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KL presente trabajo nació de la lectura de la obra

platónica y de un problema que veíamos en ella:¿ qué

es realmente el alma para Platón? La dificultad

se descubría en los mismos textos platónicos,

ahondaba en la lectura de los críticos de su obra,

entre quienes no hay acuerdo, como no lo hay en otros

puntos de su obra. Conforme continuamos en nuestra

investigación, nos dimos cuenta que el tema tenía di

ficultades muy propias; y que sin embargo, podía foi^

mularse un conjunto de proposiciones interrelaciona -

das entre sí, teniéndose en cuenta sobre todo la evo

lución del pensamiento platónico. Las hipótesis a las

que arribamos en base a las lecluras mencionadas y

que son las proposiciones que hemos de intentar de -

mostrar y ampliar en este trabajo, son las siguientes;

l) En el período juvenil o de influencia socrática,

el alma hümana es autoconciencla moral, el hombre es

básicamente bueno, pues su voluntad está unida

razón, la que siempre aspira al bien.‘

2) En el período de madurez se vincula el aspecto

intelectual del alma humana, presentada por Sócrates

en relación a lo moral, a lo que es en-sí y para— sí

„ a las Ideas, y en especial a la Idea del Bien. Se

postula del alma como ente intelectual qp;e es divi

na, inmortal, simple e indisoluble (?edón). Pero en

este período también va a destacarse el otro aspecto

del alma, el aspecto no-racional; en el cual Platón

diferencia dos facultades; la irascibilidad y la

concupiscencia.^

que

se

a su
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3) La noción central del alma está formulada

Pedro» la misma está vinculada a lo que posteriormen

te llama Platón el Alma del Mundo. KL Alma es en lo

físico, automóvimiento,y es a la vez lo que contiene

al "principio racional", de tal manera que propicia

un movimiento ordenado, finalista; lo que en suma ha^

CB posible este cosmos.

4) En el plano psicológico, del hombre va Platón

hacia el Mundo. Hombre y Mindo se asemejan entre sí;

el Alma del Ifeindo es la fuente de donde procede toda

la energía que mueve al Ifcindo y a cada una de sus

partes, dotándoles de un orden; pero el Bfixndo (como

el hombre y la pólis) degenera. Por lo que el orden,
lo racional en el Kindo se vuelve a establecer

su alma, por la intervención de lo divino.^

5) Lo inmortal, simple, indisoluble y divino del

alma es su aspecto intelectual, lo racional; lo:) mor -

tal del alma es lo que de ella se une al cuerpo y

relaciona con el Mündo externo.

en

en

se

El trabajo está dividido en tres capítulos, según

la división clásica de la obra platónica en tres pe —

ríodos.- El primer capítulo tiene como fuente referen

cia! los llamados diálogos de juventud (1), escritos

probablemente antes del primer viaje de Platón a Si -

cilla, o s^ antes de 3S8 - 38? a.ii.'e; diálogos

los que Platón está fuertemente influenciado por la

personalidad de Sócrates, los diálogos de loa

en

que nos

hemos servido aquí han sido Protágoras. Laques'. lón.

Cármides y la Apología de Sócrates. Es de hacer- no -

tar que en este capítulo nos referimos a Sócrates • • •
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(así sin entrecomillado), pues tomamos la opinidn de

la mayoría de los críticos, para quienes este perío

do de la obra platónica manifiesta sobretodo el pen

samiento socrático.

En el Capítulo segundo tratamos los diálogos que

probablemente escribió Platón durante s^ primeir via

je a Sicilia (388- 387 a.n.e), a su retorno a Atenas

y en los primeros años de la Academia; comprendemos

aquí lo que algunos investigadores denominan ”diálo^

gos de transición",, aquí veremos Corgias. Menón,

Crátilo,. en estos diálogos además de la aún marcada

influencia socrática, se deja ver la aparición de i-

deas de procedencia mistérico-órfico. También están

comprendidos en este Capítulo los clásicos diálogos

de madurez: Pedón, Banquete, República, y Pedro

En el Capítulo tercero trabajamos en base a los

diálogos que probablemente escribió Platón durante

el período que abarca desde unos años antes de em -

prender su segundo viaje a Sicilia (3Ó7 a.n..e) has -r

ta el año de su muerte (347 a.n.e); trabajamos aquí

en base a Timeo. PileboPolítico y Leyes. X (2).

¿De qué naturaleza es nuestro trabajo? Pretende

mos que éste es im trabajo de "psicología", en el

sentido etimológico y antiguo del término; no ha -

hiendo escrito Platón un tratado del alma, hemos en

marcado este estudio sobretodo en relación a lo que

le-es más cercano: el cuerpo. Pero, además y como

Platón relaciona el alma a las Ideas, al conoclmie;^

to,, a la pólis y a la paideia. no hemos podido dejáar

de lado todo esd;o, siendo el tema de la paideia

♦

• •
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de lo que má& hemos procurado distanciar nuestro tra

bajo, pues esta relación (psyche - paideia) es digna

de una tesis mayor, por’ esto aquí casi no tratamos de

los "medios'* que sirven para perfeccDionar el alma hu

mana,, es decir no tratamos de la música, la, gimnasia

,, las matemáticas,, la dialéctica,, las leyes, los cul

tos y celebraciones, y de otros "medios'*, decimos ca

si, pues cQnsiderámos..que sí tratamos de dos de elUoB

(3)», aunque en forma muy breve

Respecto al uso de te'rminos, tengase en cuenta lo:»

siguiente:

- Cuando escribamos el término Idea(s),, así con la

primera letra en mayúscula, es que nos estamos refi -

riendo a la Idea en sentido platónico (el Bien, la

Belleza,, la Justicia), en cambio cuando escribimos el

término idea en minúscula, es que nos referimos a un

pensamiento personal, a xina noción subjetiva.

- Cuaaido escribimos "Sócrates" entrecomilla^: es

que nos referimos al mismo Platón, que usa a "SÓcra -

tes", como interlocutor de sus propias ideas en un

diálogo determinado.

— Usamos el término "ente" no para designar a las

Ideas, sino para referirnos a todo lo que en alguna

forma o modo es .
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BL AJMk EN EA OBRA PLATONICA

CAPITULO PRIMERO •- EL ALBA EN LOS DIALOGOS DE

JUVENTUD .

"Sócrates Entonces, ha^ que buscar a

aquel de entre nosotros que sea tin

técnico en el cuidado del alma, que ,

asimismo, sea capaz de cuidar bien de

ella 7 que baja tenido buenos maestros

de eso."(l).

Es Sécrates quien inaugura xma nueva etapa en la filo -

sofía griega al tomar como punto de investigacién al hom

bre 7 a la virtud(»reté); a su vez el tema del hombre com

prende en Sécrates el tema del alma; ésta se convierte así

desde un principio en \ine de los elementos más gi*avitantes

en la obra platénica.

sécrates arranca al hombre de las considearaciones de la

moral de costumbre para mostrarlo ante sí mismo come el

ser con capacidad para autodeteztiinar su propia acclén,

en cuanto es un ser con capacidad para discernir el bien

del mal. La ética (2), la idea de una conciencia del "sí

mismo" (3) unida a la idea de que nadie quiere el mal

voluntariamente, manifiestan la confianza de Sécrates en

el hombre, 7 de que éste es esencialmente bueno, pero,

que si actiia mal no es sino por ignorancia (4), per no

haber indagado dentro de sí cuales son sus límites 7

cual es el rol individual que le compete jugar en su so -

ciedad (pélis) > Al proceso de conocerse a sí misaio, al

procese de adquisicién de discernimiento lo denomina

o

• # #



211 -

Sócrates : '*el cuidada del alma" (5)*

En esta perspectiva, va a considerar Sócrates que le

más importante en el hambre es su alma 7 que como tal

merece los mejores cuidados (6), aunque en ninguno de

los diálogos dá Juventud aceptadas como auténticos se

precisa que sea el alma* Cuidar el álma va a significar

hacerla sufrir \in presesa de perfeccionamiento que la

convierta en virtuosa. lacer virtuosa el alma implica

luego conocer lo que es el alma 7 lo que es la virtud

(arete), ¿qué es el alma?, 7a hemos dicho que Sécrates

no la define, sin embargo en estos diálogos se deja en-

treveer una noeién que señala sobretodo iitm. capacidad

intelectual, que es la que zias permite discernir tanto

cualitativa 7 moralmente, como cuantitativamente, en

tanta nos hace capaces de calcular o de medir las can -

secuencias de nuestros actos (7); esta capacidad tam -

bién nos permite damas cuenta de que somos nosotros

mismos o no quienes realisaaos determinadas acciones*

Esto nos permite afirmar que en cierta fama el alma

para Sécrates es conciencia de "s£ mismo" (8), porque

es ésta la que permite el acto de inteleccién 7 da res

ponsabilidad personal*

Pero la conciencia sélo puede ser en acto, por lo

que es conciencia viva 7 como tal es sinénima de vida*

sécrates no ignoraba la naoién que tenían los érfioos

sobre el alma, pera en todo caso cuando debe manifes -

tarso al respecto (9)« considera que es una posibilidad

, pera que él no tiene certidumbre da ha misma, lo^ que

le ha llevado a decir a Oomfard que al respecto sécrar*

tes es agnóstico (10), na que Sécrates no fuese izn ham

bre piadoso 7 optase per una postura naturalista, sino

* *

a

a
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que respecte al destine del alma no se alineaba en la

creencia de la inmortalidad de la misma (11).

El secunde aspecto del alma se presenta cuando ásta

actda no por sí y en sí, sino que se convierte! en un

medio para un poder extraño a ella; este aspecto es el

de la emotividad y sensibilidad anímica, y puede verse

cuando los buenos poetas declaman dominados por la

moción, entonces no son ellos mismos sino otro(s).

•• Porque es una cosa leve, alada y sagrada el poeta,

y no está en condiciones do poetisar antes de que esté

endiosado, demente, y no habite ya más en él la inteli

gencia" (12 )• Como podemos leer esto nos nuestra un

pecto diferente al anteriormente tratado; aquí (en el

lán) aunque Sécrates critica a los poetas,

saben de lo que hablan, presenta lo que de positivo

puedan tener como medios de los dieses, y esto sélo es

posible a través del aspecto no intelectual de sus al -

mas (11)

Bn el pensamiento socrático aán no se encuentra

separaeién entre el alma y el cuerpo, aunque si nna ü-

ferenciacién. De loa diálogos aceptados como auténticos

el CárBLldes habla sobre esta relacién unitaria:

o

e -

• •

o

as-

porque no

o

una

"Séc.- (le narra a Cármides lo que aprendié de un

médico tracio) Zalmoxis, nuestro rey, siendo como es

dios, sostenía que no había de intentarse la curacién

• o •

de unos o^os sin la cabesa y la cabesa, sin el resto

del cuerpo; así como tampoco del cuerpo, sin el alma.

8sta sería la causa de que se le escapasen muchas en -

fermedades a los médico» griegos: se despreocupaban del

conjunto, cuando esto es lo que más cuidado requiere, y

o
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si este conjunto no iba bien, era inposible que lo fue

ran sus partes*

Pues es del alma de donde arrancan todos los males 7

los bienes para el cuerpo 7 para todo el hombre; como le

pasa a la eabeaa con los ojos. Así pues, es el alma lo

primero que ka7 que cuidar al máximo, si es que se quie

re tener bien a la cabeza 7 a todo el cuerpo "(14).^

La ultima consideración que haremos del pensamiento

socrático con respecto al alma se refiere a la voluntad

, la que es siempre voluntad del "biea". La voluntad es

una función del alma, pero en el pensamiento socrático

ésta siempre está unida a la conciencia; de esta manera

la voluntad carece de autonomía, pero si la voluntad

siempre desea”el bien" ¿ cómo explicar las acciones o -

quivocadas?. Bgto sucede debido a una falta de formación

de la frónesis. a un descuido de lo más valioso de uno

mismo, las acciones equivocadas son frutps de ”la igno

rancia”, de una falta de conocimiento de la virtud 7 de

uno mismo; cuando estas acciones se llevan a cabo nos

hacemos inferiores con respecto a nosotros ai3mos(l5),

pues atentamos contra nuestra naturaleza de seres con

disceznimiento* El problema se localiza luego en awfl.

falta de desarrollo de nuestra capacidad de discemi -

miento( frónesis)« es un problema de formación (paideia)

; CTiando esta deficienciase da, el hombre equivoca su

verdadero objetivo: ”el hacer el alzia tan buena como

pueda serlo”, 7 entonces priman les deseos del cuerpo o

el afán de amontonar riquezas, créditos 7 honores (16);

se explica así como es que el hombre actáa equivocadap*

mente 7 centra sí mismo. Sócrates de esta manera va a

fijar algunas de las pautas que Platón habrá do desarro

llar en diálogos posteriores*

0

o

o
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CAPITULO SEGÜHIX) BI AlMk EN IOS DIALOGOS DE

MADUREZ.

" Sócrates.- ¿ Te refieres al"cuerpo" (soma)?

Herm^genes Sí.

Sócrates.- Este, desde luego, me parece com -

plicado; y mucho, aunque se le varié poco. En

efecto, hay qiiienes dicen que es la '♦tumba"

(s^ma) del alma. T, dado que, a su ve* el alma

manifiesta lo que manifiesta a través de éste,

también se le llama justamaate signo"(s^ma).

Sin embargo, creo que fueron Orfeo y los

suyos quienes pusieron esto nombre, sobre todo

en la idea de que el stlma expía las culpas que

expía y de que tiene al cuerpo como recinto en

el que "resguardarse" (séizetai) bajo la forma

de prisién. Así pues, éste es el séma (pri -

sién) del alma, tal como se le nombra, mien -

tras ésta expía sus culpas, y no hay que cam -

biar ni una letra "(1).

Sócrates.- Yo sí. Lo he oído, en efecto, de

hombres y mujeres sabios en asuntos divinos

Menón .-¿Y qué es lo que dicen?

Sócrates.- Algo verdádero, me pareóse, y también

bello.

Mánón.<-¿ Y qué os, y q^enes lo dicen?

Sócrates.- Los que lo dicen son aquellos sa -

eerdotes y sacerdotisas que se han ocupado de

ser capaces de justificar el ebjeto de su mi -

nisterio. Pero también lo dice Píndaro y

• • •

< "1

• # #



- 15 -

mackss #tr«s de lea peéias dlrinameate iaspirar-

dea. Y laa cosaa que dicea sea 4staa - y tá pea

ateaciáa ai te parece que dioea Terdad-; afir -

aaa^ ea efecte, que el alna del heabre ea ia -

mertia, y que a vecea teraiaa de vivir - le que

llanaa morir a veces vuelvá a reaaoer, pero

ae perece jamás " (2),

2*1.- Loa Misterios» **E1 Orfisao»* y el Pitagorismo

Es a partir de los diálogos Gorgias y Meaáa (3)

que Platáa va a empesar a sugerir la iamertalidad del

alma y su separabilidad del cuerpo; es claro que está .

opiaiáa ao es origiaalmeate platáaica, surgieado de

esta aaaera el problema de establecer de doade tomá

priacipalrnaate Platea este tii>o de creeacias, ea vista

do lo cual a coatinuaciáa hacemos uaa breve presenta -

ciáa de las fuentes de las cuales de uaa u otra manera

se sirviá Platán;

2.1.1,- Los Misterios de Bleusis»- ATxnque tambián se

puede hablar de misterios árfieos, vamos a restringir-

zios aquí a les misterios eleusiaos; como lo señala su

nombre estos misteriod provenían de la regián do Eleu-

sis y estaban vinculatos al culto de Demlter y Persá -

foae, este culto era básicamente agrario, siendo sus

ceremonias deatrales, dos grupos de festivales, que se

realizaban ea el Otoño (los grandes misterios) y ea la

Prisavera(les pequeños misterios) (4)« El mistez*ie

propiamente dicho era el punto central de laa festivl»

dades, ál mismo estaba reservado sálo a les verdaderar*

mente **iniciados" y era una ceremonia secreta.

s

‘1
• • #
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estando pr«kil>ld« a los Iniciados el decir en que con -

sistía la aisaa; previamente a esta ezperieneia los i -

nielados tenían que haberse "purificado*** Se tenía la

creencia que los iniciados por haber participado en el

misterio,, llevarían una vida felis despula de muertos*

¿(^é significado tiene el misterio? Para Gomford;" La

idea coonin central a tedas estas ceremonias y a los

misterios ¿rficos 7 eleuslnos es de la renovación de

la vida "(5) (6).

Los festivales mistlricos eran organizados por gru -

poce de familiares 7 allegados, configurándose de esta

manera la religión mistérica en una religlán de carao *

ter cerrada*'

2*1*^*-" B1 Orfismo"*- El "0rfismo"(7) fue sobretodo

tin movimiento religioso, vinculado al culto de Lioniso^

(8) 7 proveniente de Tracia (9)* El denominado "Orfis -

se caraoterizé por una serie de creencias o iniciar*

cienes báquicas que se consideraban estatuidas por el

mítico cantor Orfeo.

El "Orfismo" se desarrollé en Grecia a partir del

3g*^I a*n*e* Su desarrollo fue'' 8ú.entado en parte desde

el poder, alcanzando en aquel entonces por los tiranoa

(10)* El Orfismo no se constitxxTé pues en una religién

sistematizada, cerrada 7 con un Corpus sacerdotal; por

el contrario se desarrollé en diversas partea del He -

lade 7 su cuerpo doctrinal estaba abierto a los nuevos

aportes que hiciese la feligresía, constituida por

hermandades que so sometÍEui a sus propias normas 7 que

solían vivir en comunidad.

En el sg.VI a.n.e no sélo se va a producir la ex -

pancién dol "Orfismo",. sino que esta expansién va a

mo



- 17 -

coincidir con una rearivacién de los misterios locales

(II), por lo que se va a producir aquella interrela -

cién que va a llevar a considerar a todos los ritos de

iniciación, a la literatura mistérica y a todo acto

mistérico como "érficos” (12)•

Ett el "Orfismo" se pueden señalar tres elementos

notorios:

l) Las llamadas teogonias érficas, segtin imo de lom

testimonios de Platón (13), éstas comprendían seis ge

neraciones de dioses; el muzxdo liabía surgido del CíaoB

y/o la Noche„ naciendo luego generacionem sucesivas de

dioses, la líltima do las cuales era la de los Olímpi -

cosí’

2) El culto a Dioniso-Zagreo, dios de la ultima ge

neración, hijo de Zeus y Perséfone, a quien despedasan

loa Titanes instigados por lera, debido a que de niño

había recibido de su padre el imperio del mundo; sólo

el corasón de Dioniso logra salvar Atenea; los Titanes

luego de despedasarlo

na caldera antes de devorarlos# Zeus aniquiló a lo®

Titanes con su rayo y entregó a Apolo los mienbros pa

ra que procediera a enterrarlos# El cerasón se trocó

así en un medio de resrurrección# Le acuerdo con la o -

ptnión al uso, Zeus fabricó con él una pócima, que Se-

mele(la diosa de la Tierra) bebió y de ella renadó

Za^eo,, ahora en la forma de Lionlso# Lo las cenisas

de los abrasados Titanes se fabricaron los hombres#

Puesto que aquéllos habían comido de la carne divina,

el hombre contiene en sí una partícula de esencia ene -

lestial, encarcelada y enterrada en un cuerpo de natuB

talesa malvada"(14)í

hirvieron sus mienbros en u-• • •

r%
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3) la doctrina de la divinidad dd alna; lo® írfico;

consideraban al alaa ceao un ente separablet diferen

te 7 relatiTaaente independiente del eue2*po; a dife -

reneia do la idea del dma que puede encontrarse en

les textos homérioos o a la idea arcaica del alma ce -

mo soplo o aire anímico (15)• Predicaban los ¿rfices

la doctrina de la aeteaipsiceslsy esto es de un alma

qué ne muere 7 que se encama una 7 otra vez en diver

sos seres vivientes, este volver a nacer se creía de

terminado por la conducta del imdividuo. SI alma se

reencarnaba una 7 otra voz por no ser perfecta, cum -

pliendo de esta manera su penitencia en la cárcel del

cuerpo (16)•

La doctrina árfica del sQjna nuestra una perdida de

interés por la existencia en este mundo, 7a que la e -

xistencia en el "aquí” era considerado como un estado

transitorio 7 cambiante que debía ser superado, es en

esta superanián donde la existencia pasajera adquiere

signifioacián. Se creía qué llevando una vida regulada

por una serie de restricciones 7 prácticas (la asee -

sis) se alcanzaría la ansiada superacián* KL bies (gá-

nero de vida) que van a asumir consiste pues en una

continua purifieewíián del elemento divino* Mediante

la purificacián lograda en sucesivos nacimientos se

alcanzaría finalmente romper-la rueda de Istas 7 se

retomaría a lo divino. Sálo cuando el alma volviese

a lo divino estaría libre del vaivén de la muerté 7

del volver a nacer, 7 sería feliz (I?)?

la divinidad del alma se explica así por dos razo-

m

nesj primero, porque en acto comparte un atributo de

,. en segundo lugar, enlo divino, el sor inmortal;
# '

*■ f

. f }-■S -
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patencia tiene la posibilidad de hacerse plenamente divi

na, 3± superando su continuo encadenamien;^ a 1«) corporal

retoma a lo divino. El "Orfisao" postula pues una exis -

tenoia sobrenatural, aunque no desligada de la existencia

en este mundo (18).

Además el "Orfismo" en opinián de Jaeger tuvo una in -

tensa relacián con el pensamiento "libre" de la ¿poca,

es decir considera que es un error creer que sélo hubo

influencia del Orfismo hacia la filosofía, sino que tan -

bién hubo influencia do ésta hacia el Orfismo^

o

2*1,3*- El Pitagorismo E» en esta interrelacián entre

el Orfismo y la filosofía itálica que se va a plantear

el problema de ¿cuál de ambos grupos fue el que difundiá

las creencias sobre la inmortalidad del alma y la trana-

migracián de la misma? ¿fue el Orfismo o el Pitagorismo?

, Raven considera que el testimonio de Herodoto no puede

ser al respecto temado como confikable "

de pensadores árficos (o pitagóricos) antes de la mitad

del sg.V a.c, aproximadamente, no arro;Ja luz alguna so -

bre la cuestión de cual de las comunidades,, recibió in -

fluencia de la otra, si es que realmente existió "(19);

la opinión que considera a Pitágoras o al pitagorismo

como el que planteó este tipo de ideas p.e (por ejemplo

a partir de aquí) nos es presentado por algunos testi -

monios que recoge Biógenes Laercdo (20). Heredoto había

sostenido que estas creencias provenían de Egipto; a

juicio de Raven la supuesta procedencia extranjera de

estas creencias no hacen sino mostrar las semejanzas en-

^e la doctrina predicada por órficos y ciertos grupos

de pitagóricos,y, las creencias sosiienidas en regiones

»ia existencia
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distintas ds Grecia. Respecte a que prevengan de Egipto

f -señala Rayen que esta opinión es manifiestamente fal

sa, pues los egipcios no sotuyieron la creencia ea la

meteapsicosis.

Toda referencia al pitagorismo es muy dudosa antea

de Pilolao, que es con quien recién se puede establecer

una continuidad; se puede considerar al médico Alcmeén

de Crotona, aixnque no fue en rigor un pitagérico, cono

un antecesor que mareé una cierta influencia en el pen

samiento pitagérico posterior, en rasén de que puede

haber sugerido la teoría de que el alma es Tina armoni -

zacién de los opuestos físicos que componen el cuerpo

(21) .

Antes de Filolao ubica también Rayen a lo que deno -

mina "el pitagorismo pro-paraenídeo" (22) en el cual

descúbrs cuatro opiniones diferentes sobre el alma, o -

piniones que transmite Aristételes:

1) KL alma y la razén son xana modificacién de los

números (Arist, Met A5, 985 b29).

2) El alma es la partícula que hay en el aire o la

que mueye las partículas (Vid. Arist. De Anima A 2,

409 a 16).

3) El alma es una derta armonía, una coraposicién

de contrarios del cuerpo (De Anima A4, 407 b 27) •

4) El alma es un ente que se introduce en ixn cuer

po cualquiera (De Anima A3, 407 b 20) .

Estas cuatro opiniones sélo pueden ser fechadas ba -

sándose en conjetiras. Probablemente la a) pertenece a

la generacién arcaica corporalista, que la 3) concilia

da con la 1) hayam nacido de la doctrina de lo isonomía
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, para la salud, introducida por Alcme^n, 7 la 4)

de las pocas kuellas del aspecto religioso del pitago

rismo.

es una

Es a partir de Pilolae de Cretona, pitaigérioo del

sg.V, que se puede establees»* la oontinaidad de la es -

cuela pitag(írica; 7, la existencia de dos tendencias que

posteriormente terminarían separándose, la de los

máticos" que se reafirmaron en las creencias místicas,

7 la de los "matemáticos” que las rechazaron (23)?

Respecte al orfismo-pitagorismo 7 su relaciáu con

P^^atán manifiesta Landsberg; "Creo que se puede llamar-

a Platán teólogo i5rfice, si el orfism© no se entiende

como una preceptiva dogmática, sino como una fuerza viva

que se abre camino acá 7 allá en Grecia. En este punto,

la doctrina pitagórica, como comunidad de forma órfica,

ejox*ció sin duda la ma7or influencia sobre la doctrina

platónica "(24).

A modo de epílogo diremos que come hemos visto el

"Orfisme" fue un movimieaito mu7 amplio 7 que sus efeen -

cias fueron también compartidas por otros grupos iniciár-

ticos„ no necesariamente érficos, pero para designar de

alguna manera esta noción del alma diferente a la homé •

rica; 7, que está presente en los diálogos de madurez de

Platón, la llamamos : "la noción orfica del alma".

acua-
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La n>Gl<?n ^rfica" del alaa y el alma hnniftwft2.'2

como ente intelectual •

Lo que hemos denominado "la noción árfica" del alma

está presente en los diálogos: Menfn, Gorgias. Crá-

tilo« ?edrfn. República»X (25)• Platán, sin embargo no

se limita por la presentación de esta noción a ser un

"teologo órfico", si bien parece haber simpatizado con

este tipo de creencias, las va a tomar como "medios" y

complementos para su propia exposición teórica; que no

suele ser una exposición directa, sino sugerente.

Las características que configuran "la noción órfi-

del alma tal como están presentes en los diálogos

de madurez de Platón son las siguientes:

l) SI: alma es inmortal»

2) El alma se asemeja a lo divino*

3) El alma está ligada al cuerpo, a travis de su -

cesivas encarnaciones, el alma transmigra de un cuer ~

po a otro.

4) El alma tiene una existencia post-mortem, está

sometida a un Juicio en ol más allá ("Hades^), donde

además existe un lugar de premio y xin lugar de casti -

g®.

ca

5) El alma está sometida a un ciclo de encamado •>

nes, las cuales no siguen un orden lineal,, sino cir -

cular, en un momento determinado todas vuelven al

punte de partida; sólo se da una superación final de

las reencarnaciones en el caso de llevar un tipo de

vida determinado (ol gónere de vida filosófioo), en -

toncos se rompe el ciclo y el alma se identifica con

lo divix:o^



- 23 -

6) El námera de alrnaa es lialtade.

Siendo yedrfn» el trabajo en donde se presentan las

primeras cuatro características mencionadas, con regu -

lar emtensidn, tomaremos a este diálogo como texto base

para mostrar como aquí Platón se sirve de ”la nooián

árfica del alma", no s4lo para demostrar que el ftirtin

inmortal(26), sino también para señalar que el alma

(kumana) es un ente intelectual,y, que es por este as -

pecto que nos es posible liberarnos de las apariencias

y ascender a lo divino, real e inteligible. Precisamos

antes de seguir adelante, que no todas las caraoterís -

ticas arriba mencionadas,, se relacionan con la capaci -

dad intelectual y cognoscitiva del alma, humana.

Aquí pues veremos como Platén al integrar esta

cién a su propio esquema teérico, va criticando otras

nociones y va mostrando el aspecto principal del alma

humana y su relacién con lo real y verdadero? pero a -

demás va a establecter la relacién entre el alma y el

mundo físico y va a acompañar todo esto con una exposi

ción que propiamente pertenece al campo de lo religio -

so-moral y que vinciaa al alma a un mítico "más allá".

2.2.1.^ La Crítica a la noción del almap-aliento

es

no

o

el almar»soplo

■ pero lo relativo al alma produce en los hombros

grandes dudas por el miedo que tienen de que, ung ve*

que se separe del cuerpo, ya no exista en ningi^rtn. par -

te, sino que se destruya y peresca, en el mismo día en

que el hombre muera, y que tan pronto como se separe

del euerx>o y de él salga, disipándose como un soplo ot)

como el humo se marche en un vuelo y ya no exista en

ninguna parte " (27)^

n
• • •
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Ss esta la necitfn a la que se puede eozisiderar di —

fundida y aceptada en la mentalidad griega, relacionada

come ya kemos visto en el sub-capítulo anterior con la

noción homérica del alma, y que muestra la carencia do

una fe metafísica (28). A la crítica de esta nocién de -

dica Platén el laayor espado en Pedén. además los elemen

tos que presenta en esta crítica, mediante los cuales

pretende demostrar que el alma es inmortal, los retoma

para criticar las dos posteriores nociones, que a seme -

janjsa de la noeién del alma-soplo niegEin la inmortalidad

del alna'V dan aélo una eiplicacién "física

La demostracién de la inmortalidad del ai ma

de la misma,

que a su

vez se convierte en una amplia crítica a otras naciones,

la inicia "Sécrates" afirmando la creencia en un "más

allá", en el Hades, a donde van las almas de los que mue

ren y que de allí vuelven aca, por lo que las almas tie

nen una existencia real en el "otro mundo". A esto se u -

ne la teoría de las cesas a partir de sus respectivos

contrarios; lo grande nace de lo pequeño, lo bello de lo

feo; así la existencia de \xn término supone también la e-

xistenda del término contrario. En el caso do la vida y

la muerte, hay una "mediacién ", que se realisa por una

doble generacién, de la vida proviene la muerte y de és -

ta nace la vida, el morir es semejante al dormir y el vi

vir al despertar. Si así no ocurriesen las cosas, toda

preduccién cesaría, si las cosas con vida no se sometie -

sen a este ciclo, todas ellas al fin serían absorvidaa

por la muerte(29). A continuación recurre Platén a su

propia teoría de la reminiscencia : aprender ne es sino

recordar, por lo que kemos aprendido en un tiempo ante -

rior lo que ahora "conocemo8”( recordamos) (30), de tal



- 25

manera que nuestras almas tuvieron que existir en alguna

parte antee de que tomasen el cuerpo presente (31),

s^lo nos referimos a la cosa percibida sino que nos re -

ferimos a una Idea, que recordamos en nuestra mente; de

esta manera pasa Platán a hacer un», introducoi^n

propia teoría de las Ideas:

Afirmamos que de algún modo existe lo igual, pe

ro no me refiero a un lefio que sea igxial a ©tro lefio, ni

a una piedra que sea igual a otra, ni a ninguna igualdad

de este tipo, sino a algo que, comparado con todo esto ,

es otra cosa: lo igual en sí

Por lo tanto si ya nacemos con la posesiún del

cimiento de lo que es "en-sí",y, que lo que los sentidos

nos muestran no hace sino recordamos este conocimiento

anterior, "olvidado", entonces el alma pre-existido

a nuestro cuerpo.

«
no

a su

• O •

(32).O • o

cono -

Prente a la observación de Simmlas (hecha antes por

cebes) que no se ha demostrado sino la pre-existencia

del alma; "Sócrates" une la teoría

tir de sus contrarios con la teoría

de las cosas a par -

de la reminiseencia

, de tal manera que el aln» nace de la muerte; por lo

que no sólo ha pre-existido a ella, sino que subsiste a

la misma.

Platón continua su exposición ingrensando de pleno a

su teoría de las Ideas y relacionándola con el alma (

como ente intelectual). Se da^ así una oposición entre

lo físico y lo eidótico, lo físico y lo psíquico. Las

cosas físicas son cémpuestas no subsisten siempre en el

mismo estado, ni con relación a sí mismas, ni con rela

ción a laa demás, las cosas físicas son percibidas por

les sentidos y son visibles.^
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Eaa existencias esenciales son puras 7 simples, como

la igualdad, la belleza y la bondad, no experimentan ni

la menor alteración ni la menor mudanza; sólo pueden

ser comprendidas por el pensamiento, porque son inmate

riales e invisibles* Entonces hace notair "Sócratea"

el cuerpo es máa conforme con la naturaleza visible y

el alma con la inteligible, de aquí la superioridad de

ésta y su semejanza a lo divino, de tal manera que ;

”*««nuestra alma es muy semejante a lo que es divino ,

inmortal, inteligible,, simple,, indisoluble, siempre Icp

mismo, y siempre semejante a sí propia '*(33)*'

En la relación del cuerpo y el alma, el alma debe

'•naturalmente'’ mandar y el cuerpo obedecer. la domina -

ción del alma sobre el cuerpo, el autodominio,, se re -

monta hacia la teoría ética de Sócrates, y es manifies

ta en los diálogos de juventud; pero también puede con

siderarse en este pimto la opinión de Anaxágoras ,

a quien Platón cita con frecuencia y extensión aquí .

Anaxágoras (34), presentaba el alma no en un plano per

sonal, sino cósmico y consideraba que el '*nous" es in -

finito,, autónomo y puro; y, que gobierna las demás co -

sas (materiales), pues ella (la mente) no es por otra

cosa, sino por sí misma; y, posee el conocimiento y el.

gobierno sobre el movimiento de la hyle en su conjxxnto

tdtal

La conclusión práctica a la que le lleva las consi -

que

deraciones expuestas es que la filosofía verdadera es

una especie de ascesis, de purificación de la inteli

gencia del alma : ...Si el al'ma se retira pura, sin

conservar nada del cuerpo, como sucede con la que, dui-

rante la vida no ha tenido voluntariamente con él m'n -

gun comercio, sino que por el contrario, le ha huido.
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estando siempre recogida en sí misma y meditándo siempre

f es decir, filosofando en regla, y aprendiendo a morir;

porque; ¿ no es esto prepararse paira la nnxorte?. •

- Si el alma digo, se retira en este estado, se tiwa

a un ser semejante a ella, divino, inmortal, lleno de

sabiduría, cerca del cual goma de la felicidad

Como en los misterios: •jorque, como dicen los que

presiden en los misterios : muchos llevan el tirso, pero

son pocos los inspirados por Saco, y ástos en mi opinión

no son otros que les que han filosofado bien. liada ke

perdonado para ser do este mlmero, y he trabajado toda

mi Trida para conseguirlo **(36). Platón asemeja así

teriormente su mátodo paira alcanzar el conocimiento ver

dadero, con la actitud ascética de los "iniciados”, ér -

ficos y pitagóricos. El alma del que ha filosofado rec -

tamente se ha purificado en el tiempo de su existencia

corporal y marcha al morir a morar con los dioses, en

cambio el alma que se ha identificado demasiado con su

cuerpo, no puede verse libre por completo del elemento

corpóreo, de ahí que conserve algo de sus cualidades vi

sibles de óste al morir y sea visto como fantasma cerca

a las tumbsis. Las identificadas con el cuerpo se sienten

arrastradas por el deseo iELforior (la necesidad)

carne nuevamente, por lo que se encaman en cuerpos que

están en consonancia con las costumbres y vicios que

tuvieron en su existencia humana, así los ladrones

encaman en aves de rapiña y los hombres de virtud vi

vica( no filósofos) en abejas y hormigas,y, tambión

den volver a sor nuevamente hombres (37)/

"Sócrates" vuelve a enunciar una opinión ya presen -

tada(38), ósta es que el cuerpo es la prisión del alma,

o

í 4
» • •

(35).• •

ex

a ser

se

pue-
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a partir de la cual consideramos las cosas, en vez de ha

cerlo a partir de sí mismas, esta prisión opera por ^edio)

del deseo, de suerte que encadena con la misma coopera -

ciín del encadenado. A partir de esta prisión equivoca -

mes el aprender al considerar que áste se da a través de

los sentidos, j no que es el concentrarse en sí misma, 7

que es por él pensamiento, que se capta la realidad en

sí (39)

La consecuencia de no considerar la "verdadera reeúLi -

dad” que es invisible, es el no poder conseguir neutrali

zar el alma contra la polarización 7 el vaivén a la que

le somete el cuerpo, el no poderse hacerse ajeno a él, el

maTor mal, es aquí presentado como el considerar lo verda

deramente real como lo visible, corpori^ 7 sensible. Cada

placer, cada dplor es un clavo que sujeta el alma al

cuerpo, el confundir lo corporal con lo verdadero es la

gran traba para que el alma llegue pura al Hades ,7, de e-

sa manera se ve obligada a encamarse privándose de la e-

xistencia en común con lo”divino, puro, 7 que sólo tiene

una única forma ”(40)«^

"Sócrates” termina su amplia contarai-argumentación

contra la noción del alma-soplo con una reflexión de lo:)

insensato, que sería dedícame a la filosofía, tal como

él la ha presentado, come una preparación para el "más

allá", como un ejerdolo de separación del cuerpo (lo

sensible) del alma( lo inteligible) ,7, no abandonar con -

secuentemente las penas 7 placeres.

é

2.2.2.- La Critica a lá noción del alma - aonaoní»

La segunda noción diferente a la órfiea es presentada

por el interlocutor Simmias, discípulo del pitagórico

?ilolao, ésta consiste en pensar que del hecho de que el
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aliaa sea invisible no se sigue que sea inmortal; podría

ser como la armonía musical de ana, lira que también es

invisible, pero que es producto de la tensión adecuada

do las cuerdas, destruidas las cuerdas y sus tensiones,
ya no es posible la armonía. De igual modo, el sería

una resultante de la composición adecuada de lo frío (41)'

lo caliente, lo seco y lo bómedo que existe en el cúer^

po, pero si en el cuerpo este equilibrio se resquebraja

se a causa de la enfermedad u otros males, el alma con

toda su divinidad perecería necesariamente; ésta

la noción del alma-armonía. La contra-argumentación do

"Sócrates” aquí como en el caáo siguiente es el partir de

aceptar o rechazar la teoría de la reminiscencia, si se

acepta la misma (propuesta que acepta Simmias), entonces

se cae en una contradicción, pues la armonía de la lira

no precede a las cuerdas de la misaa^ el alma en cambio

sí precede a la existencia del cuerpo; además el alma

es como una armonía, pues entonces todas las almas

rían virtuosas, pero es evidente que existen aimf» vi

ciosas y éstas se asemejan a lo desarmónico. A todo

to hay que agregar que en el interior del hombre no hay

una especie de equilibrio, sino más bien la lucha entre

las pasiones dál cuerpo y la inteligencia del alma,y, el

alma sabia no establece un acuerdo con las otras partes

del hombre (sus pasiones), sino quo las resiste y domi -

Pero, repuso Sócrates,¿ no vemos prácticamonte

que el alma hace todo lo contrario, que gobierna y con -

duce las Cfsas mismas de quo so la supone compuesta

contentándose con reprender o amenazar al deseo,
cólera, al temor, como cosas de distinta naturaleza
ella "(42)

ó

es pues

no

se- -

.<0

es -

ff ^ ^
• • •na:

• • •

a la

que
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2.2.3.- La C?rítica a la ndcidn del alma coa» simple

rectaatitayente del caenae.

Cebes, el otr» interlocutor considera que el alma es

superior y que pre-existe al cuerpo, pero que podría

suceder que cada alna use de muchos cuerpos (43) y que

como un tejedor (44) que usa de muchos vestidos, no

subsista al ditimo de ellos.

La respuesta a Cebes, quien también acepta la teoría

de la reminiscencia, se sigue con una crítica a los :

"físicos”, quienes no explican el fin por el que la»

cesas acontecen, creyendo encontrar la respuaata en A -

naxágora», "Sécrates" manifiesta su decepción al per -

catarse que Anaxágoras después de haber dicho que es

la mente(45) la que pone en orden todo y es la causa de

todas las ctosas, recurre para explicar los acontecí -

mientos de las cotos ;a causas estrictamente físicas; de

esta manera vuelve Platén a retomar su teoría

Ideas, esta vez para señalar la relación entre las I -

deas y las cosas; las cosas (pragmata) participan de

las Ideas ; así lo que es bello participa de lo bello?

en-sí. Pero la» cosas físicas además participan de I -

deas entre sí contrarias, pero no en xxna misma relacián

; p.e, una cosa grande no es a la vez una cosa pequeña,

sino que es grande en relacién a una cosa determinada,

y, es pequeña en relacién a otra. La ««a. cosa no es

ni "lo grande enr-sí", ni "lo pequeño enr-sí". La parti —

cipacián de las cosas en Ideas contrarias, las convier^

te en excluyentes entre sí,y, cuando la Idea contraria

se aproxima a la cosa; o la cosa deja de existir,

es el caso de la nieve que participa de tal manera

de las

come

en
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la Idea del frío que no puede ser calentada (no acepta la

Idea del esQ.or); • de^a libre el caiapo para la entrada de

la Idea contraria, como ea el caso do una piedra fría so

metida al fuego ( a la Idea del calor), la que ale^ do

sí la Idea del frío (46).^

Hay cosas que por su misma naturaleza participan siem

pre de una Idea determinada, así el fuego siempre parti -

cipa del calor, aunque no es el calor en sí, por lo que

para que un cuerpo se penga caliente se requiere de fue -

ge, al acercarse xina cosa al fuego se le hace partícipe

de la Idea del calor; igualmente para que un cuerpo ten -

ga vida requiero de un alma, pues 4sta es per su natura -

loza la portadora do la idea de la vida, como tal wnrtfftt

admite la muerte, poir lo que es inmortal y lo inmortal

es asimismo indestructible (47). Respecto a la estreeiia

relación entre el alma y la vida, leemos en República. I

; "¿ Ifo tiene el alma una funciín que lo es propia y

que no puede dese&pefiar sino por ella misma, como,' poir

ejemplo, mandar, gobernar, deliberar y todas las acciones

de la misma índole? ¿Podríamos atribuir estas acciones a

otra cosa que ne sea el alma, y no tenemos razón al decir

que son propias de ella?

- No, ne se pueden atribuir a ninguna otra cosa.

- ¿y do la vida? ¿No diremos que es una función propia

del alma ?

- Sí, y la principal " (48).

2•'2.4.— El alma,, la vida, el ”niás all'¿**, el Universo.

El alma tal come es presentada en Pedfo. se refiero

sobretodo al alma humana, y siendo así se señala el

pecte particular de la misma, su inteligencia, su capaci

dad cegnoscitiva; igual sucede con las primeras líneas

as
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del párrafe arriba citade, de Repdblica,!. se refiere al

alna hunana; pero cuando ae trata de la foncián náa pro

pia del alma, de toda alma, y no s<5lo del alma humana,

entonces las característica, sefíaladaLOs la vida misma.

Aáí como la esencia del fuego es el calor, este es, que

lo que hace, que el fuego sea fuego, es sobretodo su

participación en el calor; lo que hace que un aTm» sea

alma (y no otra cosa) es sobretodo su participación en

¿1 eidos de la vida(49)*

Finaliza •♦Sócrates” su argumentación a favor de la

inmortalidad del alma, con la narración de lo que ocurre

con las almas en el '•más allá” (50“)-. Pero previamente

presenta una imagen de la tierra y el cielo, es decir

del Universo, donde es claramente identificable la idea

de tin Universo circular, con la tierra como centro (51);

esta imagen en lo esencial se mantiene en Pedro y en

Timeo. El mundo físico para Platón es un mundo limitado

y circular, lo que implica a su vez ama producción do

lo físico limitado y constante; vistas así las cosas no

es extraño que se considere que el rnimero de almas es

limitado y constante, esta idea no está manifestada ex -

presamente en Pedón, pero sí está implícita; en cambio

sí está expresada en Reoáblica.X :

”■¥ Y es evidente que si una cosa no puede perecer por

un solo mal, ni propio, ni ajeno, debe existir siempre,

y, si existe siempre, es necesariamente inmortal.

- Necesariamente - dijo.

XI.- Quede esto firme - dije. Per© si es así, com -

prenderás que siempre existen las mismas almas. En efec

to, al no perecer ninguna; no pueden llegar a ser menos

”(52):• • t
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El Universo (la tierra) está como dividida en tres

regiones, una región superior que colinda con el cielo

(áter) y donde imagina Platón moradas constituidas por

los más preciosos y bellos elementos. En cuanto a lo

que se llama tierra, está situada en la región interme

dia, y no está sobre "la verdadera tierra", sino en sus

cavidades. La tercera región es la región inferior o

de las profundidades de las cavidades de la tierra; ás-

ta es el Tártaro, sima a la que confluyen y de donde

parten todos los ríos; lugar sin fondo ni lecho (53)?

Las mismas almas nacen y mueren, pero la secuencia

no se da en forma lineal, sino cíclica; en gédón-esto

ultimo apenas se menciona; en Pedro, en cambio hay una

referencia amplia al respecto (54), el alma siendo in

mortal, cada diez mil años, retorna al punto de partida

, despuis de diez encarnaciones ; producióndose cada

encaxuiación cada mil años(55)* L^s ánicos que rompen

la rueda de las encamaciones son los que en tres reen

carnaciones sucesivas ha3ran optado por hacerse filóse -

fos, óstos despuás de la tercera reencarnación se vuel

ven divinos y por lo tanto asumen el destino de los

dioses.

En los relatos (mitos) que nairra Platón respecto a lo

que ¿icontece al alma luego de la muerte del cuerpoj[ 56),

hay semejanzas pero tambión diferencias; p.e en Pedón(57)

se habla dé lá eftémidad del premio y/o del castigo (pai

ra aquellos cuyos delitos son imperdonables), opinión

que contradice la doctrina de la renovación de la vida;

también en Pedón se indica el condicionamiento que tie-

• ne el alma con respecte a su próximo nacimiento, en rar*

zón a su comportamiento presente^ en cambio en Pedro

0
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y en ReTníbliea.Z se habla de la libertad de ocada pa

ra elegir su prepie destino (58).

Las diferencias en les relatos referidos al "más allá”

no mnestran sino que sen iaito8(59) que el mismo HLatán

conocía de oídas, y a los cuales agregaba algunas pairtes

de su propia inventivaj como ál mismo lo hace notar casi

finalizando fedon?

.Ahora bien, el sostener con empeño que esto

tal como yo lo he expuesto, no es lo que conviene a un

hombre sensato. Sin embargo, que tal es o algo semejan -

te lo que ocurre con nuestras almas y sus moradas, pues

to que el alma se ha mostrado como algé inmortal, eso sí

estimo que conviene creerlo y que vale la pena correr el

riesgo de creer que es así. Pues el riesgo es hermoso,

y con tales creencias es preciso, por decirlo así

cantarse a sí mismo; razán 4sta por la cual me estoy

extendiendo yo en el mito desde hace rato ”(60).

Terminamos esta parte con una anotaoián acerca de "la

inmortalidad personal", problema que Sciacca lo explica

de la siguiente manera :

" Sin ^embaggq, aun segtín el Pedán y la fiepáblica,

se puede hablar en Platán de la inmortalidad del rT

"personal". Platán admite varias almas, y sobre esto no

hay duda; pero no basta admitir una multiplicidad de al

mas para que se pueda considerar resuelto el problema

del alma personal. Tenemos de ello una prueba en el

principio de la metempsicosis, aceptado por Platán. El

alma pas^ de un cuerpo a otro, como algo extraño,

suyo, no personal. No es suficiente; segiíu Platán las

almas , después de una permanencia más o menos larga

es

en

%

no

no
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en el más allá, vuelven a revestir de nuevo los despojos

mortales y así por la eternidad# Si las almas no volvie

sen como peregrinas a la tierra, la humanidad se extin -

guiría. May un número determinado de almas y no más, a

traváa de los hombres, pero las almas son siempre la»

mismas. El Alma, según Flatán, es un demonio, una enti -

dad existente de por sí. El cuerpo, la apariencia, otor

ga la personalidad, no el alma que queda extrafia al

cuerpo y no forma |um unidad con ál. El problema de la

persona, como esta persona determinada, en Flatún carece

de significado.’

El concepto de inmortalidad del alma personal, de

•mi» alma, es una conquista del Cristianismo" (61)í*
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2.3 •- Reconaideraci<5n sobre la divinidad del alma

y la tkmaortetlidad de la mismae

En Gorgias, Men^n y ged^n habla Platón del alma como

de un ente-uno,y, que tomsindo la opinión de les grupos

iniQiáticos,es ixn ente que se asemeja a le divino; sin

embargo en estos diálogos Platán no hace sino expresar

se en les términos de los grupos mencionados; en diálo

gos posteriores, es decir en República y Pedro, el alma

es presentada como un ente tri-partito o tri-relacional

; el problema de la simplicidad y de la tri-participa -

ción del alma viene a revelar las dificultades que sur

gen de una nocién ajena y de un concepto propio elabo -

rado por Platán; entonces es cuando se hace necesario

precisar las semejanzas y diferencias entre estas no
-

ciones.

En Pedán, la demostración de la inmortalidad del al

ma se basa en cuatro tboríaé: 1) La teoría del origen

de las cosas a partir de los contrarios, como expresión

del mundo físico - sensible; 2) la teoría de la remi -

niscencia; 3) la teoría de las Ideas; 4) las creencias

de los "órficoff”. De estas cuatro teorías, sólo dos son

platónicas; el diálogo sin embargo casi se inicia con

referencias iniciáticas y prácticamente termina con las

mismas referencias.'

Lo pi*opiamente platónico de la demostración de la

inmortalidad del alma nos remite pues a la teoría de la

reminiscencia y a la teoría do las Ideas. Pero antes de

entrar en la consideración de la inmortalidad, hemos de

ver algo más simple,, este es la semejanza que tiene el

alma con la divinidad.¿ Qué es lo divino para Platón?,

O
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.. aanque en este puede haber coincidencias entre el pen-

samiente platínico y el de los iniciados", hay en Üa-

tán referencias propias que lo distancian de una posi -

c±6n meramente religiosa; como ll mismo anota:

é

Es di

vino todo Ib que es bello, bueno, verdadero"(62). Pero

además considera lo divino como lo que es digno de man

do :''iNb estimas que lo divino es apto por naturaleza

para mandar y dirigir, y lo mortal para ser mandado y

servir?”(63)•

El asemejarse a lo divino no silo se refiere a que

el alma (humana) sea inmortal, invisible, con capacidad

de dirección; sino también va a referirse a su capaci -

dad para ascender a la "regián superior" y esto implica

principalmente la posibilidad de contemplar la Idea del

la idea que está en loa últimos límites del

mundo inteligible y que no puede contemplarse sin con -

cluir que ella es la causa universal de todo lo que hay

de bueno y bello; que en el mundo visible, es ella la

que ^ creado la luz y al dispensador de la luz; y qu»

en el mundo inteligible, es ella la que dispensa y pro

cura la verdad y la in:^eligencia (alétheian kaá noún)*í64).

De esta manera lo divine, el Bien es presentado ce -

mo el sustento del ser, pero también del deber ser, y,

éste deber ser es la orientación que se da en las cosas

hacia su propia perfección; en el hombre es la orienta--

ción hacia las esencias y ulteriormente hada la Idea

del Bien, la que por tanto debe gobernar su vida priva

da y pública (65)* Ifeturalmento quien sea capaz de po -

der contemplar esta Idea y de condiáicTnar su vida a la

orientar" o mandar a les demás*

Si el alma se asemeja a lo divino y tiene la

Bien: • • •

misma „ es quien debe
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..capacidad para aproximarse a elUo» es de notar que en

RaPííblica.IV. 7a no se liabla en los términos del gedén

sino que se habla de un alma "tripartita", o sea de

un alma que establece tres tipos de relacionen, ha -

déndose a los deseos 7 pasiones parte del alma (7 no

del ouerpo); la oposicién en República.IV 7 en el sí

mil del carruaje alado del gedre. se da entre las

"partes" o lasp relaciones que puede establecer el al “

»>

ma

"Tendríamos, pues, (rontinué, razén de pensar que

estos son dos principios distintos el' uno del otro;el-

uno, por el cxial el alma razona, al que denominamos

razén (logistikon), el otro, por el cual ella desea,

tiene hambre 7 sed 7 se convierte en la presa de todas^

»>

las pasiones (epithymías) a la que denominamos inta -

cional (alégistén) 7 concupiscible { epithTaetikén); 7,

que es amiga de un cierto género de satisfacciones 7

de placeres "(66).

¿Entonces se puede seguir sosteniendo la divinidad,

simplicidad 7 la inmortalidad del alma?. Los atributos

mencionados en gedon(divinidad, inteligencia e identi

dad consigo mismo) no hacen sino designar caractería -

ticas de lo que el libro IV de República se presenta

del alma (logistikon) ¿ pero)como "la parte racional

qué decir de la simplicidad 7 de la misma inmortali

dad?. Respecto a la simplicidad, esta característica

se opone a la composicién del cuerpo 7 se conjuga con

la característica de la identidad del alma consigo

misma que se opone (en Pedén) al cambio continuo del

cuerpo; la simplicidad del alma se refiere así a la

unidad del súLma en su ejercicio propio: el pensar ;
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el alma humana es ella misma y una en cuanto piensa,, esto

es (en Ped<?n)en cuanto se relaciona con lo inteligible;

pero el alma en Reuxibliea» IV ya no es una, y esto se de

be a que el alma establece relaciones no sálo:i con las I -

deas, sino también con lo físico - sensible; entonces se

hace diferente a sí misma, se distancia de lo más propio^

de sí dividiéndose en "partes**. En cuanto a la inmortali

dad esta característica no puede ser cuestionada en la o-

bra platénica, si bien se cuestiona lo que le acontezca

en el "más allá**» no se cuestiona la inmortalidad del aX—

ma, que como ya lo hemos hecho notar,, no sólo es soste -

nible en esta época desde una postura religiosa,, sino

hasta cierto punto desde una posttira física,, en cuanto

explica "la renovación de la vida" en tin mundo concrebidoo

como circular y limitado; pero dentro do la perspectiva

más propiamente platónica, la inmortalidad del alma nos

remite nuevamente a la relación entre el alma como ente

intelectual y las Ideas.

Esta relación entre el alma cerne ente intelectual y

las Ideas, tiene su antecedente oh Menón. cuando por pri

mera vez se enuncia la teoría de la reminiscencia,, esta

teoría que surge ante la exigencia de una vía segura y

un punto de partida para el conocimiento(67),. es relaci

nada con la creencia en la inmortalidad del alma, y con

la mayeútica socrática; así el aprender es presentado co

me una reminiscencia (68). La teoría de la reminiscencia

es nuevamente mencionada en 8edón y Pedro j en-feeteto se

vuelve a tratar la mayeútica, pero ya no la teoría de la

reminiscencia (69); en Pilebó^ae va a hacer en cambie:)

(70) una diferenciación entre el simple recuerdo,, al que

se le defino como conservación de la sensación, y, la

e
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reminiscencia como las afecciones que el^ ai:ina ha ex ~

perimentado antiguamento, con^iintamente con el cuerpo:^

y, que cuando las coge de nuevo cerrándose lo más posi -

ble en ella e independientemente del cuerpo, las

cuerda*** (También se considera como reminiscencia el re -

tomar la posesián a través del alma del recuerdo de una

sensacién o do un conocimiento* La anamnesis nos oendw

ce así por un lado hacia la experiencia pasada, lo crxal

la empareja con la psicosomatosis, resaltada por las re

ferencias religiosas, y, por otro lado señala \xn acto

de interiorizacién intelectual, de reflexién, de aisla -

miento del alma del cuerpo, para retomar xma sensacién

o un conocimiento; respecto sobretodo a eato áltimo, la

reminiscencia,, se presenta como la primera teoría del

conocimiento platónica, aún incompleta, que establece

la predisposición, la capacidad humana para lograr el

verdadero conocimiento (71)* Nosotros consideramos que

la teoría de la reminiscencia no va a ser sino un pase

previo de una teoría mayor,, que es la teoría de las I -

re

o

deas; así en Pedro*, en Isi imagen que se da de la natura-

se ve que las almas "no^lesa, forma o esencia del alma

divinas** caeh al perder sus alas en medio de la lucha

por ascender a la cumbre y contemplar lo que hay por en

cima del cielo, el ater,, pero no sélo caen por este es -

fuerzo sino también por el movimiento de rotación del

Universo, que las arrastra; traso ía **caída** se instalan

en algo sólido (72)* En el símil, donde se vuelve a es -

tqbleceir la relación alma - Ideas no se menciona para

nada las otras experiencias en el cuerpo, y sí, más bien

, se observa que las almas que toman cuerpos humanos son

aquellas que mejor han podido seguir a la divinidad, y
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que tian logrado por lo menos vislumbrar parcial y bre -

vemente las Ideas (73)* La relación alma - Ideas e® la

relación típica del alma humana y no es otra que la re

lación cogiioOTitiva : inteligencia - inteligible / ser

(noésis - noeta /' entes ), toda vez que sólo a través

de esta capacidad se conoce lo que es, y no se limita

uno a las apariencias.

Volviendo al Menón. al ejemplo que presenta del es -

clavo, notaremos que el esclavo más que recurrir a una

vida pasada, a una experiencia en el "mundo terrenal",

lo que hace es cada vez un mayor esfuerzo de concentrar*

ción intelectual,, ayudado por la mayeútica, y por los

trazos de Sócrates, da certeras respuestas a las pre —

guntas que se le hace; cuando se le pregunta por la

medida del lado de un cuadrado de ocho pies, intenta

aun varias respuestas, pero ahora los supuestos visi -

bles de los cuales ( los trazos lineales) se había ve -

nido sirviendo ya no le ofrecen una respuesta,porque

ésta ya no está a la vista y como tal no puede ser in -

mediata; por le que se rinde y así se lo expresa a SÓ -

cratea, quien entonces le comenta a MéAon:

cuenta una vez más, lenón, en que punte se encuentra

ya del camine de la reminiscencia? Porque al principio

no sabía cual era la línea de la superficie de ocho

pies, como tampoco ahora le sabe aún; sin embargo ,

creía entonces saberle y respondía con la seguridad

propia del que sabe, considerando que no había proble -

ma« Ahora, en cambie, considera que está ya en el pro:)-

blema,, y como no sabe la respuesta, tampoco oree saber»-

la "(74).*

é

n J Te das• • •
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KL asclav» encuentra la respuesta ayudado por los

nuevos trazos y las nuevaa preguntas que le hace Socr¿^-

tes, la operaciíín que ha llevado a efecto el esclavo

de Hen6n, es un acercamiento a lo que más gdelante (Re

pública.' VI) va a llamar Platán la**dianoia"(el enten -

dimiento o el conocimiento razonado), operación de la

inteligencia humana mediante la cual se conocre cierto:)

género de objetos inteligibles (loa objetos matemáti -

eos) y que utiliza figuras visibles ( hipótesis como

principios do demostración),, a las cuales aplica sus

razonamientos (75)* Ciertamente esta demostración (la

del Menón) no es un ejemplo estricto de la **diáneia"¿

ya que el razonamiento del esclavo no versa sobre el

cixadrado en- .sí ( y de lo que le concierne como tal)

sino sobre un cuadrado partictilar,, xin cuadrado de ocho

pies (76).^

La anamnesis nos muestra pues, tal como se puede ver

en el mismo ejemplo que presenta Platón, la capacidad

cognoscitiva humana, y el que a través del razonamien

to pedemos encontrar las soluciones a problemas que co^

mo el del esclavo de Menón ”no están ante los ojos" y

exigen un esfuerzo de concentración mental. Esta capa -

cidad en la medida que somos seres racionales es1;á des

de siempre en nuestx*as almas (en nuestdo intelecto)<1^

Pero la reminiscencia no legra por sí sola hasta aquí

el verdadero conocimiento, éste es fruto de la prope -

deútica que recién es presentada en República; cfcande

el alma del filósofo escapa de las sombras y las apa -

riendas de la caverna (de la revelación que le dan los

sentidos) y va acostumbrando "el ojo del alma" a la

contemplación de los objetos verdaderos(las Ideas),pero

«
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su conocimiento sálo es completo cuando logra contemplair

la Idea del Bien (77)*

Ahora bien el verdadero conocimiento de la esencia de

cada cosa 7 del más excelente de les seres, no se da si

no a través de la reflexión (noésis), de la operación de

la parte racional del alma que hace hipétesis, que le

sirven de punto de apoyo y de impulse para remontarse al

principio de todo, hasta lo no hipotético. "Alcanzando

este principio y siguiendo las conaecuenciasr que de él

resultan, desciende hasta la última conclusién sin va -

lerse de nada sensible, sino de las ideas consideradas

en sí mismas, por las cuales su demostración comienza,

sigue su curso y termina ”(78). Si ahora recordamos en

Pe don., el párrafo (79) donde se señala que es sólo el

verdadero filósofo el que logra vivir sin cuerpo por el

resto del tiempo, y alcanza las moradas superiores don -

de está en permanente contemplación de las Ideas, no po^

demos concluir sino en que el alma humana sólo se in -

mortaliza y hace plenamente divina gracias a la o -

rientación adecuada de su propia inteligencia, que va

comprendiendo paulatinamente lo verdadero y real. EL lar

do filosófico de la afirmación de la inmortalidad del

alma nos refiere así,, además de la renovación constan -

te de la vida,, además de la vinculación "física"; a la

relación que guarda el alma hmana como ente intelectual

con el mundo de las Ideas, que siempre es; se da aquí

una unidad de principio, de lo que podríamos Tramar

"principio nacional"; esta vinculación la establece tam

bién Platón con el mundo físico (sobretodo «an el perío

do d« vejez); lo inmortal es pues este principio, que
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hace del hombre j del monde algo aám que aeres animados*

Y aunque en Platea la inmortalidad del alma subrepti -

clámente se vincula a la relación cognoscitiva - entelé

gica, no deja do tener un innegable rasgo fideísta (80)*
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2,^ 4 El alma como ente pasional

En suma, el amor consiste en querer poseer

siempre lo bueno ”(8l),’

En Ped^n se presentaba el alma sálo como ente intelec

tual y se la oponía al cuerpo, pues éste era considerado

como asiento de las pasiones, placeres y dolores* esto

no va a significar sin embargo una condena a toda pasién

; despula que Platin la reconoce como un aspecto del

alma,, hacce una defensa de la misma en Banquete y Pedro»

en cuanto se una al propisito del aspecto intelectual

6 en cuanto también puede ser por sí misma un nexo con

la divinidad (82).

A través de la explicacién de •'Diotima" en Banquete»

el amor,, Bros es presentado en dos planos; en tin plano

personal, humano,, en el que se personaliza de tal mane

ra que por Tin momento reviste la imagen de Sécrates

(83), del filésofo (84); y, en un plano general, en el

que alcanza a cada individuo con vida e incluso al UI -

Colocado entre unos y otros (dioses

y hombrea) rellena el hueco, de manara que el Todo que

da ligado consigo mismo "(85)*

Bros en ambos planos es un mediador (86), un demonio

,, un medio de ligazón entre el hombre y lo^ divino (8?)

y viceversa, un intermedio entre la sabiduría y la ig -

norancia; se destaca así dos imágenes; la del sujeto ar

mante de la sabiduría, el filósofo apasionado; y la i -

magen de una fuerza impersonal que nos presenta de una

manera no muy dara al sü.ma, como ente intermedio, u -

bicado entre lo bello y lo feo, lo bueno y lo malo, lo

inmortal y lo mortd; esta presentación destaca a di -

ferencia de

niverso enteix).

• • •
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ged^n el aspecto pasional de todo ser vivo; siendo SSros

iSoat refiere Friediahder (88) un poder,, una fuerza por

desplágaraie.^, está presente en .el mismo mundo

La naturaleza doble, contradictoria de Bros, lo ex

presa míticamente Platón en Banquete, presentándolo co

mo hijo de Poros(el recxirso) y de Penia (la pobreza), y

que habiendo sido engendrado el mismo día del nacimiei>*

to de Afrodita (la belleza) anda siempre enamorado de

ella.*'

Bros es también un deseo, un aspirar a lo bueno,

bello e inmortal; en una palabra aspira a la felicidad

, »in embargo, no debemos dejarnos engañar por esto,

pues así como Bros en Banquete muestra su mejor- faceta

„ el ser un puente hacia lo divino, en República. IX ,

nos; es presentada la otra faceta, el de poder conver -

tirse en un puente hacia lo caótico (89).

Siendo la "belleza”, la Idea más resplandecíiente y

más fácil de "recordar” en este mundo de apariencias,

el Bros humano se "despierta” ante lo que le recuerda

aquella belleza ideal; y aunque persigue lo bueno y be

llo, su objeto propio no es el obtenerlo ni el poseerlo)

;puea siendo de naturaleza mortal, busca hacer visible

lo que intuye como bueno y bello, por elloj su objeto

propio es la generación y la producción de una bondad

y una belleza imitada. El acto pasional es fundamental

mente procreador, pues mediante esto logra superar su

condición mortal y perpetuarse en alguna manera. Pero

es aquí donde surgen las diferencias, pues no siendo

las almas humanas semejantes entre sí, el Bros de cada
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lina 38 despierta j actría segán la "parte” del alma que

prédomine sobre toda ella; si lo que predomina es la

"parte" apetitiva, el alma dejada a su libre arbitrio

sólo cronsiderara como bello, lo bello corporal y físi -

co, y querrá inmortalizarse en ello, uno de Ion medios

para esto será la reproducción sexual; em aquellos que

predomina la "parté" irascible,, su Bros lo conducirá a

buscar honores y glorias, no temiendo para ello el in -

molarse en su acción pasional (90). En cambio, en a -

quellOB en los que predomina la "parte" inteHectual, en

"los seguidores de Zeus", su Bros los conducirá a re ~

producir las Ideas y lo Perfecto en este mundi^ de a -

partencias, la obra de estos hombres será por una parte

descubridora y por otra procreadora de lo más semejante

a lo verdadero (9l), por tanto esta obra será más pro

piamente inmortal. Este intento de perfeccionar este

mundo de apariencias, lo han llevado a cabo las almas

superiores, que ordenaron y dieron leyes para las ciu -

dades y las comunidades.

El Bros de las almaa superiores, si es bien educado

sólo llevará hacia la autorraalización personal,

sino que siendo el individuo parte integrante e indes -

ligable de la pólis. llevará, si esta pólis es conduci

da por las mejores almas, hacia la perfección de la

comunidad.

Eres, en el segundo plano en que lo hemos conside -

rado es el alma en su propia energía (92), la cual

busca desplegarse ante lo bello; esto va a implicair

sin embargo un peligro para toda alma humana, óste és

el CTteer que el mundo que nos ofrecen las sensaciones

es lo verdadero y real, de tal manera que el alma

dedique toda su fuerza a

no

o o o
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realizarse en él, el Bros atraído exclusivamente por lo?

apetitivo e irracional conduce al hombre hacia la locuf

ra tiránica y a la esclavitud hedonista, hacia la anar

quía individualista y la confusión total,, como resul -

tado de un alejamiento del verdadero ser. Si la fuerza

erótica se centra en lo '’noble'*, en lo que el corazón

heroico exige; si esta tendencia se autonomiza, se cae

también en el reino de las apariencias; pues al buscair

los honores y la gloria se es presa del culto a la vir

tud populeir y no de la verdadera perfección. En cambio

, si el Bros es orientado debidamente hacia lo inteli -

el ojo del alma", el nouggible, aperturando al máximo

,, se irá paulatinamente comprendiendo lo verdaderamente

bello y bueno; en este difícil camino llegará el momen

to de la comprensión suprema (93), cuando se está fren

te a aquella belleza a la que todos a su modo buscan ,

pero no saben descifrar, entonces el alma se sublimiza

y logra al fin ha dicha buscada •
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esencia y noción"2.^5 Sr alma, "modode ser” i

#

Hemos visto el alma como ente intelectual y como ente

pasional; estos modos de ser del alma humana son posi -

bles porque en ésta existen ciertas facultades, predis -

posiciones, las cuales hemos mencionado en 2.3. Ahora

hemos de volver sobre este punto, esto es lo que se de -

nomina en Fedro. el "modo de ser" del alma. las faculta

des del alma muestran a la misma como un ente dividido

partes" o en función a tres tipos de relaciones

, esta idea puede ser vista en Pedro. en República. IV y

IX (94) y también en Timeo. La tripartición del alma s

se refiere en este período (el de madurez) al alma hu -

mana; el alma humana se asemeja a un auriga que conduce

dos caballos, el uno es bueno, blanco, proporcionado,

erguido de porte,, "amante del honor con moderación y

respeto, cempafíero de la verdadera gloria, sin necesidad!

de golpes se deja conducir con sólo la voz de mando". El

ptro, en cambio es grande y negro, de naturaleza sanguí-

compafiero del desenfreno y la fanfarronería, con

espesos crines entorno de las orejas y sordo

penas obedece al látigo y a los agulifones "(95).

SI auriga es la representación de la razón, la facuE-

tad intelectual del alma; su principio de acción es el

comprender, tiende sin cesar a conocer la verdad y en

sí misma no se preocupa por las riquezas, ni de la fama

popular; en relación a su objeto se le llama amiga de

la ciencia y la sabiduría. Esta "parte" del alma es la

que por su propia naturaleza debe conducir y domeñar

las otras fac^ü-tades.

en tres

nea.

a duras

'■■■ ..N

; ■ s :

f/



- 50 -

EL caballo blanco es la represen^tacián de la irascibi

lidad del alma (thymáa ); algunos críticos como PouilHáe

(96) 7 Friedlgnder (97) ubican en esta parte a la voluii-

tad(98), nosotros al réspobto .nos vamoja a apegar a J^od

que manifiesta Platón y tal como lo interpreta Brocbard

(99),» esta "parte” del alma es intermedia, suele seguir

las órdenes del auriga, pero cuando éste aflo;ía las

riendas y pierde el control, sigue el rumbo del caballOD

negro. En gedro(lOO) sólo se señala la existencia de

dos principios rectores, el primero corresponde a la

parte racional y consiste en un modo de pensar adquiri

do que aspira a lo mejor, el otro corresponde a la pa3>-

te irracional y es un apetito innato de placeres.' En

SgiJÚblica. n (101) este punto es ampliado de tal

ra que el aspecto irracional no sólo comprende lo ape -

tátivo, pues se menciona el que la "parte” irascible

tiene un principio de acción, que es el encolerizarse

y el aspirar siempre a la dominación de los otros ® a

la superioridad sobre los demás,, además aspira a la fag

ina popular; en razón de estas peculiaridades se la de -

nomina ambiciosa de superioridad y honores.

El caballo negro es la representación de la parte a-

petitiva,, es la parte a la cual no le interesa la rea -

lidad, su principio de acción es indefinido en razón

de las variadas formas que adopta y por tanto debe de -

nominársele concuspiscible

cia de los deseos que nos impulsan a comer, a beber y

a otros apetitos semejantes a estos, y también afanosa

de riquezas; por ser principalmente con ayuda del dine

ro como se satisfacen los apetitos de esta índole”(102) .*

mane—

...' a causa de la vehemen -
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Aun Pl’atón en Bepublica» IX (103) presenta un nuevo sí—

mjJL para mostrar lo compleíja que es el alma humana, ésta

está compuesta como por tres seres, un mostruo multifor -

me y policéfalo, un león y un hombre, según el orden ci -

tado es el tamaño de cada ser; el injusto fortifica y a -

limenta al mostruo y al león, estando en permanente lucha

ambos animales, el justo hará que el hombre interior

el más fuerte y domine en lo posible al hombre entero,
"cuidando de la criatura policéfala a la manera del la -

brador, que cxxltiva y mejora las plantas útiles e impide

que crezca la cizaña, y ganándose como aliado al león y

vigilando a todos a fin de mantener una perfecta inteli -

gencia entre ellos y consigo mismo

La vida licensiosa es considerada como condenable pues

da rienda suelta más allá de lo conveniente a la bestia

multiforme, iguBl lo es la arrogancia y el humor irasci -

ble porque acrecientan y desarrollar el modo de ser del

león y la parte colérica,, además considera Platón

condenable el lujo y la molicie, la adulación y la baje -

za; las primeras por aflojar y debilitar el modo de

del iéón y hacer nacer en él^ la cobardía, las segundas

por someter la parte irascible a la concuspiscible, la

cual por su insaciable amor a las riquezas las envilece

y transforma al león en mono.'

la representación del alma como compuesta por tres

seres„ poco destacada por los críticos tiene la virtud

de mostrarnos con más claridad lo propiamente humano,

"el hombre interior", es la racionalidad del mismo, res -

pecto de loa otros seres, el león representa el alma pro

pia de un animal noble y el mostruo multiforme y

sea

(104).^

como

ser

o • •
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polícoefalo representa el alma eh los seres inferiores,

es lo más lejano a lo propiamente humaxio ya I'* Q.ue

participe de nn orden o una forma,, es lo más alejado

de lo racional 7 lo más cercano a lo caótico; sin «n -

bargo en el hombre se presentan todos estos aspectos,

y es la bestia multifonne la que se impone en la ma -

yoría de ellos*

Ahora hemos de ver la nocién del alma que parece

haber sido la definitiva y que Platón presenta en Pe -

dro (105), esta nocián no5va a limitarse a la "noción

(Jrfica" del alma, como "portadora de la vida" o a con

siderar que el alma participa fundamentalmente en el

eidos de la vida„ ahora pareo» sentir la necssidad de

brindar una prueba conttindente de lo que es el alma y

de por qué es inmortal:

"Toda alma es inmortal, pues lo que siempre se mue

ve es inmortal. Pero aquello que mueve a ©tro y poir o-

tro es movido, por tener cesacién de movimiento, tiene

cesacién de vida. Unicamente, pues,, lo que se mueve a

sí mismo, como quiera que no se abandona a sí mismo,

nunca cesa de moverse, y es además para todas las co -

sas que se mueven la fuente y el principio del movi -

miento.* Pero el principio es ingénito, es necesairio

también que sea imperecedero,, pues si perece el prin -

cipio, él no podrá nacer de él, ya que todo nace del

principio. Así, pues,, el principio del movimiento es

lo que se mueve a sí mismo. Y esto es imposible que

perezca ni que nazca, so pena de que el universo ente

ro y todo el proceso de generacién, derrumbándose, se

detuvieran, y no tuvieran nunca ^na fuente para volver

de nuevo,, recobrando el movimiento, a la existencia.'

#
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Y habiindose mostrado inmortal lo que se mueve a- sí

mismo,, no se tendrá vergüenza en afirmar que es eso

precisamente la esencia y la nocién del alma.^ Pues

todo cuerpo al que le viene de fuera el movimiento es

inanimado, en tanto que todo aquál que Üodrecibe de

dentro, de sí mismo, es animado„ como si en este zais-

mo radicara la naturaleza del alma. Y si esto es así

a saber,, que lo que se mueve a sí mismo no es otra

cosa que alma, por necesidad el alma habrá de ser al

go ingénito e inmortal** (106).

El alma es en el plano físico (107), una fuerza,

una energía propia, automOvimiento, como tal no es

sujeto de deterioro; esta fuerza vinculada a lo físi

co está presente en los llamados cuerpos animados, a

los cuales dota de dinamismo; pero no es sál© esto,-

Platén aquí está hablando ya no sél’o de almas indivi

duales, sino de un alma que se vincula al Universo y

a la totalidad del proceso natural (en Timeo la va a

denominar "Alma del Mundo**); este proceso, este movi-

miente que se da en el Universo no es cualquier movi

miento,, sino un movimiento ordenado, inteligente, fi

nalista; por lo expuesto aquí identifica Platén el

Alma ( del Mundo) con el principio,, en su sentido más

estricto, cono ingénito v inaort|l (108); el álma no

es pues sélo movimiento o automovimiento (físico),

SÍ210 lo que propicia un movimiente ordenado al con _

junto de las cosas físicas,, es dedir, es también

principio racional'*,, sin el cual no sería posible la

existencia de este cosmos.*

O

el
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2,^ 6 ED etlma en loa diál3g03 de madurez, en reHaclrfn

a los diálogo a; de juventud

Si bien Sócrates le había permitido a Platón, el veir

el alma- desde \ina perspecrtiva diferente a la que presenr-

taban los naturalistas y lo ubica de principio en el ám

bito humano; Platón no va a permanecer en el campo eti —

co socráticc, cuyos puntos esenciales( aparte del de la

aretó) son el considerar que el alma es autoconciencia

(moral) y que el hombre siempre tiene voluntad del bien

, por lo que su razón se identifica con su voluntad; pe

ro que la misma es obnubilada por la ignorancia, por lo?

que la solución al problema humano y político es el

vencer esta ignorancia mediante el desarrollo de la fró-

nesis» Bn Platón, empiezan a pesar otras consideraciones

,. la teoría de Sócrates por su fundamento subjetivo no

era lo bastante fuerte para vencer otras propuestas que

tenían también el mismo tipo de fundamento, como la pro

puesta de Protágoras, del "homo mensura", tendiente a

foitaleeer el individualismo y el relativismo moral, o

de propuestas con un trasfoñco ontológico como la de

Gorgias, que sustentaba el escepticismo.^ Es por esto

que en Platón el problema se va desplazando lentamente

de lo ético a lo gnoseológico - ontológico, cuando se

lee Pedón y sobre todo Bepáblica, se ve claro que la

fundamentación ética ya no tiene como piedra angular

la conciencia, el alma del sujeto, sino el Mundo de

Ideas, en éste los valores no son simples "conceptos";

sino entes existentes en y por sí; en República VI y

Vn se muestra como el verdadero fundamento de la acción

moral y política, la Idea del Bien. Además estas Ideas

lag
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no s6lo fundamentan una sabiduiría moral sino un cono

cimiento de las cosas y sus causas. Sólo a partir de

esta nñeva teoría podía Platón, adecuadamente, oponer

se a tesis como las de Protágoras y Gorgias, poniendo

no como medida de comportamiento al sujeto individual,

sino a Dios o a lo excelso, y demostrando contra los

escépticos la objetividad del conocimiento, como cono

cimiento de las esencias en - sí .

Pero todo esto no está así tan claramente expuesto

en sus trabajos, pues Platón no va a desarrollar en

"soledad espiritual" su propia filosofía, antes bien

va a sufrir otras influencias, aparte de la socrática,

este hecho lo manifiesta Nietzsche en los siguientes

términos:

con Platón empieza algo nuevo, o, para decir

lo en otra forma igualmente justa, desde Platón les

falta a los filósofos algo esencial, en comparación

con aquella república desde Tales hasta Sócrates. EL

que quisiera significar algo desfavorable contra aque-

llon viejos maestros, podría llamarlos unilaterales,

y a sus epígonos, con Platón a la cabeza, plurilatersu-

les. Pero sería más csrtero e imparcial llamar a los

últimos mestizos y considerar a los primeros como ti -

pos puros. Platón mismo es el primer gran mestizo, y

como tal se muestra, tanto en su carácter como en su

filosofía "(109).

Después de la muerte de Sócrates, y a partir de su

primer viaje. Platón en contacto con las sectas pita -

góricas, ve con más detenimiento "la noción órfica del

alma", de tal manera que en Gorgias y Menón empieza a

• • •
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sugerir la inmortalidad del alto persobal, todo esto Io5

va enlazando de tal manera con sus propia® teorías, que

bien podría creerse qiste Platón está predicando una doc

trina sobre el alma(llO). Pero los "órficos” no sólo

habían hablado de la inmortalidad del alma, sino de la

naturaleza doble del hombre,, de su "porción dionisiaca"

, divina f de su "porción titánica", terrenal y bes

tial j es probable que a partir de esta idea Platón de

sarrollase su propia noción del alma, como un ente con-

tradio[torio, con un aspecto racional y otro no-ieeional

, en el cual va a terminar por diferenciar a su vez dos

facultades diferentes; tal como lo indica Brochard (lll)

aquí se marca la diferencia con Sócrates, quien había

hablado de un sólo principio de acción (el racional) ,

aunque conservo de él su idea de unidad entre razón y

voluntad en función a su fin : el bien. El aspecto ra -

cional del alma lo va a relacionar Platón con el Mondo

de las Ideas, mientras que el no-racionáL lo va a rela

cionar con el Ifiind© sensible, en el cual hay algo de

orden, pero también de caos, debido al continuo cambio

de las cosas, lo que impide que este Mundo sea objeto

de conocimiento*^

En el período de madurez en general el problema del

alma permanece en el ámbito humsmo, pero con la misma

delicadez» con que se desplazó Platón del problema é —

tico al gnoseologico-ontológico, va a ir desplazándose

en el tema psicológico del hombre al Mundo*

o

o

o

Además de todo lo expuesto, hay en los trabajos e

Gorgias.xotéricos de Platón, a partir de. Menón y

una innegable dosis de fideismo, de religiosidad ¿ quá

sentido tienen todos estos mitos y relatos sobre la • o •
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inmortalidad personal y lo que le acontece en el *'más

allá” ? Aparte.de que Platán usa de estas narraciones

para hablarnos de una manera indireeta de su filoso -

fía, parece que él mismo más que simpatizar con estas

creencias, creyese en ellas(lll2), sino fuese así, lo

que es lo más probable,, sobre todo si se tiene en

cuenta que el único "más allá” real es el del Mundo

de las Ideas (que es algo inteligible),y que el Mando

físico es uno solo, de donde las almas no escapan •'

Estas narraciones encubrirían además de lo ya mencio

nado,, lina intencionalidad, sálo comprensible en rela-

ci<5n al proyecto político concreto de Platón. Tal co

mo lo expresa em algunos párrafos de República y ^ -

yes (113), a los verdaderos gobernantes deberá serles

permitido mentiir,, fabulair,, si es por el bierc de la

polis. Platán mismo habría considerado que este tipo

de narraciones,eran muy convenientes,, a modo de ”me -

dios” de represión interna,, "terroríficos”, para sui-

jetar a la masa incapaz de filosofar(114) y de com -

prender a los filósofos(115), en el debido orden mo —

ral. De esta manera habría demostrado también Platón

loi importante que es la religión para la política.'
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TBROEBO.'- EL ALMA Eli LOS DIALOGOS DE VEJ,í;2;.^CAPITULO

Sócrates.- ¿ Miestro cuerpo-» en nosotros no

afirmaremos que tiene un alma T

Protarco.- Lo afirmaremos evidentemente.

Sócrates.- ¿ De donde la habría tomado, querido»

Protarco si el cuerpo del universo no estuviese

animado, y no poseyere los mismos dones que el

nuestro, más bello aun en todos los puntos de

vista (1).'

Atín en los diálogos de vejez de Platón se pueden en

contrar referencias a ciertos puntos presentados in

extenso en los diálogos de madurez, como son las creen

cias en el Hades,, en el destino del alma y en el volver

a nacer (2), (3), con respecto al amor(Bros), Platón

sigue la línea establecida en Repiíblica.IX. ésta es de

regularlo y de postular la práctica de la abstinencia

(4). El punto particular de este período es la exposi -

y el retomar la relación

entre el alma y el movimiento; los otros punto» no son

sino una continuación en la exposición de lo» racional

y lo irracional del alma, y de la correlación alma -

cuerpo, todos estos puntos son los que veremos a contir-

nuación?

O

ción sobre "el Alma del Mundo

3.UL.- El Alna del Mundo y les Vivientes

Antes de entrar a tratar sobre el Alma del Mundo,

hemos de ver una línea del pensamiento platónico que se

desarrolla desde el Pedro,, ósta se basa en la noción

de que el alma es lo que se mueve a sí mismo; y que
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además es el principio:? d’e esto trata Platán también

en Leyes. X(5)f cuando presenta diez tipos de movimiers-

tos, de loB que menciona,, el último, el décimo, ”que

por su nacimiento y fuerza viene a ser el primero'*,

consiste en ser ; " el movimiento que se mueve a sí

mismo, y a otras cosas y se adapta a toda clase de

acciones y es considerado en último término como cambios

y movimiento de los seres todos'* (6).

SI alma en general es considerada como anterior al

cuerpo, no sélo en el sentido de que el alma es inmoir-

tal (7) y que por elLo antecede al nacimiento de un

cuerpo,, sino en el sentido de que es anterior- a la apa-

ricién de todo cuerpo.

Esto va a incádir directamente en el problema del

Universo, hay dos alternativas: 0 el Universo es "regi

do por el poder (dynamin) de lo irracional, del aizar"

(8) o "loj inteligible es el rey de nuestro universo y

de nuestra tierra"(9)» Sin embargo, esto no significa

que del alma saliesen los elementos que habrían de con

formar los cuerpos, '*los elementos",, ya pre-existían

a los otros cuerpos, pero "sé comportaban sin razún ni

medida"(10).

A diferencia del Pedro., sn el período de vejez, ya

no se considera al alma como ingénita, dándose un lugar

a los dioses al "demiurgo" y a los dioses; se considera

ahora que aunque el alma es lo primer© en este cosmos,

que es gracias a ella; es a su vez "formada"’ (21) f

Ya en Pedro se dejaba entreveer que no sólo los

hombres y animales estaban animados por un alma; pero

será, recién en Timeoen el que a través de una narra

ción verosímil. Platón va a presentar al Mundo como un

©
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aer vivo, provisto de un alma y de un entendimiento y

ha sido hecho así por la Providencia de Dios (12), es

te mundo está hecho, a semejanza del modelo que es oh -

jeto de intelecoián y reflexián, y que es idéntico a

sí mismo; el mundo físico no ha sido sin embargo hechoo

de la nada, sino que el "demiurgo” le ha dado "forma”

proporcián” a partir' de .las Ideas y de los elemen -

tos físicos. El Bfundo también es un dios, que tiene la

figura que mejor le conviene y que le permite ser to -

talmente homogéneo, igual en todas sus partes desde su

centro.'

7

Pero antes que el cuerpo del Mundo, tuvo que ser

formada el Alma del Mundo (13)

la naturaleza de lo'' Mismo y de lo Otro

ésta fué formada de»•

y de ixna teir-

cera substancia que comprendía la naturaleza de los

dos primeros; cámpuesta de la mezcla de estas tres

realidades, partida y unificada matemáticamente, se

mueve por sí misma en círculo, dgndo vueltas sobre sí

misma (14). Como el alma humana,, esta alma tiene opi -

Entonces el círculo de lo'i 0-niones y conocimientos.

tro5 camina en línea recta y transmite al Alma entera

noticias sobre lo sensible y puede así formarse en e -

lia opiniones sólidas y verdaderas. Por el contrario,

cuando este razonamiento se forma respecto de lo:» que

es objeto de cálculo,, al estar animado el círculo de

lo Mismo de una rotación favorable y revelarle ese

objeto, se producen necesariamente la intelección y la

ciencia "(15)•

EL ATma del Mondo, no es eterna, ya que sólo lo5 es

el modelo (Ideal) el cual siempre es; pero tiene nna»»
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imitación de "la eternidad", que progresa y se desarro -

lia en circulo, según las leyes de Ion Humeros

po?

el Tien>-

Además considera Platán, la existencia de siete cuei>-

pos celestes,, que giran alrededor de la Tierra,, la más

que está estre -

chámente unida y apretada en torno al eje que atraviesa

el Todo".' Estas esferas son dioses,, según la narracián,

y están hechas en su mayor parte de fuego, poseyendo mo

vimientos de rotación y traslación, y además definen los

número» del Tiempo (16) ^

Con respecto a los dioses de la cultura griega. Pía -

tón no hacs sino retomar la tradición religiosa (17) y

llamarlos dioses invisibles,

los dioses visibles e invisibles, quienes tienen por

Autor al Demiurgo reciben el encargo de hacer nacer las

tres reatantes especies vivientes (alados, acuáticos y

tenrestres); "..Imitad la acxrión de mi poder, en el mo -

mentó mismo de vuestro propio nacimiento. Y, en lo que

respecta a aquella parte de esos seres que ha de llevar

el mismo nombre que los inmortales, por lo que respecta

a esa parte de ellos que se llama divina y que gobierna

en aquellos de entre ellos que querrán siempre seguiros

y seguir la justicia, yo mismo prepararé su forma y os

dará la semilla y el comienzo de ella. Por loo demás, u -

Hiendo a esta parte inmortal una parte mortal, hacced Vi

vientes,. hacedlo» nacer, dadles alimentos, hacerlos cre

cer y, cuando perezcan, dadles de nuevo acogida junto a

a vosotros

Em lo que sigue, en Timeo, hay cierta variación con

antigua de las divinidades celestes y,

(18) í
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los mitos anteriormente narrados (19)) • Cuando Isa almas

hulJieseir sido implantadas en los cuerpos por acción de

la necesidad,, la primera facultad que nacería de la vor

nidad sería el sentir, suscitado por las impresiones

con el exterior; la segunda facultad que nace es el ar-

mor,. mezclado de placer y sufrimiento, 7„ el temor" y

la calera y las consecuencias de ello, y sus contra -

rios (20),

En un principio los vivientes carecían de orden,

pues los movimientos periódicos del alma inmortal,, mín

no habían logrado dontinar el cuerpo, adonde afluía y

de dpnéEe escapaba un oleaje ininterrumpido„ el vivien

te avanzaba así al azar,, poseyendo los seis movimiem-

tos (hada adelante, hada atrá^„ hada la izquierda,,

derecha; arriba y abajo), andaba errante.^

El cuerpo además estaba invadido por un flujo sui -

perabundante, que lo alimentaba,, y„ las impresiones de

los objetos exteriores le ocasionaban a cada viviente

una turbación mayor aún, el alma era pues impulsada

por movimientos numerosos y muy intensos (sensaciones)

que la movían de una manera continua, junto a la masa

que no cesaba de fluir, transtomando así violentamen

te sus revoluciones ( de lo^ Mismo y lojOtro). " Debido:)

a todas estas afecciones o modificadones „ el Alma,

desde el momento de su nacimiento, cuando acaba de ser

encadenada a un cuerpo mprtal,, es al comienzo y primi-

tivíonente loca " (21) •’

Al disminuir la afluenda de las suhstandas que

nutren y hacen nacer el cuerpo,, y cuando se consigue

la calma, las revoluciones del Alma siguen sm propio
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curso y se afirman, permitiendo al sujeto adquiriir la

Si junto a esto, viene a sumarse al proce

so un buen método de educación,, el sujieto vuelve a ser

normal y a estar totalmente sano, y escapa así a la

más grave de las enfermedades. Por el contrario, si se

ha sido negligente y se ha llevado una vida sin equi -

librio,, entonces se retorna nuevamente al Hades?}', al

estado de ser inacabado e insensible'’(22), En este pá

rrafo es daro que Platón se está refiriendo al hom -

bre,’

sensatez. «

La cabeza está hecha a imitación del todo, y como

tal posee las dos revoluciones divinas, previendo su

delicadeza,, el cuerpo? fue hecho en función a ésta,, pa

ra que se traslade sin moverse de sí (23)#.

A modio de resumen de todo Ib' manifestado escribe

Platón :

loB vivientes divinos,. Dios mismo ha sido el

artesano, Y ha mandado a sus propios vástagos que se

preocuparan de asegurar la producción de los vivientes

mortales*

Estos, imitando a su autor, y habiendo recibido de

él el principio inmortal del alma, han envuelto este

principio con el cuerpo mortal que lo acompafía; le han

dado como vehículo el cuerpo entero. Además, modelaron

en él otra especie de alma, la especie mortal. Esta

conlleva consigo pasiones temibles e inevitables. En

primer lugar el placer,, ese incentivo poderosísimo pa

ra el mal; los dolores luego,, cauaaas de que abandone -

mos el bien; y luego aún la temeridad y el miedo, coi>-

sejeros estúpidos,, el apetito sordo a todo consejo y,.
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final’merute, la esperan^, tan fádl a la decepción;?

Han mezcjoLado todo esto a la sensación irracional y al

amor dispuesto a arriesgarlo todo. Y así han compues

to, siguiendo procedimientos necesarios, el alma mor*-

taU •• (24).^

Aquí, en Timeo. presenta Platón una ubicación es -

pecial a las "partes” o "especies” del alma, " el

principio divino", "el alma inmortal" está en la ca -

beza, separado del cuerpo,, por el istmo del cuello J

La especie mortal (25) del alma en cambio está ubica

da en la caja toráxica, y puesto que en ella hay una

parte que es mejor, dividieron (los dioses) la cavi -

dad toráxica en dos, por medio del diafragma, la par

te del alma que participa del valor y el ardor gue -

rrere, está situada de tal manera que "pueda oir la

raz9n, y de conformidad con ella pueda contener por

la fuerza el mundo de los deseos "(26); a esta "pair-

te"también la denomina Platón "alma irascible". EL

onorazón es quien encama a esta alma (27) y el mismo

tiene como auxiliar al pulmón, que lo enfría cuando

aquel se calienta, refrescándolo y calmándolo.'

"La parte del alma que posee el apetito de comer y

beber y de todo aquello de que el cuerpo natúralmente

tiene necesidad, los dioses la han situado en la re -

gión que se extiende desde el diafragma y que está

limitado por el ombligo "(28)., Su función es basicá -

mente nutricional y está colocada de tal manera que

permita deliberar al alma superior.

" Sin cuanto a los huesos,, la carne y las demás

substancias de esta dase El origen de todas estas

cosas está en la médda. En efecto, puesto que el

o • •

o • •
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alma está ligada al cuerpo, Iob vínculos, de la vida

se lian fijado en la médura''(29) ,■

Volviendo al Mundo y al Alma del mismo,, a pesar de

que esté es el ente creado más bello y proporcionados ,

en cuanto participa de un cuerpos,, está sujeto a cambios

(30); y así como en República» Platón concebía un pro

ceso degenerativo para la sociedad humana que estaba

relacionado al tipo de gobierno que la regia

concibe ( en Político y Gri~ias) un proceso degenera -

tivo para el Universo (31) y la Tiei*ra (32), procesos

que no llegan a consumarse del todo gracias a la in -

tervención divina (33) o"*

ífo están ausentes y poir el contrario son evidentes

ahora

las contradicciones entre las narraciones” de Platón

,, de un diálogo a otro, así en Timeo, el Alma del Muñe

do es mostrada como un ente intelectual por tanto ca^-

paz de dirigir, pero en Fólíticso es su”propio^ creador”

quien conduce el Ifiindo, abandonado éste a su propia

dirección, se degenera; esto también niega lo de que

el Mundo es ”el Dios que se basta a sí mismo, • .”(34)

Hemos de terminar este punto considerando que el

Mundo como el Hombre son entes con inteligencia, pero

que no por ello están exentos de trastornarse, y esto

acontece cuando dejan de guiarse por la orientación

de lo divino, del Bien, cuando se distancian del •'

^principio racional”. El Alma del Mundo ya no es el

"principio", pues el principio inmortal, ”el principios

racional”,, el entendimiento como se dice en Timeo (35)

Se ha sido dado como a los demás vivientes por el Dios,

escapa a nuestra tesis la interpretación del Demiurgo
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ahora Platón hace al principio racional", algo estric

tamente propio de lo divino e Ideal; está presente en

el Mundo y el Hombre,pero porque Dios se lo® ha coaejél-

dido; este principio es verdaderamente inmortal porque

es divino. Y sin embargo Platán mantiene la nocián del

Alma como principio en lo físico (como automávimlento:)

y en lo inteligible, por lo que se refiere a este Mun -

do. Esto es así, porque no hay una relación directa enr-

tre el Hundo de las Ideas y el ífeindo sensible; esta re

lación sólo se da pues a través del Alma

los diálogos de madures considerada como un medio, co -

metaxis entre lo racional y lo no-racional. Además en

este período, al margen de lo que se dice en Simeo. par-

rece que Platón llegó a concebiir, como lo expresa en

Pilebo (36), que el Alma del Mündo es la fuente de la

vida ( del movimiento) y de la racionalidad de este

Hundo y del con;)unto de las cosas que hay en éste, por*

lo que nuestras almas no serían sino derivaciones, e -

manaciones de esta fuente (37)»

que es desde
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3*^ 2 Ea CiDrrelacián Alma - Oaerpo

El que Plat<Jn dedique más espacio de su obra, a ver

el problema del alma, no va a significar que deje de

lado el cuerpo; este descuido por la investigacloá del

misn», retomado en República, es cubierto en el periodo

de vejez. Ya hemos: visto en parte esta correlación (en

3.i).- Además ésta ss muestra en tres tipos de hechos

por cierto Platón no estaba tan interesado en mostrar-

esta correlación como en encontrar "los medios" para

perfeccionar al hombre, sin embargo este perfecciona -

miento no podía darse con desconocimiento de la corre -

lación mencionada.’

El objetivo que buscaba Platón en el plano personal

era el de encontrar la armonía entre la mente y el

cuerpo,, esta armonía es el buen gobierno del alma sobre

el cuerpo. SL Wmás bello y el más amable

tácTilos se puede ver cuando se da una perfecta correla

ción entre el alma y el cuerpo (38); por lo que no pue

de ser totalmente bella un alma "grande

débil y viceversa.

Esta tinidad entre el cuerpo y el alma se puede ver

cuando la misma es afectada por las enfermedades y

placeres, y en la procreación, que muestra hasta que

punto el cuerpo puede condicionar el alma.

En Timeo se va a tratar de diferentes enfermedades,

a las cuales Platón concibe en general como un

den, un desequilibrio entre los elementos que componen

el cuerpo; aquí nos interesa lo que denomina

dades del alma" y que sobrevienen como cánsecuencia de

ciertas disposiciones corporales (39). Ea enfermedad

de los espec-

en un cuerno

esor -

enferme-
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propia del alma es la demencia, pero ésta, puede ser de

dos especies, la locura (que se debe a una predisposi -

cidn corporal) y la ignorancia, que se debe a una mala

educación •

Los placeres y los dolores excesivos son para el alma

las enfermedades más graves, hay quienes debido a que su

simiente (4Q) es muy abundante y ♦’fluye a raudales en la

médula, se parece a un árbol cargado con demasiado fru ■;?-

toSl H: experimenta, en todo, dolores intensos y grandes

placeres, en sus deseos y apetencias y en los productos

que nacen de ellos. De esta forma él se vuelve loco dm -

rante la mayor parte de su vida, por el exceso de sus

placeres y sus dolores "(41), él tiene el alma enferma y

enloquecida por la acción del cuerpo.

Volviendo Platón a los "dolores" dice :

\in individuo, los hximores que proceden de la pituita a -

gria o salada, o bien los hiimores que son ácidos y bilio

sos, luego de haber andado errante por todo el cuerpo, no

encuentran por 'doñde ser-exudados al exterior y cuando ,,

enrollando en el interior sus volutas, se mezclan y fun -

den sus vapores con los movimientos del alma, producen

en el alma gran diversidad de enfermedades ,, más o menos

numerosas. Se arrojan sobre los tres lugares en que se

halla emplazada el alma y, según sea el que ellos atacan

, dan lugar a todas las variedades de la tristeza, de la

pena, de la audacia, de la cobardía, de la negligencia y,

finalmente de la pereza intelectual "(42)*

Un gobierno constituido por hombres mal constituidos

no puede ser sino un mal gobierno,

lío independiente de estas "enfermedades", están loe

...cuando en

9
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placersa y dolores que experimentan los hombres(4^).

En PilébQ se presenta iina especie de placei*-dolor

a un nivel corporal, esta especie naee de las afee; -

ciones corporales que se originan en las sensacioo -

nea superficdales e internas, estas sensaciones pro

ducen los placeres más vivos y violentos (44), en

esta especie se encuentra la sed,, el hambre, lo®

placeres venéreos, lo® cosquilieos, y el placer de

la fricción,, como en el caso de los saemosos, en ge

neral se encuentran pues las impresiones que se ha -

cen sentir por causas internas o extarnas, y que

producen el disfrute o dolor del cuerpo*

En un nivel intermedio(corporal-anímico) también

se produce xma especie de mezcla de placer y dolor;

donde los aportes del alma son contrarios a aque -

líos del cuerpo, dolor contra placer o placor con -

tra dolor, y simultáneos al punto que los dos senti

mientos se confunden en luao sólo, nosotros ya lo he

mos explicado cuando dijimos que estando vacío, se

desea estar lleno y que se goza de esta esperanza

toda sufriendo de sentirse vacío. Nosotros po había

mos declarado entonces, sino declaramos ahora que,

en todos estos casos innobrables, de oposición en -

tre el alma y el cuerpo, dolor y placer se funden

en una mezcla única "(45). Esta segunda especie sui-

pone un mayor uso de la memoria, y comprende en sí,

las esperanzas y temores que aun no ocurren, pero

que en el futuro se pueden producir, por esto Platón

también los va a denominar placeres y dolores falsos

, lo cual no disminuye para nada su calidad de

ti

• • •
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placieres y dolores.

La tercera especie de placer-dolor es la que sre pre

senta a un nivel anímico. "Esta mezcla que el alma mis

ma, lo hemos dicho, ve producirse en sus propias afee -

ciones "(46), aquí están comprendidos la cálera, el

tenor,, el disgusto, el entristecerse, el amor, loe ce -

los,, la envidia y otras afecciones de este género, es -

te tipo de placer-dolor se experimenta por ejemplo a la.

vista de espectáctaos trágicos y comedias, o cuando el

envidioso se regocija de los males de otro.

A esta presentacién del placer-dolor, consideramos

que debemos hacerles algunas observaciones. La primera

de ellas es que lo inteligible no participa del plaaer-

dol'or (47), participa a lo más de los placeres puros

(48), como son los placeres del conocimientco, que no

están mezclados de dolor. La segunda es, que los pía -

ceres del cuerpo, están vinculados con la parte apeti -

tiva del alma (49), o con las funciones estrictamente

fisiolégioas: nutrirse, reproducirse, evacuar, exilfen -

das de un cuerpo enfermo, etc; todas estas funciones,

tienen que ver con el "deseo" o la búsqueda de aquellcc

que fisiológicamente les hace falta (50), " el apetito

„ el deseo, el principio motor de todo animal pertene -

cen al alma "(51), como vemos en las líneas transcritas

y aunque Platón habla de placeres corporales, se está

refiriendo a placeres de la unidad cuerpo-alma; pues

el cuerpo sólo siente cuando está animado#'

La tercera observación es que aunque hay una divi -

sión del placer-dolor en tres especies, ésta no es muy

estricta (^); así la sed que es un dolor de orden •••

%
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fisiolégicro, es decir un "dolor*' corporal, puede con -

vertirse en un placer-dolor (corporal-anímico) si se

tiene la esperanza de beber. El temor, si es un temor

futuro pertenece a la especie placar-doror (corporal-

anímico), pero si es un temor presente, actual,,
un "dolor" anímico.

El tercer tipo de hecho que muestra la correlación

psácosomática es la procreación ; Ista es quizás la

prueba más evidente de hasta que punto tenía Platón

conciencia de la unidad entre el cuerpo y el alma; las

almas no se engendran entre sí, pero los cuerpos sí,

desde Repúblicra es vista la procreación como una de

las tareas fundamentales del Estado, de aquí que se e-

nuncia el principio , de que se debe procurar:

crear los mejores hijbs para la ciudad".

El hombre que ha de ser el ciudadano de la polis

ideal no sólo se hace a través de la educación, sino

que también debe de ser producido, la idea que aquí

está presente es la de que ese hombre debe seir un hom

bre templado(5>), esta idea ya aparece en los diálogos

de Juventud; pero recién a partir de República se e -

nuncia la base fisiológica de la misma; ser templado

significa a un nivel personal el ser capaz de renun -

ciar a los deseos del cuerpo, el ser superior a ellos;

pero a nivel social significa obedeceir a los superio -

res y ser sumiso (54). En sentido general la templan -

za es Tina especie de acuerdo u orden de partes, donde

la mejbr domina a la menos buena, donde cada parte

tiene el lugar’y la función que le corresponde(55)^

En República es presentado el hombre de la pólis

es

pro
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ideal como el aiixiliar guerrero, eje de la sociedad

comunista plat($nica; estos guerreros,, fórmaa M esta -

mentó de donde son atelecxrionados los filósofos guar -

dianes; aquí 7a se plantea la propuesta etigenésica de

Platón. Propuesta que en Políticro va a ser mejor pre -

ci^^a; la misma consiste en generar un carácter de -

terminado, 7 se constitu7e en una de las principales

tareas del verdadero político. En esta tarea se assme-

ja el arte del político al arte del tejódoríSS) que

sopara 7 une, 7 cuando uno entrelaza. Lo que el poli -

tico debe separar es a los hombres dominados por una

violencia de un-iperverso natural, quienes son impíos,

insolentes e injustos,7 a los cuales habría que deste

rrar o condenarlos a muerte. Lo que habría que unir

7 entrelazar son dos caracteres distintos, pero que de

ambos se requiere para lograr el carácter buscado; es^

tos dos caracteres potenciados unilateralmente atraen

consecuencias fatales, por un lado un carácter enérgi

co, no compensado 7 reformado generacionalmente, de -

viene en locura violenta; mientras que el carácter mof^

derado deviene en pusilanimidad 7 simpleza; ambas con

ducen a una situación expuesto a caer en^ la esclavi -

tud.. Esta combinación que busca el justo medio de dos

caracteres necesarios para constituir una buena ciudad

, Platón la denomina la atadura humana*'
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El alma en los^ diálogode vejez, en relaclán

a los diálogos de madxirez

Ifo hay entre los diálogos de vejiez y los; de madurez

•'la discontinuidad", que se puede notar entre loa diá -

logos de madúrez y los dé juventud. Platón sigue la lir-

nea que presentó en Pedro; el Alma del l&indo ya presen

te en este diálogo, como el alma del hombre, tiene tres

tipos de relaciones ; con las Ideas, con el Mundo exte

rior y consigo misma(57), la relación consigo íaisma se

establece en función a su automovimiento ciiículax, que

le permite la autoconservación, de tal manera que has -

ta cierto momento se puede decir, en su unión con el

es el Dios que se basta a sí mismo". KLM^ndo, que

Altia del Mundo coincidí pues con el alma humana en su

relación con las Ideas ynen su sensibilidad.

En este período se ve claro, que lo inmortal del al

ma está en su "principio racional", en su inteligencia,

que le ^ sido concedido al Ifcindo y al Hombre por lo3

divino; este principio idéntico a sí mismo es algo im -

personal; pero el Alma del Ifiindo si bien no es "el

principio" (entendido como absoluto), es el principios

de este Mundo y de los vivientes, en cuanto es fuente

y principio del movimiento, que hace posible junto al

"principio racional" este cosmos. Si unimos esta expli

cación a lo que narraba Platón en Pedro (58); podríamos

decir que esta Alma del Mundo no es sólo la fuente, si

no el pazdtó^final y de retorno, de toda la energía que

se despliega en el Mundo. El Alma del Mundo como el al

ma humana, si bien no se deteriora, se pervierte; pues

no sólo comparte ccn lo' divino el "principio racional"

, si no que también tiene algo o • o
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de indeterminado, que progresivamonte (en el tiempo?)

va acrecentando su poder sobre ella, hasta afectar sui

relación con las Ideas, es decir obnubila sui inteli

gencia (el principio racional que está en ella),, de

tal manera que se precisa la intervención de lo divi

no para restablecer el orden perdido, hay pues en

Platón la idea del "Gran Año", el ffiindo se "forma" y

se "arruina” cada cierto espacio? de tiempo, y así

por siempre.

Sn este período, se complementa lo líneas arriba

escrito con respecto a

alma hay una

es

lo inmortal", esto es que en el

parte” mortal ( o una especie mortal ,

como se dice en Timeo), que está unida de tal manera

al cuerpo, que sucumbe jiinto con él; esto se puede ver

en la correlación psicosomática presentada por Ha

tón en Timeo,, Político y Filebo'.^
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0 0 NCLUTSIO NES

Consideramos haber demostrado que :

1) El alma en Tos diálogos de juventud es presentada

como conciencia de "sí mismo*',, como autoconciencia

moral, razán ''interna'* y subjetiva. Eo^ que hace del

hombre un ser cnn discernimiento y básicamente bueno

, pues su voluntad imida a su razón, siempre aspira

al bien. En Ion se encuentra, sin embargo, el indicio)

de que el alma no sólo es razón y conciencia, sino

que también tiene un aspecto no conciente,. no racio -

nal.^

2.1) A partir de Menón, va desplazándose Platón

del tema ético sócratico, al gnoseológico-ontológico

; el alma humana sigue, viéndose como un ente intelec

tual, pero ahora no en relación al "sí mismo", sino

en relación a lo verdadero,, a las esencias de las co^

sas; en este tránsito se presenta "la teoría de la

reminiscencia" como un primer paso hada la "teoría

de las Ideas", ambas teorías las entrelaza Platón con

las creendas que sobre el alma sostenían las sectas

mistérico-órficas, le tal manera que el alma es des -

crita como semejante a lo divino, inmortal, simple,

indisoluble. En todo esto, lo que consideramos que

debe quedar en claro es r A) la existencia de un

"principio racional" en nosotros, que es lo divino „

inmortal, inteligible,, simple, indisoluble, siempre

y siempre semejante a sí ; y que nos^ vincula

2).

#

lo mismo
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a B) Law Ideas

dero»

que son lo racional en sí, lo verda -»>

t

ED fiindamento en ultima instancia ya. no es la pro^

pia subjetividad, sino la Idea del Bien, ésta funda -

menta ya no sélo el acto moral y político, sino el

conocimiento de las cosas,

2.2) Destacado el aspecto intelectual del alma en

Pedén, en diálogos posteriores, se presenta el otro

aspecto,, el no racional; el alma también es sujeto

de la pasién, la que no es condenable si en unián

lo' inteligible busca llegar' a lo verdadero y divino

, o cuando por sí misma es un medio de vinculacián

a lo divino,"*

a.-

Do racional y lo irracional en el alma humana

"el modo de ser"', se resuelve en la "tripartióián"

de la misma; el alma es un medio de ligazón con el

todo y lo inteligible, esto es posible a través de

su aspecto racional ("el alma inmortal" según la

terminología de Timeo). EL aspecto irracional ("la

especie mortal") presenta a su vez dos facultades

diferenciables entre sí, una es la facilitad para i -

rritarse emocionarse,, apasionarse, entristecerse;

esta "parte" de lo irracional, intuye lo correcto,

»>

pero no puede explicarlo, por esto respalda a la inr

teligencia; la otra facultad comprende los deseos y

apetitos,, esta facultad está vinculada a las necesi

dades fisiológicas, y puede conduciir toda el alma

hada la anarquía; así el alma es también un medi®

de ligazón hacia lo caótico

O
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3) Ea esenda del alma es la vida hasta Pedén, hasta

aquí Platón mantiene al alma en mi significación tradi

cional, en Pedro se precisa que la esencia del alma es

el automovimiento, pero esto no sólO) se refiere a una

fuerza físáca, pues el alma de la cual habla aquí Pía -

tón, es lo que luegí) va a denominar "Alma del Mundo”

la que no tiene un simple movimiento, sino un movimiert-

to ordenado, finalista, de autoconservacio'n ; esto es

así porque le ha sido concedido por la divinidad el en

tendimiento; el alma es una fuerza propia con inteli -

gencia

4) En el plano psicológico Platón va del hombre ha -

cia el Mundo. El Alma del Mundo se asemeja al alma del

hombre, en cuanto matiene una relación con las Ideas^ y

con el Mundo exterior,, que deviene y es visible; además

el Alma del Mundo guarda una relación consigo misma ,

que se da en función a su automovimiento, que es dr -

cular, y que le permite la autoconservación , de tal

manera que hasta cierto momento se puede decir del Al -

ma en su unión con el Mundo,, que

basta a sí mismo

El movimiento ordenado del Mundo, sin embargo,, no

perdufa por siempre, se empieza a alterar debido a su

continua relación con lo sensible e indeterminado, es -

to ociirre despula de un espacio de tiempo:,, en el cual

el Alma del Mundo se distancia de lo racional,, da tal

manera que para que no reine el cada,, se da la Ínter -

vención divina (Político) y el Cosmos vuelve a ser

"formado”( Timeo).

El Alma del Mundo es pues la fuente (Pilebo) y el

principio de la vida (el movimiento) y el orden de

9

es el Dios que se
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este Ifeindo j de sus partes; es probable que también

la concibiese Platén como el fin de todo, tal como

parece sugerirlo en Pedro, cuando diere "al mismo

punto de donde ha venido no llega ningún alma antes

de diez mil años

5) Lo propiamente inmortal del alma, lo que per

manece idéntico a si mismo ae refiere al aspecto in

telectual de la misma, ésto es a un "principio racio

nal'* concedido por la divinidad al Iffiindo y a los bom -

bres, eate principio es impersonal, pues no le perte

nece ni al Mundo ni al Hombre, sino a lo Ideal.'

Lo mortal del alma, lo que cambia en ella, es lo

que la vincula al Bfeindo exterior, a lo visible y que

deviene; éste es el aspecto no - racional de la mis -

ma, el cual mantiene una íntima correláclén con el

cuerpo:,, lo que se puede ver en las llamadas "enferme

dades dél alma",, en los placares ‘r' dolores, y en la

procreacién. Sin embargo, Platén no llegó a identi -

ficar a "la especie mortal" con el cuerpo, básicamen

te porque concibe a éste cromo un ente pasivo, y al

alma como un ente dinámico.^
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lüTAS INTROIJÜCCION

(1) Plat(5n nadó según Apolodoro (Vid. Diseñes
LaerciO'. Vidas de Íob ?iloBOfos más Ilustrea »

Libro ni) en la Olimpíada LXXZVIII (429 - 427
a,n.e ) en el mes de Abril o Mayo, y murió se
gún Hermipo, el año primero de la Olimpíada
CVm (348 - 347 a.n.e) diirante un eonvite
nupcial a la edad de ociientaiun años.

(2) También hemos tenido en cuenta Teeteto. Sqí -

fista, Gritias. la Carta.VII y otros libros de

leyes (V, VIII,, IX), pero éstos no tienen para
nuestro trabajo la cantidad de referencias que
tienen los primeros citados.

(3) Nos referimos a : l) La creenda en la inmoir-
talidad personal \inida a la creencia en la e —

xii^encia del ’*más allá” ; y 2) La procreación
del carácter adecuado.
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NOTAS CAPITULO PHIMEHO

(l) Laques I85 e •

Ahora bien, como la Itica, precisando su conte -
nido, es, en parte, moi^idad y, en parte, *ethos*, te -

nemes que la teoría socrática es, en rigor, una teoría
ética, ya que en ella predomina el lado subjetivo, el

lado de las intenciones, de los criterios personales,,".

(2) • • •

Hegel, G*W.P. Lecciones sobre la Historia de la Piloso -

fía. T II. PCE. 198$. p. 42 .

aparece así, con Sécrates, la 'subjetividad in -
finita', la 'libertad'de la conciencia de sí mismo". He

gel, G.W.P. Op.cit. p. 40 .

(4) Vid. Hrotágoras 358 b - d .

(5) Vid. Protágoras 312 c .

sécrates consistía en postular que el verdadero yo no

es el cuerpo sino el alma. Y con el téz^aLno alma desig
naba a la sede de esa facultad de intuicién que es capas

de distinguir el bien del mal, que infaliblemente escá -

gerá el bien. El conocimiento de sí implica el reconoci
miento de ese verdadero yo... El verdadero yo es una fa

cultad de no sélo conocimiento intuitivo, sino de volun
tad también, de una voluntad, que puede domefiar a les

demás deseos que tienden al piVacer y a la dicha aparente
". Comford, P.M. Antes y después de Sécrates. Madrid,

Ariel, 1980, p. 44 .

(3) • • •

el descubrimiento de• • #

• •

(6) Mondolfo vincula la actitud socrática de estar some

tido a la voluntad divina y de cumplimiento de un man -

dato divino: el de purificar los espíritus,con la acti -

(la filosofía) co-tud de los pitagéricos y eleatas:
mo camine de purifieacién del alma seguía el concepto
firmado ya por loa pitagéricos y eleatas vinculados a

demás por los pitagéricos a la práctica cotidiana del e-

xamen de conciencia. " Mondolfo, Hodolfo. Sécrates. Su -

deba, 1968, p. 60. Las afirmaciones de Mondolfo sobreto
do se fundamentan en los testimonios de Jenofonte. Tam -

bién W. Jaeger resalta lo del "culto" a la filosofía en

el pensamiento socrático,, pero como acción educadora al

servicio de Dios. Siendo el alma lo que hay de divino en

el hombre se busca su "cura" y se caracterisa más con -

cretamente el cuidado del alma como el cuidado por el

conocimiento del valor y la verdad (frénesis y alétheia)
. Jaeger, Wemor. Paideia. T2. PCE,, 1942, p. 43 *

• • •
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(7) Vid, Protágoras 355

pp. 62-63 •

(8) Vid. Protágoras 313 a. Jaeger, W; considera que en

Sócrates servir al alma es servir a Dios porque el aT-ma

es espíritu pensante y rasón moral, y, que en el concep
to sécratico del alma no están presentes los rasgos
catolágicos o demonolágicos. On. cit. pp, 47- 48 .

(9) Apología de Sácrates 40 c - d,

(10) Comford, P,M, Op, cit. p, 64.

(11) Observa el Dr. José fiusso Delgado en su trabado:
Sácrates, Problema, Mensaje, Lima, Ignacio Prado editor
, s.f, p, 164; respecto a la Psyches epimeleia. que a

diferencia del cristianismo y del orfismo, la superiori
dad del alma (en Sécrates)es independiente de su inmor -

talidad, la cual no es rechasáLda, pero tampoco sostenida
por Sécrates. "La psyches epimeleia, el cuidado del alma

, resulta servicio al Dios no por ser el alma inmortal,
sino porque el alma del hombre es el hombre mismo

hombre debe cuidar de sí antes (|^e de cosas que ao sean

suyas propias, como riquecas y honoires o que, como su

cuerpo, son suyos pero no con él." Ibídem. p. 165 ,

(12) Un 534 a - b

(13) Cf, Menén 99c, Pedro 244 a y ss.; y Timeo 72 c- d.

El aspecto no-racional del alma,, su emotividad, su capar-

cidad para apasionarse, nos permite también, indepen -

dientemente de nuestra facultad intelectual, el tener
contacto coa el bien y la divinidad, pero entonces no

somos concientes, sino simples medios inconcientes de

algo superior; la inspiracién de los buenos gobernantes
el amor del amante apasionado, las frases incoherentes

, pero proféiicas de los espíritus delirantes, son cases

de esta situacién particular.

(14) Vid,^ Cármides 156 d- 157 a,y, el Apéndice

(15) Vid, Protágoras 360 b, 358 b - d .

(16) Vid, Apología de Sécrates 29 d - e, 30 a - b ,

357 e,. y, Jaeger, W, OP» cit.e -

es -

y el,,,

»<
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NOTAS - CAPITUIO SEGÜNIX)

(1) Crátilo 400 l>-c* El subrayado es nuestro»

(2) Men^n 8l a~b . Los subrayadas sen nuestros»

(3) Si bien la clasificación de los diálogos de Platón
( y que hemos asumido) se da en tres etapas; no está
demás hacsr notar que algunos críticos hablan de una"á-

poca de transición", tal es el case de Iledo Iñigo,
quien ubica esta época entre 388-385 a»n»e; época en la

que Platón habría escrito Gorgias« Menón» Eutideme» Hi-

pias Menor, Crátilo» Hipias Mayor y Ménexeno (Vid. Pla

tón» Diálogos. TI, Madrid, Gredos; 1983» Introducción
General)» Esta opinión no es desdeñable pues explica la

aparición de nueves temas en la obra platónica en medio
de una atmósfera aún dominada por el pensamiento socrá
tico»

t

(4) Vid, Cornford, P»M » "Antes y después de Sócrates"
Madrid, Ariel, 1980, pp 97 - 98 »

(5) Ibídem» p» 92»

(6) Parg, Schuré, E ; el mito de Ceres y su hija Persé -

fone, el corazón del culto eleusine, representa la caí

da y la redención del alma, pero en su forma helénica
(Vid, Schtiré, Eduardo. Li%3 Misterios de Bleusis» Bi ,

blioteca Orientalista. Editado por R. laynadé^ p» 42).

(7) Recoge Eggers Lan en su trabajo Fedón de Platón.
Sudeba, 1983, p.35, nota 22; la opinión de Moulinier
, para quien, no ha existido ni religión, ni secta, ni

comunidad particxilaraente "órfica". Y que la palabra
"Orfismo" no existe en griego, pero que está permitido
hablar de él„ si por el tal entendemos un conjunto de

elementos dispares que toman como fundador a Orfeo»

lo más que puede decirse de la religión dioni -
siaca se reduce a decir que fué precursora de la creen
cia órfica en la posibilidad de una existencia indepen
diente del alma fuera del cuerpo "» Jaeger, Warner» La

Teología de loe Primeros Filosofes Griegos» FCB, 1980,
p.-* 89

(9) Vid, Cornford, Op, cif. pp» 104 - 108 »

(lO)Vidj Jse«er:.^g»0p. eit. p» 62 y ss »

(m) Según Sckul, Máxime; los ctlLtos iniciáticos con -

sagrados a Dionisos y Deméter, eran cultos "marginales"

(8) # • •
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, en cuanto sus dioses, no representabeui sino un papel
mínimo en la religión olímpica; esto debido a que eran
dioses provénientes de las poblaciones conquistadas, a

partir de este hecho infieren algunos críticos, la apa-

riciíJn de un elemento extraño a la cultura' griega,, esto^

es el misticismo; reavivado justamente a partir de ea -

tas creencias marginales a partir del sg.VI ; Vid,
Schul Ifeiime. La Obra de Platón» Buenos Aires, Librería
Hachette, s.f, pp. 24 - 21, Contrario a la tesis de que

las creencias '•érficas" son orientales o ajenas a la

cxiltura griega, es Jaeger; Vid, Op, dt. pp, 77, 87Í

(12) Vid, Jaeger,W. 0‘5. cit. pp, 63 - 64 ,

(13) Bilebo 66 c ,

(14) Cornford, P.M , Op, cit, p, 112. La interpretación
Hohde, anterior y precursora de las modernas interpre -

tációnes sobre el "Orfismo", difiere un tanto de la ii>-

terpretacián de Cornford, pero coincide en lo de la nar-

turaleza doble del hombre :

los titanes representan el principio del mal. La

divinidad una se deshace en la multiplicidad de forma»

del mundo. Renace como unidad en el nuevo Dioniso, les

titanes son aniquilados por el rayo de Zeus, de sus ce

nizas surge la estirpe humana, la cual por su doble o -

rigen, el bien que procede de Dioniso- Zagreo está mea-

dado al mal que procede de los titanes,

• • •

desde que
aparece el hombre la ópoca de las revoluciones se ha
clausurado en el Blindo, SI poema(de Onomácrito) se di -

rige ahora a los hombres para revelarles su destino,
sus deberes y el fin que les espera

que emanciparse de su porción titánica para retomar a

la divinidad, que es una porción viva de su cuerpo,,,
titánico-dioni s iac o

tinción populaf cuerpo- alma ", Hohde, Erwin, El Culto
de las Almas v la Creencia en la inmortalidad entre

los Griegos. Madrid, Summa, 1942, T 2, pp^^ 96 -97

El hombre tiene• • •

es manera alegórica de la dis -• # •

(15) Rohde sostiene que para el mundo homórice la vida
y la existencia sobre la tierra son un bien, en la me

dida que constituyen la vía necesaria pam que cada u-

no alcaaee les bienes singulares, "psyche" designa al

go que se asemeja al aire,, al aliente, y que se mayi-i .

fiesta en la respiración de los seres vivos; y,, que
se manifiesta en la respiración de los seres vivos; y„

que escapa de la beca, tambián de las heridas abiertas
de los moribundos, entonces, una vez libre se la
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denomina "imagen”(eidolon)o sombra

no tiene nada que ver con lo que acostumbramos llamar

espíritu. Todas las potencias del pensar, del querer y

del sentir se desvanecen al disolverse el hombre en sus

elementos; cuando el hombre muere, cuando marcha al Ha -

des, es su psyche a la que le confiere el nombre y la

digrddad de la persona plena. Esta psyGhe^',es una especie

de segundo yo, que s4lo se manifiesta en sueños, cuando
el otro yo pierde la conciencia y duerme. Vid Rohde, E.

Op. cit. T 1, pp. 2 - 15. Además, juzga Rohde que la
creencia en una recompensa o castigo ultraraandano no es

propia de la cultura griega, sino que son fruto de algu

nas sectas con influencias ajenas a esta cultura.

Jaeger también considera que Homero usa "psyche” en
conexiéa con las personas vivientes, en el sentido de

vida, para señalar "la conciencia" en cambio usa el tér

mino ' thymés ' ; respecto a \ina especie de segundo yo, del

eidolon como lo interpreta Rohde, considera que esto es

algo derivado y secundario,y, que la demostracién de
Rohde está viciada por haberse servido de un pasaje de

Plndaro, en el que la psyche no está mencionada directa
mente y se la representa como un ídolo o imagen de la

vida,

sucumbe a la muerte sigue vivo el ídolo de la persona
viviente; pues él sélo deriva de los dioses. No hay na?-

da tan poco homérico como la idea de que el alma humana
sea de origen divino; y, no es menos extraña a Homero la

divisién dualista del hombre en cuerpo y alma...y que

Píndaro enuncia muy claramente ". Jaeger,,W. 0p> cit. p.

80.* Para Jaeger la concepcién homérica de la psyche
maestra ya una cierta desviación de su significación o-

riginal (el alma. - aliento), pero, que sólo a partir de

esta significación original es que se pude llegar a la

noción de una psyche que unifica la vida y la conciencia
...Pero por los tiempos de Homero había ya una ínti

ma tendencia a fundir los fenómenos de la conciencia

t thymós)y de la vida animal ( psyche) en un sólo con -

cepte de alma, a\inque el lenguaje no tenía ningana pala

bra que abarcase ambos sentidos; esto es evidente en ex

presiones dobles como psyche Icai thymós ("el alma y el

espíritu”). Come la lengua poética de la épica era ex -

tremadamente vieja y la significación de las palabras
había quedado fijada hacía mucho, el sentido de una pa^-

labra come psyche no podía extenderse hacía el lado deP

espíritu tan fácilmente aquí como con toda probabilidad

La psyche homéricao o •

H

El poeta (Píndai*©)afirma que cuando el cuerpo

O

• i «I í

O
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pudo hacerla en las transiciones imperceptibles del ha -

bla popular, donde este proceso estaba ya consumado en

el siglo VI”. Jaeger,W. Ibídem. p. 86 .

(16) Vid. Jaeger,W; op. cit. pp. 91 - 92 *

(17) La fuente más antigua y segura sobre la teoría de

la metempsicosis es para Jaeger la segunda oda olímpica
de Píndaro, dirigida a Terán de Agrigento; en esta oda

celebra el poeta ”... la virtud viril y la divina bendi-

cián de riqueza y poder con que ha sido agraciado Terán;
nos encontramos a la vez con Areta y Ploutos, compañe -

ros inseparables en el ideal humano de la vieja aristo -

cracia griega. Pero junto con ellos, como un tercero y

nuevo elemento, inserta Píndaro la certeza de la recom -

pensa y castigo en el más allá ...’ ...^ Según las oxeen -

cias de aquellos( la comunidad religiosa a la que pro -

bablemente perteneció Terón ), hay xin mundo del más allá

cuyas puertas sólo se abren en el momento de la muerte.

A aquellos cuya vida ha sido relajada les aguarda un se

vero juicio. Pero los que son verdaderamente nobles go -

zarán de una existencia más tranquila, libre de lágrimas
. Para ellos nunca se pone el sol; no conocen ni el

trabajo ni la necesidad . El malvado padecerá tormentos
tales que los ojos no pueden soportar el verlos. Pero

quien haya perseverado tres veces en ambas vidas, aquí
y allá igualmente, sin manchar su alma, entrará en la

alta mansión de Kronos, en las islas de los Bienaventu -

rados • o •

Encontramos otra descripción no menos exhuberante ni
visixalmente concreta de los pesares y alegrías del má«?

allá en un fragmento de unos perdidos trenos pindáricos.
Aún en otra serie fragmentaria de versos vemos almas que

han de penar allá hasta el noveno afio*^ en que Persófone
las devuelve a la luz del sol: de ellas vienen ilustres

príncipes, hombres de ágil vigor y suma sabiduría, des -

tinados a ser honrados en adelante come héroms .

dem. p. 90

Ibí -

(18) Jaeger no considera a las creencias órficas en un

f más allá " o en la inmortalidad del alma como ajenas
a la cultura griega, vid. gp. cit. pp. 77» 87 y que :

«Dejando aparte el problema de cómo y donde surgió la

doctrina de la metempsicosis (insoluble porque se S^a
perdido casi todo el material tradicional importante),
es patente que lo que fue realmente fecundo en esta doc^

trina y estaba preñado de influencia futura no fue la

concepción mítica de la transmigración, sino e3I empuje
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alma como unidad do la vida y el espíritu, y el vigor
con que concibié esta psycho como un ser espiritual por

su propio derecho, del todo independiente del corpéree

El rasgo distintivo de la teoría de la transmigra
cián es la conservación de la identidad del yo así antes

como después de esta vida. En contrasto con el panteísmos
de la filosofía milesia, aparece ahora tin motivo autén -

ticamente religioso en la permaneacia de la persona como

agente responsable intelectual y moralmente, colaborador
activo de su propio destino, aunque inmerso en los pro -

césos naturales y universales de la generación y la co -

rrupción, a les que incluso el hombre parece irresisti -

blemente sujeto.

Por obra de este contraste con la concepción panteís-
ta y naturalista del hombre, adquiere la antropología
religiosa de la teoría de la transmigración una dignidad
que la levanta muy por encima del nivel de la simple mi

tología primitiva, Ibídem pp, 88 - 89 •

(19) Kirk G.S & Haven J.B,. Los Pilósofos pre-socráticon.

Gredos, pp, 310 - 311 .

(20) Diógenes laercio. Vidas de los Pilósofos más ilus -

tres. T 3, Libro VIII, Buenos Aires, Espasa-Calpe, 1950,

(21) Kirk & Raven, op.cit. pp. 329 - 330Í

(22-) Ibídem. pp. 366 - 368 .

(23) Ibídem. pp. 311 - 320 .

(24) Landsberg, Pablo Luis. La Academia Platónica. Ha<irid

Rev. de Occidente, 1926, p,’ 54.

(25) En Pedro y en Timeo también eastá presente esta no -

ción, pero es presentada junto a una teoría que hasta
donde se sabe es una teoría propiamente platónica, esta

es la teoría de la "tripartición del alma".'

(26) "Lo que buscas es en resimen lo siguiente: proten -

des que se demuestre que nuestra alma es indestructible

e inmortal" Pedón 95 b. Al propósito Eggers Lan, consi
dera que las "encarnaciones" de las que habla Platón ex

cluyen la posibilidad de una continuidad rigurosamente

individual, de lo que él denomina "el mito semimodemo"
del alma, esto es do la perduración del "yo"^ Vid, op^

cit, pp. 56-57.

(27) Pedón 69 e - 70 a .

O o

O o •
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(28) Vid. R®hd«, E. Q-p. cit. TI, p. 93, y, supsaa n«15 •

(29) Vid." ged^a, 72. La idea de que la produccién y la

reproducciíín de las cesas ne puede ser lineal sino cí -

clica está presente no sélo en Anaxágoras, también
ta idea está presente en algunos fragmentos que se a -

tribuyen a Heráclite: "Para las almas es muerte, conve3>-
tirse en agua, para el agua, en cambio, es muerte con -

vertirse en tierra, pero de la tierra nace el agua y del

agua el alma Prag. 36; Mondolfo, Rodolfo. Heráclite."
México, Siglo XZr, 1976, p. 35 .

(30) Vid.’ Pedén 72 e - 73 a .

(31) Vid. Pedán 75 a - b

(32) Pedén 74 a.

(33) Pedén 80 a - b. El subrayado es nuestro.^

(34) Platán va a reconocer en Anaxágoras una nocián pe -

culiar del alma:

"SÓc.- 6 Qíiá ptrá^cosa, sino el alma, piensas trí que

porta y soporta la naturaleza de todo cuerpo, a fin de

que viva y sobreviva ?

Herm.- Ninguna otra cosa.

Séc.- ¿ Y qué? ¿No piensas tá con Anaxágoras que la
mente y el alma es la que ordena y mantiene la naturale
za de todas las demás cosas?

Herm.- Sí.

SÓC.- Entonces sería correcto dar el nombre de psyséché
a esta potencia que "porta" (ocheá) y "soporta"(échei)
la "naturaleza" (ph^^sis). Aunque también es posible lia -

marla psycke no sin elegancia.

Herm.- Exactamente. Y, además, me parece que esta deno
minación es más científica que aquélla (se refiere a utipl

noción presentada en 399 d - e, que no es otra que la

noción del alma- aliento).

SÓc.''- Y lo es, con todo, parece realmente ridículo dai^

le el nombre tal como se lo puso". Crátilo 400 a - b .

(35) Pedón 80 o - 81 a. El subrayado es nuestro^

(36) Pedón 69 c - d.

(37) Vid. Pedón 8l a - 82 b.^

(38) Vid. supra n. 1 .

(39) Vid. Pedón 82 d - 83 b.

(40) Vid. Pedón 83 b - e .

es
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(41) Esta nociiín como la hemos visto anteriormente, se .

remontaría a la teoría del médico Alcmeén de Orotona*

(42) Pedén 94 c - d .i

(43) Se refiere aclara Eggers Lan, on* cit. p*^ 153,
140, ” a una renovación constante del cuerpo durante
una vida "•

(44) Parece estar aquí Platón pensando en una opinión
de Heráclito ;

«Prag* 67 a Así como/ dice/ la arafia estando em
el medio de su tela; siente en seguida cuando una mosca

rompe algán hilo suyo, y por ende corre rápidamente a -

llí, como si experimentara dolor por la ruptura del hi

lo, de la misma manera el alma del hombre, al ser ofen

dida alguna parte de su cuerpo, allí se apresura a di -

rigirse, como si no tolerara la lesión del cuerpo al
que está unida de una: manera firme y proporcionada

Hondolfo, H. Heráclito. México, Siglo XII, 1976, pp*
38 - 39.'

ff
• # •

31 *nas* no es un "espíritu", en nuestro sentido.
Es una fuerza universal activa e inteligente, ordenado
ra y armónica, paralela a las sustancias materiales que

integran el universo leimsoeth, Heinz.’ Los seis

grandes temas de la metafísica occidental. Madrid, A -

(45)

lianza Universidad, 1990; p.' 94

(46) Este ejemplo es nuestro, lo hemos puesto para se -

guir manteniendo la contraposición calor - frío.

(47) Anota Luis Gil en su presentación al Pedón, PLATON
.■* El Banquete. Pedón. Pedro. Argentina, Orbis, 1984,

"...la participación esencial del alma en el eidos de

la vida debía ser sumamente clara para la mentalidad
del griego, cuya lengua empleaba la misma palabra psychi
en el sentido de alma y do vida

(48) Bopiiblica. I, 353 d.’

(49) Los griegos como observa Li Carrillo no conciben
a la palabra como signo de un concepto, sino que la pa

labra relaciona con la cosa do manera directa y sin in

termediarios, Vid. Li Carrillo, Víctor. Platón.. Hennó -

genes y el lenguaje. Lima, ÜIOBM, 1959, p. 40; "pronun
ciar un nombre equivale al mismo tiempo a presenteur la

co^ en sus cualidades esenciales "(ibídem, p. 43).
"El mundo de las palabras y el mundo de laa cosas o •

i
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constituyen qm unidad (ibídea« p* 45)* " Esta confusión
con laa cosas, visibles • invisibles atribuye a laa pa -

labras un valor material y una significación objetiva"
(ibídea. p«45) •

De que todo este es un mito en el cual Platón no

creía a pie juntillas, no puede caber dudas* Pero tampo
co puede caber dudas de que creía en alguna intuición o

intuiciones básicas que bailaba allí y que consideraba
verdaderas Eggers lan, C. Op* cit. p* 63; ponemos es
ta nota a modo de reconsideración de todo lo:» dicho sobre

"la encarnación" a la que denomina Eggers Lan "el mito
de la palingenesia" ;""Palingenesia" tanto como "metem -

psicosis" y "metemsomatosis" son vocablos tardíos,, que

no aparecen en Platón, pero prefiero usar "palingenesia"
(incluso en lugar de "reencarnación", traducaión que es

tá ya revestida de connotaciones especiales), por ser
la expresión de la cuelL se halla más próximo Platón: • • •

..*, pero en otro momento nace nuevamente(pálin gignes -

thai), pero jamás se destruye (Menón* 8l b).’ Tambión en

»* *?edón 70 c - d, hallaremos la misma expresión
Ibídem* pp. 56 - 57, n. 42

(51) Vid, Pedón 107 c - 113 c .

(52) Hepública. X. 6l0e - 611 a

(53) Vid. Pedón 107 e .

(54) Vid.^ Pedro 248 e - 249 b

(55) Vid, también. República. X. 614 e - 615 a

(56) " Ciertamente, no puedo tomar como que haya sido
verdad para Platón : l) La remisión de un contacto del

hombre con lo divino a estadas en otro mundo entre cada

muerte y el respectivo renacimiento, ni tampoco 2) la

existencia misma de dos mundos separados ". Eggers Lan,

op* cit. pp, 64 - 65 •

(57) Ademátt en Pedón sé’-presenta una especie de purgato
rio, Vid, Pedón 113 d -e e .

(58) "Cada cual es responsable de su elección.| La Divi

nidad no es responsable! " • República,X, 617 e •

(59^) "Pero sería erróneo por principio considerar los

relates o expresiones míticas al modo de explicaciones
o formulaciones racionales, e ifflputarse!i;.eer; así incoke -

rencia o contradicciones. Lo que importa en el mito es

su sentido, sentido ante todo funcional ", Eggers Lan,
OP, cit. p, 58

o

(50)

#

O o •
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" ?or hía (para Pla-t^n) 'My-tliOB* is opposed to *L©gos*,
a ”story" in contrast to conceptual analysis, primar! -

ly an ancient tale, ancestral tradition, folklore, fa -

ble, children*s story, oíd wives* tale; mytk bears the

seal ef 'pseudos*, thougk not altogether without a
substauce of truth Priedlauder, Paul. Plato; An

Introduction. New York, Marper Torchbooks, 1958, p.^ 172.

(60) gedrfn 114 c - d .

(61) SciaccB, Michere-gédericoV"Pl'á.t4a. Buenos AiresV
Edit. Troquel, 1959, p." 292

(62) Petro 24 d - e .

(63) Ped^n 80 a - b .

(64) Bepdblica. VII, 517 b - c .

(65) Gf. República. VII, 517 c.

(66) República. IV, 439 d. Platán usa el tirmino "logis-
tikbn” para referirse a la "parte" racional y superior
del alma, en cambio cuando el alma conoce, cxxando se es

tablece la relación alma - Ideas, usa términoescomo :

noesei que esta enseñanza noÉ es indispensable por
que obliga al alma a servirse de la inteligencia pura
(aúte te noesei ) para llegar a la verdad en sí? " Repú

blica. VII, 526 b; los términos que usa para el alma
como ente cognoscente están referidos al ”noüs"-"noesis"
(la inteligencia). Per© esto no es algo que pueda esta -

blecsrse firmemente, así p.e, en República. VII, 532
a-b: "...De igual modo quien se dedica a la dialécti
ca está en condiciones de alcanzar, sin el auxilio de

los sentidos y mediante el uso de la razón (tou légou),
la esonods de cada cosa, y si no desiste basta lograr a-

poderarse con la sola inteligencia (aute noesei), de la

esencia del bien (auto d* éstin agathon), llegará al
término de lo inteligible (tou noetou ), como el otro
llegó oon.la vista al término de lo visible ". Platón no

pudo estar refiriéndose a aspectos diferentes, es el ^

mismo aspecto intelectual al cual tinas veces se le deno

mina razón y otras inteligencia.

(67) Vid. Menon 8l a.

(68) Vid. Menén 81 c - d.

(69) Comford respecto a este problema opina que :
"No hay fundamento alguno para suponer que Platón haya
abandonado alguna vez la teoría de la anamnesis. No

O

• 00
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puede estar mencionada en el Teeteto,, porque se supone

aquí que conocemos la respuesta a la pregunta que se
formula nuevamente:¿ cuál es la naturaleza del conocí -

miento y de sus objetosT. Por la misma razán se ha ex -

cluído en la medida de lo posible toda referencia a las

Pormaff. El diálogo sálo remite a los tipos inferiores
del conocimiento, a nuestra captación del mundo sensi -

ble y a los juicios que envuelven la percepción de ob -

jetos sensibles Gornford, P.M. La Teoría del Oo -
nocimiento de Platón. Buenos Aires. Paidós, p. 40 .

• • #

(70) Vid.Pilebo 34 a - b.

^71) Observa Ñafio Montes,, La Dialóctica Platónica, su

desarrollo en relación con la Teoría de las Formas.

Caracas,, 1 de P,. 1962; p.’ 24; las limitaciones de la

teoría de la reminiscencia, pues sólo fundamenta la
opinión correcta o verdadera .’

(72) Vid. Pedro 247 a - b/

jede Menschenseele hat von sich her axifge -

bend schon das Seiende in seimem Sein erblickt, oder
sie wáre (anders) nie in diese Lebensgestalt gekomen**.'
Damit der Mensch dieser hier leibend - lebende Mensch

sein kann, muas er schon das Sein erbliclct haben. Wamn?

Was ist denn der Mensch? Das wird nicht eigens gesagt,
sondem unausgesprochen vorausgesetz: Der Mensch ist das

Wesen, das sich sum Seiendé ais solchem verhált, Abeir

dieses Wesen Iconnte sich ihm ais Seiendes nicht zeigen,
wenn er nicht im voraus immer schon das Sein durch die

*Theorie* im Blick hátte, denn das Sein ist nicht fass -

bar mit den Sinnen" . Heidegger, M. Nietzsche. 2 Auf. Bd

2, Pfullingen: Neske, 1961, pp^.' 223 - 224.

cada alma humana naciente ha de sí visto el

Ente en su Ser, sino nunca (si fuese de otra manera) -

habría llegado a este género de vida*'. A fin de que el

hombre pueda ser (aquí) este viviente cuerpo humano,
debe yete-haber visto el Ser.¿ Por qué? ¿Qué es pues el

Hombre? Esto no está dicho específicamente, sino que
sin decir se presupone. El Hombre es la esencia, que
hacia el Ente como tal se vincula. Pero esta esencia

podría no ser, esto significa que el Ente podría no
mostrárselo como Ente, si él no hubiese tenido a la
vista con anticipación desde siempre el Ser a través
de la "teoría". EL 'Alma* deJ^Hombre debe haber vistor

el Ser, por lo que el Ser no es comprendido por los
Sentidos" .

(73) 11
.. .

é

■I t
...
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(74) iren^n 84 a

(75) ReTTdblica. VI, 510 e .

(76) "Cette legón, elle est poiirtant assoss claire.^ Aussi,
nous, nous l*avons bien comprxse. En effesct, si Socxate

a pu "enseigner” la géométrie á I* esclavo de Mánon,
b*esi; parce que dans l*^e de 18 esclavo il y avait des

vestiges, des traces , des gormes dñ savoir géométrique
; ces germes, ces • semina scientiarum* innés á 1» Bme ,
ainsi que deux millo ans plus tard les appellera Desear -

tes,, les questions de Socrate ont pu les réveiller, les

quéstions de Socrate ont pu les réveiller, les faire ge3>-

mer, porter des fruits Koyre'^, Aloxandre* Introduction
a la lee ture de PLATON. New York.’ Brentano*s, 1945, pp.^
43 - 44.'

(77) *'NaD se trata de infundirle la visión porque ya la

tiene; pero está desviada y no mira hacia donde debiera.^
Esto es lo que importa corregir.

Alcanzando este principio y siguiendo las conse -

cuencias que de él resultan, desciende hasta la áltima
conclusión sin valerse de nada sensible,, sino de las i -

deas consideradas en sí mismas, por las cuales su demos -

tración comienza, sigue su curso y termina República.
VI. 511- b - c;

(79) Pedón 114 b - c.-

(80) Vid,, la afirmación de las creencias en la inmortali
dad y en el ímás allá”,, en la Oarta. VII, 335 a.'*

(81) Banquete 205 d - e.'

(82) Vid.' n 13 del Capítulo Primero.’

é

República. VII, 578’ d.

(78)

(83) Según la interpretación de Priedlander, Paul ( Plato

: An Introduction. New York. Harper Torchbooks, 1958,
pp' 174 - 175 ) ; el gran demonio Eros en su presentación
no es sino el mismo Sócrates.

Pero el demonio, lo demónico; observa también Pried -

lánderdbídem. pp. 35 - 42), tiene diferentes sentidos,
p.e el carácter, el "destino que uno elige”, etc; pero
sobretodo : It is always the ’metaxy*, or intermedia-
te, wich is tbe Symbol for the demon or the demonio. And

this is seen in still clearer outlines in the myth of

Diotima ”.

• • •

(84) Vid.Banquete 203 d, y ss .'

(85) Banquete 202 e - 203 a.’
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(86) Antes que le toque el turno a ^Sácrates", se han
pronunciado cinco discursos, PriedláCnder (0p« cit,
178 - 179) considera que estos presentan el pensamienté
del período pre-socrático sobre Erojs, el primer 7 quin

to discurso, los discursos de Pedro 7 Agatín respecti -

vamente, representan a Bros en dos aspectos míticos -

tradicionales, Bros cosmogónico 7 Bros como el joven
dios del Amor. B1 discurso de Pausanias también está

extraido de la tradición poética popular, 7 presenta la

ífeturaleza simple de Bros, dte contraste, entre 'Uranios*
7 'Pandemos'. Siendo el discurso más original 7 creati
vo la narración mítica de Aristófanes. Respecto al dis

curso del médico Brixímaco (el cuarto), considera Jae -

ger ( Paideia. PCB, 6® reimpresión, 1983, pp. 573 -
574) que también se parte de la tradición espiritual,
7 que el horizonte del discurso no se limita al hombre,
como loa discursos anteriores, como médico reconoce la

distinción entre un Bros bueno 7 un Bros malo,7, que
la salud es la mezcla adecuada de los contrarios en la

Naturaleza; la enfermedad es en cambio la perturbación
dañina del equilibrio 7 de su armonía,, así, Brixímaco
ve en la armonía la esencia de Bros. Platón olige pues
un médico como representante de la concepción natura -

lista, su concepto de concordia armónica se basa a su

vez en la teoría heracliteana de los contrarios, así
pues se descubre la acción del Bros(sano) en todos los

campos del cosmos 7 de las artes humanas como el prin
cipio de todoobienestar 7 de toda armonía; pero visto
así el Bros se convierte " en una potencia alegórica
tan universal que su sustancia amenaza con desaparecer
dentro de lo general ".

(87) El Dr. Sobrevilla Alcázar, Dv en su trabajo La
Bstétloa de la Antigüedad. Univ. de Carabobo, 1981,
p.25; pone el punto de atención en esto;
caso de Bros la esencia 7 poder divinos parten del

'sujeto' amante subTugado por el encantamiento de la
visión deparada por Afrodita. A la base de la pasión
se halla tanto un poder cósmico primario que des-cen -

tra al sujeto haciéndolo olvidarse de sí mismo 7 en -

tragarse a un poder más elemental que la 'propia' pa -

sión, al poder de Afrodita.
La religión griega nos depara así una experiencia

en que lo grandioso 7 terrible se manifiesta bajo su

propia luz 7 no es comprendido según la medida del
poder 7 la posibilidad del sujeto, sino según su

, en el000

• • •
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su propia potencia. En este sentido, la mayor importancia
que cobra el Bros significa que la vieja experiencia pa -

gana comienza a empalidecer. El mito platónico no es más

el viejo mito. Esto se lo comprueba observando que Platón

ya no parte del mundo sino del hombre, pero en tsuit© com

templa al hombre sometido al poder divino, puede volver
a poner en relación al mundo, que provee de su contenidoo
a la vida humana, con los viejos dioses. El verse obliga^
do el hombre a vivir no su propia vida sino la de loe

dioses, no significa un proceso de antropomorfización
de estos,, sino antes bien un proceso de teomorfización
del hombre. La fascinación del Eres puede por lo tanto
recondúcir al viejo Panteón olímpico

(88) PriedláCnder. Qíp. cit. p. 179

(89) Vid. República.n 573 b - e

(90) Vid. Banquete 208 c - 209 a; y, Pedro 252 c -

O

'4
e r

(91) ¿Crees acaso que es vil la vida de un hombre

que ponga su mirada en ese objeto, lo contemple con el

órgano que debe y esté en unión con él? ¿Es que no te

das cuenta de que es únicamente en ese momento; cuando
ve la belleza con el órgano con que ésta es visible ,

cuando le será posible engendrar, no apariencias de

virtud, ya que no está en contacto con una apariencia,
sino virtudes verdaderas, puesto que está en contacto

O • •

con la verdad; y de que al que ha procreado y alimenta
una virtud verdadera le es posible hacerse amigo de loa

dioses y también inmortal •7^(Banquete 211 e - 212 a).,.. •

(92)Quizás debimos de haber escrito ‘potencia*, pero no

usa Platón el término ‘d^namis* : potencia, pao'a refe -

rirse a Eres, si lo usa en cambio para referirse al al-

ma(Vid. Sofista 247 o - 249 b). La dfnamis es la carac
terística de las cosas reales, que las hace capaces de

recibir una acción o de actuar en relación a algo (Vid,
la explicación de Comford al respecto, en La Teoría
Platónica del Conocimiento. Buenos Aires, Paidos, pp'2
215 219 )• PedrÍ€uao8 ahora en razón a lo explicado,
decir que Eres es una potencia, pues recibe la acción
de lo que participa en la belleza y a su vez actúa so -

bre aquello que cree que es bello).^

(93) ” He aquí, pues,, el recto método de abordar las
cuestiones eróticas o de ser conducido por otro; empe _

zar por las cosas bellas de este mundo teniendo como

fin esa belleza en cuestión y, valiéndose de ellas como

o



escalas, ir ascendiendo constantemente, yendo de un so

lo cuerpo a dos y de dos a todos los cuerpos bellos y

de los cuerpos bellos a las bellas normas de conducta,
y de las normas de conducta a las bellas ciencias, has

ta terminar, partiendo de éstas, en esa ciencda de an -

tes, que no es ciencia de otra cosa sino de la belleza

absoluta, y llegar a conocer, por líltimo,, I05 que es la

belleza en sí. Ese es el momento de la vida; t oh que -

rido Sócrates! - dijo la extranjera de Mantinea - en
que más que en ningiín otro, adquiere valoar el vivir del

hombre; cuando éste contempla la belleza en sí (Ban
quete 211. b - d).-*

(94) Pedro 246 a y ss. República.IV. 436 a - 444 b,^
República, n. 580 c - 581 b, 58S b - 590 b.‘

(95) Pedro 253 e .

(96) Pouillée, Alfred. Estetique. Morale et Religión
platoniciennes. Paria. Libraire Hachette, 1888; p.3&.
Pouillée afirma que en el thymás de Platán so encuen -

tra un principio análogo a la voluntad en el sentido
más general de esta palabra y en él se concentra toda
la snei^ía del alma. Todas sus tendencias a la acclán
y a la realizacián del bien que la inteligencia conci -

be. La energía no puede ser confundida con el apetito
Es Tina suerte de amor activo que tiene másy que :

frecuentemente al bien por objeto

(97) PriedlÉCnder, Paul. 0p« cit. p. 193
both simplified and differentiated : the two horses are

of different kinds, the one being Desire (Epithymia)
the ptheirWill, Drive (thsnnés). Either the mind bridles
the two into balance, or they drag it with the chario -

teer into the abyss

(98) Respecto alia voluntad, la que siempre es voluntad
del bien desde los diálogos de juventud hasta los diá -

logos de vejez ( Vid Timeo 86 b - e; Leyes.V. 731 b;
Leyes. IX, 860 d - e), consideramos que no puede ser
jomada como una "parte" fuera de la razán, hay una i -

dentidad intuitiva entre razén y voluntad. La capacidad
de irascibilidad aunque suele secundar a la razún y
tiene una "noble" aspiración, pertenece de sí a la es -

fera de lo irracional.'

(99) Brochará, Víctor. Estudias sobre Sócrates y Platón.
2® ed, Buenos Aires. Ed. Losada, 1945f p.’ 173.

rPlato^'s is• • •
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Hay en el alma individual, tres partes correspondien
tes a tres clases de ciudadanos - aquí se separa Platán
de Sócrates, pues éste estimaba que hay en nosotros un

sólo principio..•"’Ta oposición entre el deseo y la razón

es un bedio constantemente atestiguado por la experien

cia. Em la parte irracional^ por las mismas razones,
hay que distinguir dos funciones, la cólera o el corajie
y el deseo. Bajo el nombre de cólera o coraje. Platón
no designa como se ha creído a veces,, la voluntad,, sino»

solamente las aspiraciones generosas del alma

Entre los conflictos que estallan entre la razón y el

deseo, la cólera se sitúa sieippre al lado de la razón".

(100) 37 d - 238 a.

(IQl) 580 c - 581 a.*

(102) República.H. 580 e - 581 a.=

(103) Ibídem. 588 a - 590 b.

(104) Ibídem. 589 b.'

(105) Para león Robin (Platón. Paris. Libraire Pelix

Alean, 1938, Chapitre V. ), Platón no tuvo hasta el
Pedro una doctrina sobre el alma que lo satisfaciese

, por consiguiente no podía aún demostrar sólidamente
la inmortalidad de la misma; con el Pedro estas va -

cllaciones llegaron a su fin, considerando a partir
de entonces que el alma en su naturaleza esencial era

compuesta, pero q^ce definir a esta naturaleza tal co

mo era, requería de un saber divino, por lo que va a

usar de la imagen del carruaje alado; esta doctrina

del alma tiene por base una tradición de naturaleza

religiosa, aunque no se reducía a ella. Sin embargos,
a medida que Platón se convertía en jefe de lina gran
escuela filosófica otra actitud se impondría en su
pensamiento; esto ya se ve en la República, donde se
exigía que la filosofía no debía dejar de tener en
primer Itigar la vida social y el gobierno del Estado'

, y se consideraba con más atención la fase sensible
del alma,, no para excluirla de ella, sino para inte -

grarla y para determinar de una forma más precisa su
función de ligazón.

(106) Pedro 245 b - e .

(107) "Para la filosofía de la Antigüedad, el alma ..

%
• • • • • •
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empezó poc- ser ante todo un ser en el universo, en la

naturaleza, ixna parte o mienbro del cosmos. Las con -

copciones de la esencia del alma están subordinadas e

incorporadas a Tina concepción física del universo,
que coincide desde un principio con las conceptos de

materia y cuerpo. El alma es uno de los objetos natúr

rales. La psicología es la física de este objeto;
oarte de la ciencia de la naturaleza exterior. Lo:)

es

una

que sobre todo se veía y buscabaen el alma era la ex
plicación del movimiento, de la vida, de la evolución
orgánica en.el universo dado en el espacio •*. Heimsoetb.

„ Heinz. Los seis grandes temas de la metafisica occi
dental . Alianza Editorial. Madrid. 1990, p.’ 93 •

(108)
concebida objetivamente y de corporalidad. En Platón

a pesar de todos los religiosos presentimientos de
tina específica intimidad del alma, a pesar de su dos -

trina de la inmortalidad personal del alma humana,. eH

alma sigue totalmente sumida en el imiverso'*.

Heimsoetb, Heinz.' Op. cit, p. 95 •

(109) Nietzsche,, Federico. Obras Completas. T I,
Madrid. Aguilar, p. 327 •

El alma es como una mezcla de racionalidad

(lio) rt is not sufficiently recognized that Piar*

to does not, in the strict sense of the word, "teach”
anything at all about the fate of the human soul. SO'-
crates speaks about it in myths, ehich are part of the

dramatic structure in Plato’s work.'

...

Platón's references to the authority of the priests

and theologians of the mistery religions are undoubted-

ly an indication of the origin of these mythological
symbols, but are in no vray an indication of what they
meant to Plato hiraself. Por him they contained a pro -

found symbolic reality; they were venerable allegories
„ images, and phrases for something that he preferred
not to expresa in his own language. It is a mistake to

use them as evidence for a Platonic theory or history
of the soul , Priedlander, Paul. On. cit. pp, 28 -29.

(111) Vid, supra n. 94.'

(112) Vid. Carta.vn. 334 y ss.

(113) Vid. República. III, 389 a - c, 414 b - c;y.
Leyes.II, 663 c - 664.

(114) Vid.’ Renública .VI, 494 a, y 491 b .

(115) Ibíd.
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M)TAS - CAPITULO TEHCEHO

(1) Pilebo.^ 30 a.

(2) Vid. Timeo 90 b - 91 b,. Teeteto 17$ d - 177 b
Leyes.EC. 870 e, Leyes.X, 904 c.'

(3) Un "punto algo novedoso en el periodo de vejbz

cue se trata de las plantas, como seres vivos,, pero
que aunque vivientes carecen de la fac\irta,d de mo -

verse por sí mismas. Vid.' Timeo 77 a - d

es

(4) Vid. Leyes. VIII,, 836 e - 840 dv

(5) 894 a

(6) Con respecto a este punto, opina Cornford en La
Teoría Platónica del Conocimiento. Buenos Aires.
Paidos, p* 225; que Platón no define la vida como'
movimiento en el espacio ni como modificación de

cualidades físicaa,. sino como movimiento espiritual..

(7) El mismo Aristóteles compartió este tipo^ de creen -

cias, tal como se puede ver en Eudemo. luego modi -
ficaria su idea al respecto. Vid. Aristóteles, de
Jaeger,! W.* F.C.E, Cap. III

(8) Pilebo 28 d.*

(9) Pilebo 28 c.' Platón nos recuerda aquí a Anaxágoras.'

(10) Vid. Timeo 53 a - b, Pilebo 30 a - b

(11) "El Atenience .- Casi todos los hombres,, amigo mío:)

parecen desconocer el alma, como ella es y el poder

que tiene,y, entre otras cisas relativas a ella, su
nacimiento; esto es, que nace entre los seres pri -
marios y es anterior a los cuerpos todos y gobierna
capitalmente todo cambio y toda nueva ordenación de

ellos. Siendo esto así, ¿ ns resui;ta necesario tam-
bión que las cosas congéneres del alma hayan nacido:)
^tes que las que pertenecen al cuerpo", siendo e -
lias más antigua que el cuerpo mismo ?", Leyes. X
892 aJ

(12?) Vid. Timeo 30 c..

(13) Aristóteles trata sobre ella y sobre el alma en ge

neral, en su trabajo: Tratado del Alma, aquí criti
ca la noción de Platón, la principal ciitica es

0

«
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que el alma no puede tener movimiento; y si no tiene

movimiento, es evidente que tampoco la tiene por sí
misma. Vid. Op. cit. 408 y ss. No deja de áen rntere -

sante en estos pasajes (408 - 409 ) la opinidn de A -

ristóteles con respecto a la inteligencia, de la cual
dice que parece ser una sustancia independiente engen

drada en nosotros y que parece ser imperecedera , puea
cuando la capacidad de pensamiento y especulación de
cae no es porque el alma envejezca sino que algo se

destruye en el interior del cuerpo, pero el principio

mismo queda sin ser afectado,

mor y el odio son afecciones,, no de la inteligencia,
sino mas bien del individuo que posee la inteligencia

...• La memoria y el amor faltan cuando este perece

porque nunca eran una parte de la inteligencia, sino
de la entidad total que ha perecido. Muy probablemen -

te, la inteligencia es algo más divino y no es afee -

tada por nada ".

No de^ tampoco esta vez Aristóteles de criticar la

tínoción órfica" del alma. Vid. Op. cit. 410 b y ss.

(14) Timeo 37 a

(15) Ibíd 37 b - c' .

(16) Vid, Timeo 40 a - c.'

(17) Vid, Timeo 40 d - e.

(18) Ibíd. 41 c - d.

(19) El número de almas es dividido entre el número de

Astros y son distribuidas entre ellos, en los cuales

son colocados como en un carro y se les enseña la natu

raleza del Todo y las leyes fatales, siendo el primer

mer nacimiento idéntico para todas. Vid Timeo 41 d y ss.

KL pensamiento, el a -

V

i

%

(20) Obviamos aquí la nueva referencia que hace Platón
de la Palingenesia y de la escala descendente en los

nacimientos de los Vivientes. Vid Timeo 42 b-c y ss

(21) Timeo 44 a - b.

44 b - c.^(22) Ibíd'

(23) Aquí obviamos la presentación de las distintas
sensaciones .. Vid Timeo 45 n - 68 d

(24) Timeo 69 c - d
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{25) ti i
con lo cual introduce Plat(ín una gran nove -

dad en la historia del pensamiento griego. En efeciio,,
hasiia Sócrates no se consideraba al Alma más que la
participación de la razón, y en tal virtud decia Só^ -

orates que la virtud no es otra cosa que la Ciencia.’
Platón, al contrario al situar un alma inferior
ble debajo del alma inteligente,, logra explicarse co^-

mo la virtud y el vicio pueden ser cosa distinta de la

ignorancia,, es decir,, maneras de ser positivas, sus -

ceptibles de coexistir con el conocimiento verdadero".

Brochard,, Víctor. Estudios sobre Sócrates y Platón.'
Buenos Aires. Edit Losada, 1945

• • •

sensi-

(26) Timeo 70 a.

(27) Vid. Timeo 70 b - c.‘

(28) róíd 71 d - e.

(29) Timeo 73 b

(30) Vid. Político 269 e - 270 a.

(31) Vid.\ Político 272 d - 273 e .

(32) Vid. Critias 111 a - b.'

(33) Vid, supra n. 31. Para ser precisos, jlo:» de la in-

ter';-ención divina sólo está mencionado en Político.-

(34) Timeo 68 e

(35) Vid, supra n.’ 12 .

(36) Vid,- supra n.’ 1 .

i

(37) La intima relación del microcosmos y el macro
cosmos presentan al hombre como reflejo del universo:)

y a ésfe como cuadro orgánico animado que amplia ^ _.a -

quil. PeiJO'aqüí, una vez más, hay que percatarse de
que esa relación hombre-cosmos sólo es posible en Plap-
tón por la existencia de un agente de enlace qye ase -

gure las relaciones entre ambos ordenes. ¿ A través de

qué se identifican la naturaleza humana y la naturale
za en general? ¿ Cómo se explica la interacción hombre
- -universo en la filosofía platónica ?

La razón última de esa identificación se: encuentra

• •

Nufío Montes,, Juan. El Pensam-i potoen las Ideas.'

Platónico. Universidad Central de Venezuela, 1963,,
p; 132 i)
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(38) Vid. Timbo 87 C’- e

(39) Vid. Tim^ 86 b

(40) Ibíd 86 c ..

(41) Ibíd . En Remblica.IX , refiriéndose Platén al
sueño, presenta una especie de locura 'temporal* cuaja

do el csnsor racional ss rela;ÍB y "la parte bestiaU y

feroz, exaltada por el vino, los manjares se insubor -

dina y,

petitos

trata de abrirse paso y satisfaceir sus a -

vacila en violar con la imaginacién a su

madre, o^ en unirse a cualquiera, sea quien fuese, homr*

bre, dios o animal,, no hay asesinato que lo arredre „

ni alimento del cual se abstenga, en siama, no hay in -

sensatez ni desvergüenza que no esté a punto de roa -

lizar

• • •

o
(371 d)."

(42) Timeo 86 e - 8? a.

(43) En Pilebo. Platón clasifica el placer en cuatro
especies, en República. IX, sólo habla de tres tipos
de placeres, según el carácter del hombre, en ambos
textos se menciona los "placeres puros".

(44) Vid. Filebo 44i d - 47 b.

(45) Filebo 47 c - d .

(46) Ibid.

(47) Vid Filebo 11 b y d, 21 a - 22 d.
" Filebo.- Tu 'intelecto* no es mas el bien Sócra

tes, está sujeto a los mismos reproches (que el placer).
Sócrates.- El mió puede ser Filebo, pero no, i -

magino, el intelecto verdadero y divino,, pues la condi
ción es totalmente otra

(48) Placeres exentos de dolor, vid, Pilebo 52 b y ss,-

Estos placeres son comprendidos en el Filebo dentro de

"la cuarta especie".

(49) Esto se ve más claramente en República.IX, 586
b

(50) En República.IX se presentan dos tipos de necesi -

dades, vid, n.49; las del cuerpo y las del alma, el de

seo en general es la necesidad del cuerpo,^

(5l0 Filebo 35 d."

(52) A diferencia de la clasificación de República.IX ;

que si es precisa,' Vid, República.IX. 586 c - d.'*

%

(Filebo 22 c).^

a -
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(53) Vid. Leyes, 732 e - 734 a .

(54) Vid. República. IV , 432 a - b.^

(55) Vid. República.III, 397 e .

(56) Vid, también Leyes. V„ 734 e - 735 e.

(57) • existe una comunidad de origen y princi -

pió entre el hombre y la naturaleza, pues ambos pe3>-

tenecen a la misma realidad orgánica( el universo)
y han sido hechos de acuerdo a similares proporcio -

Platón no hace con ello, sino mantener.una de

. . .

nes

las constantes culturales del mundo antiguo: la i -

dentificación hombre - naturaleza en lo que técnica
mente se ha dado en llamar hilozoísmo u organicismo”

; Niiño Montes, J. Op,cit, p. 131.

• • •

(58) Pedro.' 249ai; y,. República. X, 6lla, 614 e-6l5a.

%

*



- 103 -

BIBLIOGHAPIA CITADA

• Obras Completas» Madrid,- ARISTOTELES

Aguilar, 1967 •’

• EalnxdioB sobire S($crates y

PIat(?n« Buenos Aires, Edit.

Losada, 1945.

- BROCHARD, Víctor

. Antes y después de Sc^crates- CORNEORD, P.M

, Ilfedrid, Ariel, 1980*

. La Teoría Platínica del

Cor^cimiento. El Teetei;é^ y
el Sofista; traduccri<5n

comentario. Buenos Aires .

Raidos.

^ rt ff

%
7

. Vidas de los Pil<$sofo3 más- DIOGENES LAERCIO

Ilustres. Tomos I y HI

Buenos Airea. Espasa-Calpa.

1950.

. Pedán de Platán. ETJDEBA,- EGGERS LAN, Conrado
1983

- Bstetique. Hbrale et Reli -

gion platoniciennes» Pairis.

Libraire Hacbette, 1888’,^

- POUILLEE,, Alfred

%

- PRIEDLANDER, I*aul . Plato: An Introduction.

New York. Harpar Torchbooks.

1'958.’

- HEGEL, G.W.I . Lecciones sobre Historia de

la PiTosofía. Méxicn/ PvB.E,
Tomo 2r 1981 •

. Nietzsche. 2: Auf. Bd 2„ Pfí»-

llingen: Neske, 1961 .

. Los seis grandes temas de la

metafísica occidental.

Madrid. Alianza Editorial,

1990.'

- HEIDEGGER,, Martin

- HEIMSOETH,. Heinz



- 104 -

• Ari&t(^teleg« México.

P.G.E , 1984.’

- «TAESER,, Werner

. La Teología de loa Primeros11* n

Pilogofoa Griegos. P,O.E ;
1980.'

♦♦
. Paideia. Los Ideales de la

Cultura Griega. T 2, 1942;
y la 60 reimpresién en un
sélo volumen, 1983 •

. Los PilÓBofos Pre-socráti -

eos. España. Credos.

. Introduction a la lecture

de PLATON. New Yorlc.

Brentano's, 1945 .

. La Academia Platónica. Ha -

drid. Revista de Occidente,
1926 .

. Platón, Hermé^enes y el

Lenguaje. Lima, ÜNMSM, 1959.

. Heráclito. Textos v proble

mas de su interpretación.

- KIRK G.S & RAVEN J.P

- KOYRE, Alexandre

- LANDSBERG-, Pablo Luis

- LI CARRILLO, Víctor

- HDNDOLPO, Rodolfo

México. Siglo XXI, 1976.'

• Sócrates. Buenos Aires.

Eudeba. 1968 .

. Obras Completas. Madrid.

Aguilar, T I .

. El Pensamiento Platónico.

Univ. Central de Venezuela.

1963 .

.. La Dialéctica Platónica, su

desarrollo en relación con

la teoría de las formas.

Caracas. Instituto de Filo

sofía, 1962 •

n

1

- NIETZSCHE, Federico

- NONO EONTES, Jxian

tf M



- 105 -

PLATON Alcibiades o de la Naturaleza del

Hombre» Argentina. Aguilar, 1971.
Trad. de José Antonio Miguez.

Diálogos en 3 Tomes :

TI.- Apología de Soc, Fedán.
Symposio. Pedro.

T2.- Protágoras. Gorgias,

Gármides. .

T3.- Teeteto. Grátilo. Menon

Laques .

Edición de la Universidad Nacional

de México, 1921."

Diálogos. TI..- Protágoras. Ion.
Gármides. Laques. Apología de Soc.

Madrid. Gredos, 1983.

Diálogos. T 2.- Górgias, Menón.

Grátilo, Gredos, 1983 .

El Banquete.. Pedón. Pedro.

España. Editorial Orbis, 1983.
Trad. de Luis Gil .

»

X

República. EÜDEBA. 1985.
Trad. de Antonio Gamarero.

La Republique. Paris. Gollection

BudI. K) T. Texte etablit et tra-

duit par Auguste Diés..

Timeo. Argentina. Aguilar. 1971.
Trad. de Peo. de P. Samaranch.

Gritias o la Atlántida. Buenos

Aires. Aguilar. Trad. de Peo. de

P. de Samaranch.

Gartas. Bfedrid. I.E.P.

Trad. de Margarita Toranzo.

Políticn. Madrid. I.E.P .

Introducción y textos de Antonio
Gonzalos.

. Philébe. Paris. Gollection Budé.

Trad. par Auguste Diés .

• beyes. Madrid. I.E.P. 1960.

2 Tomos. Trad. y notas por Jbsé
Manuel Pabón y Manuel Pernandez.'

%

í

V



-

BOBIN, León Platón» Paris. Libraire Pelix

Alean, 1938.
%

ROHDE, Erwin El Chilto de las Almas y la

Creencia en la inmortalidad

entre los isyiegoa. Madrid .

Sinnma. 2 Tomos , 1942 ,

RÜSSO DELGADO,, José. Sócrates. Problema. Mensan^.

Lima,. Ignacio Prado.

La Obra de Platón.’ Buenos

Aires. Librería Hachette.

- SCHUL, Máxime

SCHURE,, Eduardo Los Misterios de Bleusis.

Editado por H. Maynadié

PLATON. Buenos Aires. Edit.

Troquel. 1959

La Estética de la Antigüedad.^
Univ. de Carabobo. I98I*

- SCIACCA, Michele P .

SOBjREVILLA ,, David

%

V



- 107 -

APENDICE

Por’ser el Alcibíades»!. im diálogo cuestionado

en su autenticidad (Vid. Gopleston, Predericic. His

toria de la Filosofía. TI, España. Ariel, 1981; p,'

148) no lo hemos considerado en calidad de testimo

nio de Sócrates, con respecto a sus opiniones sobre

el hombre y el alma. El Alcibíades I reafirma y ex

tiende las opiniones vertidas en Cármides. Prolágo-

ras y la Apología ;

129 e ”

su cuerpo?

Alcibíades .- Así parece.

Sóc .- ¿ Y qué es el hombre ?

Alcibíades.- j Ay! no sé que responder,

sóc.- Pero puedes decir, desde luego, que es

quien se sirve del cuerpo.

Alcibíades.- Eso sí .

130 a Sóc^- ¿ Y quien en realidad se sirve de

él sino el almaY

Alcibíades.- Nadie más.

SÓC.-6 Y no es así que se sirve prevaleciendo

sobre él? ”

-

sóc,- Se distingue, pues, el hombre de

El Sócrates de este diálogo precisa a continua -

ción dos ideas fundamentales ; l) Que lo esencial

del hombra es su alma, y 2) que el hombre es una

totalidad compuesta de partes; donde se da una par

te superioir que asume el principio de orden y mando

,, y que es lo que constituye la esencia del todo,, a

esta parte también se le suele dar el nombre del ...



- laflp-

"hombre"

Sóc.- Creo que aún hay una cEosa sobre la

no existe divergencia.’

Alcibíades ¿ Oüál es ?

S(5c..~¿ No hay tres seres cuyo resultado es el hombre?

Alcibíades .-¿ Cuál es?

Sác.— El alma,, el cuerpo o los dos juntos,
tituyen el todo.''

Alcibíades.- Sin duda.'

sóc.- Pues bien, nos hemos, puesto de acuerdo en que

es el hombre quien manda en el cuerpo.’

Alcibíades.- SÍ, eso hemos acordado."

Sqc.-¿ Pero es el cuerpo quien se ordena a sí mismo?

Alcibíades.- De ningún modo.

SÓC.- Es claro que él mismo recibe ordenes.

Alcibíades.- Sí (.'..)

sóc.- Entonces, ¿ es acaso el todo de cuerpo y ni'tm:!

el que manda en el cuerpo^y este todo es el hombre?

Alcibíades.- Posiblemente,

sóc.- 4Ah! eso, lo menos posible; pues si una de las

partes no participa en el mando es de todo punto im -

posible que éste lo ejerza el todoj

Alcibíades .- En verdad que resulta imposible.

130 c. SÓc..^ Pero,, puesto, que ni el cuerpo ni el

resta decir, según yo creo,

slL son algo, que sea el alma preci -

»i
130 a

que

que cons -

130 b

todo son el hombre

o no son nada o

sámente el hombre

Por lo demás este diálogo es esclarecedor en lo)

referente al conocerse a sí mismo, y en lo referente

a mencionar una parte del alma, que es más divina y

que es donde se encuentra el entedimiento y la razón.'

que,

ft


