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¢COMO ESCRIBIR SOBRE LO POLITICO SIN
NOMBRARLO? LA COMUNIDAD Y SUS ]
VARIACIONES EN TORNO AL MITO Y LA POESIA

Resumen

Si el fendmeno politico moderno radica en la “insociable sociabilidad” del individuo,
4 . « M ”» .

;qué caracteriza a ese “estar juntos” que, velado y negado, permanece? La dificultad de

la empresa intelectual que pretende avanzar ante este desafio tiene aqui una

canalizacion en torno a dos tépicos que sirven, cada uno a su medida, para indagar la

modernidad politica a partir de aquello que habia sido su reverso, lo que la tradicion

habia expulsado a y de sus margenes.

De esta manera, los ensayos aqui reunidos ahondan las figuras del mito y la poesia en
autores fundamentales y caros a la filosofia y la teoria politica y social moderna y
contemporanea, tales como Friedrich Nietzsche, Georges Sorel, Georges Bataille, Hans-
Georg Gadamer, entre otros, asi como en la empresa literaria de los hermanos Grimm,
con el objetivo de ubicar en su obra el lugar en que subyace lo politico (o la politica, mas
alla de la explicita apelacion a estos términos o su posible solapamiento).

El recorrido de estos ensayos, como también aquel que puede discernirse en el Apéndice
documental que acompana a estos, persigue ofrecer al lector el desafio de reconfigurar,
a posteriori, los limites y las divisiones caracterizan la filosofia y la politica moderna,
mostrando qué tan imprescindible es para esta la trayectoria vital, el contexto socio-
politico, las empresas estéticas, la apelacion a lo mitico y lo simbélico, y la apertura al
dialogo.

Palabras claves: lo politico - mito - poesia - comunidad

HOW TO WRITE ABOUT THE POLITICAL WITHOUT
NAMING IT: COMMUNITY AND ITS VARIATIONS
ON MYTH AND POETRY

Abstract

If the modern political phenomenon rests upon the individual’s “unsociable sociability”,
what, then, characterises the veiled and often denied being-together that nonetheless
endures? The difficulty of the intellectual endeavour that seeks to address this challenge
is here channelled through two themes, each in its own way serving to investigate



political modernity from the standpoint of what had once been its reverse — that which
tradition had expelled both to and from its margins.

Accordingly, the essays gathered in this volume explore the figures of myth and poetry
in authors central to modern and contemporary philosophy and to political and social
theory — such as Friedrich Nietzsche, Georges Sorel, Georges Bataille, and Hans-Georg
Gadamer, — as well as in the nineteenth-century literary undertaking of the Brothers
Grimm. Each contribution aims to locate, within these works, the point at which the
political lies latent (or, in some cases, where it overlaps with politics — beyond explicit
invocation or deliberate concealment).

The trajectory traced by these essays, together with that discernible in the
accompanying documentary appendix, seeks to offer the reader the challenge of
retrospectively reconfiguring the boundaries and divisions that have shaped modern
philosophy and politics, revealing how indispensable to them are the vital trajectory, the
socio-political context, aesthetic undertakings, the appeal to the mythical and the
symbolic, and openness to dialogue.

Key words: the political — myth - poetry - community
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LA DECISION PLATONICA POR LA FILOSOFIA: UNA
RELECTURA DE “PLATO UND DIE DICHTER” DE
HANS-GEORG GADAMER

Facundo Norberto Bey

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

Filosofia, estética, y politica aparecen como indisociables en la obra temprana de Hans-
Georg Gadamer, especialmente en sus investigaciones sobre Platon. El ensayo “Plato und
die Dichter” (1934), que se analiza a continuacion, es el caso mas representativo de ello.
Gadamer decidié abrir este texto con un elocuente epigrafe al respecto, citando palabras
de uno de los mads reverenciados poetas alemanes, Johann Wolfgang von Goethe: “los
didlogos de Platén estan no solo dirigidos a algo sino también contra algo” [...sind die
Gesprdche des Plato oft nicht allein auf etwas, sondern auch gegen etwas] (Gadamer, 1985,
p. 187; énfasis original)'. Desde el dictum del poeta, la filosofia se presenta, ante todo,
como polémica y como disconformidad con los modos de pensar las cosas en cualquier
época. Este era el punto de partida de la indagacién gadameriana temprana sobre la
naturaleza de la decisidn platonica a favor de la filosofia y de su compleja relacion con
la poesia y la politica. En este capitulo se examinan las hipotesis de Gadamer sobre cual
era el criterio del valor de la poesia en la obra platénica, buscando complementar su
interpretacidon por medio del andlisis de pasajes de didlogos platonicos desatendidos por
el marburgués en “Plato und die Dichter” y que, sin embargo, guardan coherencia con
sus trabajos posteriores. Ademas, se sugiere que en esta obra Gadamer despliega in nuce
los contenidos una filosofia dialogico-dialéctica sobre las posibilidades hermenéutico-
existenciales del ser humano en tanto ser politico.

En su ensayo de 1934, Gadamer descarté dos posibles puntos de partida que consideraba
infructuosos para abordar esta tltima cuestion. El primero de estos era el resultante del
conocido relato de Diogenes Laercio en el que se narraba que, al escuchar la voz de
Socrates, Platon habria quemado tragedias que él mismo habia compuesto con el
objetivo de participar de un certamen literario en Atenas (Diogenes Laercio, 2008, Vit.
Phil. 111, 5). Gadamer recupero este relato, pero argumentd que, de haber sido cierto,
Platén habria reconocido entonces en si mismo algo muy distinto de una supuesta
inhabilidad para la poesia o de un mero desprecio hacia ella. En cambio, en ese acto
habria manifestado su deseo por la filosofia.

En segundo lugar, Gadamer consider¢ futil considerar la comparacién de Homero con
Carondas, Solon, Tales, Anacarsis y Pitdgoras que aparece en Reptblica, donde se
subrayaba la inutilidad de la obra del bardo (Platon, 1988a, Rep. 599c¢-600c¢). El criterio
de la utilidad que alli se explicitaba, aseguré Gadamer, paraddjicamente acercaba a
Homero atiin mas a los filésofos mencionados: ni él ni ellos habrian resistido un juicio en

"Todas las traducciones, a menos que se indique lo contrario, me pertenecen.
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estos términos. Ademads ;cémo olvidar que Homero y Hesiodo fueron situados por
Diotima de Mantinea en el Banquete, en cuanto creadores y divinos, al mismo nivel que
Licurgo y Soldén, comparando los poemas de unos con las legislaciones e instituciones
que dejaron en herencia los otros, algo que Socrates no solo no discutio, sino que acepto
plenamente? (Platén, 1988b, Symp. 209d)>.

Como primer paso hacia la busqueda de una respuesta a la pregunta por el valor de la
poesia en los didlogos platonicos, Gadamer sacd a relucir las consideraciones que
aparecian en Apologia de S6crates (Platén, 1985, Ap. 22b-c). Socrates afirmo alli que los
poetas, como los ordculos, no podian dar cuenta de aquello que expresaban, pues eran
incapaces de interpretarse genuinamente a si mismos. Esto no significaba
necesariamente que lo expresado por los poetas fuera falso per se. En todo caso, lo que
se tornaba cuestionable era la pretension de conocimiento que atribuian a aquello que
enunciaban.

En la primera parte de “Plato und die Dichter”, Gadamer incluyé tres citas de didlogos
platénicos. La primera de ellas contiene palabras del ateniense en Leyes, mientras que
las dos siguientes corresponden a Socrates en el didlogo Ion:

[...] 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 ficcién
hombres que estan dispuestos contrariamente unos a otros, pero no sabe si de lo que
dice es verdadero esto o lo otro [...] (Platon, 1999a, Leg. 719c; trad. Lisi).

[...] 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, segun lo
que ellos mismos dicen [...] (Platén, 1985, Ion 534a; trad. Lledo Ifigo).

[...] 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 mds en él la
inteligencia [...] (Platdn, 1985, Ion 534a-b; trad. Lledo Ifigo).

En consonancia con lo dicho en Apologia, Socrates asegurd en estos pasajes que los
poetas no podian dar cuenta de qué cosa fuera la virtud. Los poetas acttian plenos de
inspiracién divina (enthousidzontes) (Platén, 1985, Ap. 22c1), cual videntes y oraculos.
En la cita que Gadamer tomo de Leyes, Platén habia recurrido a un antiguo mito que
contaba que cuando el poeta se sienta en el tripode de la Musa y compone sus cantos,

2 “Si, segun las palabras de Diotima, Amor sugiere al educador de discursos «como debe ser (dvrp
ayaB6¢) 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 Solén (Banquete, 209 D). La
Republica platonica ensefia que Eros y Eidos solo se realizan efectivamente en la pélis, como a su vez la
polis consiste solo en Eros y Eidos. Pues esta tltima esta fundada en torno al agathdn, y Eros es el enlace
que une a sus conductores, quienes aspiran a este centro” (Friedlander, 1964, p. 59; énfasis original).
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ya no estaba en si mismo, incapacitado para determinar si lo dicho en su cantar era
verdadero o no. Por su lado, en las citas de Ion, Socrates afirmaba nuevamente que los
poetas componian sus melodias estando fuera de si (melopoioi ouk émphrones éntes)
(Platdn, 1985, Ion 534a1). Tal como se sigue del didlogo, ese devenir fuera de si era la
posibilidad misma de la poesia, el efecto del influjo divino en el ser humano. El poeta
era “cosa sagrada” (hierén) y solo era capaz de componer su canto una vez que se ve
dispensado de sus capacidades intelectuales (notis méeketi en autéi enéi) (Platén, 1985,
Ion 534b4-5). Gadamer sugirié entonces que habia mucho mas que decir sobre el
tratamiento platénico del entusiasmo poético (Gadamer, 1985, p. 189).

Hasta aqui queda claro que la poesia no es, en ninguin caso, ni conocimiento, ni una
téchné capaz de dar cuenta de si misma y de su verdad. Por este motivo, se revela como
algo indtil para un Sdcrates que no podia servirse de los enigmas que evoca el poeta para
aprender el verdadero arte de vivir. Pero no es esta su tultima palabra al respecto. En
Lisis, Socrates paradodjicamente considerd a los poetas como si fueran “padres y guias del
saber” (Platén, 1985, Ly. 214a1-2; trad. Lledd Ifiigo). La hipétesis que esgrimié Gadamer
para este caso fue que Socrates habia abandonado al interlocutor en la aporia, montado
en la ambigiliedad de su ironia, al optar por no decidir si estos hombres “divinos e
inspirados” (Platén, 1987, Men. 9ggb-d; trad. Olivieri) eran capaces de decir alguna cosa
cierta (o al menos de tener una recta opinidn) sobre sus propias empresas, exitosas o no,
o si en todo caso lo fueron en algin tiempo anterior en el que estuvieron mds cerca de
los dioses (Gadamer, 1985, p. 190). Para Gadamer, este dltimo tipo de consideraciones
debian adjudicarse al «si y no» de la ironia socratica, abandonar el asunto alli, y
desplegar la pregunta sobre las causas de la reprobacion platonica de Homero.

Sin embargo, resulta objetable que Gadamer haya avanzado por encima del vinculo entre
la poesia y su caracter sagrado sin suficiente detenimiento. Si el objetivo era responder
cual fue el criterio que Platén adoptd para la valoracion de la poesia ;es posible que
detenerse en una paradoja tal fuera una distraccion inatil? Cabe abordar esta cuestion y
asi llamar la atenciéon sobre un asunto que resulta relevante, siguiendo de cerca la
prevencion gadameriana ante las explicaciones que recurren a la curiosidad historica,
asi como de aquellas que insisten, desde el punto de vista gnoseoldgico tradicionalmente
presente en la teoria del conocimiento, con la imposibilidad de que haya en la filosofia
platdnica acceso alguno a la verdad a través del arte.

Antes de continuar con el andlisis de “Plato und die Dichter” y darle lugar a esta
pregunta, deben considerarse otros pasajes no referidos por Gadamer de los citados
dialogos que podrian allanar atin mas la indagacién. Por medio de Ion sabemos que no
es a través de una téchné como el poeta recibe su arte, y que al momento de la
composicion no lo asiste la inteligencia (nots) (Platén, 1985, Ion 534bs). 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 estd 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 (theia dé dynamis hé se kinef) (Platén, 1985, Ion 533d3).
Tal es asi que, como se afirma en Fedro (Platén, 1988b, Phdr. 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.
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Lo que habitualmente se llama «teoria de la inspiracion poética», aparece justamente en
Ion 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 union (Musa-poeta), todos los que se encuentran
implicados en esa cadena se ponen en relacion con lo divino; dicho de otro modo, todos
ellos estan encadenados entre si por medio del enthousiasmés: “Asi, también, la Musa
misma crea inspirados, y por medio de ellos empiezan a encadenarse otros en este
entusiasmo” (Platén, 1985, 533e; trad. Lledo Ifigo).

Quienes 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 (theds
exairotmenos touton ton notin) (Platon, 1985, Ion 534c6-7) a poetas y profetas para que
asi se sepa que quien habla es la divinidad misma, pues la poesia es hechura divina
(Platon, 1985, Ion 534d-e). Dicho esto, es entonces mds 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 (Platon, 1985, Ion 534b-c). Los poetas son, efectivamente, los
emisarios que notifican lo divino a los hombres (Platon, 1985, Ion 534€), aunque luego
sea el filésofo quien esté verdaderamente en condiciones de anoticiarlos de tal
notificacién.

También en Leyes existen otras referencias al poetizar como experiencia humana de lo
divino: “[...] Todos [los versos] estan expresados de alguna manera bajo inspiracién
divina [...]” y “(...) cuando eleva un himno de alabanza, el linaje de los poetas es realmente
divino, porque esta poseido por un dios [...]” (Platén, 1999a, Leg. 682a; trad. Lisi). Como
se ha mencionado, hacia el final de Mendn, se afirma que los poetas (junto con los
profetas o vates, adivinos y politicos) pueden ser correctamente llamados divinos
(Beioug) ya que, bajo el influjo del dios, al hacer uso de la palabra son capaces de alcanzar
sus fines con éxito aun sin saber siquiera qué dicen (Platén, 1987, Men. 99c9g).

Aunque la coherencia con lo dicho en Apologia de Sécrates se corrobora en Menén, 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 solo sobre la imposibilidad de ensefiar
la virtud, sino sobre el influjo divino que toca al ser humano al momento de realizar lo
que le es propio apoyado en la precaria fortuna de su “buena reputacién” (£080&iq)
(Platon, 1987, 99¢8). En este sentido, resulta 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
domine ciencia alguna. Pero ;qué pasaria si dentro de esta clase de hombres,
particularmente entre los politicos, hubiera al menos uno que fuera capaz de percibir el
don divino de la virtud y hacer virtuosos a los demdas hombres?

[...] y si lo hubiese, de él casi se podria decir que es, entre los vivos, como Homero
afirmo que era Tiresias entre los muertos, al decir de él que era «el tnico capaz de
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percibir» en el Hades, mientras «los demds eran Gnicamente sombras errantes»
N, 1987, . 100a; . Olivieri)3.
Platon, 1987, Men. 100a; trad. Olivieri)?

Es cierto que esto se afirma con escepticismo en relacion con la figura del politico
(Platén, 1987, Men. 99c2), pero nada impide trasladar esto a la figura del poeta. El
escepticismo contenido en el “y si lo hubiese” conmina a buscar las posibles respuestas
a esta pregunta (y no, por el contrario, a desecharla, a pesar de que estemos partiendo
de la afirmacién de una ausencia que podria ser tanto deseable como simplemente
demasiado frecuente).

Mi hipétesis inicial a este respecto es que Platon percibe una necesidad que no es
accesible a los poetas tradicionales en cuanto tal, percepcién que se manifestd en su
decision por la filosofia. En tal modo, la filosofia seria en la decisién platdnica 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 sélo en el poetizar, en la actividad
especifica en la que se pone en relacion lo divino y lo humano, la necesidad mentada se
puede manifestar en su quedar ella misma oculta.

A la pregunta ;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. Asi, los poetas son emisarios que notifican lo divino a los seres humanos,
pero aquello que notifican constituye para el dialéctico solo un punto de partida.

El proposito de enfatizar este aspecto, relegado por Gadamer en su conferencia, es dar
entidad a la relacion entre los seres humanos y los dioses que acontece en el poetizar.
Entonces, desde ahora, se toma en cuenta el caracter preparatorio de estas
consideraciones al continuar con la lectura gadameriana de Platén, en la medida en que
esto podria tanto colaborar con la interpretacion de “Plato und die Dichter” como a dar
pasos tedricos mas alla de lo contenido en esta conferencia.

A continuacion, se examinan las hipotesis de Gadamer para comprender los efectos
interpretativos del abandono de dicha pregunta. Quizas en la persecucion entre las
sombras emprendida por Platon tras de 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?

3 Cfr. Homero, 2017, Od. 490-495.
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2. La poesia como dialogo

La cosa se vuelve cémica cuando el demagogo no sabe que lo es y obra
prdcticamente como si fuera verdadero en la realidad efectual que el hdbito es el
monje y su casquete el cerebro. Maquiavelo deviene, de este modo, Stenterello.

Gramsci, Quaderni del carcere.

El problema de la dimensién mimética del l6gos no se agota en el caracter falso de lo
dicho por los poetas, en sentido ontoldgico y gnoseoldgico. Mas bien, el acento de la
critica socratico-platonica estaria puesto sobre el efecto de una poesia enemistada con
el propdsito de la paideia y el éthos correcto. La poesia mimética exaltaria las pasiones
en el alma hasta el punto mas alto del olvido de si. Si reconocemos el valor especifico del
efecto poiético de la poesia, entonces debemos dar crédito a Gadamer cuando aseguro
en “Plato und die Dichter” que quien imita ya no es mds él mismo, sino que se da a si un
caracter extrafio. La imitacién implica una disyuncion en si mismo [Selbstentzweiung],
que es, a su vez, un disponerse a la enemistad con uno mismo#. Orientarse hacia el
exterior de otro es apartar la vista de uno mismo, un modo del olvidarse de si (Gadamer,
1985, p. 205), porque no comportaria un demorarse en la preocupacion, sino mas bien
un modo de alejarse de uno mismo y de los otros buscando instrumentalizarlos o
absorberlos empaticamente. Ese orientarse hacia el exterior de otro sucede a partir de la
plataforma de una propia exterioridad, de una falsa duplicacién del si mismo, de una
relacién de exterioridad impuesta. De este modo, todo olvido de si [Sichvergessen] no
puede ser otra cosa que un extrafiamiento de si [Selbstentfremdung]. La experiencia
teatral es un ejemplo cabal: quien presencia y protagoniza como espectador este
extrafiamiento es indirectamente participe de éste en su empatizar con quien ya esta
extrafado. La conclusion de 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 éste se obtiene son de la misma indole, y acaso mayor cuando lo
representado es en si mismo olvido de si: dominio tiranico de las pasiones (Gadamer,

1985, pp. 205-206).

Entonces, para Gadamer, la critica socrdtico-platonica iba un paso mas alla del
contenido del arte mimético: fundamentalmente era una critica de lo que en la
modernidad es llamado “consciencia estética”. Asi, el “olvido de si estético” [dsthetische
Selbstvergessenheit]| habria abierto las puertas del corazon del hombre a la sofistica. En
este sentido, la vivencia del mundo [Erlebniswelt] (Gadamer, 1985, p. 206), que tendria
lugar por medio de la consciencia estética, significaba, para Gadamer, la ruina del alma.
Efectivamente, esta Erlebnis iba en direccion opuesta a la dialéctica que, segun el autor,
comenzaba en Feddn (Platon, 1988b, Phd. 75d8-9) y se cerraba en Reptblica: por medio
de la poesia mimética, el alma recae en la pérdida del conocimiento y en el olvido. La
critica platdnica “al olvido de si estético y al antiguo encanto de la poesia no contrapone

4 Si remitimos el sustantivo aleman Entzweiung al verbo entzweien, y éste tltimo 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 aliena [eine fremde Form], experimenta un extrafamiento
[Selbstentfremdung], que es a la vez desconocimiento de si [sich selbst fremd sein] y enemistad (Gadamer,

1985, pp. 205-206).
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un nuevo canto magico, sino la magia alternativa de la interrogacion filosofica”
(Gadamer, 1985, p. 207).

En este contexto, Gadamer plante6 una pregunta nodal: ;existe alguna representacion
poética exenta de este peligro? ;Si la hay, en qué sentido esta representacion debe ser
considerada como mimesis? Para el autor, la respuesta platdnica a esta pregunta fue
decisiva, tanto por la relevancia de sus consecuencias como por su capacidad resolutiva.
En ella debia aclararse la posibilidad de una forma de representacion en la que la
dimension mimética del l6gos no obturase el guardar de si y del otro. Una respuesta
afirmativa, daria lugar a la posibilidad de que el poetizar se dispusiera —por medio del
dialogo— a la justicia, tanto como podria hacerlo la filosofia. Pero esto también implica
la imposibilidad de deshacerse de la dimensiéon mimética del lenguaje.

Antes de continuar con la respuesta que propuso Gadamer, conviene realizar un breve
resumen de lo establecido. Hasta aqui no se ha considerado seriamente la posibilidad de
que existiera una forma de representacion poética capaz de resistir la critica socratico-
platénica. De haberla, en su poiética no habria olvido de si, sino afirmacion del ser
humano y de la divinidad. Esta forma virtuosa de representacion no puede tenerse a si
misma como finalidad, sino a la justicia en la “ciudad propia” y en la ciudad terrenal
(Platon, 1988a, Rep. 607d-608b). El sendero del encuentro con esa forma de
representacion seria un hacerse camino entre las sombras del desamparo terrenal. Seguir
las huellas insoslayables de la divinidad en lo sagrado de la poesia significaria hacer estas
huellas reconocibles y recuperables para el alma en su disponerse a la verdad. En cuanto
placer y justicia no son tnicamente perceptibles como opuestos, el alma podria gozar en
la justicia y este goce del ser humano puede ser tal (como en el caso del verdadero juez
de los certamenes poéticos de Leyes o el filosofo en Reptiblica) en cuanto guarda de siy
de los otros mediante la reflexién. Esto ultimo puede resumirse asi: hédoné meta
phroneésiss. Sin embargo, no deberia entenderse aqui que la reflexion es un medio para
obtener placer, sino que no hay placer posible en el alma que no sea tal sino por medio
de la phrénesis (Platon, 1988a, Rep. 583a)°.

El pensar y el poetizar comparten como esencia al lenguaje. Este ultimo constituye 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. De este modo, el lenguaje
que no ha sido completamente absorbido por su dimensién mimética sienta las bases de
la posibilidad del disponerse hacia el cuidado de si y del otro, esto es, a la justicia. Con
todo, ain no se resolvid si es posible que exista una forma poética en la que el placer,
guiado por la reflexidn, exponga la potencialidad poiética del cuidado. En la medida en
que pensary poetizar implicaran recuperar para el alma lo insoslayable que se manifiesta

5 Tomamos como referencia para esta conclusion lo que afirmé Gadamer —pocos afios antes— con
respecto al esfuerzo platénico por conciliar la reflexion situada de la phrénésis con la hédoné en la
existencia humana (Gadamer, 1985, p. 177).

6 Tanto la virtud como el placer, sin el cuidado de la reflexion, se encuentran indefensos ante las
transfiguraciones del éthos sofistico.
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como tal en su ocultamiento, la poesia es también un modo de recordar o desolvidar
(vopupviiokeoBou) (Platén, 1988b, Phd. 75e5) y, por lo tanto, de conocer.

Como se sigue de Feddon, quien amaba el conocimiento, seria recibido por los dioses; y
quien queria ser recibido, debia seguir las huellas de lo divino. El alma que dialoga
consigo misma, que esta 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 fildsofo, significaria 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 algtn 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”) [...] (Platén, 1988b, Phdr. 266b; trad. Lled Ifigo).

La hipdtesis que aqui se presenta es que el conocimiento comun al que puede accederse
en los didlogos platdnicos, 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
conclusién por medio de la lectura de la interpretacion gadameriana aunque, cabe
remarcarlo, el autor no explicité directamente esta idea. Esta distancia, comporta una
cesura que opera como punto gravitacional de la relacion de los seres humanos 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 el término
que representa esta oclusion transtemporal y el modo en que lo sagrado se presenta
como necesidad encubierta en el éthos sofistico dentro de los didlogos platonicos.

Tal como lo indicé Gadamer en “Plato und die Dichter” (Gadamer, 1985, p. 206), existia
una tnica forma de representacién poética admisible en armonia con la areté: son los
himnos a los dioses y los encomios dirigidos a los héroes (Platén, 1988a, Rep. 607a) y a
los mejores hombres y mujeres de la ciudad (Platon, 1999b, Leg. 801a-802a), en
contraposicion al elogio de la tirania (tyrannidos hymnétds) que practican ciertos
tragicos (Platon, 1988a, Rep. 568b), quienes arrastran a las politeies al colapso de la
justicia en el desorden fratricida del bios hedonista (Platon, 1988a, Rep. 568c) que se
conforma siempre con una nueva instancia de legislacion soberana. Ciertamente, en
tanto mimesis, en los himnos y encomios se representaba algo ontolégicamente falso
(Gadamer, 1985, p. 206), pero que no traicionaria lo que denominamos el disponerse a
lo verdadero. En el instante de la alabanza sus protagonistas se expondrian en el
lenguaje, ya no al modo del extrafiamiento sino del estar presente en su propia existencia
(Gadamer, 1985, p. 207). Se trataria de una forma de desolvido de quien alaba, de ante
quien se dirige la alabanza y de quien resulta alabado. Gadamer argumenté que en el
alabar, el ser humano podia acceder a la visién de la medida [Mafs] (Gadamer, 1985, p.
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 seria posible al ser humano reconocer y reconocerse en el
parddeigma uranico en su unidad y multiplicidad. La poesia, ahora en la forma de la
alabanza y los encomios, pareceria tener la capacidad de situar al hombre en la verdad
del cuidado, del recuerdo y del conocimiento.
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La lectura de Reptiblica indica que el filosofo seria el ser humano mas experimentado
(émpeiroi) para conocer el género de placer mas elevado (Platon, 1988a, Rep. 582c-€)’.
Por ahora baste decir que el estudio gadameriano de Platén nos abre otra posibilidad: la
medida por medio de la cual el hombre comprende su existencia, hasta ahora accesible
solo al filésofo mediante la contemplacion del Ser (Platén, 1988a, Rep. 582c¢), se
dispondria también al poetizar en el canto de alabanza. Esa medida reconocible era
aquello que unia y comprometia a los seres humanos entre si en mutua obligacién, pues
“quien alaba, confiesa su compromiso hacia algo” (Gadamer, 1985, pp. 206-207) y, es
posible agregar, hacia alguien y contra alguien. Ese algo es para nosotros aquello que
debe decirnos la decisién platdnica por la filosofia: la percepcién de una necesidad
encubierta por el éthos sofistico. No obstante, como se vera, en su estar encubierta ésta
se da ya extrafiada, es decir, se da como cosa superflua.

Para comprender con mas claridad el argumento de Gadamer es necesario retomar el
relato de la «ciudad de los cerdos» de Reptiblica. La sociedad idilica de este relato se
reproduce mecdnicamente por medio de la organizacion y regulacion de la produccion
y consumo de lo indispensable. El descontento humano se presenta 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. Asi, la contraposicion fundamental entre el Estado
vegetativamente [vegetarisch] (Gadamer, 1985, p. 198) sano 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, desde un punto estrictamente productivo, son
absolutamente innecesarios con relacion a la tarea del artesano que da lugar a un bien
indispensable para su uso y para una economia basada en la supervivencia (Gadamer,
1985, p. 199). Esto no significa que el surgimiento del ser del hombre en el Estado, del
ser humano politico, sea superfluo. Por el contrario, expone satiricamente que una
organizacién social dirigida a la satisfaccion de las necesidades elementales no es
propiamente una pdlis. La «ciudad de los cerdos» no solo no seria en verdad idilica, sino
que seria una sociedad irrazonable, destinada a desaparecer —presa de pueblos
organizados politico-militarmente— 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 dominacién y subordinacién no existen o
carecen de cualquier conflictividad. Sélo podia haber una ironia en el hecho que Socrates
llamara saludable a esta pélis (Platon, 1988a, Rep. 372€e9), 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

7 Aparece entonces en el didlogo platénico una distincion que serd importante para continuar, una clara
diferencia entre la adulacion propia de los polloi, de aquella que es capaz el filésofo, ya que es en la
alabanza de este ultimo que reside la mas alta verdad (ha ho philésophos te kai ho philélogos epainei,
aléthéstata efnai) (Platén, 1988a, Rep. 582€8-9).
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putrefaccion y antes de su resurreccion (Platon, 1988a, Rep. 614b7). En este quimérico
Estado de irreal asepsia el conflicto no tendria lugar ni tampoco la filosofia.

La plenitud de bienes y la ausencia de contingencias niega el requerimiento de un juicio
reflexivo orientado hacia cada caso particular. Asi, el gobierno se reduciria a la efectiva
aplicacién de una cierta habilidad capaz de ser ensefada, aprendida y dominada,
suficiente para satisfacer la demanda principal de estos humanos-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 (Gadamer, 1985, p. 198), del mismo modo
que un discurso absolutamente argumentativo o logico-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. A «la ciudad de
los cerdos» le falta, antes que otra cosa, la filosofia y la libertad

La premisa gadameriana de que un Estado dirigido tinicamente a satisfacer aquello
indispensable como sustento de la vida se asemejaba mas bien a la organizacién de las
hormigas en cuanto “animales sociales” [staatbildende Tiere] (Gadamer, 1985, p. 207)|,
remite al Fedon. Alli, afirmaba Socrates que las almas de los ciudadanos virtuosos por
costumbre, pero no por filosofia, no tienen habilitado el acceso a la estirpe divina
(Platon, 1988b, Phd. 82b-c). Estos ciudadanos no serian otros que “los que han practicado
la virtud popular y politica, esa que llaman moderacion y justicia”® [nuotikfv ko
oAtk Gpethv €mitetndeukoteg, fv 8 kadolot ocwdpoolvny te kai  Sikatoolvny]
(Platon, 1988b, Phd. 82a10-82bz; trad. Garcia Gual mod.). 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” (Platon, 2009, Phd. 82b; trad. Vigo). Seres
humanos mesurados que, claro estd, no tienen conocimiento alguno sobre aquello que
los separa de las hormigas: la pulsion de la violencia y la destruccion.

Por necesario debemos entender aqui la satisfaccion de los placeres mas inmediatos.
Aquella necesidad que, en ausencia de la phréneésis, 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

8 He reemplazado la palabra “democrética” por “popular”, ya que no traduce con precision Snpotikfy,
debido a que dpyai debe entenderse por un principio de gobierno y podria remitir equivocadamente al
lector a la idea de una virtud asociada a un orden politico institucional especifico. Las distintas versiones
existentes han tomado rumbos divergentes. Eggers Lan (1971) traduce el adjetivo démotikds por “comun”.
Esta traduccién 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 traduccidén propuesta por Giovanni Reale
(Platon, 2016), que prefiere en su lugar “civile”, se aleja confusamente de la dimensién plebeya que
comporta. Por otro lado, Alejandro Vigo (Platén, 2009) propone traducir el término por “comunitaria”,
palabra que —al igual que la elegida para esta traduccién— tiene un peso especifico determinante para la
tradicién filosofico-politica. La eleccién de “popular” por sobre “comunitaria” se debe entonces no a la
neutralidad de la primera, sino a su mds evidente cercania etimoldgica y semantica. En esto sigo las
versiones de David Gallop (Platon, 2002b), Luis Gil Fernandez (Platon, 1964) y Schleiermacher (Platon,
1965) [1804-1810], que utilizaron las voces “popular” (en inglés) “volksmdfSigen” y “popular” (en castellano)
respectivamente. Por otro lado, he reemplazado “cordura” por “moderacion” como traduccién de
owdpooiviy, de acuerdo con las traducciones de Gil Fernandez (Platdn, 1964) y Vigo (Platdn, 2009).
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comun en la que un lazo, té kalén, que esta por encima de la satisfaccion de lo
inmediatamente indispensable une a los hombres, tal como los une un dios.®

Gadamer se preguntaba qué forma poética deberia tomar la alabanza de la justicia
verdadera, cuya representacion sea lenguaje de lo que concierne a todos, una vez que el
lazo referido no solo ya no es percibido entre los hombres, sino que siquiera su ausencia
es percibida como tal. El marburgués argumenta que esta pregunta define justamente el
lugar que ocupan los didlogos en la obra platénica. En este sentido va la hipodtesis de
Gadamer de que la critica a la poesia es una justificacion de la propia empresa intelectual
de Platén. La discusion filoséfica por medio del didlogo sobre el verdadero Estado
educacional seria la respuesta a la pregunta: Republica es la poesia dialogica
[Dialogdichtung] capaz de expresar qué es educacional en el Estado existente (Gadamer,
1985, p. 207). Segiin Gadamer, por medio del phdrmakon (Platén, 1988a, Rep. 595b) de la
interrogacion filoséfica, Platon habria buscado poner la poesia dialdgica a salvo de
cualquier interpretacion estética de la dimensiéon mimética capaz de llevar a la ruina a
la “ciudad propia” (Platon, 1988a, Rep. 607d-608b; trad. Eggers Lan).

De este modo, por un lado, es aun mas comprensible la distincion platénica entre
poieétikoi y philopoiétai (Platén, 1988a, Rep. 608d), es decir, que la doble valencia del
phdrmakon como remedio o veneno se puede hacer extensible a los modos de
composicién de la poesia (algo similar podria decirse del poder de la poesia misma en
cuanto mecanismo de identificaciéon) y a los modos, mds 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. El encantamiento socratico, cuyo fin es llevar a la

% Esta idea de que lo comtin es un dmbito sagrado de experiencia de la amistad y conocimiento es algo
que, aunque Gadamer no lo mencione en “Plato und die Dichter”, estd presente en la poesia antigua. Solo
tardiamente, en su texto de 1970 “Vereinsamung als Symptom von Selbstentfremdung”, hizo una
referencia tangencial a la Helena de Euripides, cuando este personaje pronuncia en la tragedia homoénima
ante Menelao “«Abrazar a los amigos, esto es Dios»” [ Die Freunde umarmen das ist Gott). Esta version de
la cita, que corresponde al verso 560 de Helena, es interesante, aunque la traduccién de Gadamer del verbo
gignéoské no deja de ser curiosa. El verso 6 theot: theos gar kai to gignéskein philous, podria ser traducido
aun mejor “jOh dioses! Reconocer a los amigos, jesa es cosa divina!”. Lo divino no seria el hecho de tener
amigos, de poseerlos, sino la experiencia de discernirlos, reconocer la validez del lazo comtn. Quizas
también, para seguir a Gadamer, abrazar esa validez en medio de la inclemente violencia humana. Algo
similar podria decirse de otra referencia comentada al pasar sobre lo que Friedrich Hélderlin llamd, segin
Gadamer, “la esfera comunitaria que Dios es” (Gadamer, 2000, p. 110; 1983, p. 124). Sin duda, aunque no lo
cite, Gadamer se refiere al siguiente pasaje del ensayo “Uber Religion” (ca. 1799) del poeta suabo, mas que
elocuente para nuestra interpretacion: “Y, con arreglo a esto, cada uno, por consiguiente, tendria su propio
dios, en la medida en que cada uno posee su propia esfera, en la cual actua y que él experimenta; y, solo
en la medida en que varios hombres tienen una esfera comunitaria en la que actian y padecen
humanamente, es decir, elevados por encima de la mera necesidad, solo en esa medida tienen una
divinidad comunitaria; y, si hay una esfera en la que todos viven a la vez y con la cual se sienten vinculados
en una relacion que exceda lo meramente necesario, entonces —pero también so6lo en esa medida— todos
ellos tienen una divinidad comunitaria. No debe olvidarse, sin embargo, que el hombre puede también
trasponerse a la situacion del otro, que puede hacer de la esfera del otro su propia esfera; de modo que a
uno, naturalmente, no le puede resultar tan dificil aprobar el modo de sentir y la representacion de lo
divino que se forma a partir de las relaciones particulares en las que el otro se halla con el mundo [...]
(Holderlin, 1976, p. 93; 1962, pp. 290-291).
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sophrosyne y no a la hygeia, como se puede leer en Cdrmides (Platon, 1985, Chrm. 156d-
157¢), estaria dirigido estrictamente a la psyche.

Por otro lado, todo esto nos recuerda que el cuestionamiento de Platéon no estd solo
dirigido a los poetas como productores de relatos sino también a la recepcién de la
poesia (podriamos decir lo mismo de la recepcién del discurso cientifico o politico), a
las multitudes oyentes cuando vulnerables escuchan y aprenden con amor infantil.
Como afirma en Rep. 608a15-bi: “el oyente debe estar en guardia, temiendo por su propia
constitucion [aUt® moteiag], y ha de creer lo que hemos dicho sobre la poesia”
(traduccion propia).

Incluso los mitos que aparecen en la poesia dialdgica platénica se encuentran en
conformidad con la teologia socratico-platdnica. Estos son parte de un juego pio en el
que el alma se reconoce a si misma y alcanza su verdad dltima: que la felicidad reside en
la justicia (Gadamer, 1985, p. 208). A diferencia de la representacion teatral, la poesia
platénica no se buscaria 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 mitico tendria como tnico objetivo
hacer inteligibles las verdades socraticas y no, en cambio, exclusivamente satisfacer a
sus lectores (Gadamer, 1985, p. 209). Sin embargo, la fuerza de los mitos platonicos no
se agota aqui, sino que, en la apelacién al mito, Sécrates— con la mirada propia del
visionario, posada sobre el alma— ponia 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 retornaria con la certeza racional de la necesidad del
filosofar (Gadamer, 1985, p. 209)%.

El Socrates platdnico no constituiria una mera mimesis del Socrates real, ni es el héroe
de los “«dramas filosoficos»” [>philosophisches Drama<] (Gadamer, 1985, p. 210) de
Platén. La figura de Sdcrates seria mas bien una fuerza inductora 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. Como reconoce Gadamer,
apoyandose en el discurso de Alcibiades en Banquete (Platén, 1988b, Symp. 221c3 ss.), en

© 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 oposiciéon mds antigua de
mythos y l6gos. Aqui encuentra un sendero prometedor para pensar. En una cantidad de ensayos rechaza
enfiticamente la féormula evolutiva «del mythos al l6gos», la cual se ha convertido en 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 Platén, como un mutuo
entrelazamiento de juego y seriedad en cada caso. Ambos buscan la claridad, cada uno a su modo” (Lammi,
2008, 83). Cfr. Hans-Georg Gadamer, “Mythos und Vernunft” (Gadamer, 1993a, p. 164); “Socrates und das
Gottliche” (p. 100); “Socrates Frommigkeit des Nichtwissens” (1991, p. 93); “Reflexionen {iber das
Verhaltnis von Religion und Wissenschaft” (1993a, p. 161); “Die neue Platoforschung” (1985, p. 220). En un
texto publicado en 1980, referido por el mismo Lammi (2008, p. 84), Gadamer afirmé que “Un mito que
puede ser probado o verificado por algo que esta por fuera de la tradicidn oral o los textos religiosos de la
tradicion no es en realidad un mito. Asi, la tnica buena definicion al respecto es que un mito no requiere
ni incluye ninguna verificacién posible por fuera de si mismo” (1980, p. 92).
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abierta discusion con la semblanza del Socrates de Erwin Wolff (1929)", la seriedad de
“la filosofia socratico-platonica” se encuentra en que “introduce una figura
absolutamente nueva de la eticidad” (Gadamer, 1985, n. 7, pp. 203-204). El Socrates
platénico no intenta ser “la personificacién de la moralidad heroica griega”, sino “la
nueva forma critica de consciencia ética, en la cual esta eticidad tiene su verdad”
(Gadamer, 1985, p. 322). En interpretaciones como la de Wollff, pasa desapercibido que
“frente al publico y a los jueces, Socrates no se representa si mismo como la persona que
es en verdad, sino que se dirige a ellos para cuestionarlos a todos” (Gadamer, 1985, p.

322).

En el mero gesto de hacer repetir a Socrates aquello que fue discutido el dia previo en lo
concerniente al Estado, Platén buscaba exponer el poder mayéutico de la dindmica
dialdgica que se renueva en cada ocasion y que requiere de cada ocasidon (Gadamer, 1985,
p. 210)3. Esta ultima afirmacion tiene singular relevancia en torno a la relaciéon poco
evidente entre phrénésis y didlogo: la poesia dialdgica platdnica deviene poesia ética. En
este sentido, podemos encontrar una coherencia tedrica con la proposicion presente en
el prologo original a la Habilitationsschrift de Gadamer. Alli dice que “No se afirmara
aqui que la ética platonica es dialéctica, sino que se interrogara, si es que es asi, como la
dialéctica platonica es ética” (Gadamer, 1985, p. 158). Del mismo modo, aqui la poesia
devendria ética al darse en aquel didlogo en que se reflexiona sobre cémo vivir en
comunidad con arreglo a la justicia. 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 reflexién. 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 cit6 dos nuevos pasajes de Leyes. En
el primero se explicitaba cuan poco el personaje del ateniense requiere de modelos
tradicionales para la educacion de los jovenes (Gadamer, 1985, p. 210). Afirmaba que los
argumentos expuestos entre él y Clinias en la discusion sobre la educacidn de los jovenes,
se presentaron “de una manera muy semejante a una cierta poesia” y, por lo tanto, bajo
auspicio del inflyjo divino (Platon, 1999b, Leg. 81uc7; trad. Lisi). El didlogo del que ha

1 Wolff realizé su tesis de doctorado sobre el didlogo Apologia [1928], bajo la direccién de Werner Jaeger
y Eduard Norden (1868-1941). La tesis fue publicada por iniciativa del primero (1929). Solmsen recuerda
que junto a Wolff ambos formaron parte de un grupo de estudios de unos quince miembros, dirigido por
Jaeger, que se reunio 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 (Solmsen, 1989, pp.
129-130). Entre ellos se encontraban los ya mencionados Schadewaldt y Harder.

2 La cita forma parte de la ya referida resefia critica del libro de Wolff que Gadamer habia publicado
unos afos antes (Wolff, 1931, pp. 193-199; Gadamer, 1985, pp. 316-322).

B También en Timeo (Platdn, 1992, Ti. 17b-c) se da comienzo al didlogo partiendo de la repeticién de
temas tratados por Socrates el dia anterior.
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sido protagonista, espectador y juez el ateniense, resultd ser la poesia mas sensata
(metriotatoi) (Platon, 1999b, Leg. 8ud3) y capaz de darle placer (hésthénai) (Platén,
1999b, Leg. 81d1) que haya jamas escuchado. Esta poesia mereceria ser confiada al
guardian de la ley y educador para que por su intermedio fueran instruidos los jovenes
(Platon, 1999b, Leg. 81id-e), lo que podria llevar al lector a recordar a la descripcion del
poeta y mitélogo virtuoso de Reptiblica (Platon, 1988a, Rep. 398a-b).

En la dltima cita, el ateniense se atrevio aun a mas. Luego de tratar como debia
establecerse la comedia en la pdlis, se planteo la posibilidad de que los autores “serios”
(Platon, 1988a, Rep. 817a; trad. Eggers Lan), es decir, los poetas tragicos, se acercaran a
la ciudad y representaran alli sus poesias. Entonces dijo 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 solo la ley verdadera puede ofrecer una representacion, tal
como es nuestra esperanza [...] (Platon, 1999b, Leg. 817b; trad. Lisi).

Gadamer insistio 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 fildsofo seria, en cambio, la de guiar a los seres humanos hacia si mismos en su
constitucidn singular y plural (una guia que, debe notarse, parece reiiida con una
pretension basileica en sentido clasico), hacia la sagrada esfera comun en la que se
pondrian 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 tradicidn filosdfica y
poética al tener como objetivo disponer el alma hacia la justicia, como los persuasivos
prooimia disponen el alma a la musica. Acaso, preguntaba Socrates en Reptblica, “;hay
algiin mecanismo por el cual aquel que convive con lo que admira no lo imite?” (Platon,
1988a, Rep. 500¢; trad. Eggers Lan).

Ratificando lo afirmado por Gadamer, es posible 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 afirmaciéon por medio de la palabra de esta
esfera natural en la que se encuentran los hombres y los dioses (Platon, 1999b, Leg. 887b-
d; 893b), la exhortacion (paramythia) (Platén, 1999a, Leg. 720a1; 1999b, 880a7, 885b3,
923c2) que precede a todo orden legal rigido (pro tott némou mythai), “las palabras
antepuestas a la ley” (Platon, 2002a, Leg. 927c; trad. Pabon y Fernandez Galiano). La
exigencia socratica de desvelar esto ultimo mediante la reflexion es la fuerza que guiaria
la original obra platdnica, antes de la cual “nunca nadie enunci6é un preambulo de las
leyes auténticas, las que decimos que son politicas, ni publicé uno, en caso de haberlo
compuesto, como si eso no fuera natural” (Platon, 1999a, Leg. 722¢e)“. Y si Proclo estaba
en lo correcto con respecto al papel de los proemios en cuanto imagenes ontologicas de

4 Cfr. Platdn, 1999a, Leg. 734€; 722€; Platon, 1988a, Rep. 432e-433a.
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cada didlogo de Platon (Proclo, 2007, In Parm., 1, 658.23-659.17), ;cudl seria el didlogo al
cual se dirigen finalmente todos los didlogos en cuanto proemios?

3. Conclusiones. Sobre la phronésis en la filosofia politica
platonica

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

Gadamer, Die Lektion des Jahrhunderts: ein Interview von Riccardo Dottori.

Considerando las referencias que sea han realizado aqui a Leyes y Republica, es necesario
prestar particular atencion a la indicacion gadameriana de que la critica socratico-
platénica de la areté homérica es una defensa de la dikaiosyné por medio de la phrénésis.
En este sentido, esta critica es también una apologia de la hédoné a través de la phrénésis.
Por ello, si se despliega una defensa, es propiamente de la phrénésis misma, ya que sélo
a partir de la reflexion deviene reconocible para el alma aquello que se da como oculto
en el éthos sofistico. La importancia de la phroneésis esta fundada en el hacer perceptible,
mas alld 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 phrénésis 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 phrdonésis no sustituye a la dikaiosyne, sino que la eleva
hacia lo mas alto, otro tanto sucede con el placer. Es en el Filebo donde la tension entre
hedonismo y eudemonismo se plantea poco menos de tal modo: el phronéseos bion, en
oposicién al hédonés bion, es el camino hacia un “estado y disposicién del alma (€&
Yuxfig koi Si1dBeotv) capaces de proporcionar una vida feliz (Biov eUdaipova) a todos los
hombres” (Platon, 1992, Phil. 1d4-5; trad. Duran). En el género de vida reflexivo, el
disfrutar (chairein) se torna posible al encontrarse con su limite propio. Porque aqui
disfrutar no es simplemente la saciedad hallada en cada satisfaccion, sino una existencia
plena. Mientras que el placer sin mediacidon de la phrénésis 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 (phronein), el pensar (noein)
y el recordar (memnésthai) (Platén, 1992, Phil. ub6). Asi, el placer al que cualquier ser
humano puede acceder por medio de la phrénésis no se agota en el goce (thérpsis)
estético de este o aquel individuo, sino que lleva, segin lo expuesto, incorporada la
dimension ético-politica del poder-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 gimndstico, musical o hipico, sino que, reuniendo a
todos los habitantes del Estado, proclamara el certamen vy, 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


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=bi%2Fon&la=greek&can=bi%2Fon0&prior=to%5Cn
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=eu%29dai%2Fmona&la=greek&can=eu%29dai%2Fmona0&prior=bi/on
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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 cancién acompafiada por lira; otro, una tragedia; otro, una comedia. Y no seria
de extrafiar que alguno que hubiera hecho incluso una exhibiciéon de marionetas
creyera haber vencido. Entre todos estos competidores y otros diferentes que irian
por miriadas, ;podemos decir con justicia quién venceria? [...] (Platon, 1999a, Leg.
658a-c; trad. Lisi).

Tanto en el ejemplo del filosofo como en el del jurado de los certamenes poéticos, la
phréneésis 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 solo al filésofo y al
juez les era dado acceder a la visién de la medida por la cual su existencia deviene
comprensible, sino también al poeta en su canto de alabanza. Pero ;puede afirmarse sin
mas que sdlo el filosofo, el juez y el poeta tienen posesion de tal percepcidon? Esta
pregunta ha quedado paricalmente respondida cuando se expuso que el pensar y el
poetizar comparten en su esencia el posibilitar al ser humano, por medio del lenguaje,
el estar en si y el estar por encima de si. Empero, para proseguir, no debe dejarse de lado
el andlisis de la posibilidad misma del juicio reflexivo, esto es, la necesidad de una
experiencia de la negatividad. Un ejemplo crucial de este tipo de experiencia es la
humillacion que sufren los arrogantes interlocutores de Socrates cuando se topan con
su dominio del elenchos (Platon, 1985, Ap. 23c-d, 33¢)%.

Empero, para dar cuenta de esto ultimo, primero es procedente recuperar como se da la
relacion entre experiencia y phronesis en Reptblica. Luego, con Gadamer, a partir de él
y mas alla de él, se intenta reponer la afinidad de esa relaciéon con el vinculo entre
experiencia y negatividad tal como se presenta en la obra mas conocida del autor:
Wahrheit und Methode'® (1960).

:Qué modo de vida es el mas placentero y el menos doloroso? Socrates planted a
Glaucon en Republica esta polémica pregunta, partiendo de las alabanzas de si mismos
que hacen el avaro, el ambicioso y el filésofo. Esta pregunta — cuya resolucion Glaucén,
llegado a este punto del didlogo, se declaré incapaz de alcanzar — conduce a otro
problema: establecer previamente un buen criterio (Platon, 1988a, Rep. 582a6) por

5 Sobre el cardcter aleccionador de los elenchoi socraticos y el rol pedagdgico de la vergiienza cfr. Benson
(1987, 1995); Boghossian (2012); Candiotto (2014, 2015, 2017); Danzig (2017); Polansky (1985); Renaud
(2002); Renaut (2014); Robinson (1941) y Vlastos (1974, 1983).

16 Cabe aclarar que las analogias, comparaciones y conclusiones que se presentan son una propuesta de
lectura a titulo personal del autor de este articulo y ni se le atribuyen al propio Gadamer ni se trata de
reponer una continuidad forzada entre sus obras de juventud y madurez. Esto tltimo sdlo podria significar
el sacrificio injustificable de la atencion que requieren los aportes particulares de intervenciones teoricas
muy distintas en favor de la complacencia que puede hallarse en un falso continuum.
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medio del cual salir del atascadero de estas apologias parciales de cada modo de vida y
decidir una respuesta (Platén, 1999a, Leg. 658a-659c¢). El criterio adecuado serd uno que
incorpore el juicio de la experiencia (empeiria), la inteligencia (phrénesis) y el raciocinio
(I6gos) (Platon, 1988a, Rep. 582a5) y para el cual cualquier codigo prexistente es
impotente por si mismo.

Estas tres facultades no se relacionan al modo de la agregacion. La segunda de ellas, la
phradnesis, por caso, da a la experiencia del placer lo imprescindible para que ella alcance
su integridad (Platén, 1988a, Rep. 582d)Y. Ser empeirétatos 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 él 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 él, a
diferencia de los otros hombres, siempre estuvo “deseoso por aprender” (piAopadEq)
(Platon, 1988a, Rep. 581bg; trad. Eggers Lan). El filosofo no solo “padece” este deseo: era
también capaz de despertarlo en los demads, de implantarlo en los otros como una
necesidad humana.

La phronesis unida a la experiencia hace del trato con los l6goi una instancia
esencialmente dialdgica.”® Pero ;por qué permanece inaccesible la posibilidad de toda
experiencia, y sobre todo de toda experiencia placentera, a quien no lleva adelante un
modo de vida filosdfico, esto es, la mayoria de los ciudadanos que habitan la ciudad
terrenal dominada por el éthos sofistico? Recuperando lo anteriormente expuesto puede
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, era un
llamado a desolvidar, una revelacion teologica del caracter humano de los mortales (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 él 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 filésofo 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 l6gos 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

7 Es posible ver como se desenvuelve la phrénésis en otros ejemplos dentro de Reptiblica. Un poco mas
adelante, dentro del mismo libro IX, la intervencién de esta facultad procura, a quien resulta castigado
por un acto injusto, la posibilidad de adquirir moderacion y justicia (sophrosynén te kai dikaiosynén metd
phronéseos ktoméné) (Platén, 1988a, Rep. 591b14-15), dandole asi al alma una condicién mds valiosa.
Incluso se podria afirmar que el alma sdlo puede gozar de la justicia mediante la phrdnésis, en la medida
en que ésta habilita que placer y justicia no sean Uiinicamente perceptibles como opuestos.

8 Esta lectura se apoya en el comentario proporcionado por Richard Lewis Nettleship (1922, p. 322) al
que reenvia Adam (1963, p. 346). Un ejemplo que me parece muy atinado es el ejercicio al que se someten
Glaucdn y Socrates (Platon, 1988a, Rep. 577b).
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modo de vida mas placentero y armonizar sus potencias para vivir en un bios
philosophikos que es siempre ya un bios politikés.

En las secciones anteriores se ha afirmado que el juicio reflexivo precisa de una
experiencia de la negatividad. Al mismo tiempo, como se ha 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 él. Esa injusticia
no es otra cosa que ignorancia de la legalidad que une a los seres humanos entre si y que
los pone en relacidn distante con lo divino. Pero, para que esta respuesta en forma de
definicion tome lugar, es decir, para que sea posible alcanzar un conocimiento «mayor»
del que se tenia previamente, antes que nada, cada cual debe saberse ignorante de lo que
desconoce y plantear asi la pregunta correcta a aquello que padece: ;qué es la justicia?
Precisamente es esta la cuestion que Platon decide que conduzca el didlogo Reptiblica.

Las “experiencias vitales”, que Gadamer habia ya abordado en “Praktisches Wissen”
(1930), fundan una base compartida de conocimientos a la que llama “saber previo”
[Vorwissen], cuyos contenidos —disponibles siempre a la hora de elaborar un juicio que
guie la accion mas provechosa, en sentido comunitario, y para cada caso particular—
son secundarios con respecto a su articulacion practica (Gadamer, 1985, p. 242). Es
posible complementar esta comprension de la experiencia reflexiva recurriendo al
sentido que el concepto de Erfahrung adopt6 afios después en Wahrheit und Methode,
asi como la negatividad fundamental que éste comporta (Gadamer, 1986, pp. 358-363).
Notablemente, Gadamer recurrio a los versos de Esquilo en su Agamendn como
testimonio autorizado e intérprete del significado metafisico de la experiencia, artesano
de la cifra que expresa su historicidad interna:

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®. (Esquilo, 1986, Ag. vv. 176-178; trad. Perea Morales)

En rigor de verdad, Gadamer soélo cita una parte del verso 177 para dar acabado a su
argumentacion: “pdthei mdthos”, 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 que de la experiencia se despliega
serian determinaciones de la esencia histérica del hombre (Gadamer, 1986, pp. 361-362).
Ahora bien, 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. Esy sélo es
tal si implica llegar a un autoconocimiento.

Todo lo anterior también estd contenido en la misma estrofa de la tragedia, aunque
Gadamer omitio referirse explicitamente a los versos 176 y 178: ton phronein brototis nos
indica el camino en los que el dios pone a los mortales, el del saber; y thénta kyrios
échein, el como. En realidad, cuando Gadamer, recurrio en Wahrheit und Methode a la
cita de Esquilo, en un capitulo al que no dudard décadas después llamarlo “la pieza

19 “tov dpoveiv Bpotovg 0dw- / cavta, Tov mdBet pdbog / Bevta kupiwg Exewv”.
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central de todo el libro” (1995, p. 32), es para mostrar que hay algo mds en sus versos que
lo ya dicho: no se trata solo de lo que los mortales aprenden de sus frustraciones, sino
de la percepcion de la finitud humana. En los términos de la interpretacién aqui
presentada: de la comprension de la distancia en la que habita el hombre respecto de lo
divino.

Pero hay mas para subrayar en el Agamendn que puede ser util para esta interrogacion,
yendo allende la cita de Gadamer. Esquilo proporcioné también una nocion de diké. En
su personificacién 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 (Esquilo, 1986, Ag. vv. 250-255; trad. Perea
Morales), aunque la forma de transgredirla se encuentre bien difundida en la pdlis, pues
“muchos mortales [polloi dé brotén] estiman las apariencias con preferencia a la realidad
[dokein einai], y asi la justicia conculcan” (Esquilo, 1986, Ag.vv. 788-789; trad. Perea
Morales).

Estos versos de Esquilo parecen complementar lo que Gadamer, a mediados de los afios
’40, considero el nticleo antropoplastico de la tragedia de Prometeo en su conferencia de
Lisboa (y luego, en Dresden) “Prometheus und die Tragodie der Kultur” [1944]>°: el juego
entre la consciencia de la habilidad y del conocimiento para la creacion en vistas de un
futuro incalculable, de la anticipacién posibilitadora del autoengafio concedida al ser
humano frente a la consciencia de su finitud y de la imprevisibilidad de la hora de su
muerte: “Ese es el giro consciente que el poeta da aqui a la tradicion. Lo que es comun a
todas las artes de la cultura es que, si bien pueden significar el gobierno del hombre
sobre la tierra en su conjunto, no pueden abolir el destino de la mortalidad” (Gadamer,
1993b, p. 157). En esta verdad el mito incita a los hombres, y al mismo Prometeo, a
reconocer su destino autéonomo, pero también su dependencia finita de lo comun, que

20 Poco antes de que terminara la Segunda Guerra Mundial, entre marzo y abril de 1944, Gadamer habia
pronunciado en Lisboa una conferencia titulada “Prometheus und die Tragodie der Kultur”, que seria
publicada en 1946 en la revista Die Wandlung y reproducida en 1949 en Dresden en un Festschrift dedicado
a Rudolf Bultmann, en honor de su sexagésimo quinto natalicio. Ese mismo afio, este texto era republicado
en su lengua original en los Anales de Filologia Cldsica, revista de la Facultad de Filosofia y Letras de la
Universidad de Buenos Aires, casa de estudios en la que pronuncié dicho texto, en francés, el 17 de abril.
Finalmente, fue incorporada en el tomo g de su obra completa (Gadamer, 1993b, pp. 150-161). Un segundo
ensayo en linea con este, pero ahora sobre los personajes de Prometeo y Pandora de Goethe (a través de
los dramas truncos y la célebre oda a Prometeo), aparecié en un breve y poco conocido libro del autor
dedicado a las obras poéticas inacabadas de Johann Wolfgang Goethe, Vom geistigen Lauf des Menschen:
Studien zu unvollendeten Dichtungen Goethes, bajo el titulo “Die Grenzen des Titanischen. «Prometheus»,
«Pandora»” (Gadamer, 1949, pp. 9-27). El origen de este texto se encuentra en una conferencia
pronunciada en Leipzig en 1944, que fue presentada cuatro afios después en el Festschrift en honor al
sexagésimo aniversario del nacimiento de Kurt Steinmeyer, director del humanistischen Gymnasiums
Philippinum. En el afio del paso de Gadamer por Mendoza y Buenos Aires, este trabajo fue finalmente
traducido al castellano y publicado bajo el titulo “Prometeo y Pandora” en el tomo Goethe. 1749 - 28 de
agosto - 1949, editado por la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Cuyo, constituyendo una
de las primerisimas traducciones de un texto de Gadamer a otra lengua. Fue reeditado en aleman por
Gadamer en el segundo volumen de sus Kleine Schriften (1967, pp. 105-135) y aparecié en 1993 en el noveno
tomo de su obra completa (1993b, pp. 81-93). En 1994 fue traducido al inglés y publicado como “The Limits
of Titan Power”. He realizado una edicion critica de este texto en castellano (Bey, 2020).
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llega de las manos de Zeus: diké y aidds, como evocara Protigoras en el didlogo
homonimo (Platon, 1985, Prot. 322¢).

De este modo, la experiencia poética y filosofica pueden entenderse como experiencias
dialécticas de la consciencia de la finitud en su irrevocable realidad, de la propia
historicidad, y, por lo tanto, ser consideradas las mas verdaderas experiencias humanas.
Casi treinta afios después de “Plato und die Dichter”, Gadamer llamé a escuchar a
Esquilo sin prejuicios gnoseologicos. De sus versos parece brotar un conocimiento
verdadero que lo separa de los poetas «puramente» miméticos al notificar lo que el éthos
sofistico oculta: que la injusticia es ignorancia de la finitud, ignorancia del si respecto
del ta y de los dioses. Gadamer lo resumid afios después del siguiente modo:

No vivimos asegurados frente a las crisis mediante programas, sino que tenemos que
hacer nuestras experiencias. Es por eso por lo que cito el pathei-mathos de Esquilo,
en el que hay mucho mas detras que la idea de que llegamos a ser juiciosos por medio
de los dafos [que sufrimos]. Esquilo alude a nuestra finitud. No, no encerramos nada
en nuestra experiencia, estamos constantemente aprendiendo algo nuevo de nuestra

experiencia (1995, p. 32).

Resta comprender la naturaleza de la respuesta obtenida en el conocer qué es la justicia.
Entender qué significa cumplir con el propio quehacer interiormente (entds) y no
exteriormente (éxo) (Platon, 1988a, Rep. 443c-d) nos da la posibilidad de replicar a la
pregunta sobre si el reconocimiento de la medida por medio de la cual el ser humano
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.

Seguin 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
absorcion empatica del otro implicado en el didlogo, a una escucha que transforme las
palabras en un saber compartido, especialmente un saber del no-saber®. Por tanto, poco
interesa si quiénes se encuentran en el didlogo son filosofos, jueces o poetas en sentido
estricto, pues lo que sale a relucir en el auténtico dialogo es algo que no le pertenece a
ninguno en cuanto individuo: el [6gos (Gadamer, 1986, p. 374).

No solo la existencia politica adquiere su dignidad de libre para el ser humano cuando
es reconocido su cardcter eminentemente necesario por sobre la mera supervivencia. El
poder determinar reflexivamente cudles 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 dnimos de

2 Gadamer dird en su ensayo “Vom Wort zum Begriff. Die Aufgabe der Hermeneutik als Philosophie”:
“+Qué significa para nosotros el saber? Todos ustedes lo saben bien: es la forma en que Sdcrates recibid
del Oraculo de Delfos la respuesta de que ninguno de los hombres entonces vivos era mas sabio que él. Su
gran admirador y discipulo, Platén, nos mostrd en qué consiste esta sabiduria: en saber del no-saber. Es
la forma intransigente e incorruptible en la que nosotros, los seres humanos, tratamos de comprender lo
Otro, lo desconocido, el ignoramus e ignorabimus, este no-saber del ser humano acerca de su verdadera
posicién en el mundo, durante el breve lapso de vida que concluye con la muerte” (2001, p. 136; 1997, 101;
trad. mod.).
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los jovenes. Estos corruptores son hacedores de tiranos, instigadores del desorden en
nombre de la libertad irrestricta, que coronan como protector a quien vela por sus deseos
ardientes de ocio y dilapidacién (Platon, 1988a, Rep. 572e). El hombre tirdnico,
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 ser humano en lo que éste tiene de uno y de multiple,
como se dice en Fedro (Platon, 1988b, Phdr 266a); la posibilidad mas extrema de su
propia naturaleza, del modo de vida del éthos democratico aunque «aphronético», o de
ambos obrando de conjunto y excediendo su propio limite (Platon, 1988a, Rep. 573¢).

En oposicion, la dltima parte del libro IX de Reptiblica nos lleva a la dimensidn 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 segun sus
particularidades y en sus mutuas relaciones (Platon, 1988a, Rep. 588c-e)*. 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 leén (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 querrd ver al hombre interior fortalecido, cuidando de la bestia,
haciendo crecer en ella lo manso (hémeros) y evitando que prospere lo salvaje (dgrios)
(Platon, 1988a, Rep. 58g9b2-3), de modo de poder obtener, a su vez, una alianza con la
naturaleza leonina y evitando asi que esta ultima 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) (Platon,
1988a, Rep. 589b-590a).

22 Sjguiendo y ampliando la referencia que brinda Bruno Centrone en sus notas (Platén, 2006, n. 10, p.
798), 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 Agatén. El Eros tyrannos es alado como el
eros bueno, pero parasitario (el zdngano); no tiene enthousiasmos productivo, sino un aguijén (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 Agatén se mantiene en el centro, el problema del dualismo cdsmico 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” (Voegelin,
2000, p. 181; énfasis modificado).

3 Este recurso peculiarmente reaparecerd en el Filebo (Platén, 1992, Phil. 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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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 platénica 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
mas 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 filésofos son aquellos hombres capaces de
velar por todos, por si mismo y los otros. En su gobierno se deposita la tinica posibilidad
de que lo divino y reflexivo rija (theiou kai phronimou drchesthai) (Platén, 1988a, Rep.
590d4) a quienes erran irregularmente en la insatisfaccidn, aquellos que sueltan a su
bestia interior y adulan a quienes hacen otro tanto. Esta clase de ser humano es la que
deberia acceder a las magistraturas del gobierno de la pélis y por ello podemos hablar de
filosofos-gobernantes (en lugar de insistir con la manida y caricaturesca figura del
filosofo-rey).

El ser amigo del conocimiento y el devenir humano en el Estado significa vivir, al mismo
tiempo, en el cuidado del estar en si y por encima de si. En consecuencia, el puesto de la
phréneésis en la filosofia politica platonica debe ser reconsiderado. Por un lado, el juzgar
reflexivamente involucra forzosamente el ambito del didlogo. Este ultimo irrumpe en el
tiempo sin por ello dejar de estar histéricamente situado. No obstante, 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 ser humano como posibilidad abierta de desvelarle
su propia esencia y potencia. Si no se toma en cuenta la naturaleza de la phrdnésis se
corre el riesgo de dirigirse 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: el Estado de Reptiblica es un Estado que existe solo en el I6gos. Pero es sélo en
el [6gos donde existen los humanos como tales.

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” (Platon, 1988a,
Rep. 403d; trad. Eggers Lan) y la ciudad terrenal (Platén, 1988a, Rep. 345€), la cual se
apoyaba en el fairmaco de la interrogacién filosofica (Platon, 1988a, Rep. 595b). Si
tenemos presente uno de los mitos centrales de la poesia dialégica platénica —el mito
de la caverna—, la facultad del juicio puede ser comprendida como una parte
fundamental de la fuerza dialéctica (dialégesthai dynamis) (Platén, 1988a, Rep. 533a8)
que interviene en la percepcion de lo mas acuciante. Efectivamente, en este mito no cabe
ninguna exageracion interpretativa de tinte gnoseologico que distinga teoria y practica
a partir de una incorrecta asimilacion de la filosofia a una téchne, en la que estos
términos si tienen su propio lugar. Se trata de una escena donde el filosofo instala, a
pesar de las dificultades que se le presentan, la posibilidad de la deliberacién y de
experimentacion comun de las luces y las sombras, de los claroscuros continuos y
pasajeros que solo pueden conocer quienes estan dispuestos a liberarse
permanentemente de las certezas que les prodigan las convenciones politicas sin
renunciar a vivir como humanos y entre humanos en la pélis. El conocedor del bien es
siempre un ser humano en transito.
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La respuesta a la pregunta por la justicia, de cardcter eminentemente plural como
practico acontece en el fenomeno del entendimiento o comprension conjunta (syniénai).
Esta ultima posibilita el cuidado del didlogo y su experimentacion como conocimiento,
desolvido o recuerdo. Ahora se termina de definir la cuestion del recuerdo: “El conocer
tampoco es propiamente un recordar algo olvidado, sino mas bien una nueva explicacion
de algo conocido” (Gadamer, 1991, p. 160). Gadamer llevo esta conclusion al centro de su
propia propuesta filosoéfica.

Cuando Gadamer pensaba a la Academia, entendia a esta como el Estado educacional
real cuyo valor se encuentra en ser una comunidad de trabajo que no puede ser ajena a
la pélis sino que debe conducir a los seres humanos hacia un terreno protegido de las
pretensiones estético-politicas de la paideia sofistica y de las moralizaciones poéticas
(Gadamer, 1985, p. 197). Esto significa que, en su interpretacién, esta comunidad de
experiencia de la Academia no tiene como objetivo permanecer cerrada sobre si misma,
cual lo haria una secta de doctos liderada por un mistagogo, sino, mas bien, abrirse
camino, por un sendero alternativo, al corazdén de la pélis. Tal hazafia exige que nunca
sean desatendidas por los filosofos ni la situacion ética de la pdlis ni sus posibilidades,
asi como tampoco la posicion de la filosofia dentro de la comunidad. Gadamer sugirid
asi al lector la conclusion de que la ocurrencia de que la filosofia pudiera significar para
Platén un escape de la politica es sélo un caprichoso absurdo de algunos de sus
intérpretes. Esta era la idea que subyacia en el propio Platéon, cuando su Socrates
afirmaba 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 ésta, y suele adaptarse a las especies
verndculas, asi tampoco esta indole filoséfica conserva su poder, sino que degenera
en un caracter extraio. Pero si da con la mejor organizacion politica, acorde con que
¢l mismo es el mejor, resultard manifiesta que era algo realmente divino, mientras
todo lo demds —naturaleza y ocupaciones—, humano (Platon, 1988a, Rep. 497b-c;
trad. Eggers Lan).

Quizas uno de los pasajes de Republica mas claros para entender la orientacion practica
de la filosofia platdnica es el de la discusion del libro X sobre como deber proceder un
hombre ante el infortunio mas grande, como la muerte de un hijo (Platon, 1988a, Rep.
603e). Esta tristeza insuperable, esta enorme frustraciéon humana, se dice, puede vivirse
de dos modos posibles: uno mejor y uno peor, siendo el primero ante la vista de otros y
el segundo en absoluta soledad. Exponerse a los otros no le hara a este ser humano un
bien por si mismo, sino que le permitira reflexionar (bouletiesthai) sobre lo sucedido de
un modo que el aislamiento sélo podria contrapesar con un sufrimiento obsesivo y
desbordado, carente de palabra, irracional (aldgistos) (Platén, 1988a, Rep. 603e-604a).
Este razonamiento, en parte, se encuentra en linea con la intervencion de la diké 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 esta claro qué hay de bueno y de malo en
tales sucesos, que no se adelanta nada en afrontarlos coléricamente y que ademas
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ninguno de los asuntos humanos es digno de gran inquietud; y que la afliccion se
torna un obstaculo para lo que deberia sobrevenir rdpidamente en nuestra ayuda en
tales casos.

—A qué te refieres?

—A la reflexion sobre lo que ha acontecido (Platén, 1988a, Rep. 604bgcy; trad.
Eggers Lan).

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

lo podras oir. Vdyase 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 (Esquilo, 1986, Ag. vv.
251-254; trad. Perea Morales).

En la comparacién 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 da a ver lo mismo que la poesia
dialogica, es decir, el valor mas propio del razonamiento conjunto, sélo del todo
comprensible para el dialéctico, quien es inconcebible como figura solitaria. Pues lo que
es imitacion pura puede ser valioso, pero siempre sera 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, el Socrates platonico afirmaba:

[...] Como cuando se echan los dados, frente a la suerte echada hay que disponer los
propios asuntos del modo que la razon escoja como el mejor; y no hacer como nifios,
que, tras haberse golpeado, se agarran la parte afectada y pasan el tiempo dando
gritos, sino acostumbrar al alma darse a la curacion rapidamente y a levantar la parte
caida y lastimada, suprimiendo la lamentacién con el remedio (Platon, 1988a, Rep.
604c6-d2; trad. Eggers Lan).

[...] y es la parte irritable la que cuenta con imitaciones abundantes y variadas, en
tanto que el caracter sabio y calmo (ppovipdv te kai fovylov RBog), siempre
semejante a si mismo, no es facil de imitar (pupfiooncBou), ni de aprehender
(kotopaBei v) cuando es imitado, sobre todo por los hombres de toda indole
congregados en el teatro para un festival; porque la imitacion estaria presentando
un cardcter que les es ajeno (Platon, 1988a, Rep. 604e1-6; trad. Eggers Lan).

Lo propio y caracteristico, entonces, del juicio reflexivo comun, virtud dianoética y civica
a la vez, era el poder dar con versatilidad la mejor solucidn contingente a un problema
urgente, acto que solo puede surgir de un éthos phréonimoén compartido, una disposicion
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 imitacién o por su reemplazo con una voz univoca y
dogmatica. El phrénimos aqui no equivale al héroe templado, a una figura imitable de
tranquilidad ante el desorden del mundo, sino al hombre que tiene una respuesta
reflexiva-dialogica a cada tirada de dados. Su intervencion, su accion, no podra nunca
ser juzgada como verdadera o falsa, mas alla de la dimension mimética que la habite,
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pues lo que importa en este caso es si estd dirigida en forma compartida o no a la physis.
Mientras que el mimétikos poiéteés, 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” (Platon, 1988a, Rep.
605a; trad. Eggers Lan), el phrénimos poiétés, el philopoiéteés es, en cambio, el verdadero
hombre modélico, es decir, el mimémeno inimitable que intuye la physis orientado
seguin 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.

Platén 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 visién
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 creyd 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, mds aun debe conocerlo originalmente desde si mismo. So6lo en el
preocuparse por el propio si mismo (el “alma”) es posible que el verdadero
conocimiento despierte y recoja los frutos verdaderos, y esta preocupaciéon
[Bekiimmerung] es la filosofia (Gadamer, 1985, p. 239).

En el juicio reflexivo, experiencia educativa que el ser humano ejerce sobre si mismo y
que transforma a los no-filésofos (y a los filésofos por venir) en filésofos, como regreso
necesario del viaje dialéctico, el amigo del conocimiento participa, como hombre entre
los hombres y como mortal ante los dioses, de la sagrada y necesaria unificacion de su
naturaleza en su almay en la ciudad (Platén, 1988a, Rep. 519e-520a).

“Plato und die Dichter” no solo nos ofrece una serie de originales interpretaciones del
Platon socratico, sino una muestra de los contenidos de su embrionario «humanismo»
hermenéutico-existencial. En este ensayo es posible distinguir una compleja teoria sobre
las posibilidades del ser humano para dar con su esencia a través del didlogo y el
autoconocimiento, donde la phréneésis habilita a que la palabra compartida transforme
dialécticamente el placer estético y la justicia politica en una sola experiencia de sentido
comun.
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