella debe
aclararse la posibilidad de una forma de representaciéon en la que la dimension
mimética del lenguaje no obture el guardar de si y del otro. Una respuesta afirmativa,
daria lugar a la posibilidad de que el poetizar se disponga —por medio del didlogo—
a la justicia, tanto como puede hacerlo la filosofia.

Antes de continuar con la respuesta que propone Gadamer, haré un breve resumen
de lo establecido. Hasta aqui no se habia considerado en profundidad la posibilidad de
que exista una forma de representacion poética capaz de resistir la critica socratico-
platonica. De haberla, en su poiética no habria olvido de si, sino afirmacion del hombre
y de dios, en singular y plural. Esta forma virtuosa de representacion no podria tenerse
a si misma como finalidad, sino a la justicia en la “ciudad propia” y en la ciudad
terrenal (Rep. 607d-608b). El sendero del encuentro con esa forma de representacion,
es un hacerse camino entre las sombras del desamparo. Seguir las huellas insoslayables
de la divinidad en lo sagrado de la poesia, es hacer estas huellas reconocibles y
recuperables para el alma en su disponerse a la verdad. En cuanto placer y justicia no
son Unicamente perceptibles como opuestos, el alma puede gozar en la justicia y este
goce del hombre puede ser tal (como en el caso del verdadero juez de los certimenes

poéticos de Leyes o el filésofo en Republica) en cuanto guarda de si y de los otros
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mediante la reflexion. Podemos resumir esto Gltimo como: hédoné meta phronésis.>'®

Sin embargo, no deberia entenderse aqui que la reflexién es un medio para obtener
placer, sino que no hay placer posible en el alma que no sea por medio de la phrdnésis
(583a).27

En el inicio de este capitulo se partié del supuesto de que el didlogo platdonico
pertenece a un didlogo atin mas central, aquel que transcurre en el preguntarse por la
esencia del pensar y el poetizar, su discordia y su encuentro. A medida que he avanzado
por medio de las hipdtesis de Gadamer y la lectura de los textos platonicos, he también
desestimado el sentido tradicional de su discordia. Luego, sefialé que el pensar y el
poetizar comparten como esencia al lenguaje. Este tiltimo se reveldé como el ambito
primario del didlogo interminable del alma consigo misma que conduce, en su decir y
dejarse decir, al estar en si y al estar por encima de si. En este sentido, el lenguaje que
no ha sido completamente tomado por su dimension mimética, funda la posibilidad del
disponerse hacia el cuidado de si y del otro, esto es, a la justicia. Sin embargo, ain no
he resuelto si existe forma poética en la que el placer, guiado por la reflexion, exponga
la potencialidad poiética del cuidado. En la medida en que pensar y poetizar sean

recuperar para el alma lo insoslayable que se manifiesta como tal en su ocultamiento,
la poesia seria también un modo de recordar o desolvidar (dvapiuvriokeoOat) (Phd.

75e5) y, por lo tanto, de conocer.

Como se sigue de Fedon, quien ame el conocimiento, sera recibido por los dioses;
y quien quiera ser recibido, debe seguir las huellas de lo divino. El alma que dialoga
consigo misma, que estd dispuesta a la escucha, estd en condiciones de pertenecer a la
legalidad de la musa, a lo sagrado, e interpretar la profética notificacion de los poetas.
Ser filosofo, significa seguir entre las sombras las huellas resplandecientes de los

dioses en lo sagrado:

Y de esto es de lo que soy yo amante, Fedro, de las divisiones y uniones, que me hacen
capaz de hablar y de pensar. Y si creo que hay algun otro que tenga como un poder
natural de ver lo uno y lo multiple, lo persigo (“yendo tras sus huellas como tras las de
un dios”) [...] (Phdr. 266b).*"*

216 Tomamos como referencia para esta conclusion lo que afirma Gadamer —pocos afios antes— con
respecto al esfuerzo platonico por conciliar la reflexion situada de la phrénésis con la hédoné en la
existencia humana (GW 5,177).

217 Tanto la virtud como el placer, sin el cuidado de la reflexidn, se encuentran indefensos ante las
transfiguraciones del éthos sofistico.

218 Traduccién de Lledo fnigo.
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Mi hipotesis ahora es que el conocimiento comun al que se podria acceder en los
didlogos platonicos, a través tanto del pensar como del poetizar, es al de la distancia
en la que se hallan los hombres respecto de lo divino. Es posible llegar a esta
conclusion por medio de la lectura de la interpretacion gadameriana aunque, cabe
remarcarlo, el autor no explicita directamente esta hipotesis. Esta distancia, comporta
una cesura que opera como punto gravitacional de la relacion de los hombres entre si
y con los dioses. La incapacidad para percibir esa distancia cierra la posibilidad del
autoconocimiento humano, esto es, de la historicidad del hombre como determinacion
y, por lo tanto, del caracter sagrado de lo politico. Injusticia, se propone, es la palabra
que representa esta oclusion y el modo en que lo sagrado se presenta como necesidad
encubierta en el éthos sofistico dentro de los dialogos platénicos.

Demos lugar ahora a la respuesta de Gadamer. Tal como se indica en Plato und die
Dichter (GW 5, 206), existe una tnica forma de representacion poética admisible en
la areté: son los himnos a los dioses y los encomios dirigidos a los héroes (Rep. 607a)
y a los mejores hombres y mujeres de la ciudad (Leg. 801a-802a). Ciertamente, en
tanto mimesis, en los himnos y encomios se representa algo ontolégicamente falso
(GW 5, 206), pero que no traiciona lo que denominamos el disponerse a lo verdadero.
En el instante de la alabanza sus protagonistas se exponen en el lenguaje, ya no al
modo del extrafamiento sino del estar presente en su propia existencia (GW 5, 207).
Es una forma de desolvido de quien alaba, de ante quien se dirige la alabanza y de
quien resulta alabado. Gadamer argumenta que en el alabar, el hombre puede acceder
a la vision de la medida [Maf] (GW 5, 207) por la cual su existencia deviene
comprensible. A diferencia de la experiencia del mundo que le es propia al
subjetivismo alienante de la consciencia estética, a través del encomio y la alabanza le
es posible al hombre reconocer y reconocerse en el parddeigma uranico en su unidad
y multiplicidad. La poesia, ahora en la forma de la alabanza y los encomios, parece
tener la capacidad de situar al hombre en la verdad del cuidado, del recuerdo y del
conocimiento: “El canto de alabanza, en cuanto juego de la poesia, es por su naturaleza
un lenguaje comun, un lenguaje de seriedad comun. Ese es el lenguaje poético de los
ciudadanos en el Estado platonico” (GW 5, 207). La poesia es, potencialmente, didlogo

y amor del conocimiento: filosofia.
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La lectura de Republica indica que es el filésofo el hombre més experimentado
(éumelgor) para conocer el género de placer mas elevado (582¢-¢).2"? Luego esto se
comprenderd mejor. Por ahora baste decir que el estudio gadameriano de Platon nos
abre otra posibilidad: la medida por medio de la cual el hombre comprende su
existencia, hasta ahora accesible s6lo al filosofo mediante la contemplacion del Ser
(582c¢), se dispone también al poetizar en el canto de alabanza. Esa medida reconocible,
continua Gadamer, es aquello que a los hombres une y compromete entre si en mutua
obligacion, pues “quien alaba, confiesa su compromiso hacia algo” (GW 5, 206-207).
Ese algo es para nosotros aquello que debe decirnos la decision platonica por la
filosofia: la percepcion de una necesidad encubierta por el éthos sofistico. Sin
embargo, como veremos, en su estar encubierta ésta se da ya extranada, es decir, se da
como cosa superflua.

Para comprender con mas claridad el argumento de Gadamer, profundizaremos
nuestro propio analisis. En este sentido, el relato de la “ciudad de los cerdos™ adquiere
ahora para nosotros una potencia ain mayor. Se afirm6 anteriormente que la sociedad
idilica de este relato se reproduce mecéanicamente por medio de la organizacion y
regulacion de la produccion y consumo de lo indispensable. El descontento humano,
se describio como causa del crecimiento desmesurado de las ciudades y de la
emergencia de la clase guerrera, esto es, del ser del hombre en el Estado. Es nuestro
interés remarcar, que la contraposicion fundamental entre el Estado vegetativo
[vegetarisch] (GW 5, 198) de la “ciudad de los cerdos” y el momento del devenir
politico del hombre es esencialmente una contraposicion entre un sistema de
autoconservacion que gira sobre si mismo y un modo vida en el que lo elemental ya
no es suficiente para satisfacer las exigencias humanas. En particular, la tarea del
guerrero y su conocimiento son absolutamente innecesarios con relacion a la tarea del
artesano que produce un bien indispensable para su uso y de una economia basada en
la supervivencia (GW 5, 199). Esto no significa que el surgimiento del ser del hombre
en el Estado sea superfluo. Por el contrario, expone satiricamente que una organizacion

social dirigida a la satisfaccion de las necesidades elementales no es propiamente un

219 Aparece entonces en el didlogo platonico una distincion que sera importante para continuar, una clara
diferencia entre la adulacion propia de los polloi, de aquella que es capaz el filosofo, ya que es en la
alabanza de este ltimo que reside la mas alta verdad (& 6 @LAOCOPOC Te kal 6 PLAGAOYOC émtatvel,
aAnOéotata etvat) (Rep. 582e8-9).
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Estado. La “ciudad de los cerdos” no s6lo es idilica, sino que es una sociedad imposible
e irrazonable, destinada a desaparecer —presa de pueblos politica y militarmente
organizados— o a sobrepasar febrilmente el limite de las necesidades. El austero y
apatico Estado de cerdos no es sinonimo de una sociedad equilibrada o balanceada,
sino la figuracion de un bienestar total donde la preocupacion por el poder, es decir,
por las relaciones de dominacion y subordinacion no existen o carecen de cualquier
conflictividad. Solo puede haber una ironia en el hecho que Sécrates llame hygiés a
esta polis (Rep. 372e9), pues este adjetivo no nos debe hacer pensar que nos
encontramos ante una sociedad “sana”, sino mas bien “intacta”, libre de materia
séptica, calificativo que debe tomarse con la misma seriedad cuando recibe este
idéntico epiteto el cadaver de Er después de diez dias de esperable putrefaccion
(614b7). En este quimérico Estado de irreal asepsia donde la politica no tendria lugar,
tampoco lo tendria la filosofia. La plenitud de bienes y la ausencia de contingencias
niega el requerimiento de un juicio reflexivo orientado hacia cada particular. Asi, el
gobierno se reduciria a la efectiva aplicacion de una cierta habilidad capaz de ser
ensefiada, aprendida y dominada, suficiente para satisfacer la demanda principal de
estos hombres-suidos: el quieto afan de sub-sistir, de mantenerse vegetativamente. La
“ciudad de los cerdos” carece, como modo de vida, de historia y de verdad humana
(GW 5, 198), del mismo modo que un discurso absolutamente argumentativo o 16gico-
proposicional, estrictamente necesario, carece de la verdad de la poesia y el mito, pues
aquello que le falta es esencialmente la experiencia misma de la carencia y de su
percepcion.

La premisa gadameriana de que un Estado dirigido inicamente a satisfacer aquello
indispensable como sustento de la vida se asemeja mas bien a la organizacion de las
hormigas en cuanto “animales sociales” [staatbildenen Tiere] (GW 5, 207), remite al
pasaje de Fedon al que me he referido antes. Alli, como sefialé ya, dice Socrates que
las almas de los ciudadanos virtuosos por costumbre pero no por filosofia, no tienen
habilitado el acceso a la estirpe divina (Phd. 82b-c). Estos ciudadanos no son otros que

“los que han practicado la virtud popular y politica, esa que llaman moderacion y

justicia”®®  (dnuoTiknv kal MOATKNV Goetv Emitetndevkites, v On

220 Traduccién de Garcia Gual. He reemplazado la palabra “democratica” por “popular”, ya que no
traduce con precision “Onpotikrv”, debido a que doxat debe entenderse por un principio de gobierno
y podria remitir equivocadamente al lector a la idea de una virtud asociada a un orden politico
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KaAoLOL ocw@EooLVNV Te Kal Owkatoovvnv) (82al0-82b2). En cambio “es

probable que vayan a parar nuevamente a una especie de esa misma indole, sociable y
mansa, como [...] la de las hormigas, o bien que retornen incluso nuevamente a la raza
humana, y nazcan <asi> de ellos hombres mesurados.””?! En la coaccién del éthos
sofistico, en la teatrocracia demotica de Atenas que ha transfigurado el sentido de la
templanza y la justicia, solo lo necesario organiza la vida de los hombres. Por necesario
debemos entender aqui la satisfaccion de los placeres mas inmediatos. Aquella
necesidad que, en ausencia de la phronesis, no es accesible en tanto tal, es exactamente
lo que no es por naturaleza, sino en la potencialidad de ser reunido en su disonancia
originaria: el ser politico del hombre en el Estado, esa esfera de experiencia comin en
la que un lazo que estd por encima de la satisfaccion de lo inmediatamente
indispensable une a los hombres, tal como los une un dios.

Pero una vez que ese lazo no sélo ya no es percibido entre los hombres, sino que
siquiera su ausencia es percibida como tal, Gadamer se pregunta qué forma poética
deberia tomar la alabanza de la justicia verdadera, cuya representacion sea lenguaje de
lo que concierne a todos. El autor argumenta que esta pregunta define justamente el
lugar que ocupan los didlogos en la obra platdnica. En este sentido va la hipotesis de
Gadamer de que la critica a la poesia es una justificacion de la propia empresa
intelectual de Platon (GW 5, 207). La discusion filoséfica por medio del didlogo sobre
el verdadero Estado educacional, seria la respuesta a la pregunta: Republica es la
poesia dialogica [Dialogdichtung] (GW 5, 207) capaz de expresar qué es educacional
en el Estado existente (GW 5, 207). Segun Gadamer, por medio del phdrmakon (Rep.

595b) de la interrogacion filosoéfica, Platon habria buscado poner la poesia dialdgica a

institucional especifico. Las distintas versiones existentes han tomado rumbos divergentes. Eggers Lan
(1971) traduce el adjetivo dnpoTucog por “comun”. Esta traduccion da cuenta muy bien de uno de los
sentidos de la palabra, el que remite a su caracter corriente, ordinario y difuso. Sin embargo, al igual
que la traduccion propuesta por Giovanni Reale (2016), que prefiere en su lugar “civile”, se aleja
confusamente de la dimension plebeya que comporta. Por otro lado, Alejandro Vigo (2009) propone
traducir el término por “comunitaria”, palabra que —al igual que la elegida para esta traduccion— tiene
un peso especifico determinante para la tradicion filosofico-politica. La eleccion de “popular” por sobre
“comunitaria” se debe entonces no a la neutralidad de la primera, por el contrario, sino a su mas evidente
cercania etimoldgica y semdntica. En esto sigo las versiones de Schleiermacher (1965) [1804-1810],
Luis Gil (1964) y David Gallop (2002) que utilizaron las voces “volksmdfigen”, “popular” (en
castellano) y “popular” (en inglés) correspondientemente. Por otro lado, he reemplazado “cordura” por
“moderacion” como traduccion de “cw@oocvvnv”, de acuerdo a las traducciones de Gil (1964) y Vigo
(2009).

22! La traduccion es de Vigo.
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salvo de cualquier interpretacion estética de la dimension mimética capaz de llevar a
la ruina a la “ciudad interior” (607d-608b). De este modo, podemos agregar, por un
lado, es alin mas comprensible la distincion entre poiétikoi y philopoiétai (608d), es
decir, que la doble valencia del phdrmakon como remedio o veneno se puede hacer
extensible a los modos de composicion de la poesia (algo similar podria decirse del
poder de la poesia misma en cuanto mecanismo de identificacion) y a los modos, mas
en general, de dirigirse al discurso y a los otros, sea como sofistas o sea como filésofos
y, por lo tanto, al total tipo de bios, en el alma y en la pdlis. Por otro lado, todo esto
nos recuerda que el cuestionamiento de Platon no esté solo dirigido a los poetas como
productores de relatos sino también a la recepcion de la poesia (podriamos decir lo
mismo de la recepcion del discurso cientifico o politico), a las multitudes oyentes
cuando vulnerables escuchan y aprenden con amor infantil. Tal como afirma en Rep.
608al5-bl: “el oyente debe estar en guardia, temiendo por su propia constitucion

[avT@ MoAltelng], y ha de creer lo que hemos dicho sobre la poesia”.?*

Incluso, continta el autor, los mitos que aparecen en la poesia dialogica platonica
se encuentran en conformidad con la teologia socratico-platonica. Los mitos son parte
de un juego pio en el que el alma se reconoce a si misma y alcanza su verdad ultima:
que la felicidad reside en la justicia (GW 5, 208). A diferencia de la representacion
teatral, la poesia platonica no se busca a si misma para satisfacer el ansia de placer,
sino para guiar al alma en el didlogo.

Asimismo, el recurso al estilo indirecto en el relato tiene como tnico objetivo hacer
inteligibles las verdades socriticas y no, en cambio, exclusivamente satisfacer al
auditorio (GW 5, 209). Sin embargo, la fuerza de los mitos platénicos no se agota aqui,
sino que en la apelacién mistica al mito, Sdcrates pone —con la mirada propia del
visionario, posada sobre el alma— un limite a la confianza ilustrada de la sofistica, sin
que esto implique un intento de restaurar una cosmovision magica ni mistificante: de
cada viaje al mito, el alma retorna con la certeza racional de la necesidad del filosofar

(GW 5, 209).22

222 La traduccion me pertenece: “te ATMTOUEVT) Kal 0TOLdAIRX, GAA™ eVAaPnTéOV AUTNV OV TQ
AKQOWEVQ, TtEQL TNG €V DT MoALTelng OedLOTL”.

223 Tal como reconocié Walter Lammi, “Gadamer nos invita a mudar nuestro locus de investigacion
desde el conundrum moderno de oposicion de la creencia y el conocimiento hacia la oposicion mas
antigua de mythos y l6gos. Aqui encuentra un sendero prometedor para pensar. En una cantidad de
ensayos rechaza enfaticamente la formula evolutiva «del mythos al logos», la cual se ha convertido en
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El Sécrates platonico no es una mera mimesis del Socrates real, ni el héroe de los
“dramas filosoficos” [>philosophisches Drama<] (GW 5, 210) de Platon. La figura de
Socrates es mas bien una induccion a la seriedad del filosofar que, por medio de la
levedad del juego de la ironia, no puede ser capturada ni por la literalidad de la
escritura, ni por la de la lectura. Tal como reconoce Gadamer, apoyandose en el
discurso de Alcibiades en Banquete (Symp. 221c3 ss.), en abierta discusion con la
semblanza del Socrates de Erwin Wolff (1929),%** 1a seriedad de “la filosofia socratico-
platénica” se encuentra en que “introduce una figura absolutamente nueva de la
eticidad” (GW 5, 203-204, n. 7). El Socrates platonico no intenta ser “la
personificacion de la moralidad heroica griega”, sino “la nueva forma critica de
conciencia ética, en la cual esta eticidad tiene su verdad” (GW 5, 322).2° En
interpretaciones como la de Wolff, pasa desapercibido que “frente al ptblico y a los
jueces, Sdcrates no se representa si mismo como la persona que es en verdad, sino que
se dirije a ellos para cuestionarlos a todos” (GW 5, 322).

En el mero gesto de hacer repetir a Socrates aquello que fue discutido el dia previo
en lo concerniente al Estado, Platon busca exponer el poder mayéutico de la dindmica
dialégica que se renueva en cada ocasion (GW 5, 210).2%6 Esta ultima afirmacion tiene
singular relevancia en torno a la relacion poco evidente entre phronésis y didlogo: la
poesia dialogica platonica deviene poesia ética. En este sentido, podemos encontrar

una coherencia teorica con la proposicion presente en el prélogo original a la

un caso de saber heredado [received wisdom]. Gadamer describe a ambos, en cambio, como
«precisamente complementarios». El encuentra esta naturaleza complementaria en el Timeo de Platon,
como un mutuo entrelazamiento de juego y seriedad en cada caso. Ambos buscan la claridad, cada uno
a sumodo” (2008, 83). La traduccion me pertenece. Cfr. Hans-Georg Gadamer, “Mythos und Vernunft”
(GW 8, 164); “Socrates und das Géttliche” (1993, 100); “Socrates Frommigkeit des Nichtwissens” (GW
7, 93); “Reflexionen iiber das Verhaltnis von Religion und Wissenschaft” (GW 8§, 161); “Die neue
Platoforschung” (GW 5, 220). En un texto publicado en 1980, referido por el mismo Lammi (2008, 84),
Gadamer dird que “Un mito que puede ser probado o verificado por algo que estd por fuera de la
tradicion oral o los textos religiosos de la tradicion no es en realidad un mito. Asi, la inica buena
definicion al respecto es que un mito no requiere ni incluye ninguna verificacion posible por fuera de si
mismo” (92). La traduccion me pertenece.

224 Wolff realizé su tesis de doctorado sobre Apologia [1928], bajo la direcciéon de Werner Jaeger y
Eduard Norden (1868-1941). La tesis fue publicada por iniciativa del primero. Solmsen recuerda que
junto a Wolff ambos formaron parte de un grupo de estudios de unos quince miembros, dirigido por
Jaeger, que se reuni6 periodicamente desde 1923/24 para discutir, en una primera etapa, temas y
conceptos relativos a la filosofia antigua y, luego, los proyectos de cada uno de los integrantes (1989,
129-130). Entre ellos se encontraban los ya mencionados Schadewaldt y Harder.

225 La traduccion me pertenece y forma parte de la ya referida resefia critica del libro de Wolff que
Gadamer habia publicado unos afios antes (1931, 193-199; GW 5, 316-322).

226 También en Timeo (17b-c) se da comienzo al didlogo partiendo de la repeticion de temas tratados
por Soécrates el dia anterior.
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Habilitationsschrift de Gadamer. Alli dice que “No se afirmard aqui que la ética
platonica es dialéctica, sino que se interrogard, si es que es asi, como la dialéctica
platonica es ética” (GW 5, 158). Del mismo modo, aqui la poesia deviene ética al darse
en aquel didlogo en que se reflexiona sobre como vivir en comunidad con arreglo a
justicia. Por tal motivo, asi como la ética no es dialéctica en el sentido de que un
conjunto de verdades dogmaticas sea puesto en escena en la forma de un drama
filosofico en el que el lenguaje cumple un rol instrumental (Sulllivan: 1989, 14), la
poesia platdnica es estructuralmente dialdgica y, en este sentido, ética. Esto significa
que cualquier apreciacion estética del didlogo contraviene la interpretacion
gadameriana de la filosofia platdnica e implica un riesgo permanente de banalizacion
y manipulacion de la ética dialéctica cuyas consecuencias normativas exigen una
profunda reflexion. Siguiendo el argumento de Gadamer, una recepcion de los
didlogos platonicos al modo de la consciencia estética nos llevaria a detener su fuerza
dialéctica, a trivializar nuestra capacidad reflexiva y a percibir al didlogo como una
respuesta antes que como el ambito donde plantear nuestras preguntas.

Sobre el final de Plato und die Dichter, Gadamer cita dos pasajes de Leyes. En el
primero se explicita cudn poco el personaje del ateniense requiere de modelos
tradicionales para la educacion de los jovenes (GW 5, 210). Afirma que los argumentos

expuestos entre ¢l y Clinias en la discusion sobre la educacion de los jovenes, se

presentaron “de una manera muy semejante a una cierta poesia”®?’ (Toujoel Twi
mooopolwg etproBat) y, por lo tanto, bajo auspicio del influjo divino (¢mimtvotog
Oewv) (Leg. 811c7). El didlogo del que ha sido protagonista, espectador y juez el
ateniense, resulta ser la poesia mas sensata (petouwtatot) (811d3) y capaz de darle

placer (NoOnvau) (811d1) que haya jamas escuchado. Esta poesia merece ser dada al

guardian de la ley y educador para que por su intermedio sean instruidos los jovenes
(811d-e).

En la Gltima cita, el ateniense da un paso aun mas osado. Luego de tratar como debe
establecerse la comedia en la pdlis, se plantea la posibilidad de que los autores “serios”

(817a), es decir, los poetas tragicos, se acerquen a la ciudad y propongan llevar y

227 Traduccion de Lisi.
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representar alli sus poesias. Entonces dice a Clinias que, en tal caso, ¢l les responderia

lo siguiente:

[...] también nosotros somos poetas de la tragedia mas bella y mejor que sea posible.
Todo nuestro sistema politico consiste en una imitacion de la vida mas bella y mejor, lo
que, por cierto, nosotros sostenemos que es realmente la tragedia mas verdadera. Poetas,
ciertamente, sois vosotros, pero también nosotros somos poetas de las mismas cosas,
autores y actores que rivalizan con vosotros en el drama mas bello, del que por
naturaleza sélo la ley verdadera puede ofrecer una representacion, tal como es nuestra
esperanza [...] (Leg. 817b).*®

Gadamer insiste en que Platon en su critica a los poetas buscaba exponer una y otra
vez que estos Ultimos se toman en serio aquello que no lo amerita. La tnica tarea seria
del poeta y filoésofo es, en cambio, la de guiar a los hombres hacia si mismos en su
constitucion singular y plural, hacia la sagrada esfera comin en la que se ponen en
relacion, por encima de la inmediatez, consigo mismos, entre si'y con la divinidad. En
este sentido es que los didlogos, mas alla de que tengan lugar en la dimension mimética
del lenguaje escrito, rompen con toda la tradicion filosofica y poética al tener como
objetivo disponer el alma hacia la justicia, tal como los persuasivos prooimia disponen
el alma a la musica. Ratificando lo afirmado por Gadamer, podemos concluir que los
didlogos en cuanto proemios a las leyes justas son los verdaderos himnos a los dioses,
la verdadera poesia. El proemio por excelencia es justamente la afirmacion por medio
de la palabra de esta esfera natural en la que se encuentran los hombres y los dioses
(Leg. 887b-d; 893b), la exhortacion (paramythia) (Leg. 720al; 880a7, 885b3,923c2)
que precede a todo orden legal rigido (pro tour nomou mythoi), “las palabras
antepuestas a la ley” (927¢).??° La exigencia socratica de desvelar esto ultimo mediante
la reflexion es la fuerza que guia la original obra platonica, antes de la cual “nunca
nadie enuncid un predmbulo de las leyes auténticas, las que decimos que son politicas,
ni publicd uno, en caso de haberlo compuesto, como si eso no fuera natural” (Leg.

722¢).230

Encontré luego una base mejor para la phronesis, que desarrollé no en el
sentido de una virtud sino en el sentido del didlogo

228 Ibid.
229 Traduccidn de Pabon y Fernandez Galiano.
230 Traduccién de Lisi. Ver Leg. 734e; 722¢; Rep. 432e-433a.
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(Gadamer: 20006, 21; la trad. me pertenece).

¢) Indicaciones para una hermenéutica de la phronesis en la filosofia politica

platonica.

En relacion con las referencias que he realizado sobre Leyes y Republica, propongo
prestar particular atencion a la indicacion gadameriana de que la critica socratico-
platénica de la areté homérica es una defensa de la dikaiosuné por medio de la
phronésis. Por mi parte, me he permitido argumentar en la misma linea que esta critica
es también una apologia de la hédoné a través de la phrénésis. Por ello, si hay una
defensa es propiamente de la phroneésis misma, ya que s6lo a partir de la reflexion
deviene reconocible para el alma aquello que se da como oculto en el éthos sofistico.
La importancia de la phronésis estaria fundada en el hacer perceptible, mas alla de la
inmediatez, aquella medida que hace al hombre comprensible la naturaleza y, en
consecuencia, su existencia singular y plural que lo habita como potencia. Dicho de
otro modo: la phronésis es la facultad que conduce al hombre al conocimiento en tanto
lo enfrenta con la posibilidad de saber qué no se sabe, esto es, experimentar la propia
ignorancia respecto de algo concreto como conocimiento y apertura.

Asi como la mediacion de la phronésis no sustituye a la dikaiosuné, sino que la
eleva hacia lo més alto, otro tanto sucede con el placer o hédoné. Es en el Filebo donde
la tension entre hedonismo y eudemonismo esta planteada poco menos de tal modo: el
phronéseos bion, en oposicion al hédonés bion, es el camino hacia un “estado y

disposicion del alma (£Ewv Puxng kat dukOeowv) capaces de proporcionar una vida
feliz (Blov evdaipova) a todos los hombres™! (Phil., 11d4-5). En el género de vida

reflexivo, el disfrutar (xaipewv) se torna posible al encontrarse con su limite propio.

Mientras que el placer sin mediacion de la phronésis se anularia a si mismo, el género

de vida prudente proporciona a los hombres la medida de lo placentero en cuanto
verdaderamente justo, por medio del juzgar reflexivamente (poovetv), el pensar
(voetv) y el recordar (pepvnoOat) (11b6). En este sentido, el placer al que cualquier

hombre puede acceder por medio de la phronésis no se agota en el goce (thérpsis)

estético de este o aquel individuo, sino que lleva, segiin lo expuesto, incorporada la

231 Traduccién de Maria Angeles Duran.
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dimension ético-politica del ser en el Estado del hombre. Tal tension se aprecia con

claridad en Leyes, cuando el ateniense plantea a Clinias la siguiente pregunta:

[...] ¢Qué sucederia si alguien alguna vez organizara simplemente un certamen
cualquiera, sin determinar si es gimnastico, musical o hipico, sino que, reuniendo a
todos los habitantes del Estado, proclamara el certamen y, tras poner los premios,
invitara al que quiera venir a competir en el placer exclusivamente, y anuncie que la
victoria se concederd a quien haga disfrutar mas a los espectadores, sin que se esté
obligado a hacerlo de una manera determinada, sino que obtendra el premio el que se
imponga en hacer en mayor grado eso mismo y se juzgue que es el que, entre los
competidores, llega a producir mas placer —;qué pensamos que ocurriria a partir de
este anuncio?

—¢ A qué te refieres?

—Es probable, pienso, que el uno ejecutara, como Homero, una rapsodia; otro, una
cancion acompanada por lira; otro, una tragedia; otro, una comedia. Y no seria de
extrafiar que alguno que hubiera hecho incluso una exhibicion de marionetas creyera
haber vencido. Entre todos estos competidores y otros diferentes que irian por miriadas,
(podemos decir con justicia quién venceria? [...] (Leg. 658a-c).”*

Tanto en el ejemplo del filésofo como en el del jurado de los certdmenes poéticos,
la phronésis se presenta como un instrumento de juicio y sin su intervencion no hay
posibilidad de cuidado, ni desolvido, ni conocimiento de si ni de los otros. También se
ha planteado aqui, siguiendo la interpretacion de Gadamer, que no sélo al filésofo y al
juez le es dado acceder a la vision de la medida por la cual su existencia deviene
comprensible, sino también al poeta-filosofo en el canto de alabanza. Pero, ;puede
afirmarse sin mas que solo el filésofo, el juez y el poeta tienen posesion de tal
percepcion? Esta pregunta se ha respondido parcialmente cuando se expuso que el
pensar y el poetizar comparten en su esencia el posibilitar al hombre, por medio del
lenguaje, el estar en si y el estar por encima de si. Sin embargo, para proseguir, no
podemos dejar de lado el analisis de la posibilidad misma del juicio reflexivo, esto es,
la necesidad de una experiencia de la negatividad.

Empero, para dar cuenta de esto ultimo, primero serd procedente recuperar cobmo se
da la relacion entre experiencia y phronésis en Republica. Luego, con Gadamer, a
partir de ¢l y mas alla de ¢l, se intentara reponer la afinidad de esa relacion con el
vinculo entre experiencia y negatividad tal como se presenta en la obra mas conocida

del autor: Wahrheit und Methode.***

232 Traduccion de Lisi.
233 Cabe aclarar que las analogias, comparaciones y conclusiones que se presentan son una propuesta de
lectura a titulo personal del autor de esta tesis y ni se le atribuyen al propio Gadamer ni se trata de
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(Qué modo de vida es el mas placentero y el menos doloroso? Socrates plantea a
Glaucon esta particular pregunta en disputa, partiendo de las alabanzas de si mismos
que hacen el avaro, el ambicioso y el filosofo. Esta pregunta, cuya resolucion a tal
punto del didlogo Glaucon se declara incapaz de alcanzar, lleva a otro problema que

es el de establecer antes un buen criterio (kottnELov) (Rep. 582a6) por medio del cual

salir del atascadero de estas apologias parciales de cada modo de vida y decidir una
respuesta (Leg. 658a-659c¢). El criterio adecuado serd uno que incorpore el juicio de la
experiencia (¢umelola), la inteligencia (poovnoic) y el raciocinio (A0yog) (Rep.
582a5).

Estas tres facultades no se relacionan al modo de la agregacion. La segunda de ellas,
la phronésis, por caso, da a la experiencia del placer lo imprescindible para que ella
alcance su integridad (582d).2** Ser empeirdtatos no forzosamente significa vivir en
carne propia todos los tipos de placeres, pero tampoco significa que esta experiencia
le esta vedada al filésofo ya que ¢l forzosamente ha probado o saboreado los placeres
mas basicos de obtener alguna ganancia o beneficio e, incluso, cierta gloria desde la
infancia (en los juegos de la nifiez, por ejemplo). La premisa es que €1, a diferencia de

los otros hombres, siempre “deseoso por aprender” (@uAopaBeg) (581b9), conoce

largamente, también, el placer de conocer mas. El fil6sofo no solo “padece” este deseo:
es capaz de despertarlo en los demas, de implantarlo en los otros como una necesidad
humana.

La phronésis unida a la experiencia hace del trato con los /ogoi una instancia
esencialmente dialogica.?*> Pero ;por qué permanece inaccesible la posibilidad de toda

experiencia, y sobre todo de toda experiencia placentera, a quien no lleva adelante un

reponer una continuidad forzada entre sus obras de juventud y madurez. Esto ultimo sélo podria
significar el sacrificio injustificable de la atencion que requieren los aportes particulares de
intervenciones teéricas muy distintas en favor de la complacencia que puede hallarse en un falso
continuum.

234 Bs posible ver como se desenvuelve la phronésis en otros ejemplos dentro de Republica. Un poco
mas adelante, dentro del mismo libro IX, la intervencion de esta facultad procura, a quien resulta
castigado por un acto injusto, la posibilidad de adquirir moderacion y justicia (Ow@QOOUVNV Te Kot

dKALOOVVNV HETA @QOT|oews KTwHéVT) (Platon, Rep. 591b14-15), dandole asi al alma una
condicion mas valiosa. Incluso se podria afirmar que el alma s6lo puede gozar de la justicia mediante
la phronésis, en la medida en que ésta habilita que placer y justicia no sean Unicamente perceptibles
como opuestos.

235 Esta lectura se apoya en €l comentario proporcionado por Richard Lewis Nettleship (1922, 322) al
que reenvia Adam (1963, n. 582d). Un ejemplo que me parece muy atinado es el ejercicio al que se
someten Glaucon y Sécrates en Platon, Rep. 577b.
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modo de vida filoséfico, esto es, la mayoria de los ciudadanos que habitan la ciudad
terrenal dominada por el éthos sofistico? Recuperando lo anteriormente expuesto
podria decirse que el principio de esta inaccesibilidad a la plenitud de la experiencia
del placer se encuentra, precisamente, en el ya darse entre los hombres cualquier
mediacion reflexiva como superflua. La exhortacion del ordculo délfico, el gnothi
seauton es un llamado a desolvidar, una revelacion teoldgica del caracter humano del
hombre (y no de Socrates en cuanto individuo), un mandato a reconocer la ignorancia
de la ignorancia, un develamiento de que los argumentos son instrumentos del filésofo
y que es preciso que ¢l juzgue mediante ellos porque asi se torna capaz de conmover
dialécticamente la fuerza de la funesta certeza social sobre la superfluidad del
razonamiento. De este modo, le es posible al fildsofo recomponer el lazo entre el
hombre y sus limites, recuperar para la idea de su finitud temporal y su necesidad del
otro. El redescubrimiento del /ogos ante cada olvido no restaura la posibilidad de que
cada hombre se forme el mejor criterio posible para juzgar la realidad segun como es,
sino que habilita el espacio de experiencia y accién comun en el que juntos los
miembros de una comunidad pueden examinar, por medio de la disposicion al
entendimiento, el modo de vida mas placentero y armonizar sus potencias para vivir
en un bios philosophikos que es siempre ya un bios politikos.

Dijimos antes que el juicio reflexivo precisa de una experiencia de la negatividad
y, como hemos visto, la justicia estd en condiciones de surgir en el Estado una vez que
se ha experimentado lo decepcionante de la injusticia para el vivir en comun, es decir,
cuando en una sociedad irrumpe imprevistamente el deseo de invadir la esfera del otro
y sacar ventaja de €l. Esa injusticia no es otra cosa que ignorancia de la legalidad que
une a los hombres entre si y que los pone en relacion distante con lo divino. Pero, para
que esta respuesta en forma de definicién tome lugar, es decir para que alcancemos un
conocimiento mayor del que teniamos previamente, antes que nada, debemos sabernos
ignorantes de lo que desconocemos y plantear asi la pregunta correcta a aquello que
padecemos: ;qué es la justicia? Precisamente es esta la cuestion que Platon decide que
conduzca el didlogo Republica.

Como hemos visto, la cuestion de lo que Gadamer llama “experiencias vitales” se
encuentre presenta ya en sus trabajos anteriores (al menos desde Praktisches Wissen).
Estas experiencias fundan una base compartida de conocimientos a la que llama saber

previo o, mas literalmente, pre-saber [Vorwissen], disponible y distinto siempre a la
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hora de elaborar un juicio que guie la accion mas provechosa, en sentido comunitario,
para cada caso (GW 5, 242). Es posible complementar esta comprension de la
experiencia reflexiva recurriendo al sentido que el concepto de Erfahrung adopta afos
después en Wahrheit und Methode (GW1, 335-339), asi como la negatividad
fundamental [grundsdtzliche Negation] (GW1, 338/339) que éste comporta.
Notablemente, Gadamer recurre a los versos del gran poeta tragico eleusino, Esquilo,
como testimonio autorizado, como intérprete del significado metafisico de la

experiencia, como artesano de la cifra que expresa su historicidad interna:

TOV PEOVELV BEOTOVG OdW-
oavta, Tov taOet pabog
Bévta kvolwg ExeLv
(Aesch. Ag. 176-178)

Porque Zeus puso a los mortales en el camino del saber,
cuando estableci6 con fuerza de ley que se adquiera
la sabiduria con el sufrimiento.”**

Estos conocidos versos, como es sabido, forman parte de Agamenon. En rigor de
verdad, Gadamer sélo cita una parte del verso 177 para dar acabado a su
argumentacion: pdthei mathos, se aprende del padecimiento. Hasta la aparicion de esta
referencia a Esquilo, Gadamer habia insistido en el caracter ineludible, doloroso y
desagradable de la experiencia en cuanto supone siempre la decepcion de expectativas.
Estas expectativas, su frustracion y el entendimiento [Einsicht] que de la experiencia
se despliega serian determinaciones de la esencia histérica del hombre
[geschichtlichen Wesen des Menschen] (GW1, 338/339). Sin embargo, este
entendimiento no es un ponerse al tanto o un enterarse de un estado de cosas; no es
satisfaccion de la curiosidad ni interiorizacion de un dogma. Es y solo es tal si implica
llegar a un autoconocimiento.

Todo lo anterior también estd contenido en la misma estrofa de la tragedia, aunque
Gadamer omita referirse explicitamente a los versos 176 y 178: ton phronein brotous
nos indica el camino en los que el dios pone a los mortales, el del saber o phronein; y
thénta kyrios échein, el como. En realidad, cuando Gadamer llega en Wahrheit und

Methode a la cita de Esquilo es para mostrar que hay algo mas en sus versos que lo ya

236 Todas las traducciones del Agamenon son de Bernardo Pere4a Morales.
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dicho: no se trata s6lo de lo que los mortales aprenden de sus frustraciones, sino de la
percepcion de la finitud humana, de la comprension de la distancia en la que habita el
hombre respecto de lo divino.

Pero hay més para subrayar en el Agamenon que puede ser util para nuestra
interrogacion, yendo allende la cita de Gadamer. Esquilo ademés proporciona una
nocion de dike. En su personificacion divina, ella “facilita el aprender a quienes han
sufrido” y quita al mortal la pena de sufrir por anticipado, devolviéndole su vision del
futuro dentro de los margenes de la temporalidad humana (250-255), aunque la forma
de transgredirla es bien difundida en la pélis, pues “muchos mortales [polloi dé broton]

estiman las apariencias con preferencia a la realidad (doxetv eltvat), y asi la justicia

conculcan” (788-789).

De este modo, la experiencia poética y filosoéfica pueden ser ambas entendidas
como experiencias dialécticas de la consciencia de la finitud en su irrevocable realidad,
de la propia historicidad, y, por lo tanto, consideradas las mas verdaderas experiencias
del hombre. No es poco lo que hace Gadamer casi treinta afos después de Plato und
die Dichter: sefiala al poeta, llama a oirlo sin prejuicios gnoseoldgicos. De sus versos
parece brotar un conocimiento verdadero que separa a Esquilo de los poetas miméticos
al notificar lo que el éthos sofistico oculta: que la injusticia es ignorancia de la finitud,
ignorancia del si respecto del ti y del dios.

Resta comprender la naturaleza de la respuesta obtenida en el conocer qué es la
justicia. Comprender esto ultimo nos dara la posibilidad de replicar a la pregunta sobre
si el reconocimiento de la medida por medio de la cual el hombre comprende su
existencia, aquello que con otros lo une y compromete en mutua obligacion, se
encuentra reservada tan solo a las figuras del filosofo, del poeta y del juez o si, en
cambio, habita en la situacion hermenéutica del hombre y su potencia politica.

Seglin lo hasta aqui expuesto, el pensar y el poetizar pueden situar al hombre por
encima de si mismo, disponerlo incondicionalmente, rehuyendo de la
instrumentalizacion o absorcién empatica del otro implicado en el didlogo, a una

escucha que transforme las palabras en un saber compartido.?*’ Por tanto, poco interesa

237 Gadamer dira en su ensayo Vom Wort zum Begriff, Die Aufgabe der Hermeneutik als Philosophie:

“¢qué significa para nosotros el saber? Todos ustedes lo saben: la forma como Socrates recibid del
Oraculo de Delfos es la constatacion de que ninguno de los hombres que entonces vivian era mas sabio
que ¢él. Su gran admirador y discipulo, Platon, nos mostrd en qué consiste esa sabiduria: consiste en
saber sobre nuestro no saber. Es la forma intransigente e incorruptible en la que nosotros los hombres
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si quiénes se encuentran en el didlogo son filésofos tradicionales, jueces o poetas en
sentido estricto, pues lo que sale a relucir en el auténtico didlogo es algo que no les
pertenece: logos (GW1, 350/351).

No soélo la existencia politica adquiere su dignidad de libre para el hombre cuando
es reconocido su caracter eminentemente necesario por sobre la mera supervivencia,
sino que el poder determinar reflexivamente cuales son las prioridades de una
comunidad libera por segunda vez a la pdlis, de los demagogos y sus seguidores entre
los ciudadanos, la pone al reparo de los encantadores que ejercen su seductora
influencia sobre los &nimos de los jovenes. Estos corruptores son hacedores de tiranos,
instigadores del desorden en nombre de la libertad absoluta, que coronan como
protector a quien vela por sus deseos ardientes de ocio y dilapidacion (572¢). El
hombre tiranico, tiranizado él mismo por Eros,**® inflamado frenéticamente en su alma
por el aguijon de la codicia, y escoltado, a su vez, por la locura, no puede no ser sino
una posibilidad efectiva para si mismo y para los demas (familia, amigos, y ciudad),
la posibilidad siniestra de la paranoia innata del hombre en lo que éste tiene de uno y
de multiple, como se dice en Fedro (266a); la posibilidad mas extrema de su propia
naturaleza, del modo de vida del éthos democratico o de ambos obrando de conjunto
y excediendo su propio limite (Rep. 573c¢).

En oposicion, la Gltima parte del libro IX nos lleva a la dimension ético-politica del
modo de vida mas placentero: el filosofico. En primer lugar, por medio del ejercicio

de figuracion de una imagen mental de los aspectos del alma seglin sus particularidades

tratamos de comprender al otro, lo desconocido, 1o que ignoramus e ignorabimus; es nuestro no saber
acerca de nuestra verdadera situacion en el mundo, durante el breve espacio de vida al que la muerte
pone fin” (A, 136; traduccion modificada).

238 Siguiendo y ampliando la referencia que brinda Bruno Centrone en sus notas (Sartori: 2006, 798, n.
10), por ser muy claro en su exposicion, reproduzco y traduzco aqui el comentario de Eric Voegelin:
“El Eros tyrannos (573b, d) es el doble satanico del Eros socratico. El enthousiasmos del Eros socratico
es la fuerza positiva que lleva el alma mas alla de si misma hacia el Agaton. El Eros tyrannos es alado
como el eros bueno, pero parasitario (el zangano); no tiene enthousiasmos productivo, sino un aguijon
(kentron), el cual insaciablemente lo impulsa a dilapidar la sustancia. Sin embargo, ambos Erotes son
modalidades de mania. El deseo que inclina el alma hacia el Bien y el deseo que sucumbe ante la
fascinacion del Mal estan intimamente relacionados; la mania del alma puede ser buena, tanto como su
demonio maligno. Incluso en Republica, donde el Agaton se mantiene en el centro, el problema del
dualismo cosmico no puede ser suprimido del todo. Podemos ir atin mas lejos y decir que en el dualismo
de Eros, el dualismo del bien y del mal se reduce a su base experimental. El Eros bueno y malo yacen
en el alma muy proximos entre si, asi como su potencialidad para que uno de ellos se gane a si mismo
por medio de su trascendencia o para que el otro se pierda por su clausura y por la dependencia de sus
propios recursos. El dualismo de los Erotes, relacionado de cerca con el dualismo cristiano del amor
Dei y del amor sui, recibe su color especifico de la experiencia de la transicion de un modo al otro.
Incluso el Eros tirano con su mania es un principio ordenador; y mientras que la sustancia ha cambiado,
el estilo del orden es retenido” (2000, 181; énfasis modificado). La traduccion me pertenece.
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y en sus mutuas relaciones (588c-¢).*” La imagen que se propone es la de una bestia
policéfala compuesta por cabezas de animales mansos y feroces (aspecto apetitivo),
junto a la figura de un ledn (aspecto impetuoso) y, por ultimo, un hombre, este ultimo
mas pequefio y débil que la fiera (aspecto racional). Todos ellos forman el interior de

una imagen humana que obra de envoltura. Quien alabe la justicia querra ver al hombre

interior fortalecido, cuidando de la bestia, haciendo crecer en ella lo manso (fjueQog)

y evitando que prospere lo salvaje (&yoLog) (589b2-3), de modo de poder obtener, a

su vez, una alianza con la naturaleza leonina y evitando asi que esta tltima se confedere
con la bestia policéfala. La consecuencia de esto sera que todos quedaran bajo el
cuidado de su parte mas divina, reunidos en mutua amistad (y el hombre exterior en
amistad consigo mismo) (589b-590a).

La anterior representacion, a partir de la relacion entre los tres aspectos en los que
el alma se muestra, repone la fuerza unificadora de la paideia platonica respecto de la
doble escision originaria del hombre. Por medio de esta imagen se vuelve a situar al
hombre en sus posibilidades mas extremas, pero no desde una linea continua fuera de
si, sino més bien desde la comunidad que ya potencialmente conforma con las bestias,
con sus congéneres mortales y con los dioses.

El cierre del libro IX es claro y directo: los fildsofos son aquellos hombres capaces
de velar por todos, por si mismo y los otros. En su gobierno se deposita la Unica
posibilidad de que lo divino y reflexivo rija (Oeiov kal @ovipov dpxeoOat)
(590d4) a quienes erran irregularmente en la insatisfaccion, aquellos que sueltan a su
bestia interior y adulan a quienes hacen otro tanto. Esta clase de hombre es la que debe
acceder a las magistraturas del gobierno de la pdlis y por ello podemos hablar de
filésofos-gobernantes (en lugar de insistir con la manida y caricaturesca figura del
filésofo-rey), pues son los tnicos capaces, entre otras virtudes, de cultivar entre los
nifos una ciudad propia justa y bien gobernada (590e-591a).

El ser amigo del conocimiento y el devenir hombre en el Estado significan vivir, al
mismo tiempo, en el cuidado del estar en si y por encima de si. Recuperando esto
ultimo, me permito afirmar lo siguiente: que el puesto de la phronésis en la filosofia

politica platonica debe ser reconsiderado. Por un lado, el juzgar reflexivamente

239 Este recurso peculiarmente reaparecera en el Filebo (39a-c) al momento de establecer que las
representaciones de las falsas creencias, en cuanto expectativas, puedan ser ellas mismas falsas, aunque
retengan un cierto grado de realidad para quien las cree.
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involucra forzosamente el dmbito del didlogo. El didlogo como tal irrumpe en el
tiempo y, por lo tanto, se encuentra historicamente situado. Pero su estar situado no lo
confina a los limites de la eticidad en la que toma lugar, sino que, acontece en la
estructura propia de la existencia del hombre como posibilidad abierta de desvelarle
su propia esencia y potencia. Si no se toma en cuenta la naturaleza de la phronésis nos
dirigimos por el camino errado a la negatividad de la aporia radical entre la patria y la
“ciudad interior” o entre el éthos existente y el Estado fundado en palabras. Es cierto,
hemos dicho que el Estado de Republica es un Estado que existe s6lo en el lenguaje.
Pero es solo en el lenguaje donde existen los hombres como hombres. La union de los
hombres en el Estado (syndesmon tés poleds), el devenir politico de su ser en la pélis,
es fundamentalmente reunion. La preposicion syn en syndesmon nos recuerda —tal
como Sdcrates se lo recuerda a Glaucon en Rep. 520a— que la unién es “entre” los
hombres, unos “con” otros y en esa union consiste la ciudad justa y feliz (419b-c). La
posibilidad efectiva de esa reunion no es otra que la de una paideia orientada a unificar,

primero que nada, las tendencias opuestas en el hombre, a mezclar mutuamente
(oVppel&i) la “dura” valentia (avdoeia) y la “suave y blanda” mesura (kK6opLOG),
pues la educacion es, precisamente, el arte inspirado por la musa regia (BaotAukng

povor)) de “combinarlas y entrelazarlas” (cvvdelv kat CVUTTAEKELY), propio de los
verdaderos politicos y buenos legisladores (Plt. 309b-d).>*

La poesia del Estado educacional platonico pone al hombre en relacion con su ser
y le hace perceptible su naturaleza como disonancia y potencia. Ella misma se funda
y realiza por medio de la orientacion que le permite discernir lo injusto de lo justo y lo
superfluo de lo necesario. Por ese motivo, “[...] el didlogo platdnico es el canto de esa
alabanza [que es Republica], que reconoce la seriedad comin y no permite olvidar, en
el juego [Spiel] de un Estado educacional, la seriedad de la verdadera formacion del
hombre politico y de su justicia” (GW 5, 207).

La dimension del juicio reflexivo abre una nueva particularidad al devenir del ser
del hombre en el Estado que completa la terapéutica de la “ciudad propia” (Rep. 403d)
y la ciudad terrenal (345¢), terapéutica que se apoyaba en el farmaco de la
interrogacion filosofica (595b). Si tenemos presente uno de los mitos centrales de la

poesia dialdgica platonica —el mito de la caverna—, la facultad del juicio puede ser

240 Traduccion de Ma. Isabel Santa Cruz.
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comprendida como una parte fundamental de la fuerza dialéctica (dlaxAéyeoOat

dUvapic) (533a8) que interviene en la percepcion de lo mas acuciante, ya no al modo
de la contemplacion teorética sino de la realizacion préctica, la deliberacion y la
experimentacion comun. La respuesta a la pregunta por la justicia acontece en el
fenomeno del entendimiento o comprension conjunta (syniénai). Esta Giltima posibilita
el cuidado del didlogo y su experimentacion como conocimiento, desolvido o recuerdo
es, por tanto, de caracter eminentemente plural como practico.

Cuando Gadamer piensa a la comunidad de la Academia como el Estado
educacional real cuyo valor se encuentra en ser una comunidad de trabajo que no puede
ser ajena a la polis sino que debe conducir a los hombres hacia donde no llega la
paideia sofistica ni las moralizaciones poéticas (GW 5, 197). Esto significa que, en su
interpretacion, esta comunidad de experiencia de la Academia no tiene como objetivo
permanecer cerrada sobre si misma, tal como lo haria una secta de doctos sino mas
bien, por el contrario, expandirse cada vez mas a medida que esto sea posible. Esto
exige, al mismo tiempo, que nunca sean desatendidas por los fildsofos la situacion de
la polis y sus posibilidades éticas. Como se ve, Gadamer nos lleva a la conclusion de
que la ocurrencia de que la filosofia puediera significar para Platon un escape de la
politica, se torna cada vez mas evidente, es s6lo un caprichoso absurdo de algunos de
sus intérpretes. Esta es la idea que, entiendo, subyace en el propio Platon, cuando hace

decir a Socrates que:

—...] ninguna de las constituciones politicas de hoy en dia [es] digna de la naturaleza
filosofica: por eso se desvia y se altera; tal como una semilla exdtica sembrada en tierra
extrafia se desnaturaliza, sometida por €sta, y suele adaptarse a las especies vernaculas,
asi tampoco esta indole filosofica conserva su poder, sino que degenera en un caracter
extrafio. Pero si da con la mejor organizacion politica, acorde con que ¢l mismo es el
mejor, resultara manifiesta que era algo realmente divino, mientras todo lo demas —
naturaleza y ocupaciones—, humano (Rep. 497b-c).**!

Quizas uno de los pasajes de Republica mas claros para entender la orientacion
practica de la filosofia platonica es el de la discusion del libro X sobre como deber
proceder un hombre ante el infortunio mas grande, tal como la muerte de un hijo
(603e). Esta tristeza insuperable, esta enorme frustracion humana, se dice, puede

vivirse de dos modos posibles: uno mejor y uno peor, siendo el primero ante la vista

241 Traduccién de Eggers Lan.
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de otros y el segundo en absoluta soledad. Exponerse a los otros no le hard a este
hombre un bien por si mismo, sino que le permitira reflexionar (BovAeveoOat) sobre
lo sucedido de un modo que el aislamiento s6lo podria contrapesar con un sufrimiento
obsesivo y desbordado, carente de palabra, irracional (dAdyLotOC) (604c5-d10). Este

razonamiento, en parte, se encuentra en linea con la intervencion de la dike de Esquilo
y su ley en la vida humana. Por caso, comparemos las siguientes citas del ateniense y

el eleusino respectivamente:

—De algtin modo la ley dice que lo mas positivo es guardar al maximo la calma en los
infortunios y no irritarse, dado que no esté claro qué hay de bueno y de malo en tales
sucesos, que no se adelanta nada en afrontarlos coléricamente y que ademas ninguno de
los asuntos humanos es digno de gran inquietud; y que la afliccion se torna un obstaculo
para lo que deberia sobrevenir rapidamente en nuestra ayuda en tales casos.

—¢A qué te refieres?

—A la reflexion sobre lo que ha acontecido (Rep. 604b9c4).4*

[...]1o que ocurra en el futuro, cuando haya sucedido, tu

lo podréas oir. Vayase en buena hora hasta que llegue el

caso. Pero es igual llorarlo antes que ocurra, pues ha de

venir con toda claridad con los primeros rayos de la aurora (4g. 251-254).

En la comparacion de las citas de Platon y Esquilo son evidentes las similitudes,
pero también deben serlo las diferencias. La consciencia de la finitud que provee el
poeta Esquilo es un punto de partida fundamental para el autoconocimiento humano
(asi como, por ejemplo, tiene también su importancia la exhortacion a la moderacion
de los atenienses del coro de Euménides [Eum. 1000]), pero no nos da a ver lo que la
poesia dialdgica, es decir, el valor més propio del razonamiento conjunto, sélo del todo
comprensible para el dialéctico, quien es incocebible como figura solitaria. Pues lo que
es imitacion pura puede ser valioso pero siempre serd limitado para dar respuesta a las
exigencias de una situacion nueva. Luego de remarcar la importancia para los
ciudadanos de la reflexion con otros acerca de las experiencias frustrantes, tanto

publicas como privadas, Socrates afirma:

—Como cuando se echan los dados, frente a la suerte echada hay que disponer los
propios asuntos del modo que la razén escoja como el mejor; y no hacer como nifios,
que, tras haberse golpeado, se agarran la parte afectada y pasan el tiempo dando gritos,

242 Ibid.
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sino acostumbrar al alma darse a la curacion rapidamente y a levantar la parte caida y
lastimada, suprimiendo la lamentacion con el remedio (Rep. 604c6-d2).%*

—vy es la parte irritable la que cuenta con imitaciones abundantes y variadas, en tanto
que el carcter sabio y calmo (@oovinov te kat fjovxtov 100g), siempre semejante
a si mismo, no es facil de imitar (upurjoacOat), ni de aprehender (katapaOetv)
cuando es imitado, sobre todo por los hombres de toda indole congregados en el teatro

para un festival; porque la imitacion estaria presentando un caracter que les es ajeno
(Rep. 604e1-6).2*

Lo propio y caracteristico, entonces, del juicio reflexivo comun, virtud dianoética
y civica a la vez, es el poder dar con versatilidad la mejor solucion contingente a un
problema urgente, acto que solo puede surgir de un éthos phrénimén compartido, una
disposicidon caracteristica para cada caso, Unica, libre, distinta a si misma e
irreproducible, casi imposible de imitar y, aun cuando esto se pudiera lograr,
extremadamente dificil de aprehender por medio de la imitacion o por su reemplazo
con una voz univoca y dogmatica. El phronimos aqui no equivale al hombre templado,
a una figura imitable de tranquilidad ante el desorden del mundo, sino al hombre que
tiene una respuesta reflexiva-dialdgica a cada tirada de dados. Su intervencion, su
accion, no podrd nunca ser juzgada como verdadera o como falsa, mas alla de la
dimension mimética que la habite, pues lo que importa en este caso es si esta dirigida
en forma compartida o no a la physis. Mientras que el mimétikos poiétés, sea tragico,
comedidgrafo, pintor, demagogo, sofista, legislador, psicofante, juez, militar o
artesano, se relaciona exclusivamente con la parte apetitiva del alma porque sélo
“quiere ser popular entre el gentio” (605a), el phrénimos poiétés, el philopoiétés es, en
cambio, el verdadero hombre modélico, es decir, el mimoémeno inimitable que intuye
la physis orientado segln el kairés. El se conoce mejor a si mismo junto a los otros,
Oyente tan precavido como abierto, forma a consciencia a los hombres por medio de
la palabra comun asi como ¢l mismo se deja formar por los demas cuando reconoce en
ellos una misma y compartida disposicion hacia lo mejor, alejada de los extremos.

En el juicio reflexivo, como momento deseable de regreso del viaje dialéctico (Rep.
519e-520a), el amigo del conocimiento participa, como hombre entre los hombres y
como mortal ante los dioses, de la sagrada y necesaria unificacion de la naturaleza del

hombre en su alma y en la ciudad (520a). En palabras del mismo Gadamer:

23 Ibid.
244 Ibid.
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Platéon no aborda la politica en los términos de una teoria de las ideas, asi como no
ensefia en términos de una teoria de las ideas. El camino de ascenso hacia una vision de
un lugar ultraurdnico y el camino de descenso abandonado al cuidado [Sorge] del propio
si mismo para el propio ser, son uno y el mismo camino. La filosofia no es politica
porque Platon crey6 en una sintesis ndive-abstracta del Bien en el cosmos y en el mundo
humano, sino porque el filésofo y el politico viven en un mismo cuidado. Ambos deben
tener un conocimiento verdadero, y esto significa que ambos deben conocer el Bien. Y
si uno puede conocer el Bien desde un punto de vista universal, mas ain debe conocerlo
originalmente desde si mismo. S6lo en el preocuparse por el propio si mismo (el “alma”)
es posible que el verdadero conocimiento despierte y recoja los frutos verdaderos, y esta
preocupacion [Bekiimmerung] es la filosofia (GW 5, 239).
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