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Asi los jovenes, como si fueran habitantes de una region sana,
extraeran provecho de todo, alli donde el influjo de las obras
bellas excita sus 0jos y sus oidos como una brisa fresca que trae
salud desde lugares salubres, y desde la tierna infancia los
conduce sin que ellos se den cuenta hacia la afinidad, la amistad

y la armonia con los bellos razonamientos.

Platon, Republica 3, 401b
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INTRODUCCION

Cada uno de nosotros est4 gobernado por un ritmo propio que marca el compés de sus
acciones, una especie de cddigo genético musical y maleable. Este tiempo tiene su origen
en la formacion primera del ser engendrado, aquella que ocurre en el vientre materno, por
el influjo de la cadencia de los movimientos de la madre, por el periodo de su hablar y de
su caminar, por sus costumbres y por sus afectos. Al igual que toda otra actividad humana,
el quehacer filoséfico se despliega sobre el pentagrama de esta cualidad psicoldgica del
ritmo, sobre la dindmica que subyace y se manifiesta en nuestro trato con las cosas mismas
y con los textos filoséficos. Este trabajo no es mas que la elaboracion de esta conviccion:
que, entre la claridad de lo expresado y las profundidades del alma, donde el tiempo echa
sus raices, yace un terreno moldeable por medio de la musica. Lo que esta en juego es la

apologia de una forma musical de filosofar.

Las Leyes de Platdn, cuyo titulo también puede verterse por ‘canciones’ (vopot), parece
un didlogo hecho a la medida del presente proposito filosofico-musical. Como cualquier
otro drama, este didlogo nos pone de entrada frente a un intrincado problema
interpretativo, el de adscribirle al mismo Platon un pensamiento que podamos sacar de los
personajes del didlogo. No hace falta recalcar lo dificil que resulta decir que el filésofo
piensa esto o aquello. Muchos lo han intentado solo para pasar de moda con el tiempo.
Como consecuencia de la forma en que aparece la filosofia de Platén, el didlogo, el lector
que quiera interpretar la obra del filésofo estd obligado a apostar de antemano por un
modo de aproximacion. Algunos eligen desentenderse de los personajes y de los hechos
para extraer del texto argumentos puros; otros quieren leer el dialogo a partir de su
supuesta fecha de composicion; un pequefio grupo contrasta la obra con su trasfondo
historico. Estas vias se entremezclan y, en cada caso, el didlogo funciona como un espejo

que revela la disposicion del lector. Para buscar orientacion en medio de la jungla de las



interpretaciones de Platdn, la apuesta de este trabajo consiste en ofrecer una lectura de las
Leyes que preste atencion a los rasgos poeéticos del texto, que no pueden ser simples
adornos de su contenido. En esta apuesta interpretativa, Platon se buscara como autor del

dialogo, como poeta que organiza la estructura total del drama.

Como si se estuviera leyendo una tragedia, entonces, lo primero a examinar en las Leyes
son los personajes del drama. Tenemos a tres ancianos que peregrinan al santuario de Zeus
en Creta, donde, segun cuenta la leyenda, en reuniones periddicas el padre de los dioses
le dio a su hijo Minos las leyes de la vieja y pedregosa isla. Para amenizar su camino a
esta famosa gruta, los ancianos dialogan sobre el origen de las leyes cretenses y espartanas,
discurriendo sobre si es un dios o0 un hombre el reputado como causante de las mismas. A
partir de esta pregunta se desarrollara un dialogo sobre las leyes que resultara en la
produccién en la palabra de la legislacion para una colonia cretense, que los ancianos
[laman Magnesia. De este modo tan propio de los didlogos de Platon, la palabra se derrama
en la accion. El interlocutor principal del dialogo, que hace la pregunta por el origen de
las leyes dorias, se llama Extranjero Ateniense y su identidad nunca es revelada; este
camina acompafiado por dos ancianos dorios, el cretense Clinias y el espartano Megilo.
La primera pregunta interpretativa que surge a partir de los datos es, por tanto, quién es el
Extranjero Ateniense, que en aras de la brevedad sera llamado en adelante ‘Ateniense’ y

no debe confundirse con Platén.

De alguna forma, que solo se podra aclarar en la conclusion de este trabajo,
confirmando o negando la validez de la hipétesis inicial, la determinacion de la identidad
del Ateniense se entreteje con la cuestion del descubrimiento de Platon como autor. Por
ello, la interpretacion presente se atiene a aquellos pasajes del dialogo que parecen
constituir el nicleo platonico de las Leyes. En estos pasajes, suponemos, confluyen en
alguna medida el interlocutor principal y el autor. Dicho nucleo platonico es patente en
dos declaraciones del Ateniense, situadas una al principio y otra al final de las Leyes. La

primera tiene que ver con la meta Gltima, la directriz del quehacer politico. Dice el



Ateniense que “conocer la naturaleza y los hébitos del alma sera una de las cosas mas
utiles para el arte que tiene por objeto cultivar todo eso; y ese arte diremos, creo, que es
la politica” (1, 650b). Nadie pondra en duda que la concepcion de la politica como cuidado
de las almas es una constante en los didlogos de Platon. La segunda se refiere al deber del
politico de investigar lo relativo al alma y, con base en ello, “contemplar en conjunto lo
referente a la conexidn entre lo musical y esto para poder asi servirse armonicamente de
ello en relacién con las instrucciones y normas rectoras de los caracteres” (12, 967e). En
ambos pasajes constatamos la preocupacion por el alma; en el segundo se nos indica que,
en las Leyes, igual que ocurre en la Republica (cf. 401b-d), la musica es un medio
predilecto para la formacion de los caracteres.

A partir de estas declaraciones podemos tener por seguro que empezar el discurso por
el alma es una aproximacion adecuada al dialogo platénico. En consecuencia, el primer
capitulo de este trabajo se ocupa del mito de la marioneta, en el libro 1, primer lugar en
las Leyes donde se fija la atencion sobre la dinamica del alma humana. Para el estudio de
dicha dindmica a partir del mito, se usaran pasajes de los primeros dos libros de las Leyes,
asi como del libro 7, relativo al sistema educativo de Magnesia. Se buscard mostrar que,
en el fundamento de la educacién disefiada por el Ateniense, se encuentra una concepcion
plastica del alma humana. Esta concepcion permite proponer la formacion de los

movimientos del alma por medio de movimientos musicales.

Para profundizar en la relacion entre el alma y el movimiento, se pasara, en el segundo
capitulo, al andlisis de la experiencia que el alma tiene del movimiento, tema central del
libro 10. Ahi se explicard como el automovimiento del alma es el tipo primario de
movimiento y, a partir de ello, como es siquiera posible que el alma experimente como lo
hace el movimiento en general y la musica en particular. Luego, seguira un examen de los
proemios persuasivos que el Ateniense propone para sus leyes, medios musicales

concretos para la formacion de caracteres en Magnesia.



En el tercer capitulo, la cualidad encantadora de los proemios seré atribuida al didlogo
mismo, de la mano de la lectura de un singular pasaje del libro 7, donde el Ateniense, por
medio de un movimiento reflexivo de la obra sobre si misma, abre plenamente el espacio
metadialogal del didlogo. La consecuencia de ello sera que la legislacion quede

caracterizada como una forma de poesia espiritual.

En el capitulo final, la apertura del espacio metadialogal permitird interpretar la
declaracion del Ateniense de que la legislacion es la tragedia méas verdadera. En este
respecto, se tematizaran las relaciones entre el dialogo y la tragedia, comparando para ello
las Leyes con la Orestiada. Como cierre del decurso, se podra dar razdn de la maravillosa
correspondencia entre forma y contenido que constituye el didlogo platonico.

Unas notas metodoldgicas. Primero, la edicion citada de las Leyes es la de Pabon y
Fernandez-Galiano, que ofrece la ventaja del griego encarado. Para los demas dialogos,
se usa la version de Gredos. Las Leyes siempre se cita por libro y paginacion marginal,
sobreentendiendo el dialogo. En caso de que el didlogo sea otro, ello queda indicado. Los
pasajes largos, principales, cuyo estudio ocupa cada capitulo y que llevan varias frases
acotadas en griego se usan de nuevo, en el transcurso posterior a la cita dentro de ese
mismo capitulo, sin repetir la referencia a su lugar en el didlogo, que queda ya indicado
en la cita larga.

En segundo lugar, las palabras ‘animico’ y ‘psicoldgico’ se usan aqui en un sentido
distinto del usual; significan ‘relativo al alma’ y ‘relativo al conocimiento del alma’,
respectivamente. En cuanto a la bibliografia secundaria, todas las citas que no estan

originalmente en espafiol han sido traducidas por mi.






|. LA NOCION PLASTICA DEL ALMA Y EL PROYECTO POLITICO-CORAL EN

ELLA CONTENIDO

Empezar el discurso por el alma es una opcion metodoldgica que guarda fidelidad al
proceder de los didlogos de Platon. Examinar, a partir de un mito, la comprensién del alma
que hay en un didlogo no es, sin embargo, una opcion cuya justificacion sea evidente por
si misma ni aceptada con unanimidad por los intérpretes. Alguno podria exigir que, antes
de empezar a discurrir, se dé la definicién de alma con la cual se esta operando. Contra
esta tentacion de supuesta claridad metodoldgica, nos advierte Socrates en el Fedro:
“como es el alma, requeriria una larga y divina explicacion; pero decir a qué se parece, es
ya asunto humano y, por supuesto, mas breve” (246a). Al hablar del alma, la tarea que se
ajusta a las fuerzas de los mortales es traer a la atencién lo propio de ella a través de una

imagen mitica.

El mito elegido aqui es el primero que ofrece el Ateniense en las Leyes, apenas al final
del libro 1. Se trata del mito de la marioneta, por medio del cual se analizara la dindmica
del alma en sus fuerzas elementales, echando mano de pasajes de los libros 1, 2, 6 y 7 de
las Leyes, todos referentes, en mayor o menor medida, al alma y su educacion. El analisis
subsiguiente esta orientado a encontrar una forma de modificar los movimientos de los
componentes del alma para volverlos consonantes entre si. El medio educativo que
permitira tal formacion del alma es la musica en sentido amplio y, sobre todo, la practica
constante de la danza coral, que gobierna la vida en Magnesia. Como se vera, en una
concepcion plastica del alma, que determine su capacidad de ser moldeada como un rasgo
esencial de ella, estd contenida ya una necesidad formativa y esbozados los medios
musicales para esa formacién. Veamos, pues, el despliegue de este proyecto educativo-

coral.



1.1. La plasticidad del alma humana

Para tener ante la vista la totalidad del pasaje cuyo sentido se ha de elaborar y por la belleza

del mismo, vale la pena extenderse citando el mito de la marioneta:

Pensemos que cada uno de nosotros, los seres vivos, somos marionetas de los dioses,
fabricados ya para juguetes de ellos, ya con algun fin serio, pues esto Ultimo, en efecto, no lo
conocemos: lo que sabemos es que esas afecciones (nGOn), a manera de unas cuerdas o hilos
interiores, tiran de nosotros y nos arrastran, siendo opuestas entre si a acciones opuestas
(6AAAAong dvBédkovsty dvavtion odoon ém’dvavtiog tpééeic) en la linea divisoria de la virtud
y la maldad. En efecto, la razén (Adyog) nos dice que debemos seguir constantemente una
sola de aquellas tensiones y, sin dejarla en manera alguna, tirar contra las otras cuerdas; y
gue esa tension es la conduccién del raciocinio (t1v tod Aoyiopod dywynv), aurea y sagrada,
que se llama ley general de la ciudad (tf|g moAéwg kowov vopov); que las otras son duras y
férreas (oxinpag xai o1dnpdc), ¥ solo aquella suave (uaiaxnv) y uniforme como el oro, a
diferencia de las demas, multiformes con varias apariencias. Hay, en verdad, que ayudar
(cvAdaufBavewv) constantemente a esa hermosisima conduccién de la ley, pues siendo el
raciocinio en su belleza blando y no violento (zpdov 8¢ koi o Puaiov), necesita de quien
sirva a su impulso (brmpetdv avtod TV dywynv) para que lo que es de oro venza en nosotros
a lo que es de otras materias. Y asi podria mantenerse el mito de la virtud en que nosotros
somos marionetas, y quedaria de algin modo mas claro lo que significa ser superior y ser
inferior a si mismo; e igualmente que, en lo que toca al individuo y a la ciudad, el primero,
tomando en si razén verdadera (tov pev Adyov aindf Lafovta £v Eavtd) de estas tensiones,
debe vivir conforme a esta razon; y la segunda, que ha recibido ese mismo concepto (Aoyov)
ya de algun dios, ya de un hombre conocedor de estas cosas, ha de establecerlo como ley para
sus relaciones consigo misma y con las otras ciudades (1, 644d-645b).

El mito plantea la situacion de la marioneta, que aqui interpretamos como una imagen
poética del alma humana. Lo primero que la caracteriza en cuanto juguete de los dioses es
una incertidumbre sobre su propio valor, el no saber si fue hecha como una broma o con
algun fin serio. La marioneta se encuentra en una cierta confusién. Pero la incertidumbre
sobre sus propios fines es resultado de la dindmica que la constituye. A pesar de la
ignorancia que sufre, tiene una claridad: puede observar y expresar la forma de su propio
movimiento. Los elementos que se conjugan en el movimiento complejo de la marioneta,
los hilos, son sus afecciones. El que las afecciones sean representadas como hilos indica
que ellas ejercen una fuerza sobre la marioneta y pueden incluso arrastrarla. En
consecuencia, la situacion que se muestra en el mito es la dinamica de las tensiones que
constituyen lo animico, que componen el movimiento complejo de la marioneta. ¢ Cuales

son estas tensiones y cOmo se relacionan entre si?



El Ateniense responde esta pregunta en medio de una discusion sobre la importancia
que tiene, para la valentia, la resistencia a los placeres. Se trata de los placeres y dolores,
“dos fuentes que manan y corren por naturaleza (¢voel)” en el alma (1, 636d). Para
dilucidar la relacién que mantienen, hay que comprender la manera en que estas tensiones
se oponen Yy son contrarias las unas a las otras (dAAAaig dvOérlkovoty dvavtior ovGoL).
¢Qué lugar ocupa cada tension en el movimiento resultante de la marioneta? Esta pregunta
puede aclararse respondiendo otra: ¢qué quiere decir que las tensiones sean sobre acciones
opuestas (én’évavtiag mpa&eic)? En el sentido més evidente, se dice que el placer y el
dolor tiran en direcciones opuestas porque el placer invita a tomar el objeto entre manos
y el dolor a alejarse de él. También el atrevimiento (8appog) y el miedo (p6Boc), que son
la anticipacion de placer o dolor futuros, constituyen los hilos de hierro de la marioneta,
arrastrandola en una direccién o su opuesta (cf. 1, 644c). La cuestion se complica cuando
el placer y el dolor se combinan en situaciones en las que ya no es posible explicar el
movimiento ateniéndose tan solo a una sensacion que somete a las demas. Un objeto
placentero puede hacerse accesible en una situacion de peligro, por ejemplo, combinando
el deseo de satisfaccion con el miedo del castigo posible. Ademas, queda la pregunta de
si, en general, las sensaciones de placer y de dolor se producen siquiera en estados puros
0 si es propio de cada una estar en relacion con la otral.

En este analisis, la expresion ‘placeres y dolores’ se ha entendido como referente a
sensaciones (aicOnow: 2, 653a) de placer y de dolor. Asi la usan el Ateniense y Megilo
en algunas ocasiones. Megilo habla de dolores tales como “andar descalzo y no tener lecho
en invierno” (1, 633b); el Ateniense habla de “los méas grandes placeres y diversiones”, de
fiestas y deleites (1, 635b-d). Pero este no es el Unico uso que le da el Ateniense a la
expresion ‘placeres y dolores’. Esto se nota ya en el hecho de que las anticipaciones

respectivas, miedo y atrevimiento, esten significadas algunas veces por medio de la

! Dice Socrates tras ser liberado de sus grilletes: “si uno persigue a uno de los dos y lo alcanza, siempre
esta obligado, en cierto modo, a tomar también el otro, como si ambos estuvieran ligados en una sola
cabeza” (Fedon 60b-d).



expresion. En sentido amplio, incluso el odio (nicog) estd mentado en ‘dolores’ (cf. 2,
653c); en ‘placeres’ estdn nombrados el apetito y el amor (émbvpiog y Epmra: 1, 643c-d),
el deseo y la seduccion (m6bovg: 1, 633d). Asi entendida, ‘placeres y dolores’ es “la
categoria general de la motivacién no-racional” (Sauve-Meyer 2015: 174-175). Para
nombrar la riqueza de estos componentes de la vida animica, el Ateniense usa la expresion
en el sentido amplio. El esfuerzo puesto en comprender estas tensiones no-racionales se
justifica por el hecho de que esta es una de las mas importantes tareas del legislador:
“cuando los hombres investigan acerca de las leyes, casi todo su examen tiene por objeto
los placeres y los dolores (16ovag kai Abmag) que se dan en las ciudades y en la vida de
los individuos” (1, 636d). Lo no-racional del alma es, pues, objeto privilegiado de la

atencion del legislador.

El placer y el dolor entendidos en este sentido lato son como dos consejeros faltos de
sensatez (Gppove: 1, 644c). El problema central que el legislador encuentra en ellos es que
invitan, con demasiada facilidad, a la desmesura. El legislador debe inculcar la disposicién
para un uso de estos hilos que no desgarre a la marioneta:

bebiendo la debida cantidad en el lugar y tiempo que procede, resulta feliz o mismo la ciudad

que el individuo y, en general, todo ser; y el que la bebe sin conocimiento (vemoTnuovmg)
y fuera de sazon lleva existencia enteramente opuesta a la de aquel (1, 636d-¢).

La diferencia entre quien bebe de las fuentes con medida y quien no lo hace esta en un
componente epistémico o prudencial (dvemomuoveg, depove). Estas palabras refieren al
elemento restante que se cuenta entre las afecciones del alma: el razonamiento. La
marioneta es el alma de un ser humano en su constitucion adulta integra. La palabra
‘afecciones’ (maOn) nombra todo lo que acontece en el alma, comprendiendo tanto lo que
padece como lo que hace, conjunto de experiencias que se completa ahora con el hilo de

0ro y que puede recogerse en la expresion ‘placeres, dolores y razonamiento’.

Es dificil determinar con exactitud a qué se refiere el Ateniense con el término

‘razonamiento’ (Aoywouég). Signo de esa dificultad es que no haya un consenso entre los



comentaristas sobre la traduccion de la palabra griega®. Segin la entrada del término en el
diccionario LSJ, la palabra se traduce primariamente como ‘célculo’ y tiene un significado
aritmético; es el proceso realizado en las operaciones aritméticas. Si se le quita la
referencia exclusiva al nimero, el término nombra la operacion de calcular en general,
que puede llamarse razonamiento. Un tercer sentido es el resultado del proceso de
razonamiento, el veredicto o decreto (86yua: 1, 644d). En un cuarto y altimo sentido, el
término puede significar la facultad del alma que realiza el céalculo en cuestion, la razén
(cf. Brisson & Pradeau 2006a: 101; también Frede 2010: 119).

Para entender lo que es el razonamiento es esclarecedor constatar que los hilos del
placer y del dolor son opuestos el uno al otro “en la linea divisoria de la virtud y la maldad”
(1, 644e). Con independencia de si el término alude a un proceso, a su resultado o a la
facultad que lo lleva a cabo, lo anterior indica que el calculo que el Ateniense tiene aqui
en mente es acerca del bien y el mal en las acciones, lo cual es l6gico en vista de la no-
racionalidad de los elementos férreos. Esto se confirma en la enumeracion que hace el
Ateniense de estas afecciones, justo antes de contar el mito de la marioneta. Ahi aparecen
los placeres y dolores en el sentido amplio dicho y, sobre todos ellos (éxi 6¢ mdct tovToLg),
hay “un célculo (Aoyiouédc) de lo que de estas cosas es mejor o peor” (1, 644d). A partir
de esta cita, puede sentarse con claridad que ‘razonamiento’ hace referencia a un proceso
que el alma realiza en plena lucha de sus hilos constitutivos, proceso que discrimina el
bien y el mal de aquello a lo que empujan placeres y dolores. Ahora bien, el razonamiento,
“cuando se hace decreto (og yevouevog d6yua) general en la ciudad, es llamado ley” (1,
644d). Hay una diferencia entre el proceso mismo y su resultado que se ha vuelto decreto
(ver Folch 2015: 95), por lo cual no es cierto que la palabra refiera a ambas cosas sin mas
(cf. Sauvé-Meyer 2015: 176). El decreto es el razonamiento que, expresado en la palabra,
ha quedado cristalizado en la ley general de la ciudad, viniendo a ser una suerte de razén

objetivada. Finalmente, que el proceso mentado implique la existencia de una facultad del

2 Para orientarse en la discusion al respecto, ver Folch, 2015: 78.
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alma que lo lleve a cabo, como interpretan Brisson y Pradeau en su traduccion, no es

evidente a partir del texto mismo.

Lo cierto es que el razonamiento calcula y juzga lo relativo al bien y el mal en las
acciones, dandole valor moral a las inclinaciones de lo no-racional del alma. Con esta
explicacién se comprende mejor por qué los placeres y dolores se representan como
sensaciones que en si mismas son ciegas. Ellas arrastran al alma, pero no pueden dar
cuenta del bien y el mal de las acciones a las que empujan. De esta situacion surge la
pregunta por la posibilidad de orientar estas sensaciones ciegas mediante aquella parte del
alma que es capaz de discernir lo mejor. Pero, a pesar de diferenciarse del placer y el dolor
por su poder de dilucidar el bien y el mal en las acciones, el razonamiento es una tension
entre las otras que hay en el alma. Ella entra en el juego de fuerzas elementales que luchan
en el alma®; su naturaleza aurea y sagrada parece asegurar de antemano que su conduccion
(dywynv) gobernara la marioneta, pero las otras cuerdas son duras y férreas (oxAnpag koi
o1dmpdc) y arrastran al alma en tal o cual direccidn, sin importar lo que el razonamiento
sefiale como mejor. En otras palabras, la dificultad en la conduccién del razonamiento es
que ella no es violenta ni capaz de vencer en la lucha animica por si sola, sino blanda

(mpdiov 6¢ kol o Praiov), suave (noroknyv) y uniforme.

Va perfilandose con mayor nitidez la dificil situacion en la que se encuentra la
marioneta: por una parte, el placer y el dolor luchan por arrastrarla en direcciones
opuestas; por otra, calcula mediante el razonamiento sobre el bien y el mal de aquello a lo
que se siente impulsada; en suma, se encuentra en una batalla consigo misma. Se trata de
una guerra civil, interna, en la cual una o més facciones del alma se revelan contra las
demas y luchan por satisfacer sus deseos particulares, esto es, tiranizar el alma entera, sin
considerar si sus determinaciones propias las han destinado al gobierno de la ciudad

interior o no. Segun el mito, en esta batalla la marioneta debe ayudar (cvAlouBavew) a la

3 Existe una discusion sobre si el razonamiento hace parte de la lucha de tensiones en la marioneta. Para un
catalogo de las posiciones de los comentaristas al respecto, ver Sauvé-Meyer, 2015: 181-183.
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conduccidn del razonamiento, sirviendo (dmnpet@v) a su impulso sin abandonarse a los
férreos jalones del placer y del dolor. La palabra que Pabén y Ferndndez-Galiano han
traducido como ‘ayudar’ significa, con mayor exactitud, remar en una trirreme griega
(omnpeteiv). Segln este término, tiene que haber alguna forma de poner los duros metales
férreos de la marioneta al servicio del elemento aureo, de forma que todos alcancen una
operacion conjunta en armonia. Esta tranquila armonia simboliza en las Leyes la salud del
alma y sintetiza el fundamento y la meta de toda educacion verdadera. Para bien expresarla
en espafiol, vale la pena traer las palabras de Andrés Bello en su Discurso inaugural de la
Universidad de Chile, en el cual el sabio nos recuerda que todas las facultades humanas
forman “un sistema, en que no puede haber regularidad y armonia sin el concurso de cada
una. No se puede paralizar una fibra (permitaseme decirlo asi), una sola fibra del alma,
sin que todas las otras enfermen” (1971: 95). Si esta meta ha de ser siquiera concebible,
los placeres y dolores deben ser modificables, capaces de ser orientados a objetos
distintos, adaptables segun situaciones diversas. Mientras mantengan la dureza propia del
hierro, seguirdn seduciendo y sometiendo a la marioneta a acciones que solo con mucha

dificultad y penuria podra evitar.

En las Leyes abunda el afan de formar los placeres y los dolores. De hecho, esta es la
innovadora utilidad que el Ateniense encuentra para el vino: si se toma con moderacion y
en ciertas condiciones, ademas de mostrar los caracteres, los pone en un estado que
permite moldearlos. El vino actta “de tal modo que nos rejuvenecemos por él —dice el
Ateniense— por el olvido de la pesadumbre, y se ablanda el carécter de nuestra alma
dejando su dureza (pataxdtepov €k ckAnpotépov O THG Yuyfic 10oc) como el hierro
(cidepov) que, puesto al fuego, se regala y hace mas ductil (edmlactotepov givar)” (2,
666b-c). La mencion del hierro hace referencia a su aparicion como material de los hilos
no-racionales en el mito de la marioneta (cf. 1, 645a). También refieren al mito las
palabras que describen el caracter que, siendo duro (éx okAnpotépov), se vuelve mas
blando (nolaxdtepov) por el efecto del vino. Las tensiones férreas de la marioneta fueron

llamadas duras (oxAnpag) y la conduccion del hilo de oro fue llamada suave (poioxnyv).
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Esto quiere decir que la posibilidad de moldear los placeres y los dolores no es un mero
deseo del Ateniense, sino que opera como presupuesto del proyecto educativo que este ha
condensado en su mito de la marioneta. Si se presta atencion a la raiz de la palabra final
que habla del estado del hierro que ha sido puesto al fuego, esta nocién del alma humana
puede Ilamarse plastica, pues el hierro caliente se vuelve mas plastico (evmlactotepov),
mas receptivo de la forma que quiere plasmarse en él, mas capaz de ser forjado e
informado (cf. 2, 671c; ver Mannlein-Robert 2013: 131).

Esta concepcion de lo humano es patente en el mito de la marioneta, pero se encuentra
varias veces a lo largo de la obra, no enunciada de manera explicita sino, méas bien, como
un supuesto operativo del proyecto educativo de las Leyes. Ella trasluce cuando el
Ateniense habla de la multiplicidad de costumbres que ha resultado en el devenir de la
historia humana:

formaciones y ruinas de ciudades, y costumbres de toda especie (énttndedpoto Tavroio) en
punto a orden o a desorden, y apetitos de los mas diversos (émbupnpota tavtodand) por lo
que toca a la manera de comer o0 aun a bebidas y alimentos, ¢no creemos que de esto ha
habido siempre en la tierra entera, asi como toda clase de trastornos en las estaciones, durante

los cuales es natural que los organismos hayan sufrido en si mismos un sin fin de cambios?
(6, 782a).

Los cambios en las costumbres se refieren en concreto al cambio en los objetos del deseo
(EmBOunpa). Esto confirma lo que se habia dicho sobre la capacidad de los placeres y, por
tanto, también de los dolores, de cambiar en cuanto a los objetos a que estan referidos. Es
lo no-racional del alma lo que muestra la plasticidad mas evidente. Para comprobar esto,
basta prestar atencion a la multiplicidad de costumbres que es accesible a cualquiera que

tenga conexién a internet.

Las costumbres y asuntos humanos (émtndsdpata) son moldeables, sin embargo, en
un sentido mas amplio que el mero cambio en el objeto del deseo. Ello queda claro en la
propuesta que hace el Ateniense a sus interlocutores dorios de que las mujeres aprendan,
como los hombres, “a cabalgar y servirse de dardos, jabalinas y hondas” (7, 794c), incluso

que aprendan a manejar las armas pesadas. La educacion de Magnesia no discrimina a los
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ciudadanos segun el género. Se apunta a que todo ciudadano adquiera la excelencia
completa. La razdn de ello es que no hay una diferencia natural entre los géneros que exija
que sus costumbres deban ser diferentes, en este registro, por supuesto. Lo mismo ocurre
con las manos. Suele pensarse que se nace diestro o zurdo, cuando en realidad la mayoria
se engafa “en creer que nuestra derecha y nuestra izquierda son por naturaleza (¢voet)
diferentes en relacion con las diversas actividades de las manos” (7, 794d). La educacion
debe tener esto en mente y apuntar a no crear ninguna limitacion innecesaria, que parece
connatural a un grupo humano pero que, de modificarse a tiempo, es tan superable como

la aversion hacia una musica que, con paciencia, hemos llegado a disfrutar.

Queda ahora un poco mas claro que la cuestion de la plasticidad no es una propuesta
que se refiera solo al cambio de un objeto de deseo por otro ‘mejor’. La plasticidad esta
pensada en las Leyes como algo propio del alma humana. Lo natural en ella es la
capacidad que tiene para el cambio de la costumbre en general. Esta capacidad adaptativa
y pléstica hace siempre posible la formacién hacia una forma de vida guiada por la suave
conduccion de lo divino. El afan del legislador griego de plasmar una forma en la materia
animica responde, entonces, a la naturaleza plastica del alma. No se trata de la supresion
de la naturaleza, del uso de la fuerza para la imposicién de una disciplina artificial, como
podria pensar alguien que estuviera sorprendido con el uso que los gobernantes de
Magnesia hacen de la fuerza (cf. Russon 2013: 66). Para constatar que la educacion no le
hace violencia a la naturaleza en el sentido de suprimirla e imponer un orden externo,
basta recordar que el prisionero de la caverna es liberado de sus cadenas “de acuerdo con
lo que es natural” (Republica 7, 515c; cf. Vergara 1988: 157). Lo humano es “a un tiempo
natural y construido” (Folch 2015: 96), naturaleza y ley. Es dificil o imposible fijar la linea

que separa ambos componentes.

La importancia y urgencia de pensar los medios que permitan conformar lo no-racional
del almasale a la luz cuando se constata que “las primeras y tiernas sensaciones (aicOnow)

de los nifios son el placer y el dolor” (2, 653a), que es a través de ellas como “llegan en
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un principio al alma la virtud y el vicio” (2, 653a). Un proyecto educativo que busque la
excelencia no puede ignorar que el caréacter del alma se empieza a formar tan pronto las
sensaciones de placer y dolor estan presentes en ella y que, por tanto, la educacion no
puede consistir tan solo en la comunicacion de un paquete de conocimientos. Entendida
bien, la formacion del alma empieza desde la concepcion, incluso antes, con las
costumbres de la ciudad en la que ha de nacer la criatura. De ahi que una educacion de la
gue haya que ocuparse con especial cuidado sea aquella que apunta a la virtud “que se da
primeramente en los nifios: cuando el placer y el amor, el dolor y el odio se producen
rectamente (6pB@c) en sus almas sin que puedan aun razonar sobre ello (Ady® Aaupavewv)”
(2, 653b).

Esta formacidn ocupa el tiempo en que los nifios todavia no son capaces de aprehender
la palabra o discurso que la fundamenta, es decir, el texto mismo de la ley. De hecho, en
el marco de la vida ciudadana que se desarrolla en Magnesia, ni siquiera es esencial que
el adulto llegue a este nivel intelectual: “en cuanto a la razén y a la opinién verdadera
(ppoveotv 8¢ kai ainbeig d6&ag), ya tiene buena suerte aquel a quien llegan, aunque sea
en la vejez” (2, 653a). Por eso se ha insistido en que el sistema educacional de Magnesia
“opera generalmente en un nivel bajo, condicionando actitudes de placer y dolor en lugar
de desarrollar el intelecto” (Klosko 2006: 219). La educacidn de los elementos férreos no
apunta tanto a que el individuo llegue a la comprension de sus costumbres, como a que
sus placeres y dolores se den rectamente. ¢Qué significa esto? Que las almas odien lo que
deben odiar y amen lo que deben amar (cf. 2, 653c); que el placer y el dolor, el amor y el

odio se den siempre en relacion con los objetos adecuados.

Antes de dilucidar cuales son esos objetos adecuados, es importante hacer notar como
el razonamiento, en la forma de ley de la ciudad, guia siempre la educacion del ciudadano,
aun cuando este no pueda comprenderlo, sea porque es nifio, sea porque nunca llega a tal
nivel de desarrollo de la palabra. Pero no es que no se apunte en absoluto a que el

ciudadano comprenda las razones que guian sus costumbres. Esa comprensiéon esta
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contenida en la excelencia tomada en su conjunto: “cuando, alcanzando ya a razonar
(Aapovimv 8¢ Tov Adyov), todo eso se armoniza con su raciocinio (CLHEOVHGMGL T AOYD)
en reconocer la rectitud de las costumbres creadas por el habito conveniente, esa armonia
es la virtud completa (1 cvppwvio counaco apet)” (2, 653b). EI primer paso del camino
hacia esta excelencia completa es la recta orientacion de los placeres y dolores, que es la
meta de la educacién primera de la que se ha hablado hasta ahora. Un segundo nivel se
alcanza cuando el individuo es capaz de participar en la palabra y, entrenandose en el texto
de la ley, comprende el fundamento de la orientacion de sus placeres y dolores. A este
segundo paso en la excelencia se hace referencia en el mito de la marioneta, pues los
ciudadanos, “tomando en si razén verdadera” (Aoyov aAn07] Aafovta év Eavbtd: 2, 654b)
sobre la dinamica de las tensiones, viviran conforme a esa razon y beberan con moderacién
de las fuentes del placer y del dolor. Algunos comentaristas cifran en estos dos pasos la
excelencia conjunta referida en el pasaje citado: la habituacion correcta de los placeres y
dolores y la opinidn verdadera sobre dicha habituacion. De este modo, la armonia se daria
“entre los ‘placeres y dolores’, de un lado, y el logos (juicio evaluativo), del otro” (Sauvé-
Meyer 2015: 210).

Pero la excelencia completa requiere todavia un paso ulterior. Los placeres y dolores
se armonizan de forma total con el razonamiento solo cuando se hacen capaces de
reconocer que han sido entrenados en rectas costumbres. Esto quiere decir que lo férreo
del alma debe ser capaz de hacer una “confirmacion metacognitiva” de la rectitud de sus
orientaciones habituales (Folch 2015: 82). Segin esta lectura, el Ateniense estaria
diciendo que “nuestros placeres y dolores expresan juicios reflexivos normativos, y que
es0s juicios son el contenido de la sumphonia con el logos que es caracteristica de la
virtud” (Sauvé-Meyer 2015: 210; ver Fossheim 2013: 91). No es facil precisar mucho mas
en qué consiste este tercer paso en la virtud completa, pero se trata sin duda de un
perfeccionamiento superior de los placeres y dolores, para el cual debe haberse alcanzado

alguna comprension de las razones de su orientacién primera.
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Para llegar a ese punto hay que recorrer un largo camino. El primer paso de ese camino
es la recta conformacion de las fuerzas no-racionales del alma. Lo dicho hasta ahora
permite una conclusion acerca de la naturaleza de estas fuerzas. Aun cuando el individuo
nunca comprenda la ley, lo férreo del alma es por si mismo capaz de asimilar el contenido
cognitivo que estd expresado en la enunciacién de la ley. Por ello, se ha hablado de la
capacidad que tienen placeres y dolores “para generar y asociarse con opiniones
especificas sobre el bien y el mal” (Folch 2015: 82). A lo no-racional del alma le es
connatural una relacion con opiniones sobre el bien y el mal (ver Prauscello 2013: 264).
Esta relacion abre la posibilidad de que lo divino no limite su expresion a la tension del
razonamiento y de que el alma completa se vuelva armoniosa en sus movimientos
conjuntos. Asi cobra sentido el que, en la marioneta del Ateniense, los hilos que los dioses

manipulan incluyan todas las afecciones del alma.

Es claro, sin embargo, que no todo movimiento del alma es expresién de lo divino. Por
eso, hay que pensar como es posible alcanzar que lo divino se exprese en los movimientos
de lo no-racional del alma humana y que, con ello, se logre una armonia entre todos los
componentes animicos. Esta es una de las principales preocupaciones del legislador de las
Leyes. (Como puede lograrse la orientacion de lo no-racional del alma hacia objetos de
valor real? ¢Alcanza el efecto del vino para esta tarea o ha sido traido por el Ateniense a
manera de ejemplo y para poner de relieve la naturaleza plastica del alma humana? ¢ Cual

es el medio que permite llevar a cabo este proyecto educativo?
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1. 2. Moldear el alma con canciones

Aqui sentado moldeo hombres segiin mi imagen,

un género que se parezca a mi, para sufrir, para llorar,

para disfrutar y para alegrarse...

Goethe, Prometeo

Las afecciones del alma son las fuerzas simples que componen el movimiento total de la
marioneta. Si, salvando las distancias, se piensa en una suma vectorial, puede aproximarse
el pensamiento a esta dinamica. Reduciendo la complejidad real del asunto, puede decirse
que en el alma se combinan las tensiones para dar como resultado una accién, un
movimiento. Desde la perspectiva de la tercera persona, esa accion puede parecer simple,
como un acercamiento hacia el objeto de deseo o una huida del enemigo temible. En
realidad, ella ha sido el resultado de la combinacion de las influencias que tal placer, tal
dolor y tal creencia acerca del bien y el mal ejercieron sobre el alma. Por eso dice Voegelin
que, en las Leyes, las virtudes y los vicios no son elementos Gltimos en el analisis
psicolégico, sino que resultan “del juego entre las fuerzas del estrato méas profundo del
alma” (2000: 287). Aunque se haya hablado desde el principio de las fuerzas elementales,
entonces, el fendbmeno que se esta analizando es el movimiento conjunto del alma. Con
esto vuelve a la atencion algo que esta implicito en el lenguaje de hilos, unos duros y otros
suaves, de tensiones que se oponen las unas a las otras; algo que, aunque supuesto, no ha

sido tratado de forma explicita: el movimiento.

El movimiento es aquello que la marioneta, en la incertidumbre sobre sus fines, tiene
ante la vista y puede examinar en primer lugar. Constituye, por tanto, el punto de partida
de la educacion. Asi lo indica el Ateniense cuando habla del estado en el que se encuentran
al principio todos los seres animados:

ningun ser joven puede estarse quieto ni de cuerpo ni de lengua, sino que se da sin cesar a la
agitacion (kweioBon 8¢ ael) y a los gritos, ya saltando, ya brincando, ya diriamos que bailando
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con placer (neb’ndovic) y jugando unos con otros, ya emitiendo toda clase de voces (2, 653d-

e).
La situacion de la que se ha de partir en la educacion es, pues, un ser en constante
movimiento que siente placer con tales o cuales acciones®. Los placeres y dolores que han
de ser formados deben entenderse como movimientos psico-fisicos de placer y de dolor.
Lo que antes se habia entendido en la marioneta solo en relacion con el alma y hablando
de su dinamica interna, muestra ahora caracter externo en su referencia al cuerpo. O quiza
sea mas exacto decir que la dindmica del alma y la del cuerpo no estan separadas, sino que
son correlativas y se influencian la una a la otra, siendo el movimiento del alma primario
en esta correlacion por razones que se daran en el siguiente capitulo. Lo cierto es que el
movimiento externo se produce en consonancia con el movimiento interno y “comunica
la condicion del alma” (Spaltro 2011: 122), si ella es valerosa o cobarde, templada o
intemperante. El cardcter de cada ser humano aparece a través de sus movimientos

corporales caracteristicos.

Como la educacién parte del movimiento, no sorprende que ella misma sea definida
como un movimiento: “la traida y conduccién (6Axn te kai dywyn) de los nifios hacia el
principio enunciado por la ley” (2, 659d). Se trata de un movimiento aplicado que busca
tener un efecto determinado sobre el movimiento de las almas y los cuerpos de los nifios.
Todo esto se resume de manera admirable en una pregunta que el Ateniense hace a Clinias:
“;queréis —le dice— que, con risa de los demés, demos una ley en que prescribamos que la
embarazada debe pasear, moldeando asi lo engendrado (10 yevouevov 8¢ mAdrttew),
mientras esté blando aun, como una figura de cera?” (7, 789e¢). La cera hiumeda y fluida
es moldeada por medio del movimiento. La plasticidad es una caracteristica esencial, asi,

tanto del movimiento aplicado por el agente como del material formado. No es plastica

4 Por esta aguda atencion al movimiento que domina las Leyes, Prauscello ha podido hablar de una
“fenomenologia de la singular habilidad de los humanos de percibir orden y desorden en el movimiento”
(2013: 266).
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solo la naturaleza del educando, sino también la accion del educador. Por esta cualidad de
su accion educativa, el legislador se denomina “plasmador” (mAdotnv: 2, 671c).

Si la vida del alma y del cuerpo estd constituida por movimientos, entonces la
educacion es un movimiento aplicado que busca orientar en un sentido determinado el
movimiento ya existente en el nifio. Esto se confirma en otro pasaje cercano al citado, en
el cual los interlocutores discurren sobre la experiencia de las madres y las nodrizas que,
cuando quieren

dormir a los nifios que tienen el suefio dificil, no les procuran tranquilidad, sino, al contrario,
movimiento, al estar constantemente acunandoles en sus brazos, y tampoco silencio, sino una

melopea con que enteramente parece que estan encantando (katowiodot) a los nifios (7,
790d-¢).

El movimiento que se produce en el alma y el cuerpo del bebé que no puede dormir es
afectado vy, al fin, superado por medio de otro movimiento aplicado desde el exterior. En
la madre que mece al bebé inquieto que tiene en sus brazos encontramos, asi, la imagen
perfecta para el movimiento que constituye la educacién. En la educacion, en efecto, “el
movimiento aplicado desde fuera vence al movimiento medroso o frenético de dentro
(...), haciendo que en el alma aparezcan la calma y la tranquilidad” (7, 791a). Por mucho
que se avance en el detalle del sistema educativo que el Ateniense construye para
Magnesia, detalle que se encuentra sobre todo en el libro 7 de las Leyes, no debe olvidarse
que la intencién fundamental del educador-plasmador es ordenar y tranquilizar las almas
y los cuerpos por medio de movimientos ritmicos y armonicos. En consecuencia, no es
solo la primera crianza de los infantes, sino la vida completa de los magnesios la que esta
gobernada por el canto, el baile y los sacrificios a los dioses, es decir, los movimientos
ritmicos y armanicos prefigurados en la imagen de la madre y el bebé inquieto. Al igual
que la madre mece al bebé que tiene en sus brazos y le canta, asi dirige el educador-
plasmador el coro de los magnesios, que cantan, bailan y sacrifican “cazados con las redes

del arrullo por el suefio de manos hechizantes” (Barba-Jacob, Acuariméatima).
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Cuando se trata de la educacion en general, sin embargo, harto mas compleja que
dormir a un bebé, ¢qué se busca con el movimiento aplicado? Antes que nada, es notable
que el ser humano pueda modificar su dinamica voluntariamente. En la bisqueda de esta
meta por medio del movimiento, el ser humano se diferencia de todos los otros animales,
que no reflexionan sobre la mejor forma de moverse, porque tienen una dinamica sentada
de una vez por todas en su naturaleza propia. Para explicar lo especifico de lo humano,
por tanto, hay que empezar haciendo un contraste mediante el hecho de que “los demas
animales no tienen conciencia (aicbnow) del orden o el desorden en los movimientos
(t6Eewv 0bde dragidv), cuyo nombre es ritmo y armonia” (2, 653e). El ser humano, en
cambio, es capaz de percibir una diferencia entre los movimientos que son ordenados y
los que no lo son. Ahora bien, alguien como el Ateniense puede tener claro que, con la
primera educacion, se apunta a la orientacion de los placeres y dolores de los nifios, que
consiste en la ordenacion de los movimientos de sus almas y sus cuerpos. Pero ;como
indicarle a los nifios esta meta? ;Cémo llevar al orden el movimiento desordenado propio
del ser joven, haciendo que este perciba por si mismo el estado mejor hacia el cual debe

apuntar?

La educacion empieza aplicandose a un movimiento que ya es dado en cada caso;
procede por medio de la aplicacién de un movimiento determinado, de una conduccion;
transforma la dindmica original del educando, la vuelve ordenada. EI movimiento
constituye el principio, el medio y el fin de la educacidén de Magnesia. Es evidente que se
trata de un circulo. La pregunta, entonces, se torna la siguiente: ;cdmo volver ritmico y
armonico el movimiento ya existente, desordenado, del nifio? Con lo cual volvemos a la
pregunta formulada al final de la seccion anterior: ¢cual es el medio que permitira moldear

las almas y los cuerpos jovenes y maleables?

En este punto es adecuado traer de nuevo a colacion el recurso a los dioses. La
interrogante formulada arriba equivale a preguntar como se expresan ellos en lo no-

racional de la marioneta. Pues bien, el orden en los movimientos es Ilamado por los griegos
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ritmo y armonia; segun el Ateniense, los dioses “procuran juntamente el sentimiento de
ese ritmo y armonia unido al placer” (2, 653e). Esta clase de placer es el signo que
acomparia la expresion de lo divino en el movimiento humano. Antes de continuar con el
tema del placer, por eso, hay que tomarse un momento para decir que es dificil aclarar con
precision qué significa la mencién de los dioses. Parece que es en ella donde el discurso
se conecta con aquello que se resiste a ser traido del todo a la palabra (ver Sallis 1996:
18). La expresion mitica de lo divino, en los lugares en que se trata del hilo aureo, del
ritmo y la armonia, del placer natural que los acompafa, de la institucion de las leyes, de
los periodos sagrados de las fiestas, debe seguir siendo una interrogante para el lector de
las Leyes. Quizés con ello se logre fidelidad al sentido que tiene el uso que el Ateniense

hace del mito.

Sea ello como fuere, es por medio del placer que los dioses “nos ponen en movimiento
y dirigen (yopnyeiv) nuestros grupos enlazdndonos unos a otros en canciones y danzas; y
los han llamado coros (yopovg) a causa de la alegria natural (yapag Eugeutov) en ellos” (2,
654a). En este pasaje se conjugan la conduccién de lo aureo divino y el placer natural que
produce el movimiento ordenado que resulta de seguir dicha conduccion. Ademas, todo
ello acontece en un movimiento que une a los integrantes del coro en una comunidad
arménica. Con esto el Ateniense alude con claridad a la funcion politica, creadora de
cohesion social, que tienen la danza coral y la musica en general. También en el pasaje de
la madre que calma al nifio, el movimiento aplicado ha sido caracterizado como “una
combinacién a un tiempo de la danza y del canto” (7, 790e), donde aparecen tanto la
conduccién como el efecto que ella tiene en el alma y el cuerpo del conducido. En este
movimiento, lo férreo del alma se ha convertido en expresion de aquello que es indicado
por lo aureo. Es en esta consonancia que se produce el placer. Hay que precisar, por tanto,
que no se trata de cualquier clase de placer, sino de la alegria coral (yapdc) que acompafia
a la percepcion que el integrante del coro tiene del ritmo y la armonia (EvpvOudv ¢ kai

Evappoviov aicnow: 2, 653e).
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En esta alegria coral se ha encontrado una guia dentro del circulo de la educacion en el
que se hallan los educandos. La meta a la que apunta esta primera formacion, el orden en
los movimientos del alma y del cuerpo, es percibida por ellos mismos cuando, al moverse
con ritmo y armonia, sienten una especie divina de placer. Pero la conduccion que, por
medio de esta alegria, ejerce lo divino sobre el alma humana, es un componente del
sistema educativo de Magnesia en su conjunto y no se limita a la educacion de los nifios.
Porque, cuando pasa el tiempo, las cuerdas de la marioneta se desafinan (yaidzot: 2, 653c)
y se pierde el equilibrio entre los componentes del alma que habia sido logrado por la
educacién. La guia divina de la alegria coral viene a ser, de nuevo, necesaria:

de esta recta crianza de placeres y dolores que constituye la educacién se desvia y pervierte
buena parte en los hombres durante el curso de su vida; y los dioses, compadeciéndose del
linaje humano, que resulta tan sujeto a miseria, han dispuesto para ellos unos relevos de las
penalidades, que son los periodos de sus fiestas, y les han dado como compafieros en la

celebracién de ellas a las Musas, a Apolo Muségeta y a Dionisio, para que regulen como
deben sus recreos, hallandose en tales festividades acompafiados de los dioses (653c-d).

Al relatar el origen divino del coro, el Ateniense establece la alegria natural que nos
produce la musica como el medio buscado para la formacién de lo no-racional del alma 'y

la armonizacion de ello con el hilo dureo del razonamiento.

Antes de proseguir, vale la pena detenerse para sopesar el hecho notable de que ‘el gran
racionalista de Occidente’ haya pensado que el placer es un medio para la educacion, que
la excelencia debe convertirse en una experiencia placentera y que el nifio debe hacerse
desde pequerfio “deseoso y apasionado (émbvuntnv te kai épactiyv) de convertirse en un
perfecto ciudadano” (1, 643e). En efecto, en las Leyes la “ciudadania es el objeto de deseo
apropiado (el eromenos) y su practica por el ciudadano (el erastés) es imaginada como
una consecucion activa” (Spaltro 2011: 128; cf. Benardete 2000: 239-240). Rocconi
también Ilama la atencion sobre ello: “el filosofo pone un énfasis importante en la
contribucion que los elementos irracionales del alma hacen a la educacién y, de acuerdo
con esto, en lanocion de ‘placer’ como un medio efectivo y valioso para inculcar la virtud”

(2010: 8). Hemos visto la gran atencion que le pone el Extranjero Ateniense a lo no-
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racional. Ello no puede menos que sorprender a un lector tradicional de Platon y debe
obligar a cuestionar la concepcion errada que se tiene de él como el enemigo de lo
‘irracional’. Los placeres y dolores no son negados y reprimidos, sino tomados entre
manos para ser formados, perfeccionados, conducidos. Lo que habria que preguntar es si
es justo seguir llamando irracionales unas fuerzas animicas que pueden alcanzar un
movimiento ritmico y armonico. Porque “el nivel prerracional” en el que estas fuerzas son
formadas por la educacion coral de Magnesia “no significa necesariamente una actitud
antirracional” (Prauscello 2013: 264). Por esta razon, se ha preferido aqui llamar a estas
fuerzas no-racionales, expresion con la cual se sefiala tan solo que ellas son diferentes del

razonamiento, sin que ello implique que son contrarias al mismo.

Todavia debe decirse otra palabra sobre lo especifico del placer que el Ateniense tiene
aqui en mente como instrumento para guiar al educando. Si es cierto que en el placer
puede haber una expresion de lo divino y un medio educativo, podria pensarse que, en una
lucha entre aquellos que producen placer y entretenimiento en general, “hay que
considerar como el mas habil y dar por triunfador al que mejor nos lo haga pasar y méas
nos regocije” (2, 657¢). De ser ello asi, el que fuera capaz de producir el mayor placer al
mayor nimero de ciudadanos seria también el educador en sentido propio, ganandose con
ello el nombre de legislador. Este planteamiento pertenece a un pasaje que puede
denominarse la contienda de los géneros (2, 658a-659a). Este pasaje sirve para hacer una
precision sobre la operacion del placer como guia en la educacion. La cuestion es la
siguiente: el placer esta presente en todas las etapas de la vida, en la nifiez, la madurez y
la ancianidad, ¢como puede convertirse aquel en una guia para el nifio si, aunque este sea
0 no educado, ya siempre siente un placer en relacién con algunos objetos u otros?, ¢qué

derecho tiene el legislador para decir qué es aquello que el nifio debe amar?

La cuestion puede abordarse preguntando si son iguales los placeres de todos o hay
alguna distincion entre los de cada quien. Esta es una pregunta delicada en un mundo

como el contemporaneo, en el cual se quiere dar igual valor a las opiniones de todos y se
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supone que, en los asuntos humanos, ninguno aventaja al otro por su experiencia y su
saber. Esta situacion no es novedosa; ya habia resultado de la excesiva democratizacion
de la Atenas del siglo 1V. Prueba de ello es que Socrates advierta que, en el barco de la
polis, los marineros afirman que el arte de pilotear no es ensefiable “y estan dispuestos a
cortar en pedazos a quien diga que lo es” (Republica 6, 488b). Pero si no hubiera distincion
alguna entre las opiniones de cada quien, no tendria sentido pensar que pueden educarse
los placeres y dolores, porque todas las disposiciones serian iguales y, en consecuencia,
no podria pensarse algo asi como la excelencia humana, una disposicién del alma y del
cuerpo mejor que las demas. El proyecto contenido en el mito de la marioneta no seria
posible®. Como todo el proyecto nace de un afan educativo, sin embargo, se establece de
hecho una diferencia entre los placeres de los ciudadanos. EI Ateniense presenta esta
diferencia asi:

yo convengo también con la multitud (toic moAAoic) en que la musica debe ser juzgada por

el placer, pero no por el del primero que venga a la mano; antes diria que es la mejor mdsica

aquella que agrada a los mejores (Beitiotovg) Yy bien educados y principalmente a aquel que
se distingue entre todos por su virtud y educacion (2, 658e).

Todos sienten placer con las cosas que son de su agrado por estar de acuerdo con su
caracter, “ya por razén de naturaleza, ya por razon de habito, ya por ambas” (1, 644d). El
placer es una sensacion que acompafia, pero no define, sino que es concomitante, a la
percepcion de los objetos del deseo. Mas ¢cual es el criterio que permite determinar la
orientacion de la educacion? El juicio sobre el placer que hacen los mejores, aquellos cuya
alma se encuentra en el estado de armonia esbozado arriba, pues es ahi donde lo férreo
rema en favor de la conduccion de lo aureo y donde, por ello, se ama lo digno de ser
amado. Es el bueno y educado en el sentido descrito quien se place de aquellas cosas que

realmente son bellas. Este debe volverse maestro (diddoxorog: 2, 659b) de la multitud;

5 Con la ironia de quien se sabe un verdadero educador, Sécrates expresa ante Calias y el tribunal de los
Quinientos el anhelo de que, asi como hay quien sabe llevar a los caballos a “la condicién natural que les
es propia”, hubiera quien conociera la excelencia “humana y politica” y fuera capaz de ensefiarla (Apologia
20a-d).
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debe procurar que los muchos lleguen a placerse de las cosas bellas en verdad, “oyendo
constantemente algo superior a su propio modo de ser (10®v)” (2, 659c¢).

De este modo, si bien todos sienten placer, el criterio de lo bueno es el placer de aquel
en cuya alma lo que aparece como bueno y lo que es bueno en realidad son una y la misma
cosa. Para el que est4 en camino de mejorarse a si mismo, por tanto, no hay mejor guia
que el placer del sabio; aquel debe observar con cuidado los habitos de este para aprender
cuéles son las acciones que le producen placer y por qué. Pero ¢como ha llegado el sabio
a que le parezca bueno lo que es bueno en realidad®? ¢ Cuél es la diferencia entre el parecer
del sabio y el parecer del resto? Son estas preguntas de dificil respuesta, pero indican que
el aprendizaje de la virtud es un camino circular, pues aquello que debe ser alcanzado ya
estd siempre presente en una forma distinta de aquella a la que se apunta. La clave esta en
saber cdmo entrar en aquello que ya esta presente’. Por esta estructura del proceso

educativo, puede hablarse del mismo como un circulo virtuoso.

Por ser una sensacion concomitante, el placer no puede constituirse como criterio que
permita juzgar sobre la belleza (cf. Sauvé-Meyer 2015: 241). La armonia del alma del
virtuoso es lo que permite gque su placer marque la pauta de la educacion. Lo mismo que
sucede con la belleza sucede con la verdad. Es de esperar que algunos lleguen a sentir un
genuino placer en el estudio, pero tampoco ahi es el placer el criterio del valor del estudio,

6 El ambito del parecer no es algo que deba ser ‘superado’ para alcanzar la sabiduria; en esto lleva razon el
Prot&goras del Teeteto. La sabiduria humana de Sdcrates, al menos, no consiste en una tal superacion de las
apariencias. La apariencia y la verdad parecen convivir arménicamente en el sabio. Asi lo atestigua el
siguiente pasaje: “ya no seras capaz de acompafiarme —dice Sécrates a Glaucon- (...) ni podrias ver ya una
imagen de lo que venimos hablando, sino la verdad en si; al menos lo que a mi me parece tal” (Republica
7, 533a; énfasis mio).

" Quizas por esto mismo dice Socrates al joven buscador: “el que ayuda a vadear el rio dice que el camino
se revela por si mismo, Teeteto. También en este caso es posible que, si nos ponemos a buscar, aparezca
por si mismo lo que estamos buscando y nos tropecemos con ello. Ahora bien, si nos detenemos, no veremos
nada en claro” (Teeteto 200e). Es posible que este pasaje del Teeteto esté relacionado con aquellas palabras
de Creonte en Edipo Rey: “lo que es buscado puede ser cogido, pero se escapa lo que pasamos por alto”
(110).
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sino la verdad de lo estudiado (cf. 2, 667¢). La educacion por medio del placer, ciego

cuando esta aislado, necesita siempre de una conduccion coral.

La pretension del legislador es que él conoce la excelencia de los movimientos que
componen el alma y la ciudad, que sabe hacia donde hay que conducirlos. En Magnesia,
la meta es que los ciudadanos lleguen a sentir un deseo por la vida justa, a identificar la
vida feliz con la vida justa y a buscar la virtud del cuerpo y, mas aun, del alma, por encima
de cualquier otro bien (cf. 2, 663b). La forma en lo que ello ha de llevarse a cabo esta
implicita en todo el lenguaje citado hasta ahora, pero es en el verbo ‘dirigir’ (yopnyeiv: 2,
654a) donde se hace més patente. La conduccién de lo divino, de lo aureo, del ciudadano
armonioso que se place de lo bello, es una conduccién coral, musical. El legislador disefia
su ciudad como un gran coro dirigido por la ley, cuya fuente es divina. El proyecto

educativo esbozado es, por tanto, un proyecto coral (cf. Kurke 2013: 127).

Con el movimiento ordenado y constante, con la préctica de la danza coral y de la
musica en general se moldea el alma de los magnesios desde su mas tierna infancia. En
pocas palabras, la alegria producida por la musica permite formar caracteres armonicos.
Ello quiere decir que la musica experimentada tiene un efecto sobre la conducta futura del
individuo. Pero ¢por qué tiene el orden en los movimientos la capacidad de condicionar
respuestas morales futuras? En su maravilloso articulo sobre la persuasion coral en las
Leyes, Lucia Prauscello ha ayudado a dilucidar los mecanismos psicolégicos que hacen
posible “entrenar y condicionar nuestras respuestas emocionales futuras” (2013: 258).
Dejando de lado la armonia para abordar la cuestion enfocandose en el ritmo, la intérprete
explica: “la percepcion de eventos anteriores en una secuencia crea expectativas sobre
eventos posteriores: en este sentido, la caracteristica definitoria del ritmo en cuanto orden
es ‘la exigencia, preparacion y anticipacion de algo por venir’” (2013: 271). Y, asi como
sucede con el ritmo, pasa también con la armonia: dada las notas que el intérprete ha
tocado hasta ahora y la relacion que ellas mantienen entre si, tenemos una cierta

expectativa de las notas que pueden venir después y nos complace que la pieza termina
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justamente en el acorde que hemos estado esperando (el sweet spot). Se trata de un proceso
en el que la memoria y la anticipacién juegan un papel decisivo. Por esta razon, la poesia
y la musica han podido ser denominadas ‘artes del tiempo’, en contraposicion con la
pintura y la escultura, que son ‘artes del espacio’. El caracter eminentemente temporal de
la experiencia de la mdsica hace de ella un instrumento adecuado para condicionar
respuestas futuras en el orden de los habitos. Porque “el valor anticipatorio del ritmo
contribuye a crear una narrativa moral, moldeando movimientos en periodos prolongados
de tiempo y dandoles fundamento y coherencia” (Prauscello 2013: 273). En el segundo
capitulo de este trabajo, al hablar sobre la experiencia que tiene el alma del movimiento,
habra que completar lo dicho hasta ahora sobre la importancia de la temporalidad en el

proceso educativo musical.

La educacion y la politica tienen una profunda relacion con la musica (povowkn) en el
sentido amplio que tiene esa palabra para los griegos. Musica es aquello que viene de las
Musas y que engloba la poesia, la cancién y el baile. La unidad de la politica con la musica
se ha hecho patente a través de la comprensién psicoldgica que muestra el mito de la
marioneta y que se ha enfatizado aqui. Es en el alma donde confluyen los eventos politicos
con la llamada de las Musas. Es en ella donde tiene su lugar la influencia de la musica,
que forma y modifica los caracteres de los ciudadanos, para luego afectar los eventos

politicos, y viceversa.

Lo dicho hasta ahora no apuntaba a explicar los detalles técnicos de la constitucion
musical que el Ateniense despliega para Magnesia, ni a describir la organizacién de sus
fiestas®. La intencion era mostrar como el proyecto politico de la educacion coral esta
implicito en la nocion de alma que aparece en el mito de la marioneta. Dicha concepcion

pone al educador frente a la posibilidad y la necesidad de la formacion de los diversos

8 Los detalles del juicio estético que se desarrolla en Leyes 2 pueden consultarse en Folch 2015: 87-97 y
Sauvé-Meyer 2015: 233-241. Para la cuestion del contenido representacional del arte, ver Sauvé-Meyer
2015: 250 y ss. Para la organizacion de los festivales y de los coros de las Musas, de Apolo y de Dioniso,
ver Spaltro 2011: 184-202 y Sauvé-Meyer 2015: 278 y ss.
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elementos animicos, como también indica la meta buscada en el proyecto politico que el
Ateniense desplegara en los libros siguientes de las Leyes. El hecho de que la musica en
sentido amplio produzca una especie elevada de placer hace de ella un instrumento
formativo idoneo. En efecto, “eso que llamamos canciones (®dac) parecen ser en realidad
como unos encantamentos (érwdat) de las almas enderezados con toda seriedad a producir
esa armonia” (2, 659¢). La concepcion pléstica de alma contiene un proyecto politico-

coral que instituye la musica como uno de sus principales medios de realizacion.

Las cuestiones psicoldgicas, educativas y musicales expuestas hasta aqui tienen su
unidad real en el alma. Todo ello se ha dicho con base en la aprehension que tiene ella de
la forma de su propio movimiento, con la subsecuente pregunta que hace sobre la dinamica
propia, mejor, que puede alcanzar. Esta perspectiva que ella tiene sobre si misma permitio
el acceso a lo animico para analizarlo en sus elementos, con el fin de armonizarlos. En el
capitulo siguiente, el enfoque cambiara del movimiento de la marioneta a la percepcion
que ella tiene del mismo. Lo que interesa dilucidar es aquello que hay en el alma que le
abre esta perspectiva sobre si misma. La pregunta a responder es como se percibe el alma
a si misma. Sin embargo, ademas de saberse en movimiento, el alma se ve afectada por
ese otro movimiento que es la educacion musical. ¢ Como es, entonces, la experiencia que
tiene el alma de la musica, que la hace sufrir las modificaciones descritas? Para responder
a estas preguntas, hay que examinar la relacién que tiene el alma con el movimiento en
general, la forma en la que ella lo experimenta. Con base en ello, seréa posible profundizar
en la formacion de los movimientos del alma, analizando el caso paradigmatico de los

proemios de las leyes.
1. 3. ¢Por qué la asombrosa marioneta?

Antes de proseguir, puede decirse una palabra acerca de la eleccion de la marioneta como
la imagen del alma que, al hacer su aparicion al final del libro 1, en cierto modo abre y
domina el conjunto del didlogo. Segun el Ateniense, en el enfrentamiento entre los géneros

no seria “extrafio (o® Bavpactov) que alguno creyese triunfar mas facilmente ofreciendo
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un juego de titeres (Badpata)” (2, 658c). Son los nifios méas pequefios de la ciudad quienes
elegirian este espectaculo de marionetas como ganador (cf. 2, 658e). La imagen de la
marioneta esta relacionada con la mirada inocente del nifio. Lo que determina esta relacion
es la capacidad que tiene el nifio para ver la marioneta de un modo que es imposible para
un joven o un adulto. Como el nifio ignora los mecanismos que causan el movimiento de
la marioneta, le parece que ella se mueve a si misma y que tiene voz propia. Esta ilusion
de automovimiento, de vida, le genera al pequefio gran asombro. La capacidad que tiene
la marioneta para asombrar por medio de este artificio esta detras de la eleccion de la
palabra que se usa para designarla. Asi pues, no se le llama ‘juguete’ (maiyviov) ni
‘artefacto de cuerda’ (vevpdomaotoc), nombres que serian suficientes si tan solo se
quisiera expresar que se trata de un artefacto manipulado por otro; la palabra usada es
‘marioneta’ (Béoua) (ver Kurke 2013: 124). Marioneta y asombro van de la mano. ¢Por

qué?

Como cualquier nifio entiende una vez perdida la inocencia, la marioneta no se mueve
en realidad a si misma. Por eso, no resulta del todo natural compararnos a nosotros, “seres
vivos” (1, 645d), con estos artefactos. Ahora bien, este es precisamente uno de los rasgos
que le brinda eficacia a la imagen de la marioneta, la extrafia conjuncion del artefacto, que
parece moverse a si mismo, pero es movido por otro, con el alma, que en efecto se mueve
tanto a si misma como al artefacto. La imagen esta constituida por la tensién entre los dos
elementos comparados. Esta tension revela las dos perspectivas que se pueden tener sobre
aquello que se mueve a si mismo. La perspectiva desde la cual el nifio cae bajo la
asombrosa ilusién del automovimiento es exterior, pues la marioneta parece moverse
cuando es vista desde afuera. Analogamente, los otros humanos parecen moverse a si
mismos desde nuestra perspectiva exterior a ellos. ¢ Como comprobar que tienen en si su
principio de movimiento, que no somos presa de una ilusion anéloga a la del nifio que

mira la marioneta y cree que vive? Para ello, habria que verlos desde adentro.
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La operacion reflexiva solo puede cumplirla el alma, sin embargo, examinandose ella
misma, pues su mirada no puede entrar en los demas. La consecuencia de esto es que, por
medio del asombro causado por la comparacion del alma con un artefacto, la imagen invita
al lector a llevar su atencion de la exterioridad del automovimiento a su propia
interioridad, para examinar la operacién del alma tal como puede verla en si mismo, desde
una perspectiva de primera persona. Ese movimiento hacia la interioridad corresponde a
la pregunta resultante de este capitulo: ¢cdmo es la experiencia interna gue tiene el alma

de la musica y del movimiento en general?
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Il. LA EXPERIENCIA ANIMICA DEL MOVIMIENTO EN GENERAL COMO

CONDICION DEL INFLUJO DE LA MUSICA SOBRE EL ALMA

La politica es el arte de cuidar y cultivar las almas de los ciudadanos. El primer deber de
todo politico es, por tanto, fijar su mirada sobre el alma para conocerla (f0oc yuyfic
Bedoacbor: 1, 650a). Esta preocupacion esta presente desde el principio en el didlogo que
mantienen los tres ancianos en su camino hacia la gruta de Zeus, lo cual muestra el caracter
fundamental que la comprension del alma tiene en el seno del proyecto educativo-coral.
Pero la cuestion no es exclusiva del Ateniense, como tampoco de las Leyes; es una
constante en los dialogos de Platon. Para no ir muy lejos, leemos en el Fedro que, si sus
discursos han de ser eficaces, el retorico debe describir “en primer lugar y con toda
exactitud el alma” (271a). La omnipresencia de dicha consideracion indica que pasar por
alto este rasgo constitutivo de la politica equivale a desconocer su esencia, con lo cual es

inevitable equivocar sus fines.

En el primer capitulo se realiz6 una primera aproximacion al alma, por medio del
andlisis del mito de la marioneta. Con ese decurso se advirtio la influencia moldeadora
que tiene la musica sobre el alma. Ello lleva ahora a la necesidad de investigar la
experiencia que el alma tiene de la musica. Pero esto no es posible si se ignora la forma
general de la experiencia del alma, la forma en la que ella experimenta todo el movimiento.
Hay que dar, entonces, un paso atrds para observar la experiencia del alma en su
generalidad, de la mano del libro 10. Después de eso, se buscara confirmar lo dicho en la
operacion performativa de los proemios que el Ateniense dispone para las leyes de
Magnesia, en el libro 4. De este modo, el movimiento hacia arriba de la primera parte del

capitulo se concreta y perfecciona con el movimiento hacia abajo de la segunda.
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2.1. La experiencia que el alma tiene del movimiento

Ahora no sabes cOmo se consume mi corazon y

jojala no lo aprendas nunca por experiencia!
Sofocles, Traquinias vv. 143-144

La expresion ‘razonamiento, placer y dolor’ recoge todas las afecciones que se dan en el
alma; es una forma de nombrar la totalidad de los movimientos elementales que
componen la dinamica animica humana. Ella denota dicha dinamica en general, los
movimientos del alma y del cuerpo, que son la materia sobre la cual el legislador aplica
su educacion musical. La relacion entre cuerpo y alma se ha entendido en el sentido de
que los movimientos del cuerpo expresan los del alma: “el cuerpo en movimiento es un
conductor efectivo de significado” (Spaltro 2011: 122) y permite conocer el estado del
alma. El Ateniense se preocupa por la excelencia del cuerpo, es cierto, pero el nucleo de
su interés estéa en el alma. La relacion no tiene sus dos componentes en el mismo nivel,
sino que el alma es primaria. La dindmica del cuerpo esta pensada como un medio de
acceso al caracter del alma, ya con el fin de diagnosticarlo, ya con el de aplicarse a él para
volverlo armonico. Ello es I6gico, dado que “los movimientos del alma constituyen todos

los elementos de la identidad personal, de la disposicion ética” (Spaltro 2011: 151).

El caracter del alma, su disposicion ética, se formula ahora en términos de sus
movimientos habituales. Esos movimientos tienen una influencia sobre los del cuerpo y
viceversa, pero el alma prima en la relacion entre ambos, tanto en sentido temporal como
ontoldgico (cf. Schopsdau 2011: 370). A continuacion, se aclarara como concibe el
Ateniense dicha primacia del alma sobre el cuerpo, que se da en virtud de la forma singular
de movimiento que ella tiene. Este decurso arrojara luz sobre la experiencia que el alma

tiene de esos movimientos que son la masica mas las palabras.

Analizado el mito de la marioneta, el siguiente lugar fundamental para profundizar la
concepcion plastica del alma es el libro 10 de las Leyes, en el cual el Ateniense se propone
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ofrecer a sus interlocutores un discurso persuasivo sobre la existencia de los dioses. La
importancia de los dioses para las leyes es central, toda vez que la ley justa presume tener
un origen divino. Ello se constata en el intercambio inicial del didlogo, en el cual el
Ateniense pregunta a sus interlocutores dorios si es un dios o algin hombre el reputado
como fundador (aitiav) de las leyes de sus patrias, Creta y Esparta (cf. 1, 624a). En ambas
patrias, aclara Clinias, son dioses los tenidos por origen de las leyes, Zeus en Creta y
Apolo en Esparta. Por esta conexién esencial entre la ley y lo divino, el intento de
persuadir a los ciudadanos de la existencia de los dioses, que ocupa el libro 10, constituye,

segun Clinias el “méas hermoso y mejor proemio para todas las leyes” (10, 887b).

No deja de llamar la atencién que las Leyes sea el Unico didlogo donde se intenta dar
una ‘prueba’ de la existencia los dioses. Ello lleva a plantear dos cuestiones que estan
conectadas. La primera es si en realidad se trata de una prueba en el sentido de una
demostracion (arodei&oupev: 10, 887a) o si, como el resto de los proemios de las leyes, la
finalidad de este discurso es persuadir con suaves palabras (mneifewv: 10, 885d; npaéot
loyoic: 10, 888a) (cf. Schopsdau 2011: 375 y Lin 2016: 192). Esto se aclarara en la
segunda parte de este capitulo, donde se tratara la funcion performativa que tienen los
proemios con los que el Ateniense dispone las almas de los ciudadanos para recibir las
leyes que instituye. La segunda cuestion es el tema del libro 10. El enfoque tomado en
este trabajo, al hablar sobre la experiencia del alma en continuidad con lo analizado en el
mito de la marioneta, hace un énfasis mayor en lo dicho sobre el alma que en las
consecuencias que ello tiene sobre la existencia de los dioses. La pregunta que habria que
hacer es si el nicleo del interés del propio Ateniense esté en los dioses 0 en el alma o si
hay siquiera alguna diferencia esencial entre las dos cuestiones. La posicion de Schépsdau
es que no queda claro hasta qué punto la mostracion de la prioridad del alma prueba la
existencia de los dioses (cf. 2011: 396). Ahora bien, la argumentacion sobre la prioridad
del alma es una parte del proemio sobre la existencia de los dioses; no puede sostenerse
gue una y otra cosa sean idénticas. Cabe, sin embargo, la posibilidad de que los dioses

cuya existencia muestra aqui el Ateniense sean las almas mismas o de que mostrar la
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primacia del alma abra la posibilidad de confirmar la existencia de los dioses, en la que
ya cree aquel que emprende su prueba (cf. Fldrez 2012: 24).

Sin buscar profundizar en ese complejo tema, puede tenerse por cierto que en el
contexto de la argumentacion del libro 10 es fundamental una cierta comprension del
alma®. Es a partir de ella como pueden refutarse las opiniones impias de que los dioses no
existen 0 no se preocupan de los asuntos humanos o pueden ser persuadidos mediante
ofrendas (cf. 10, 885d-e). La conexién entre la refutacion de estas opiniones y la
compresion del alma solo podra aclararse mediante la argumentacion subsiguiente. Para
llegar a ello, hay que exponer el fundamento de estas opiniones sobre los dioses, que es el
naturalismo. Segun la formulacion del Ateniense, esta doctrina consiste en afirmar que
“todas las cosas presentes, pasadas y futuras deben su existencia ya a la naturaleza, ya al
azar, ya al arte” (10, 888e). El orden de las palabras en esta proposicién no es accidental,
porque representa la jerarquia que mantienen entre si las cosas enumeradas. Para el
naturalista, en efecto, “las cosas mas grandes y mas bellas son obra de la naturaleza y del
azar y las mas pequefias del arte” (10, 889a). La nota definitoria del naturalismo es, por
tanto, su explicacion de la generacion del “universo entero y todo cuanto en él hay” (10,

889c) a partir de la naturaleza y del azar. ; Como se explica esta generacion?

El todo se construye a partir de los cuatro elementos, que “existen por naturaleza y por
azar, ninguno por arte” (10, 889b). Todas las cosas resultan por la combinacién de estos
elementos, cuya conjugacion esta regida por la unién y separacion de los contrarios (cf.
10, 889b). Con esto ya se da cuenta de la produccion del universo tal cual podria existir
sin la intervencion de la mano humana. Dicho sea de paso, la generacion del ser humano
se explica de la misma forma que la de los cuerpos celestes. Solo después de que el

universo ha sido conformado de tal modo, piensa el naturalista, el arte engendra “unos

® A pesar del caracter fundamental de este tema, el Ginico andlisis encontrado que le hace justicia al lugar del
alma en la argumentacion del libro 10 es el de Florez (2012: 12-27). Mayhew parece ignorar la cuestion casi
por completo para centrarse en el tema de los dioses que, segun la comprension aqui lograda, no puede
examinarse con independencia de la cuestion del alma (cf. 2008: vii). Schopsdau indica la importancia del
alma en el libro 10, pero no le da el lugar central en la argumentacion sobre los dioses (cf. 2011: 279-280).
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juguetes que no contienen apenas nada de verdad (dAnOsiog o 6EOdpa peteyovGNC), SINO
gue son imagenes congéneres por su indole de ellas mismas, tales como las que suelen
procrear la pintura, la musicay las otras artes rivales a la suya” (10, 889c). Con esto queda
claro que lo constitutivo del naturalismo no es solo poner la naturaleza y el azar como las
causas de la generacion del todo, sino también, y como resultado de lo anterior, dejar a lo
hecho por el arte un lugar terciario en dicha generacion. Esto tiene sentido si se piensa que
el artefacto es posterior al arbol, asi como menos natural que este. El naturalista concibe
lo hecho por el arte como imagen (gidwiov) de lo natural. De hecho, el arte como imitacion
de lo natural y la carencia ontoldgica que, en calidad de imagenes, adolecen sus productos,
son concepciones nacidas de la subordinacion del arte a la naturaleza. Es interesante que
una valoracién ontologica del arte que ha sido adjudicada a Platon por tanto tiempo, sea
puesta por el Ateniense en boca de un naturalista. Ello lleva a cancelar la posibilidad de
que Platon haya concebido el arte como una imitacion de la naturaleza, al menos en este
sentido. Dicho en forma positiva, la valoracion que Platon hace del arte debe ser tan alta

como la que hace de todo lo relativo a su origen, el alma, tan olvidada por los naturalistas.

Ya con el planteamiento superficial de esta doctrina aparece el problema fundamental
que representa para la comprension del alma que hay en las Leyes. EI alma ni siquiera ha
sido mencionada en la explicacion de la generacién naturalista del todo. Se ha hablado del
universo entero y de todo cuanto hay en él, pero el alma no ha sido mencionada. El arte,
que pertenece al dominio de lo originado en el alma, es puesto en el tercer lugar de
importancia en la produccion del universo, con lo cual queda subordinado a la naturaleza
y al azar. Los productos del arte tienen también un carécter subordinado en relacion con
todo lo demas que hay en el universo, asi como un fundamento variable, pero reducido en
todo caso, en la naturaleza misma (cf. 10, 889d). Tal predominio de lo natural es lo que se

entiende por naturalismo. Ahora hay que dilucidar el origen de esta doctrina.

En el naturalismo no puede haber espacio para la comprension del alma, porque la

doctrina es el resultado de una ignorancia fundamental relativa a ella, que consiste

37



precisamente en “desconocer el alma, como ella es y qué poder tiene” (10, 892a). Por este
desconocimiento elaboran los naturalistas una cosmovision en la que el alma no ocupa
ningan lugar u ocupa un lugar terciario. No es que del naturalismo nazca una concepcién
del alma como algo terciario, sino que de la ignorancia sobre el origen primario del alma
nace el naturalismo. Es por su ignorancia del alma que el naturalista no la investiga en
absoluto ni se preocupa por su existencia y, de hacerlo, la subordina a los elementos de la
naturaleza y a su combinacion azarosa. Si acaso llegan a convertirse en problema para el
naturalista, “las cosas propias del alma (ta yoyfc)” (10, 896c) se explican a partir de los
elementos naturales, no se conciben en su realidad propia y, por consiguiente, no se
expresan en los términos que les corresponderian en virtud de si mismas. En el deficiente
estudio que el naturalista puede hacer del alma, ella queda representada bajo una triste
forma insuficiente. Como Tomas, que quiere tocar las llagas de Cristo, el naturalista quiere
capturar lo etéreo con las manos, de modo que “la sutil materia de suefios recuerdos y
deseos es en él una escueta relacion de datos” (Gémez Jattin, La imaginacion: la loca de

la casa).

La consecuencia mas peligrosa que tiene esta doctrina producida por la ignorancia de
la naturaleza del alma, para la conservacion de la legislacion, es que llegue a afirmarse
que las cosas buenas, justas y bellas, emparentadas con el alma, son tales por arte y no por
naturaleza; que su origen, como el del alma, no es primario; que son invencién de los
hombres, que “se pasan la vida discutiéndolas entre si y cambidndolas continuamente”
(10, 890c; cf. Mayhew 2008: 76).

La concepcion que el Ateniense tiene del alma le otorga, en cambio, el lugar que le
corresponde en la ordenacion del todo. Es una cura de la mencionada ignorancia. La cura
consiste en reconocer que el alma nace “entre los seres primarios (év Tp@tolg €6ti) Y €s
anterior a los cuerpos todos y gobierna (épyet) capitalmente todo cambio y toda nueva
ordenacion de ellos” (10, 892a). La primacia del alma se funda, pues, en su origen
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(yevéoemq). ¢ Qué camino hay para que el alma se manifieste a si misma como aquello que

prima por su origen?

En virtud de su anterioridad relativa a los cuerpos, el alma gobierna sus cambios y
ordenaciones. Es importante hacer notar que el Ateniense no habla del alma en si misma,
por asi decirlo, sino que establece lo que le es propio a partir de una relacién con lo que
esta bajo su gobierno, el cuerpo. De este modo, “el cardcter primario y directivo del alma
hace relacion a los cuerpos, es decir, que seria imposible determinar el alma como una
sustancia autonoma” (Florez 2012: 16). De ello se deriva otro punto importante. A
diferencia de la doctrina naturalista, que no tiene espacio para pensar el alma, la
comprension del Ateniense tiene la amplitud suficiente como para incluir en si tanto el
alma como los cuerpos. Esta perspectiva se abre cuando se tiene una claridad sobre la
primacia del alma porque, si se concibe la cuestion de otro modo, pasan inadvertidos ella
y todo el &mbito de lo emparentado con ella. Se trata de un problema de atencion a un
dominio de lo real, lo inteligible, que se oculta a aquel cuyo habito lo lleva a fijarse de
manera exclusiva en los cuerpos y a explicar todo desde ellos. Haber caido en cuenta de
la anterioridad del alma y de las cosas que le son propias y congéneres es condicion

necesaria para investigarla.

El gobierno del alma se refiere a los cambios y a las ordenaciones sucesivas de los
cuerpos. Lo que caracteriza el movimiento del cuerpo en cuanto tal es que siempre se
origina en otro, aunque haya varias formas de ser movido por otro (cf. 10, 893b-894a; ver
también Brisson & Pradeau 2006b: 345). En contraste con esto, el alma se define por tener
un movimiento que puede “perpetuamente moverse a si mismo y a las otras cosas por
mezclas y separaciones, aumentos y disminuciones, generaciones y destrucciones” (10,
894b; cf. Fedro 245c-d). Cuando el Ateniense le ha aclarado a Clinias este tipo de
movimiento, le pregunta cual de ellos le parece mas poderoso y eficaz. Clinias responde
con firmeza: “necesario es confesar que es miles de veces mas excelente el que puede

moverse a si mismo, y que todos los demas quedan atras” (10, 894d). Es claro, pues tiene
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un poder mayor aquello que es la fuente de su propio movimiento. Sentado ello, puede
culminarse esta parte de la argumentacion:
cuando ante nosotros una cosa cambia a otra, y ésta a continuacion a una tercera, habra sin
duda, entre todas una primera que produzca la mutacion. Y ¢cdémo una cosa que es movida
por otra va a ser la primera que haga cambiar? Ello, en efecto, es imposible; mas cuando
moviéndose a si misma mude a otra y ésta a otra y asi haya miles y miles de cosas movidas,

¢acaso podra existir otro principio del total movimiento de ellas (cpyn t1g 0dTdV Eoton Tiig
Kwioemg drndong) que el cambio de la que se mueve a si misma? (10, 894d).

Hay una reduccién a su principio del movimiento causado por otro, en la cual se muestra
la jerarquia superior de aquello que no depende de otro para moverse. La afirmacion de
que el alma gobierna los cuerpos equivale, entonces, a decir que su automovimiento es el
origen del tipo de movimiento propio del cuerpo, que consiste en ser movido por otro. Al
ser la causa de las variaciones en las proporciones que constituyen el nimero, el peso y la
medida de los cuerpos, el alma se muestra como el origen del movimiento y el principio
del cambio de todas las cosas, puesto que es principio de movimiento del cuerpo y de si
misma. Noétese que el alma gobierna (dpyet) el movimiento de los cuerpos porque su
propio movimiento es el principio (&pyn) de aquel. EI principio tiene, en cuanto tal, un
gobierno sobre lo principiado, de manera que el automovimiento es “considerado en
ultimo término como cambio y movimiento de los seres todos” (10, 894c). Esto quiere
decir que, en calidad de principio, el movimiento del alma es universal y engloba el
movimiento en general, mientras que los otros nueve tipos enunciados por el Ateniense

solo tienen poder y eficacia en su esfera especifica (cf. Florez 2012: 23).

Con la exposicion anterior se ha aclarado como la ignorancia sobre el origen del alma
Ileva a la tesis naturalista sobre la generacién del todo a partir de los primeros elementos
Yy su conjugacion azarosa. Una consecuencia de esto es que la percepcion que el alma tiene
del movimiento es distinta de la que tiene el cuerpo. Esta relacion es Unica y singular, pues
ella posee el tipo universal de movimiento. Sin embargo, el sentido del gobierno del alma
sobre los cuerpos no se agota en lo dicho. Su prioridad temporal y ontoldgica significa

que ella tiene una experiencia del ambito del movimiento que no puede ser explicada en
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términos de los elementos de la naturaleza. En otras palabras, el principio universal del
movimiento debe tener una perspectiva Unica sobre lo dirigido que no es conmensurable
con la de lo dirigido mismo. Para cumplir la meta presente y comprender como afecta la
musica al alma, hay que aclarar ahora como es esa experiencia que el alma tiene del

movimiento.

Antes que nada, hay que constatar la aparicion en el texto de la palabra ‘experiencia’ y
sus cognados ‘experimentado’ y ‘experimentar’ (éumeipia, Eumepog, mewpadijvar: 10,
892e.). Estas aparecen en un pasaje en el cual el Ateniense compara la elaboracion o
discusion de un argumento con el cruce de un rio, en el cual el experimentado debe tantear
primero el camino para determinar si los mas ancianos serdn capaces de pasar,
exponiéndose primero él solo al riesgo de ser arrastrado por el rio, es decir, al riesgo de
ser vencido por el argumento en cuestion (cf. 10, 892d-893a). El profesor Alfonso Florez
ha contribuido a aclarar el significado de la mencion del rio en el contexto de la
experiencia del alma, por medio de la comparacion de este pasaje con la famosa batalla
que Aquiles lucha en el cauce del Escamandro después de la muerte de Patroclo (cf. 2012:
17-20). En un momento encarnizado de la lucha, dice el rio al héroe: “mi ameno cauce
esta lleno de cadaveres, no puedo verter en el limpido mar por ningun sitio mi curso,
obstruido de cuerpos, y ti contindas tu destructiva matanza. jDéjame de una vez! El horror
me embarga, caudillo de huestes” (lliada 21, 217-221). La intervencion pone de relieve
la experiencia interior que el rio tiene de la muerte de las victimas de Aquiles. Dicha
experiencia de la muerte es expresada por el Escamandro en estas palabras de horror ya
que, ahora que la matanza se lleva a cabo en su cauce, dentro de él mismo, es imposible
que al rio le resulte indiferente o lejana, como lo era cuando las muertes sucedian en la

Ilanura troyana.

Esta experiencia interior, mostrada mediante la imagen del rio, es la que tiene el alma
de todas las cosas que ella experimenta, incluida ella misma. En este caso, se trata de

atravesar un argumento. En los libros 1 y 2, examinados en el capitulo anterior, se habla
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de la forma en la que el alma es afectada en su estructura por el movimiento musical. No
son solo los argumentos lo que el alma experimenta desde el punto de vista interior, de
primera persona, que la constituye. Ella experimenta asi todos sus movimientos propios y
también aquellos ajenos que influyen sobre ella, pues para experimentar aquello que la
afecta, el alma debe poner algo de ella. Esos movimientos habian sido denominados
genéricamente como ‘afecciones’ o indicados por la formula ‘razonamiento, placer y
dolor’ en el mito de la marioneta; ahora alcanzan su diferenciacion plena: “querer
(BovAecban), observar (ckomeioBar), prevenir (émpeieiobor), deliberar (BovAevecban),
opinar (do&alewv) recta o falsamente, alegrarse (yoipovoav), dolerse (Avmovpévny),
confiar (Bappodoav), temer (poPovuévny), odiar (codoav), amar (otépyovcav)” (10,
897a). Esta es la enumeracion mas completa que hay en las Leyes de los movimientos que
constituyen el alma y componen su disposicion ética (cf. Spaltro 2011: 151). El que sean
movimientos esté indicado en el hecho de que las palabras citadas son verbos, infinitivos
y participios. No se habla de la voluntad, del cuidado y de la opinién, como en el pasaje
anterior que enumera “las cosas propias del alma” (10, 896c¢), sino del querer, del cuidarse,

del opinar y asi los demas.

Se trata de la manifestacion mas clara de toda la dindmica que quedaba mentada en las
afecciones de la marioneta, pero que, por los fines educativos de los libros 1y 2, no pudo
ser traida a la atencion en detalle sino hasta ahora; se trata de una profundizacién en los
mismos fendmenos psicoldgicos que ya se tenian ante la vista, lo cual queda claro al
constatar que el querer, la alegria coral, el dolor, el atrevimiento, el miedo, el odio y el
amor estan en este pasaje tal cual aparecen en aquellos libros al tratar los hilos férreos de
la marioneta. Ademas, en este pasaje se traen a la atencion otros movimientos que no se
limitan a los estratos férreos del alma, como son el observar, el prevenir, el deliberar y el
opinar. Con ello se indica que la dinamica del alma no es ciega, puesto que esta constituida
y orientada por un componente epistémico, expresado en la conduccién de lo aureo en la
marioneta. No es una casualidad que ello se presente en este momento central de la

argumentacion, pues el libro 10 tiene la tarea de mostrar que la ley y todos los demés
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productos del arte no son meros inventos convencionales faltos de verdad, sino “criaturas
de la inteligencia (vob yevvnuota)” (890d) y que, en virtud de la primacia de los
movimientos del alma sobre los del cuerpo, estas criaturas son naturales en un sentido mas
profundo y primero que los elementos, su combinacion azarosa y los entes que de ella

resultan. ‘Naturaleza’ quiere decir, ante todo, la naturaleza del alma.

No hay, entre los comentaristas consultados, un tratamiento satisfactorio de la relacion
entre el contenido educativo del mito de la marioneta y la concepcién del alma que se
muestra en el libro 10. Segun lo dicho aqui, se trata de una fundamentacion, pues el libro
10 elabora las bases psicoldgicas y ontoldgicas de aquella comprensién del alma que
subyace al mito de la marioneta. Es en virtud de la experiencia singular que el alma tiene
del movimiento que ella puede mirarse a si misma para examinar la forma en la que se
mueve. Es, por tanto, en virtud de su primacia ontolégica relativa al cuerpo que ella puede
fijar su ojo sobre si misma, emprender la busqueda de una dindmica propia 6ptima,
entender su naturaleza en términos de plasticidad y caer en cuenta de la conduccion divina
que Illama en su interior. Es por su origen primario que el alma puede, en Gltimo término,
pensar un proyecto educativo-coral en toda su posibilidad y detalle, con el fin de ponerlo

en practica.

Con base en lo dicho, puede precisarse mejor el fundamento de la poderosa influencia
que sobre el alma tienen la musica mas los discursos®®. La disposicion ética estd
constituida por los movimientos mencionados arriba, que se conjugan en sus
organizaciones habituales. “Lo dicho o cantado o de alguna manera representado (t

PNOévta §j pedwdnbévra fj kol omwcsobv yopevbévia)” (2, 655d) modifica esta disposicion

10 La expresion ‘masica mas discursos’ viene justificada por la siguiente intervencion de Socrates: “si se
quita de toda clase de poesia la melodia, el ritmo y la medida —dice a Calicles—, ;no quedan solamente
palabras?” (Gorgias 502c). Segun esto, la poesia es un discurso en verso, arreglado con ritmo y melodia
acordes al contenido del discurso. En las Leyes no hay un énfasis especial en el analisis de los componentes
de la poesia, porque lo que interesa es comprender el efecto formativo de la misica en general. Por ello,
mausica y discursos son considerados en toda su amplitud, como movimientos que modifican el movimiento
del alma.
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en lo profundo porque consiste en movimientos que se aplican a la dindmica interna de
quien los experimenta. Hacer la experiencia de la musica mas las palabras es asumir en el
interior del alma como propio y atravesar (diofaiverv: 10, 892d) el movimiento que las
constituye. La capacidad que esos movimientos tienen de afectar el alma se debe, por
tanto, a un cierto isomorfismo entre ellos y el movimiento del almal. En palabras de
Rocconi, “la idea principal de todas estas discusiones platonicas sobre la mousiké es que
el alma humana es naturalmente afectada por las artes musicales, pues nuestra alma tiene
analogias estructurales con las entonaciones musicales” (2010: 2). Teniendo en cuenta la
primacia del alma sobre el cuerpo, la direccion de ajuste de este isomorfismo debe
determinarse de los discursos y la masica al alma. Por eso dice el Ateniense que lo relativo
a la coralidad se constituye por representaciones de caracteres (Lpnpoto TpOT®V 6Tt TO
nepi tag yopeiog) (2, 655d). Segun lo expuesto en este capitulo y el anterior, esto quiere
decir lo siguiente: las representaciones corales, como los argumentos, son movimientos
cuya estructura causa una modificacion en la dindmica del alma; lo que permite que se dé
esta modificacion es la afinidad o la conmensurabilidad entre el movimiento aplicado y el
movimiento interno que lo experimenta. El sentido de esa modificacion esta determinado
por el contenido del movimiento en cuestion, si este es armonico o no. La estructura del
movimiento, entonces, lleva en si una cualidad que imprime en el alma una dindmica

excelente o viciosa.

Como el alma se constituye por el tipo de movimiento universal y tiene una experiencia
privilegiada de aquello que gobierna, no es exagerado decir que ella abre el &mbito del
movimiento tal como se ha explicado, en el cual se inscribe su influencia sobre los cuerpos
y la influencia de la musica mas las palabras sobre ella. El tiempo es la determinacion

fundamental del alma que permite la apertura y configuracion de ese ambito (cf. Florez

11 Hatzistavrou aclara que, para que una representacion sea correcta, debe ser isomorfica con el objeto bello
representando (cf. 2011: 374). Ello es natural. EI comentarista pasa por alto, sin embargo, que toda
representacion coral, incluyendo la incorrecta, debe ser isomorfica con algiin movimiento del alma, sea
excelente 0 vicioso, pues esta semejanza estructural es la condicion que permite que tenga un efecto sobre
ella.
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2012: 24). El alma es, en efecto, “el primer origen y mocidn de todas las cosas que existen,
han existido y existiran” (10, 896a; énfasis mio). En este punto es inevitable que aparezca
la tentacion de decir que el tiempo es la condicion de posibilidad de toda experiencia que
el alma pueda tener en el ambito del movimiento. Lo importante es, sin embargo, no perder
de vista la profundidad con la que el alma determina todo aquello que experimenta. Ella
esta presente en todas sus experiencias; estando presente, las determina y las asume bajo
su forma propia. En Gltimo término, la determinacion temporal significa que, como el paso

del agua por un punto dado del rio, la experiencia del alma de las Leyes es discursiva®?.

Aunque aqui la cuestion pueda parecer muy abstracta, la temporalidad del alma hace
posible el proyecto educativo-coral del Ateniense en un sentido concreto. Como se explico
en el capitulo anterior de la mano de Prauscello, es el caracter eminentemente temporal
de la experiencia musical lo que permite que dicha experiencia condicione actitudes
morales futuras (cf. 2013: 271-273). La memoria y la anticipacion (86&ag pedldviov: 1,
644c), fundadas en la temporalidad, son imprescindibles en el proceso de la educacion
musical de los ciudadanos de Magnesia. En consecuencia, la determinacién temporal del

alma es el fundamento primero del proyecto completo de las Leyes.

Con esta precision se ha tocado la profundidad ultima que es alcanzable respecto de la
experiencia animica dentro de los limites del presente trabajo. En estas paginas, sin
embargo, ni siquiera se ha rozado la superficie del alma. Si decir qué es el alma es una
tarea divina, un discurso como el ofrecido en estas breves paginas no tiene casi ninguna
eficacia para lograr su manifestacion en sus propios términos. Mas bien se ha hablado del
alma casi como lo haria el naturalista, como si fuera una cosa mas del todo, atribuyéndole
partes y predicando propiedades de cada una de ellas, asi como del alma en su conjunto.

De esta advertencia debe seguirse un cierto tomar distancia respecto de lo dicho o, mejor,

12 o cual no implica que esta sea la tnica experiencia del tiempo que encontramos en la obra de Platén,
pero si en las Leyes. La experiencia del tiempo que se da en la comprension repentina (Republica 7: 515c),
en el instante en que el prisionero es liberado, brilla por su ausencia en las Leyes. El punto puede ayudar a
dilucidar la relacidn del ultimo diélogo del filésofo con el resto del corpus.
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una conciencia de su caracter probable, hipotético y provisorio. Por ejemplo, el que haya
realmente partes del alma y cudles sean ellas, si el alma tiene una estructura bipartita o
tripartita, es algo que no se ha intentado responder y que, en cierta medida, es irrelevante

para la finalidad de este trabajo.

A pesar del limitado valor de lo aqui dicho, sin embargo, el decurso no ha sido gratuito,
pues se han traido a la atencion las palabras con las cuales el propio didlogo habla del
alma. Ella aparece a través de un lenguaje que puede llamarse poético con toda justicia,
tejido con las imagenes de la marioneta, juguete de los dioses, del rio que arrastra al nifio
sin experiencia, del vino que ablanda los caracteres, de la musica y los encantamientos
que moldean esas figuras de cera que son las almas de los nifios. Esta perspectiva sobre el
dialogo solo ha sido posible desde el principio gracias a la conciencia sobre la forma
poética que lo constituye. En el nivel tematico, con este avance se ha develado la relacién
problematica que el alma mantiene con la musica més las palabras en el contexto de la
ciudad. La ciudad constituye el espacio en el cual se juega la influencia educativa, politica,
que se ha mostrado como esencial a la masica. En el tercer capitulo de este trabajo se
explorara la forma en la que en las Leyes se toma conciencia del lugar que, en cuanto
forma poética, tiene el didlogo en la ciudad. Solo a partir de esas consideraciones podra
elaborarse la relacion entre la poesia y la filosofia.

Este tratamiento del libro 10 se hizo con miras a mostrar como la experiencia singular
que el alma tiene del movimiento, es la condicion que hace posible la influencia de la
masica mas las palabras sobre ella. Lo que tienen en comin la musica y las palabras es
gue son movimientos que el alma experimenta en su interior y que modifican su estructura,
su constitucion dinamica. Esta concepcion de la dinamica psicoldgica es el fundamento
del proyecto educativo-coral del Ateniense, en el cual la conduccién aplicada desde afuera
es asumida y experimentada desde adentro, con el fin de informar y armonizar la
disposicion ética del alma y, por tanto, también del cuerpo. Ahora se mostrara el modo

concreto en que esta comprension de la experiencia del alma se hace operativa en la
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formacion de los magnesios, por medio de los proemios que el Ateniense dispone para las
leyes de la ciudad para la cual legisla en la palabra. En la implementaciéon de estos
proemios se cumple la interpretacion ofrecida hasta ahora de la educacion en las Leyes,
pues los proemios son, al mismo tiempo, canciones y discursos que buscan plasmar
armonia en las almas. Veamos, entonces, cdmo se concreta la idea educativa del
Ateniense, expuesta hasta aqui en su despliegue tedrico y en su fundamento psicolégico-

ontoldgico.
2.2. Los proemios a las leyes como canciones performativas

Haz entrar el relato por los oidos hasta

el fondo inmdvil de tu alma.
Esquilo, Coéforas v. 451

Antes de entrar en el tratamiento de los proemios, es necesario situar la persuasion a la
que ellos apuntan en el contexto de la practica coral que organiza la vida de los magnesios.
Como esa educacidn en su totalidad, los proemios se instituyen sobre la base de un cierto
conocimiento del alma. Al considerar la educacidn plastica, entonces, se pone de relieve
que ella es posible tan solo para aquel que sabe como es el alma que quiere educar.
Cualquier pretension de darle forma al alma sin conocerla seria comparable al caminar de

un ciego.

A la luz de ello se hace patente el lugar necesario que ocupa el libro 10 dentro del
conjunto de las Leyes. Este devela la interioridad que constituye a cada uno de los
ciudadanos, esfera intima desde la cual ellos experimentan las canciones, los bailes y los
discursos que el legislador ha dispuesto para su vida cotidiana. A dicha interioridad se ha
Ilamado la atencidn, por primera vez en el dialogo, mediante el mito de la marioneta. Con
la elaboracion de ese mito y del libro 10, queda claro que el Ateniense apunta a la
formacion de seres humanos que no son un mero receptaculo de leyes y formas de vida,

ni pueden ser comprendidos tan solo echando mano de las explicaciones de la causalidad
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natural, sino que son “agentes pensantes, deliberantes y responsables; agentes con un
‘adentro’ que debe ser reconocido en la forma misma del cddigo legal” (Fossheim 2013:
88).

Sin embargo, tener en cuenta la interioridad de cada ciudadano no significa tan solo
que el legislador deba conocer lo que el alma es en general, la forma universal de su
experiencia del movimiento y su gobierno sobre este. Reconocer el adentro que constituye
a los ciudadanos en este sentido general es, sin duda, del todo necesario, pero es de igual
importancia tener una familiaridad con el tipo concreto de alma que nace y crece en la
ciudad. El verdadero legislador sabe diferenciar las almas, determinando con precision el
tipo al que pertenecen y, con ello, la forma eficaz de su formacién. Ahora bien, en el
primer capitulo se explicd que la educacion de los magnesios esta dirigida a conducirlos
hacia una disposicion que se alegre con lo noble y que se duela de lo innoble, méas que a
formar sus intelectos para que entiendan las razones de la disposicién que han recibido.
La delimitacién del alcance de esta educacion se hace por la idea de que se legisla para
humanos demasiado humanos, arrojados a los avatares de la vida politica bajo un gobierno
mortal; hijos de hombres, no de dioses; ciudadanos comunes, no filésofos. Esto lo revela
el Ateniense al inicio del libro 9 de las Leyes, que despliega el codigo penal de Magnesia.
Un poco avergonzado por tener que estipular castigos para el injusto aun cuando la ciudad
ha sido organizada de forma armonica, dice: “nosotros no legislamos ahora, como lo
hacian los antiguos legisladores (maAatoi vopobétar), para los héroes, hijos de dioses
segun la tradicion (...), sino que somos hombres y legislamos para vastagos de hombres”
(9, 853c). A diferencia de la antigua, la legislacién de nuestro tiempo se construye bajo el
signo de la fragilidad del bien humano. Las leyes estan dirigidas, por tanto, a ciudadanos
tales que pueden llegar a vivir con esforzada excelencia, pero que son “incapaces de
desarrollar existencialmente en ellos la fuente del orden y, en consecuencia, necesitan de

la constante persuasion de los proemios, asi como de las sanciones de la ley, para
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mantenerse en el camino estrecho” (Voegelin 2000: 276). Al determinar de este modo
al ciudadano que constituira Magnesia, el Ateniense ha cumplido, de modo preliminar, la

exigencia de conocer el tipo de alma concreto que es como la cera que ha de formar.

Como extension natural de la vida coral que llevan los magnesios, que dedican sus
mejores energias a cantar, bailar y sacrificar a los dioses, la educacion de este tipo humano
se perfecciona por medio de la persuasion de los proemios musicales y la fuerza legitima
de la ley. Estos dos momentos del proceso educativo-correctivo de la vida en Magnesia
son correlativos, se exigen el uno al otro. Para tomar uno de los muchos pasajes en los que
persuasion y fuerza aparecen ligadas en el orden que define su mezcla, puede citarse el
tratamiento que tiene el legislador con el poeta en el contexto de la ciudad gobernada por
leyes: “el buen legislador persuadird al poeta (év toig koAoic PiUACT KOl EMOLVETOIC
neioer), 0 lo obligar, si no lo persuade” (2, 660a)4, a componer musica que exalte el valor
de la excelencia e infunda en el alma los movimientos que le corresponden, es decir, a
componer su musica segun los principios tematicos y estructurales contenidos en la
legislacion. Antes de obligar al poeta a componer de este modo, sin embargo, el legislador
buscara persuadirlo con bellas palabras, al modo como lo haria un poeta, alguien con un

alma armonica y musical.

13 En efecto, Magnesia encuentra su tiempo propio de realizacidn en nuestra era, en la cual ya no estan los
démones que Cronos habia dispuesto para gobernar a los hombres, conduciéndolos por el buen camino tal
como los hombres gobiernan a los animales, inferiores a ellos (cf. Politico 268e-275c). Ello no quiere decir
que los dioses hayan huido, sino que, en esta era, los mortales tenemos que gobernarnos a nosotros mismos,
lo cual es la causa de la convulsion politica que nos es tan familiar (cf. 4, 713e-714b). Por la falta de un
gobernante divino, Magnesia es una segunda mejor ciudad (cf. 5, 739a), comparada con aquella en la cual,
por el gobierno divino, se da en el mayor grado posible “el bien més grande en la construccion de una
ciudad”, la comunidad sentiente del cuerpo politico, que se realiza segln el principio de que todas las cosas
de los amigos son comunes (cf. Republica 5, 449e y 461e-462¢). Es aqui donde debe buscarse la razén de
la gran atencién que el Ateniense presta a la persuasion y a la formacion de los placeres y dolores de los
individuos de Magnesia. Para un analisis excelente de esta cuestion, que pone la diferencia entre Magnesia
y Kallipolis en el nivel existencial, prescindiendo de la idea de un desarrollo en el pensamiento politico de
Platon, que se moveria de una aristocracia en la Republica a una nomocracia en las Leyes, ver Voegelin
2000: 271-277.

14 Para una traduccion alternativa de este pasaje, ver Sauvé-Meyer, 2015: 250.
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Para entender por qué el legislador habla él mismo con bellas palabras, se puede
recurrir al Fedro, donde se plantea una situacién similar a esta del libro 2 de las Leyes
entre el legislador y el poeta. La situacion es la siguiente: un hombre se acerca a So6focles
y Euripides y les dice que “sobre asuntos menores sabe hacer largas palabras, y acortarlas
sobre asuntos grandes; luctuosas si le apetece, o, a veces, por el contrario, aterradoras y
amenazadoras y cosas por el estilo” (268c-d), afiadiendo que, por saber esas cosas, piensa
que sabe hacer poemas tragicos. Es claro que los poetas entenderian que este hombre no
sabe en realidad de musica, pues no conoce la armoniosa combinacion de los elementos
que tiene por separado. Fedro dice, por eso, que Sofocles y Euripides se reirian de este
hombre. Socrates le aclara: el poeta, “al ser musico, le dird en tono méas suave” (268d-e)
gue no por sus conocimientos de principiante sabe componer poemas tragicos. El caracter
del poeta, su constitucion animica, lo lleva a hablar bella y armoniosamente, incluso en
un reproche. Si el legislador tiene un alma armoniosa, se entiende que él hable también
con palabras bellas, ahora que se refiere al poeta. Ello indica que los principios teméticos
y estructurales de composicién musical instituidos para la poesia de Magnesia ya estan
operando en la forma misma de la legislacion. En la concepcion del Ateniense, entonces,
el procedimiento educativo-correctivo del régimen politico exige siempre una persuasion
previa a la aplicacion de la fuerza legitima, persuasion obrada por el encanto de las bellas

palabras.

La atencion a la cuestion de la persuasion es un rasgo innovador de la propuesta
legislativa del Ateniense, cuyo recto funcionamiento llevaria a una disminucion en el uso
de la fuerza. La necesidad de los proemios en la formacién de los ciudadanos es constatada
por Clinias cuando dice al Ateniense: “cosa hermosa es la verdad, joh, huésped!, y también
duradera; pero no parece facil el persuadir de ella” (2, 663e). El legislador se ve frente a
la tarea de cultivar en sus ciudadanos una receptividad en relacion con las leyes. Esta
disposicion receptiva consiste en que estén listos a ser persuadidos por ellas en lo relativo
a la excelencia (gvmeBeotdrovg mpog dpetnv: 4, 718c), en lugar de resistirseles

(dvomeBéot). La cuestion de la persuasion y de sus condiciones de posibilidad es, como
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se ha constatado ya, “un tema recurrente en Leyes” (Sauvé-Meyer 2015: 118), esencial a

su propdsito y articulado de manera natural con la vida musical de los magnesios.

La persuasion buscada por los proemios de las leyes pertenece, segun lo indica el
término musical que los nombra, al dominio de la educacion coral. Instituidos para
temperar la fuerza correctiva de la ciudad, los proemios se sittan del lado preventivo de
la educacidn, pues se alinean con la suave conduccion del hilo dureo de la marioneta. De
ahi que su lenguaje sea caracterizado por las bellas palabras con las que el legislador
buscara persuadir al poeta, las méas suaves (mpadtatov: 4, 720a) y musicales que sean
posibles para la alabanza de la excelencia. Al diluir de este modo la fuerza mediante la
persuasion, la ciudad resulta como una “mezcla hecha en una cratera, donde el vino recién
vertido espumea impetuoso, pero una vez se lo modera con otra divinidad mas sobria, al
encontrarse en buena compariia se convierte en bebida buena y templada (uétpiov)” (6,
773c). La eficacia de los proemios para moderar la fuerza correctiva de la ciudad reside
en el lenguaje con el que se construyen, caracterizado como suave, familiar y encantador.
En este sentido, aplica también para los proemios lo que se dijo de las canciones en el
capitulo pasado, que son “en realidad como unos encantamentos (érwdai) de las almas
enderezados con toda seriedad a producir esa armonia” (2, 659¢e) que constituye la virtud
completa.

Por esta capacidad suya de encantar las almas, es de suma importancia examinar el
funcionamiento de los proemios a la luz de lo dicho sobre el alma. Lo que interesa ver es
coémo opera la comprension psicoldgica expuesta hasta aqui en la educacion musical.
Dicha comprension ha sido mostrada en su maximo nivel de generalidad en las dificiles
alturas del libro 10. Después, se la ha considerado en su referencia al tipo humano concreto
para el cual el Ateniense instituye su musica, aquel que vive gobernado por las leyes, pero
se mantiene en la fragilidad del bien humano, siempre expuesto a errar otra vez. Si se pasa
a un nivel mayor de especificidad, la persuasion de los proemios asumira tantas formas

cuantos caracteres concretos haya dentro de ese conjunto de los magnesios, hijos de
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hombres. En suma, la operacién de los proemios requiere una familiaridad especifica, casi
apostdlica, con los caracteres concretos de los ciudadanos, un conocimiento del individuo
que vaya mas alla de la conciencia general de que este precisa de la exhortacion y de la
correccion para mantenerse en el camino estrecho del bien. Lejos de ser un filésofo que
piensa la forma general de la representacion musical, el legislador, como el verdadero
retdrico, sabe que su accion se inscribe en el contexto de la ciudad y que, por tanto, debe
averiguar qué alma es “la que se deja, necesariamente, persuadir por ciertos discursos y a

causa de qué, y por qué a otra le pasa todo lo contrario” (Fedro 271b)*°.

Se pone asi de manifiesto el vinculo necesario entre la persuasion de cada proemio
particular y el tipo de alma sobre el que opera. Cada proemio ejerce su encanto sobre la
parte dominante del alma que, por su gobierno sobre las demas partes, caracteriza al alma
en su conjunto. Ello es asi porque la estructura del proemio corresponde a la constitucion
animica que caracteriza al ciudadano al cual se dirige, sea este un hombre orientado por
naturaleza y educacién al mero placer, a la belleza poética, al honor obtenido en el servicio
de la ciudad, a la verdad buscada en la vida teorética. “Cada proemio provee un esbozo
implicito de un cierto rango de caracteres y/o tipos de motivacion” (Fossheim 2013: 93).
El principio que guia el andlisis subsiguiente de los proemios, entonces, es que “la relacion
general entre los proemios y las presuntas estructuras de motivacion consiste en el hecho
de que los modelos de persuasion se construyen sobre una concepcion de la psicologia
moral” (Fossheim 2013: 89).

La adecuacion de la construccion del proemio a la estructura del alma de su destinatario
se muestra por medio de una comparacion entre la relacion que tienen las leyes con los
ciudadanos y la relacion que con sus pacientes tienen dos tipos distintos de médicos, los

libres y los esclavos. En la ciudad griega encontramos, pues, unos médicos libres que han

15 Esta comparacion con el Fedro se hace a sabiendas de que la palabra ‘retérica’ (pnropucr]) y sus cognados
no aparecen en las Leyes (cf. Zuckert 2009: 85). La razon de la ausencia de este término debe buscarse en
la fecha dramética del didlogo, como se justificara en las partes finales de este trabajo. El que no se hable
de retdrica indica que el didlogo ocurre antes del florecimiento de este arte en el mundo griego.
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adquirido su saber a partir de los fundamentos naturales (kata @Oowv: 4, 720b) y otros,
esclavos, que lo han aprendido por la prescripcion de sus duefios, viendo y practicando
(xat’éumepiov) lo que hacen aquellos sin obtener el saber en sentido propio. La diferencia
central entre estos dos médicos es el trato que dan a sus pacientes, correlativo con la forma
en la que han adquirido sus conocimientos y los practican. De un lado esta el médico
esclavo, que no da “la menor explicacion (Adyov) sobre enfermedad alguna de ninguno de
esos esclavos, sino que prescribe lo que le parece segln su practica, como quien esta
perfectamente al tanto y con la ufania de un tirano” (4, 720c; cf. Fedro 268b). Es de notar
que tanto el médico como el paciente son esclavos. La préctica del médico esclavo que,
en la comparacion, representa la ley sin el preambulo persuasivo, es caracterizada como
la propia de un tirano al menos en dos sentidos, que corresponden a las razones por las
cuales son esclavos tanto el médico como el paciente. Al ser esclavo el médico, no se
permite el tiempo para dialogar con el paciente e investigar asi la naturaleza de la
enfermedad. Este médico llega, examina los sintomas con alguna prisa y dicta la sentencia,
incuestionable. Al ser esclavo el paciente, no tiene otra opcion sino cumplir la sentencia
recibida. Ahora bien, con la misma suficiencia del médico esclavo dictan las leyes lo
decretado en ellas, “en las maneras de un tirano, de un déspota, que ordenando y
amenazando las deja escritas en las paredes y se va” (9, 859a).

En contraposicidn con este uso tiranico del lenguaje y las practicas que lo acompafian,
lo conveniente seria componer el codigo legal “en los tonos propios de un padre y una
madre amantes y sensatos” (9, 859a). En este registro se describe la practica del médico
libre:

¢No observas —dice el Ateniense a Clinias—, por otra parte, que el médico libre atiende y
examina mayormente las enfermedades de los hombres libres e, investigandolas desde su
principio y por sus fundamentos naturales (¢’ dpyfig kai katd dow), y conferenciando con
el propio doliente y con sus amigos, aprende €l por si algo de los enfermos por un lado, y por
otro instruye en la medida de su capacidad al enfermo mismo, sin prescribir nada hasta
haberlo convencido (cvureion); y que solo entonces, teniéndolo ya ablandado por la
persuasion (ueta medodc fuepovpevov), trata de consumar su obra restituyéndolo a la salud?
(4, 720e)
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El médico libre tiene el tiempo para examinar, con la extension que sea necesaria, la
enfermedad a tratar (cf. Brisson & Pradeau 2006a: 389). De esta disposicién nace una
forma especifica de poseer y practicar el arte, en la cual el dialogo con el paciente y sus
amigos abre el espacio en el que la enfermedad se muestra desde su principio y seguin su
naturaleza. Es solo en el espacio dialogal que el paciente puede quedar persuadido de que
el tratamiento recomendado es el mejort®. Seguin esto, la diferencia fundamental entre las
practicas de ambos médicos esta en que el libre le da su lugar al alma que trata, dialoga
con ella sin limitarse a curar el cuerpo. Como tiene la necesidad de tomar en cuenta en su
integridad aquel organismo que ha de curar, el médico libre debe ser también retérico y
hacer uso de la persuasién, para lo cual debe conocer y reconocer a su paciente, segun se

dice, en cuerpo y alma (cf. Fedro 270b).

Por principio operativo, los proemios se construyen a partir de la constitucion concreta
de las almas de sus receptores. Esto implica que en los proemios no cabe el argumento
abstracto, si por ello entendemos “un argumento sobre el bien per se, abstraido de
cualesquiera intereses individuales” (Koeplin s.f.: 4)*’. El encanto del proemio se dirige
al alma completa y no solo ni en primer término a su capacidad discursiva, tomando en
cuenta, sobre todo, la configuracion de lo no-racional en ella. A diferencia del argumento
estrictamente racional, que “no apela a los deseos 0 emociones de cada uno” (Koeplin s.f.:
4), el proemio se dirige a ciudadanos que tienen tales o cuales inclinaciones y no son del
todo capaces de sopesar el bien y el mal por fuera de ellas. Es por eso que los proemios se
valen de la alabanza y la censura para encomiar el curso de accion sancionado por la ley,

pues actuan “sobre las emociones y creencias de los oyentes” (Nightingale 1993: 292; ver

16 _a relacion entre la persuasion y la medicina aparece también en otros dialogos. Por ejemplo, después de
pasar todo el dia escuchando discursos, Fedro sale a pasear “persuadido (ne106pevog)” por Acimeno, un
médico (Fedro, 227a).

17 Bobonich argumenta que todos los ciudadanos de Magnesia tendran la preparacién necesaria para
entender una explicacion abstracta del bien, que no tenga ningdn vinculo con sus situaciones concretas (cf.
1991). Ello es improbable, dada la importancia en Leyes del condicionamiento de las fuerzas profundas, no
racionales, del alma. La posicién de este comentarista parece ignorar las implicaciones educativas de que
Magnesia sea una segunda mejor ciudad.
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5, 730b; 6, 773e; 7, 824). Para darle sentido a estas observaciones preliminares, volvamos
ahora a un caso concreto ya tratado, el proemio a la ley sobre la impiedad en el libro 10.
Este tiene un interés particular para nosotros porque parece ser un argumento racional para
demostrar la prioridad del alma sobre el cuerpo y, a partir de ello, la existencia de los

dioses.

En confirmacion de su caracter de proemio, las palabras del libro 10 tienen un
destinatario bien caracterizado y no estan dirigidas a una generalidad de oyentes. Antes
gue nada, este destinatario es un joven, lo cual se nota ya en la agrupacion de la impiedad
entre otros “desenfrenos y atropellos de la juventud” (10, 884a), como lo son los crimenes
contra las ornamentos sagrados y los bienes publicos de la ciudad. Su afirmacion de la
inexistencia de los dioses revela que este joven tiene ratos de ocio en los que escucha y
debate argumentos sobre temas que no se refieren a la produccion de lo necesario,
ocupacion propia de aquellos ciudadanos en formacidn que tienen el privilegio de dialogar
con los ciudadanos adultos y aprender de ellos. En suma, el destinatario del proemio es un
joven aristdcrata interesado en cuestiones elevadas y con aspiraciones politicas, un joven

inteligente y ambicioso.

A partir de esta caracterizacion de su receptor, el Ateniense muestra que el proemio
sobre la impiedad se dirige a dos partes del alma, aquella capaz de captar el argumento
sobre la prioridad del alma sobre el cuerpo y aquella que lleva al joven a enorgullecerse
por haber comprendido el argumento. El proemio apela a la capacidad discursiva y a lo
irascible del alma (ver Lin 2016: 192). Mientras lo primero es claro, lo segundo puede
estar sujeto a debate. Ello se comprueba por el hecho de que fue el mismo orgullo juvenil
lo que llevo al joven a dudar de la existencia de los dioses. Se comprueba, ademas, en una
de las aclaraciones iniciales que le hace el Ateniense al joven en el dialogo ficticio que
mantiene con el: “no eres ta solo ni son tus amigos los que por primera vez habéis
concebido esa opinidn acerca de los dioses: siempre salen gentes en mayor 0 menor

namero con esa enfermedad” (10, 888b). Estas palabras estan pensadas para hacer caer en
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cuenta al joven de que no es ni Unico ni sobresaliente por haber puesto en cuestién el valor
de lo divino por medio de su inteligencia, como es muy probable que le parezca a él mismo
(cf. Fossheim 2013: 94).

El proemio juega pues con el hecho de que la habilidad de argumentar se convierte,
con demasiada frecuencia, en una herramienta peligrosa cuando esta en las manos del
atrevimiento juvenil, tan propenso a “‘comportamientos contrarios a la ley” (Republica 7,
537e). Como le explica Sécrates a Glaucon en la Republica, cuando los jovenes prueban
por primera vez las argumentaciones dialécticas, abusan de ellas “como si estuvieran
jugando, empledndolas siempre para contradecir, y a imitacion de quienes los refutan ellos
mismos refutan a otros, contentos como cachorros de dar tirones y desgarrar con su
argumentacion a quienes en cada caso tengan cerca” (7, 539b). Esta situacion puede
observarse todavia en cualquier clase introductoria de filosofia. Es por esta razon que
Sécrates propone que los gobernantes de Kallipolis no prueben “las argumentaciones
dialécticas mientras son jovenes” (Republica 7, 539b), sino cuando hayan cumplido los
treinta afios y recorrido el curso de los entrenamientos fisicos y los estudios matematicos
previos a la dialéctica. En Magnesia, donde rige la prohibicion doria de que las leyes sean
cuestionadas por los jovenes o siquiera por los adultos en presencia de los jovenes, el tema
de la capacidad argumentativa de los jovenes es incluso mas delicado. De ahi la
importancia de la persuasion que el legislador quiere ejercer sobre el joven con este

proemio a la ley sobre la impiedad.

La persuasion del joven impio exige un reconocimiento previo de su carécter, resultado
de la mezcla entre las fuerzas dominantes en su alma, la inteligencia y el deseo de honores
(cf. 10, 885d y 888a). Este conocimiento del receptor se repite, guardadas proporciones,
en todos los proemios y sirve para hacer una clasificacion de ellos segun la parte del alma
a que estan dirigidos. Aunque debera hacerse una aclaracion respecto de la siguiente cita,

lo que resulta de esta forma de analizar los proemios es el descubrimiento de la misma
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psicologia moral que se extrajo del analisis del mito de la marioneta y que fundamenta
todo el proyecto de las Leyes:

una psicologia con tres tipos amplios de estructura motivacional en juego: la razén, que toma

parte en y responde a los argumentos y a la verdad; el apetito, que reacciona a los meros

placeres y dolores; y la motivacién timoeidética, relativa a la autoestima y, en cuanto tal,
sensible al honor, a la verguienza, a lo noble y a lo bello (Fossheim 2013: 90).

En este sentido, ademas del ya analizado, pueden encontrarse proemios relativos al apetito
(9, 854b-c), a lo irascible (6, 773a—€) y a ambos (9, 869e-870d). Una diferencia en
apariencia importante entre la propuesta de Fossheim y la presente es que este
comentarista no considera el mito de la marioneta como una fuente valida para la
psicologia moral de las Leyes, porque estima que “la metafora no es sobre la virtud” (2013:
92), sino sobre cémo los placeres y dolores nos halan en direcciones opuestas. Esta
opinidén va de la mano con la propuesta de una estructura tripartita del alma, como queda
claro en las palabras citadas. Frede, por su parte, piensa que la Unica finalidad del mito de
la marioneta es ilustrar el efecto del vino sobre el alma (cf. 2010: 118). Pero, a partir de
lo expuesto en el capitulo anterior de este trabajo, es muy dificil pensar que la marioneta
no contenga claves sobre el alma y la armonia que constituye su virtud completa y, mas

dificil aun, querer reducir su significado al juego de las sensaciones de placer y dolor.

La razon principal para el rechazo que Fossheim hace del mito de la marioneta como
fuente para la psicologia moral, es la ausencia en el mito de la parte irascible del alma,
esencial para la postulacion que hace el comentarista de una estructura psicologica
tripartita y cuya aparicion es evidente en el contexto del codigo penal del libro 9: “es
manifiesto —dice el Ateniense a Clinias— que, al hablar acerca del alma, decis y ois decir
a los demas que hay en su naturaleza un accidente o parte, que es el arrebato (gite Tt Tdbog
gite T uépog v 6 Bvpog)” (9, 863b). Ahora bien, esa ausencia de lo irascible en la
marioneta solo puede aparecer como tal cuando la expresién ‘placeres y dolores’ se
entiende como referente a sensaciones concretas de placer y de dolor (cf. 1, 633b y 1,
635b-d). Si en la marioneta solo se hablara de tales sensaciones y de su vinculo con el

razonamiento, no habria modo de que lo irascible fuera comprendido en ella y el campo
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de fendmenos psicoldgicos cubierto por el mito seria mas bien pobre. Pero, el uso de la
expresion ‘placeres y dolores’ no es univoco en el dialogo; ella debe entenderse, en sentido
propio, como la categoria general de toda la motivacion no-racional (cf. Sauve-Meyer
2015: 175). En lo denominado por ella estan todos los movimientos no-racionales del alma
enumerados en el pasaje del libro 10 citado en el apartado anterior, tales como dolerse,
temer, odiar, amar y, con especial relevancia aqui, atreverse (6appodoav) (cf. 10, 897a).
No puede ser de otro modo, si es cierto que el tema de la legislacion en su conjunto son
los placeres y dolores (cf. 1, 636d). En consecuencia, no hay razén para suponer que lo
irascible, componente animico “radicalmente pendenciero y luchador que pone en ruina
muchas cosas con violencia irracional (dAoyiot®)” (9, 863b), no esté comprendido en la
expresion ‘placeres y dolores’. La confirmacion de esto viene con la constatacion de que,
entre las afecciones no-racionales enumeradas en los libros 1 y 2, se encuentra el
atrevimiento (8appoc: 1, 647b), que estd emparentado con lo irascible, segun se nos aclara
cuando aquel que posee valentia (avdpeiav: 1, 649c), la excelencia propia de lo irascible,
es descrito como confiado y audaz (Bappareds, Opdceoc: 1, 649c). Al quedar lo irascible
y su excelencia propia subsumidos bajo la categoria general de la motivacion no-racional,
la distincidn entre una estructura bipartita o tripartita del alma deja de ser relevante para
la comprension de la psicologia que fundamenta el funcionamiento de los proemios del

Ateniense.

La comprension de la experiencia del alma alcanzada mediante el andlisis de la
argumentacion del libro 10, abre el espacio para una profundizacién en el efecto que
ejercen los proemios sobre quien los escucha. Se trata de movimientos musicales que el
educador aplica para plasmar la persuasion en la dindmica del alma que los experimenta.
Si bien algunos proemios, de los cuales el relativo a la impiedad es el caso paradigmatico,
tienen un contenido racional y argumentativo explicito que hace parte de su intencion
persuasiva, su poder para modificar el alma no se debe, en primer término, a ese contenido.

Los proemios son eficaces, mas bien, porque estan “destinados a actuar sobre las partes
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mas bajas del alma” (Koeplin s.f.: 4), es decir, orientados a ejercer una fuerza sobre lo no-

racional en ella.

El legislador cristaliza en las leyes, sin embargo, una comprension de lo bueno a la que
pertenece esencialmente un componente epistémico. (Qué conexion hay entre esa
comprension del legislador y su accion sobre las partes bajas del alma? Lo que el
legislador comprende de modo abstracto sobre el bien es diluido, por asi decirlo, en
movimientos de lo no-racional del alma; esos movimientos son los propios del alma
excelente que ya ha alcanzado la virtud consagrada en la ley. Esto se explica de la
siguiente manera: si suponemos que el Ateniense ya posee aquella armonia que postula
como la excelencia completa del alma, se sigue que puede observar en si mismo los
movimientos excelentes del estrato férreo de su alma. Estos movimientos se convierten
en el paradigma para la formacion de lo férreo en los magnesios, que los aprenderan sin
tener una comprension abstracta de su bondad. Luego de haberlos aprendido, no obstante,
podrén llegar a la comprension abstracta del bien, contenida en las leyes. De nuevo, el
circulo virtuoso de la educacién se hace evidente. En todo este proceso, es asombrosa la
habilidad con la cual el legislador hace uso del “espectro cognitivo competo, de la doxa a
la episteme” (Prauscello 2013: 264). El aprendizaje en todas sus formas es requerido para
la educacion de Magnesia, desde la habituacion del bebé por medio del movimiento hasta

la educacion literaria de los jovenes adultos.

La diferencia entre la practica del médico libre y la del esclavo se encontré en el uso
del lenguaje y el trato que cada uno tiene con sus pacientes. La implicacion de ello es que
diluir la comprension abstracta del bien en los correspondientes movimientos de lo férreo
significa, al menos en parte, temperar el duro lenguaje de la ley desnuda con las blandas
palabras de los proemios. Gracias a la transposicion de lo abstracto a movimientos no-
racionales, el contenido racional de los proemios adquiere una capacidad performativa, el
poder de mover lo profundo del alma, modificar su dinamica y plasmar una forma en ella.

El lenguaje persuasivo de los proemios tiene “un alto grado de performatividad y esta, por
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tanto, lejos de una exposicion neutral de explicaciones e informacion factual” (Nightingale
1993: 293; ver Wang 2016: 206). En suma, los proemios son canciones performativas,
encantamientos que moldean el alma. Cobra sentido, con esto, el que los magnesios no
necesiten alcanzar la comprension de lo bueno que funda sus leyes. Los proemios y la
educacién coral bastan para moldear sus almas y cuerpos, de suerte que estos
encantamientos cumplen aquello que se dice varias veces en la lliada, que “nada més

dicha la palabra, la obra quedé cumplida” (19, 242).

Con lo anterior, se ha mostrado con alguna suficiencia la validez de una premisa central
de este trabajo: que la legislacion del Ateniense se funda en una comprension bien
determinada del alma humana. Esta premisa es la razon por la cual el decurso del trabajo
empieza por el andlisis del mito de la marioneta, es decir, por la compresion del alma. Esta
comprension tiene un nivel generalisimo, en el cual concibe la forma universal de la
experiencia del alma; una determinacién amplia realizada a partir de la conciencia de que
se constituye una segunda mejor ciudad, segin la cual se refiere a las almas de los
magnesios; finalmente, una concrecién segun cada tipo de caracter que se da en el seno
de la ciudad. Esta ultima concrecién hace posible que el Ateniense, en plena legislacion,

se refiera a los ciudadanos concretos de Magnesia a través de sus proemios®®,

A pesar de la importancia de la referencia a los ciudadanos, sin embargo, ese no es el
unico nivel en el que opera la persuasion gque se efectda en el didlogo, ni tampoco el
primero. En la misma conversacion del Ateniense con Clinias y Megilo funciona el
modelo persuasivo expuesto mediante el examen de los proemios. Nightingale anota que,
al referirse a sus interlocutores dorios en un lenguaje persuasivo, el Ateniense usa sobre
ellos el “mismo modo discursivo que los preludios usan sobre los ciudadanos” (1993:
293). Asi lo nota también Zuckert, que enfatiza la dificultad de que un ateniense persuada

a dos dorios y los disponga para aprender de su conocimiento politico, toda vez que

18 Para una lista de los proemios en que el Ateniense se refiere a los ciudadanos de Magnesia en la segunda
persona, ver Nightingale 1993: 287.
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Esparta y Creta eran contadas entre las ciudades griegas mejor constituidas antes de las
Guerras del Peloponeso (cf. 2009: 64).

¢ Cbémo conoce, entonces, el Ateniense las almas de sus interlocutores dorios? ;Como
procede a persuadirlos? Ello es posible porque cada anciano es representativo del régimen
en el cual se ha criado: mientras el Ateniense gusta de extenderse en la palabra, el
espartano Megilo es laconico y el cretense Clinias tiende “mas bien a alargar el
pensamiento que las palabras” (1, 642a). Sobre la base del conocimiento de sus caracteres,
el Ateniense presenta sus ideas politicas a los dorios bajo una forma aceptable para ellos,
aungue con dificultad en muchos puntos. Este procedimiento es explicito, segin notamos
cuando el anciano dice: “después de esto y en otra ocasion, trataré de encantar a Clinias y
persuadirle (mepdoopon énddmv neibeiv) acerca de ello” (8, 837e). Por otra parte, la misma
palabra que, a veces, nombra los proemios, ‘exhortaciones’ (mopouvoia: 6, 773e; 9, 880a;
10, 885b), es usada por el Ateniense para caracterizar el didlogo que mantiene con sus
interlocutores (cf. Nightingale 1993: 295 y Brisson & Pradeau 2006b: 343). El hecho de
que, después del libro 3, los dorios estén, en efecto, bien dispuestos a escuchar la propuesta
politica del Ateniense, muestra con toda claridad la efectividad performativa de los
proemios. En otras palabras, el didlogo Leyes cumple draméaticamente aquello que se dice

en él.

Sentado esto, cabe preguntar si la referencia a los ciudadanos y a los dorios son las
Unicas instancias en las que se cumple la finalidad persuasiva, no ya del Ateniense como
legislador y como interlocutor, sino del didlogo en su conjunto. Los diversos registros en
los que el didlogo se propone persuadir piden una atencion detenida. Teniendo en cuenta
que la conversacion de los ancianos es anterior en el ser y en el tiempo a la fundacion de
Magnesia, dicha conversacion debe ser entendida como el primer nivel de persuasion que
hay en las Leyes, mientras que la referencia de los proemios a los ciudadanos ocupa el
segundo nivel. En este segundo nivel se encuentra también la referencia que hace el

Ateniense a los “preservadores de las leyes (cotijpeg vouwv)” (6, 770b), encargados de
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garantizar la continuidad en el tiempo del régimen politico mediante el constante
perfeccionamiento de la legislacion original. Al referirse a los ciudadanos y a los segundos
legisladores, que viven en la ciudad constituida en la palabra, el didlogo apunta a
realidades que, en parte, son constituidas por él mismo, pero que van mas alla de él. El
siguiente capitulo examina, por ello, la apertura de este espacio ‘meta’ al que el didlogo
apunta. ¢No habra todavia un nivel ulterior de referencia y de persuasion operando en las

Leyes? Y, en caso de que lo haya, ¢a quién esta dirigido?
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I11. LA CONFIGURACION DEL ESPACIO METADIALOGAL: LAS LEYES COMO

POEMA ESPIRITUAL

La experiencia que el alma tiene del movimiento en general se ha mostrado como la
condicion de la experiencia que ella tiene de la musica méas las palabras. Dado su
conocimiento del efecto performativo de la masica mas las palabras sobre el alma, el
legislador-plasmador puede formular leyes musicales que persuadan y encanten las almas
de los ciudadanos. Esta accion plasmadora del legislador opera en el @mbito de su
conversacion con los ancianos y en el ambito de la ciudad que se instituye en la palabra.
Pero ¢no debe parecer sospechoso al lector del didlogo que el Ateniense tenga tal claridad
sobre el efecto persuasivo de sus palabras sobre el alma de quien las escucha? ¢No es
acaso sorprendente que, en el contexto de un diélogo, de una obra literaria, un personaje
muestre tanta conciencia sobre el efecto de sus palabras sobre el alma? ¢ No debe el lector
sentirse aludido con las palabras del Ateniense? Es como si el dialogo mismo, a través de
su interlocutor principal, declarara al lector el efecto que pretende tener sobre él. Sin
embargo, para que en las Leyes se pueda patentizar la operacion que tiene el dialogo sobre
el alma del lector, se necesita un singular recurso autorreflexivo; la obra literaria debe
volverse sobre si misma para revelar su propia constitucion literaria. El analisis de este

movimiento autorreflexivo ocupara la primera parte de este capitulo.

Una vez que se muestre la caracterizacion de las Leyes como obra literaria, se
examinara como el Ateniense, consciente de que su obra espiritual ha de ser recibida por
los segundos legisladores y por los lectores del diadlogo, despliega las condiciones para la
interpretacion de la misma. En este contexto, se mostrara que la forma dialdgica es
esencial para la transmision de una forma de vida coral, para una transmision del espiritu.
En suma, este capitulo elabora la comprension de las Leyes como una forma de poesia

espiritual, en la cual la vida de Magnesia permanece viva y vibrante.
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3.1. El movimiento autorreflexivo del dialogo y la aparicion del autor Platon

Enel libro 7 de las Leyes se desarrollan los detalles del proyecto educativo-coral que habia
quedado esbozado a grandes rasgos en el mito de la marioneta y sobre cuyas bases se
edifican las instituciones de Magnesia. La regulacion educativa puede darse en este punto
del di&logo porque ya ha sido instituido en la palabra el contexto en el que ha de nacer el
nifio: se ha especificado la situacion geografica de la ciudad y la procedencia de los
colonos (libro 4); se ha dividido geométricamente el territorio de la ciudad y sentado los
niveles de riqueza permitidos en ella (libro 5); finalmente, se han determinado las
magistraturas y las leyes del matrimonio (libro 6). Preparado todo para la union sagrada
que ha de engendrar a la primera generacion de magnesios nativos, la ciudad esta ya en
movimiento y podemos imaginar la vida en ella’®. De manera que, “ya nacidos los hijos
varones o hembras”, corresponde hablar “de su crianza y educacion (tpoenv «oi
noudeiav)” (7, 788a).

Segun el orden natural, el libro 7 trata de la crianza de los nifios desde su nacimiento
hasta que se hacen ciudadanos. Es aqui donde se encuentra la prescripcion de que las
madres y nodrizas le procuren al recién nacido el mayor movimiento posible, como si
estuviera siempre en alta mar, prescripcion citada en el primer capitulo de este trabajo
para mostrar la concepcidn plastica del alma que subyace al proyecto educativo-coral. La
educacion subsiguiente es aquella que conviene hasta que el nifio tiene un poco mas de
seis afios, conformada sobre todo por juegos orientados a cultivar la excelencia ciudadana,
poco enfocada en cultivar oficios particulares. Después de esta etapa preparatoria, el nifio

esta listo para practicar la gimnasia y la musica en comunidad. En este punto, el libro 7

19 En este sentido las Leyes, como el Timeo, responde al deseo de Sécrates de ver la ciudad en movimiento
(cf. Timeo 18c). Como se aclar6 en el capitulo anterior de este trabajo, sin embargo, el Extranjero Ateniense
es consciente de que la ciudad que disefia es una segunda mejor ciudad, habitada por hijos de hombres y no
de dioses, por amantes de la ley y no por filosofos. La ciudad que esta aqui en movimiento no es Kallipolis,
no puede serlo, aunque esta disefiada a partir del paradigma de aquella. Valdria la pena intentar desentrafiar
las razones profundas por las cuales ni Timeo ni el Ateniense pueden mostrar la ciudad de Socrates en
movimiento.
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pasa a ocuparse de la institucién escolar, determinando lo relativo al horario de clases y
el plan de estudios; a la lectura y la escritura; a la mdsica, la danza y el teatro; a las ciencias
matematicas y la astronomia y, por ultimo, a la caza (cf. Brisson & Pradeau 2006b: 299-
300).

No deja de llamar la atencion el hecho de que el programa educativo de Magnesia tenga
su culminacion con el aprendizaje de la caza y “todas las cosas que son como ella” (7,
822a). ¢ Qué podria aportar tal practica después de la completa educacion fisica y literaria
del magnesio? De entre la diversidad de actividades que caen bajo el nombre genérico de
‘caza’, el Ateniense esta interesado solo en aquella especie de persecuciones que hacen
“mejores las almas de los joévenes” (7, 823d). Esto quiere decir que se descarta la pesca,
por ejemplo, pues en ella el papel del cazador no es activo y, por tanto, tampoco es
formativo (cf. Brisson & Pradeau 2006b: 314). La caza que interesa es aquella en que el
animal terrestre es perseguido con esfuerzo personal y atrapado con las propias manos, es
decir, la caza que genera en quien la practica “el valor inspirado por los dioses” (7, 824a).
De nuevo, el esfuerzo fisico esta orientado a generar excelencia en el alma. Pero hay otro
punto relevante en relacion con la caza como culminacion de la educacién en Magnesia,
que puede dilucidarse teniendo en cuenta que la coronacién de la educacién del filésofo
en Kallipolis se da con el aprendizaje de la dialéctica (Republica 7, 531d). El lugar
ocupado por la dialéctica en la educacion del filosofo es ocupado por la caza en la
educacion del amante de las leyes. Porgue el esfuerzo fisico del magnesio y la persecucion
del animal que este hace con sus propias manos, se parecen al esfuerzo dialéctico de
Sécrates y Glaucon, que van rodeando “en circulo el matorral, como unos cazadores,
poniendo atencion” para que no se les escape la justicia (Republica 4, 432b). La relacion
entre la caza y la dialéctica dice, por tanto, de la relacion entre las ciudades de las Leyes y
la Republica, como indicando que la educacién del magnesio es compatible con la
educacion superior del filosofo en Kallipolis.
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Las dos ciudades también se parecen en que la Gltima fase de su educacion es, en cierto
modo, solitaria. Para el fil6sofo, la meta es llegar a ese lugar a donde Glaucén ya no puede
acompariar a Socrates, ese lugar que cada uno debe alcanzar con su propia capacidad
dialéctica, por si mismo y sin la conduccién de otro (Republica 7, 533e). El ciudadano
excelente engendrado por la ley, en caso de estar en medio de la decadencia del espiritu,
azotado por las concupiscencias que reinan a su alrededor, se opondria a ellas “sin contar
con laayuda de nadie, sino siguiendo él solo a la sola razon (Aoyw €nopevog pove povoc)”
(8, 835¢).

Sea ello como fuere, es importante tener el esquema del libro 7 en mente, porque es en
el contexto de la regulacion educativa que aparece el tema que nos interesa ahora, el de la
educacion literaria de los magnesios. Esta formacion literaria asume en sus propios
términos la tradicién educativa musical de Grecia, que tiene su nucleo en el aprendizaje
de las obras de los poetas, sobre todo de Homero y Hesiodo. Sin embargo, como los poetas
dicen “muchas cosas que estan bien, pero otras muchas en que sucede lo contrario” (7,
811b), la recepcion de esta tradicion educativa es una cuestion delicada para el legislador,
toda vez que “una gran erudicion representa un peligro para los nifios” (7, 811b). Esta
posicion del Ateniense en relacion con la poesia se funda en la comprension que él tiene
del alma, pues el éxito en la formacion de lo no-racional del alma esta determinado por la
orientacion del contenido de la poesia, de los movimientos que ella causa en el alma que
la experimenta y de las organizaciones habituales de las fuerzas animicas que resultan de

€sS0S movimientos.

La diversidad de opiniones sobre lo bueno, lo justo y lo bello que hay en las obras de
los poetas es, por tanto, un punto que requiere la atencion del legislador que disefia un
sistema educativo. Tal diversidad es el aspecto central de la comparacion entre el

legislador y el poeta, recurrente en las Leyes?®. Por ejemplo, Licurgo y Solén son

20 Esta comparacion se encuentra también en el Banquete, donde Diotima equipara los “hijos™ espirituales
producidos por Homero, Hesiodo, Licurgo y Sol6n (209c-210a).
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comparados con Homero y Tirteo para decir que tanto a los poetas como a los legisladores
deberia darles vergienza instituir con torpeza sobre lo humano, por lo cual harian bien en
cuidarse de emitir sentencias diferentes sobre los mismos temas (cf. 9, 858e). A partir de
esta comparacion, se aclara que la distincion entre legislador y poeta esta en que, al estar
fundados en una concepcion de la excelencia humana que les da sentido y no mostrar la
misma diversidad de opiniones que las obras de los poetas, los escritos del legislador dicen
siempre lo mismo sobre las mismas cosas, con lo cual resultan “con mucho los mas

hermosos y mejores” (9, 858e)2L.

Aparece asi con claridad la suma importancia de tener cuidado al permitir que una obra
poética sea acogida en la ciudad. A este respecto, el problema central de los ancianos sera
encontrar un criterio para juzgar cuales obras literarias seran permitidas y cuéles, no. Con
sincera preocupacion, pues, Clinias le pregunta al Ateniense cual seria “el modelo a que
habria que mirar (mpog ti mapaderypo note dmoPfAéyac av) para permitir o prohibir que
una cosa fuera aprendida por los jovenes todos” (7, 811b). La respuesta del Ateniense es

inesperada y asombrosa:

No carezco totalmente de modelos (mapadeiypatog); pues al fijarme ahora en los
razonamientos (dmoPAéyag mpog tovg Adyovg) que desde el amanecer hasta este punto
venimos recorriendo nosotros —y, segin a mi me parece, no sin cierta inspiracion divina (ovx
dvev Tvog émmvoiog Oedv)—, Se me antoja que han sido enunciados en una forma sumamente
parecida a la de una poesia (ravtinact Tomoel Tvi Tpocopoing sipficOat). Y quizés no tenga
nada de sorprendente esto que me ocurre (nébog £nfjAbe), el sentir gran gozo al contemplar
reunidas, como quien dice, las palabras propias; pues de las muchisimas conversaciones,
incluidas en poemas o sostenidas en este estilo mas suelto (¢v romjuactv fj x0énv), que tengo
aprendidas y oidas, no hay ninguna que me haya parecido méas adecuada en grado sumo para
que la escuchen (éxovew) los jovenes. Por tanto, no podria, pienso yo, mostrar al guardian
de las leyes y educador ningin modelo més apropiado que este: que exhorte a los maestros a
ensefiar tales cosas a los nifios, y que también lo afin y semejante a ello (td 1 tovtwv &rdpeva
Kol Gpow), Si por acaso se lo tropieza en alguna parte al recorrer las obras de los poetas o lo
escrito seguidamente (romt®v te mowpaTo Kol yeypappéve katodoyddnv) o también lo

21 Cabe aqui comparar al legislador de las Leyes con Sécrates, a quien Calicles le reclama precisamente que
dice siempre lo mismo. Socrates responde: “no solo o mismo, Calicles, sino también sobre las mismas
cosas” (Gorgias 490e). Para sorpresa de Calicles y por razones que se dardn a continuacién, esta
caracteristica de la legislacion y de los discursos socraticos puede comprenderse como poética en un sentido
bien determinado, pues es legislador platénico es una especie de poeta. La distincion que hace el Ateniense
entre el poeta y el legislador no es tan tajante como parece; sirve para mostrar lo poético que hay en el
quehacer del legislador y, guardadas las debidas proporciones, en el de Sécrates.
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dicho asi, de manera sencilla, sin haber sido escrito antes (&vev tod yeypdpbar Aeydueva), €s
decir, conversaciones del mismo género (4dsipd), digo yo, que esta nuestra, que no lo pase
por alto, antes bien, que se lo copie (ypdpeoOa 8¢) (7, 811c-e).

El Ateniense se detiene aqui en pleno discurso, en la claridad solar del mediodia, cerca
del centro fisico de las Leyes (cf. Voegelin 2000: 283), para mirar (dmopiéyag) los
discursos que han sido pronunciados desde el amanecer. Este movimiento del interlocutor
principal del didlogo es analogo al de un pintor que retrocede para ver completo el cuadro
que pinta, lo que le permite acercarse de nuevo a seguir trabajandolo en detalle??. Asi
retrocede ahora el interlocutor principal del didlogo, para contemplar reunidas sus propias
palabras y las de los dorios. Por medio de la imagen poética del Ateniense que se detiene
y mira eso que es obra suya, la conversacion de los tres ancianos queda establecida como
paradigma educativo de los magnesios, como piedra de toque (Bdoavoc: 12, 957d) que les
servira a los educadores de Magnesia para discriminar entre los textos poéticos aceptables

y no aceptables en la ciudad.

El movimiento reflexivo de este pasaje hace explicito un caracter autorreflexivo que
domina el texto entero de las Leyes?®. El lector nota este caracter recurrente cuando el
Ateniense construye intercambios ficticios, creando el efecto de la “obra dentro de una
obra” (Nightingale 1993: 285); ello es muy claro en los proemios, por ejemplo. Ademas,
son abundantes las alusiones de los interlocutores a lugares previos del didlogo (cf. 2, 659¢
y 664e; 3, 686d; 4, 705d; 5, 726a). No es, pues, la primera vez que lo autorreflexivo se
hace explicito en las Leyes. Lo especifico del presente pasaje esta en la forma en que el
Ateniense se refiere, en el contexto de la conversacion con sus interlocutores, a esa

conversacion completa como un texto paradigmatico (ta Tod vopobétov ypduuaza: 12,

22 Socrates disefia Kallipolis en la palabra “como si estuviera pintando una estatua” (Republica 4, 420c).
Después de haber completado el cuadro de la ciudad, por ello, el filésofo retrocede para apreciarlo completo
(Republica 434d-435a). Le aconseja entonces cautela a Glaucén y le indica que ahora, teniendo ante la vista
la ciudad completa, conviene compararla con el alma individual para examinar si la imagen de la justicia
gue han elaborado aguanta un examen detallado. La operacidn del filésofo y la del legislador confluyen en
esta cuestion de la perspectiva artistica que tienen sobre sus propias creaciones en la palabra. En ambas
obras puede apreciarse, pues, el movimiento autorreflexivo de écfrasis caracteristico de la obra literaria.

23 Charalabopoulos habla de las Leyes como un “self-reflective performance text” (2012: 86).
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957d), a pesar de reconocer que todo ha sido dicho de modo sencillo y sin haber sido
escrito con antelacion (&vev tod yeypaebor Aeyopeva). Antes que nada, ello indica que la
condicion de posibilidad de que la conversacion de los ancianos sea instituida como el
texto de la legislacion en Magnesia es, precisamente, que sea un texto, que esté escrita. La
declaracion del Ateniense implica, por tanto, que la conversacion serd transmitida en
forma escrita. De la mano con esto va la instruccion del legislador de que los segundos
legisladores copien (ypaeeoBar) todo texto emparentado al de la legislacién. Con el
paradigma y los textos afines a él se construye un corpus de textos con una funcion politica
regulativa. Algunos comentaristas se asombran de que un texto escrito cumpla esta
funcion en el mundo griego, tan acostumbrado a la ensefianza oral (cf. Nightingale 1993:
289). Pero no hay que olvidar que, aunque se trate de una obra transmitida en forma
escrita, la legislacion estd destinada a ser escuchada por los jovenes (dkovewv véoig). En
consecuencia, el texto de la legislacion ocupard en Magnesia un lugar analogo al que
cumplian los poemas homéricos en la educacidn tradicional de Grecia, cuya transmision

se realizo en la forma escrita pero cuyo aprendizaje se daba en el contexto de la oralidad.

Es importante resaltar el que la funcion paradigmatica de la legislacion sea posible
gracias a la forma escrita. La fijacion de un paradigma no seria posible en el contexto de
la pura transmision oral, que se presta con demasiada facilidad a la modificacion y hasta
a la tergiversacion en su transito a través de las generaciones. No es una casualidad —y
Platén lo sabe— que las primeras leyes de Grecia hayan surgido hermanadas con la
aparicion de la escritura, como tampoco es una casualidad que la escritura juegue un papel
central en la composicién y en la transmision de los poemas homéricos. Es posible, en
efecto, que la forma escrita sea la condicion material de la creacion y de la transmision de
grandes obras del espiritu como la Iliada y las Leyes. La complejidad estructural y la
interpretacion de dichas obras serian en extremo dificiles, si no imposibles de alcanzar, en
el medio puro de lo oral. En cualquier caso, podemos tener por cierto que “una cultura
superior no puede darse sino en el ambito de la escritura” (Florez 2016: 40). En este

aspecto puede apreciarse una cierta cercania entre la poesia y la legislacion. De hecho, es
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al considerar la compleja estructura de las Leyes cuando se pone de relieve con mayor
claridad su caracter poiético y cuando el artifice de este gran dialogo se nos parece mas a

Homero.

En lo relativo a la obra platonica, la confluencia de la aparicidn de la escritura y de las
primeras grandes obras del espiritu da una pista para la explicacion del estilo arcaizante
de las Leyes. Con esta expresion se hace referencia a los largos periodos de las oraciones
y los parrafos de esta obra, que no se encuentran en ningun otro dialogo de Platon, en los
cuales estamos mas bien acostumbrados al agil intercambio dialogal entre Socrates y sus
muchos interlocutores. Es este un punto que ha llamado la atencion de los intérpretes, y
con razén. Algunos lo han explicado diciendo que Platén, ya viejo, ha perdido su chispa
creativa y es incapaz de concebir un didlogo con la vivacidad de sus creaciones anteriores.
El viejo Taylor llegd incluso a decir que “el elemento dramatico esta reducido a un
minimo” en el ultimo didlogo de Platon y que “si uno no esta interesado en el tema del
libro, hay poco de atractivo en éI” (1926: 463). A partir de lo dicho sobre el origen de la
escritura y las primeras grandes creaciones del espiritu, sin embargo, puede pensarse otra
salida para esta cuestion. El estilo arcaizante puede muy bien ser un rasgo que Platon,
maestro de la prosa griega, ha dado a las Leyes con toda conciencia, para indicar que el
didlogo no pertenece al siglo IV, que es anterior al periodo cléasico de Grecia. De este
modo, el estilo del didlogo responderia a su contenido y a su intencion. Ello explicaria,
ademas, la ausencia de la retdrica y la no mencién de ningin evento relativo a la Guerra
del Peloponeso en la obra (cf. Zuckert 2009: 11). Estas consideraciones no pueden sino
llevar al lector a preguntarse sobre la fecha dramatica de la conversacion entre los tres
ancianos. ;Cuando suceden, en efecto, las Leyes? En cierto sentido, a la respuesta de esta

pregunta apunta todo el decurso que sigue a continuacion.

En el nivel de la conversacion de los ancianos, la finalidad de la aclaracion de que
también lo dicho en dialogo simple, sin haber sido escrito antes, puede servir a la

educacion literaria de los magnesios, es la de mantener la ficcion literaria que la obra pone
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en escena. Dicha conversacion transcurre, en efecto, como si no hubiera sido escrita de
antemano por Platon. En el nivel de la vida en Magnesia, la aclaracion se dirige al segundo
legislador y le dice que también un dialogo espontaneo puede ser escrito y conservado por
su valor educativo. La autorreferencia lograda por la imagen del Ateniense que se detiene
a mirar los discursos tiene como resultado, pues, una doble caracterizacion de la
conversacion a la que asistimos los lectores del didlogo. Las Leyes se muestra en cuanto
conversacion de los ancianos, por un lado, y en cuanto texto escrito que es el la legislacion

de Magnesia y su paradigma en la educacion literaria, por el otro.

Ademas de los mencionados, hay todavia un nivel ulterior que debe ser explicitado. Al
establecer lo dicho desde el amanecer como paradigma educativo para Magnesia, dicha
conversacion, que es también el texto de la legislacion, se identifica ademas con el didlogo
“que Platon estd escribiendo” (Sauvé-Meyer 2011: 398). Dicho de otra forma, “la
discusion de los tres ancianos en Creta durante su peregrinaje en honor a Zeus, el cddigo
legislativo de la posible colonia Magnesia y el texto de las Leyes” quedan comodamente
integrados (Charalabopoulos 2012: 86). Los primeros dos niveles se habian mostrado en
la persuasion que ejerce el Ateniense sobre sus interlocutores, en el plano de la
conversacion, y sobre los ciudadanos de Magnesia, en el plano de la vida en la ciudad
fundada. Ahora los lectores del didlogo Leyes encontramos un tercer nivel abierto por el
texto en su referencia a si mismo, el nivel de su relacion con nosotros. Estos tres niveles
son idénticos en extension; la distincion entre ellos reside en la perspectiva del que se
detiene a mirar los discursos: si es uno de los tres interlocutores, se trata de una
conversacion en proceso; si es un ciudadano de Magnesia, se trata del texto de la

legislacidn; si es un lector, del dialogo de Platon.

Este caracter proteico del dialogo va mas alla. Incluso a cada interlocutor, a cada
ciudadano y a cada lector dira el didlogo algo diferente. Sucede con el didlogo como con
el famoso gato dentro de la caja: la mirada de quien se acerque y abra la caja determinara

si el gato vive o esta muerto. Todo esto lo revela el movimiento autorreflexivo del
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Ateniense, esta metafora metadialogal que supera los limites de la ficcion literaria,
“invadiendo la experiencia de los lectores. Pues ellos son quienes tienen la capacidad de
realizar el acto mismo implicado en las imagenes: pueden literalmente ver los discursos
de las Leyes en la forma de signos escritos” (Charalabopoulos 2012: 88). Con la
explicitacion del nivel de su referencia a su lector, el texto consolida la apertura del
espacio metadialogal, es decir, el ambito del encuentro con su receptor, que abrira la caja,

mirard los discursos y los interpretara.

Sin importar desde donde se lo mire, el texto muestra un aspecto determinado a partir
de su relacién con quien accede a él. Ello ya es signo del caréacter poético del texto. No es
tan extrafio, por eso, que al Ateniense le parezca que todo ha sido dicho en un modo similar
al de una cierta poesia (romoel Tvi Tpocopoimg eipflobor). Porque una consecuencia
necesaria de que el Ateniense se refiera a la conversacién como escrita es el develamiento
de su estatus de composicién literaria. Lo singular de este pasaje consiste asi en que se
trata de “la primera y Unica vez en Platon en la que un personaje comenta explicitamente
sobre el estatus ficticio del texto dialégico como literatura” (Charalabopoulos 2012: 88).
Este develamiento momentaneo de la ficcion literaria esta al servicio de la caracterizacion
que el texto hace de si mismo como poema. ;A partir de qué otros rasgos de este pasaje

puede sostenerse que la legislacion, que las Leyes, es como un poema?

El Ateniense recalca la naturaleza poética del texto cuando dice que lo hablado desde
el amanecer no carece de una cierta inspiracion divina (émmvoiog 6edv). Dicha inspiracion
es un elemento definitorio de la poesia: “el poeta, cuando se sienta en el tripode de la
Musa, no esta ya en su juicio, sino que a manera de fuente deja correr espontaneamente
cuanto viene a él” (4, 719c). Pero el punto es de cuidado, pues no puede afirmarse sin mas
que esta inspiracién poética del tripode de la Musa sea aquella de la que habla el Ateniense
en el pasaje metadialogal que estamos considerando. De hecho, ambas inspiraciones
deben distinguirse de algin modo, dado que el legislador, a diferencia del poeta, dicta una

y la misma sentencia sobre lo mismo. La concepcion mas extrema de esta distincion entre
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el poeta y el legislador en relacidn con la inspiracion poética es la de Sauvé-Meyer que,
aungue no da mayor argumentacion para construir su caso, piensa que las palabras del
Ateniense son “claramente irénicas” y que, por tanto, no hay ninguna inspiracion poética

que sea relevante para la composicion de la legislacién (2011: 398).

Pero esta no es la primera vez que encontramos en las Leyes la referencia mitica a lo
divino en relacion con el proceder del legislador. Por ello, no se puede decidir sobre este
punto sin tener en cuenta el caracter de las invocaciones y referencias a la divinidad que
abundan en este dialogo. Mas aun, dada la importancia que, en las obras de Platon, tiene
la primera palabra de cada dialogo en relacion con su contenido y con su accion, seria
negligente decidir sobre este punto sin prestar atencion al hecho de que la primera palabra
de las Leyes es ‘dios’ (@<ogc: 1, 624a). El diadlogo tiene su principio en ‘dios’; la meta de
la peregrinacion de los ancianos es el santuario de Zeus en el Monte Ida; ahora, en el
centro de la obra, el Ateniense cae en cuenta de la inspiracion divina que ha guiado la
conversacion desde el principio. “El dios que tiene en sus manos el principio, el fin y el
medio de todas las cosas” (4, 715e) no puede ser un ingrediente casual del dialogo, sino
que es un elemento nuclear del mismo, algo asi como el centro de gravitacion de las
palabras de los ancianos durante su peregrinacion. La mencion misma del dios no tiene
nada de extraordinario, dada la acostumbrada aparicion de los dioses en la épica y la
tragedia griegas. Lo distintivo es el papel que juega el dios aqui. Como solo es mentado e
invocado, se trata de una cercania de lo divino reducida al minimo, pero que ejerce una
tension desde el principio del didlogo hasta su final. Tomando esto en cuenta, la
declaracion del Ateniense invita a ser leida con seriedad, entendiéndola en relacion con la

conduccion coral de lo aureo y divino en la marioneta.

Ahora bien, como es claro para cualquier lector de la Republica, hablar del alma y
hablar de la ciudad no son dos cosas distintas en Platon. También en las Leyes “la imagen
del alma como una marioneta es una analogia expresamente politica, que conecta el

razonamiento en el alma con la polis” (Folch 2015: 94). Aquello que habia sido entendido
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como el llamado de lo divino en la intimidad del alma, el hilo dureo de la marioneta, tiene
de suyo una dimensién politica, pues el razonamiento, “cuando se hace decreto general en
la ciudad, es llamado ley” (1, 644d). Emerge asi otro de los significados que tiene la
palabra ‘ley’ en las Leyes, el significado de “nomos como la presencia del espiritu divino”
(Voegelin 2000: 287). Segun este sentido de la palabra, el didlogo busca develar la
presencia del llamado divino en las profundidades del alma, por un lado; por el otro, busca
mostrar el vinculo divino que funda la vida de la ciudad, el orden que hace posible la
comunidad politica. Asi entendida la referencia a la divinidad en el dialogo, la inspiracion
de la que habla el Ateniense significa que, para poder capturar aquello ureo y divino a lo
que apunta, el didlogo debe constituirse poéticamente. La forma poética permite que lo
divino esté presente en el texto de la legislacion, las Leyes, de una manera analoga a como
estd presente en el alma y en la ciudad. Esta orientacion divina del texto estd ya en la
imagen del ascenso que hacen los tres viejos hombres hacia el santuario de Zeus. Lejos de
desaparecer después de la primera palabra del dialogo, el dios imanta el camino fisico y
espiritual de los ancianos. Y todo esto lo ve el Ateniense ahora, en el mediodia, cuando el
caracter poético de sus palabras y la necesidad misma de dicho caracter poético se le han

mostrado con claridad?.

Otro aspecto que contribuye a la comparacion del texto legislativo con una poesia es
que, ahora que el Ateniense se ha detenido a mirar los discursos pronunciados, siente
(mrabog émiihbe) la encantadora alegria que la poesia produce en el alma y que hizo su
aparicion en el libro 2 como el acomparfiante natural que las Musas y Apolo dispusieron
para el ritmo y la armonia en la danza coral. Es esta capacidad poética de encantar al alma
y moldearla lo que permite que el Ateniense persuada a los dorios, primero, y que el texto
de las Leyes se constituya como paradigma educativo para Magnesia, después. Ademas,

esta capacidad de generar sentimientos determinados en su audiencia pone al dialogo en

24 También en el Fedro se nos llama la atencion sobre la necesidad del lenguaje poético para nombrar lo
inefable y divino, aunque incluso la imagen resulte ser insuficiente al final: “a ese lugar supraceleste, no lo
ha cantado poeta alguno de los de aqui abajo, ni lo cantara jamas como merece” (247c).
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el mismo nivel de otros “géneros poéticos como la tragedia o la comedia, cada uno de los
cuales causa una especie propia de placer” (Charalabopoulos 2012: 89). En resumen,
mediante la imagen poética del Ateniense que mira sus propios discursos, se le atribuye
al texto legislativo “un estatus de texto ‘literario’, sugiriendo que esta igualmente
inspirado por la divinidad y que tiene tanto una funcion encantadora como una funcion
pedagogica” (Brisson & Pradeau 2006b: 309).

Aunque todo ello es importante, una vez se ha explicitado el nivel de la referencia del
dialogo al lector, queda claro que la funcion encantadora y pedagdgica no se ejerce solo
sobre los ancianos dorios y los ciudadanos de Magnesia, sino también y en sentido propio
sobre el lector del didlogo. En consecuencia, si bien hay que prestar atencién “al aspecto
performativo del lenguaje que el Ateniense usa con sus interlocutores” y con los
magnesios, la mirada metadialogal debe atender todavia “a las formas en las cuales el
texto intenta ‘hacerle cosas’ a sus lectores” (Nightingale 1993: 294). Si los proemios
buscan moldear el alma del ciudadano, el didlogo debe apuntar a su vez a moldear el alma
del lector. El dialogo es, por tanto, como un gran proemio dirigido a su receptor en
cualquier tiempo y lugar. Sobre la determinacion del didlogo como gran proemio habra
que extenderse en la conclusion de este trabajo. Por ahora, con ello se ha encontrado el
ultimo nivel de referencia persuasiva de las Leyes: la referencia del didlogo de Platén a su

lector.

La caracterizacidn poética de las Leyes es signo de la precision y de la extension de la
concepcion de lo poético que opera en el didlogo, pues con ‘poético’ se designa tanto la
poesia en el sentido estricto de las obras de los poetas, como lo escrito seguidamente, en
prosa (momt®dv e mompata Kol yeypoupévo kataroyadnv). De esta manera, se incluye
en la poesia también aquello que, “estando escrito, no tiene medida (évev pétpav)” (7,
809b), conjunto en el cual estd precisamente las Leyes. Pero, ademas de caracterizarse
como poético segun esta concepcion amplia de la poesia, el dialogo prepara el terreno para

la aparicion de otros textos semejantes (6poia) y emparentados (adeked) con él. Sin que

76



el conjunto se limite a los mismos dialogos de Platon, es claro que estos hacen parte de
las obras afines a las Leyes que son entendidas como poesia en prosa segun esta

concepcidn poética precisa y extensa (cf. Charalabopoulos 2012: 90).

Al llamar ahora ‘poeta’ también al que escribe en prosa, entonces, el Ateniense
“ensancha de modo programético el campo de lo que puede valer como ‘poético’”
(Mannlein-Robert 2013: 124). Ello muestra que la finalidad de esta concepcion de la
poesia no es solo descriptiva, sino que propone un programa poético que ha de ser
desplegado, al menos en el sentido de la escritura del corpus platonico. Esta ampliacion
de la nocién de lo poético es posible gracias al caracter autorreflexivo de las Leyes, que
abre y configura el espacio metadialogal. Pero el caracter autorreflexivo es posible, a su
vez, solo porque se trata de un texto poético, en el que cabe la imagen de un personaje que
se detiene en escena a mirar su propio actuar. Se trata de una relacién bicondicional: el
didlogo es autorreflexivo si y solo si es poético, pero es poético si y solo si es
autorreflexivo. La poética de las Leyes es posible, por consiguiente, gracias al caracter

poético del dialogo.

La confluencia de lo poético y de lo autorreflexivo en las Leyes no es casual. No puede
serlo, si es cierto que toda creacion de la tradicion literaria imita, en cierto sentido, aquella
obra que inaugura dicha tradicion; si es cierto que la tradicién literaria occidental se
configura en su conjunto “tomando como modelo la lliada” (Flérez 2016: 109). Pero ¢qué
tiene que ver el gesto autorreflexivo de las Leyes con su lugar en la tradicién literaria?
¢Por qué se han traido a colacion la Iliada y la tradicion que ella funda? Como primera
obra literaria de Occidente, como primera pirdmide en medio del desierto, la Iliada se
constituye como el paradigma para toda la actividad poética posterior a ella. Ya en este
punto es relevante la comparacion entre las Leyes y la lliada, pues el texto de la legislacion
pretende cumplir en Magnesia la funcion educativa paradigmatica que de hecho cumplio
Homero en el desarrollo de la cultura griega.
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Pero més allé de la cuestidn educativa y politica, el vinculo poético entre ambas obras
se cifra en el movimiento autorreflexivo constatado ya en las Leyes. Este movimiento tiene
su modelo primario en el famoso canto 18 de la Iliada, en el cual se relata como Hefesto
forja el escudo con el que Aquiles ha de volver a la batalla después de la muerte de
Patroclo. En medio del cosmos que Hefesto forja en el escudo de Aquiles, encontramos
también al poeta: “un muchacho con una sonora forminge tafiia deliciosos sones y cantaba
una bella cancién de cosecha con tenue voz” (lliada 18, 569-570). El poeta hace parte del
universo gue él mismo pinta con su palabra; en la narracion gue hace de la construccién
del escudo, este muestra su presencia en cuanto poeta y la claridad que tiene sobre su
poetizar. En suma, como primera obra literaria, la lliada establece que es propio del poema
dejar traslucir la conciencia que tiene el poeta del acto poético mismo. El caracter
autorreflexivo y la consiguiente apertura del espacio metapoético son, por ello, un signo
distintivo del poema. De este modo, en su referencia a si misma, la Iliada inaugura el gesto
metapoético que encontraremos luego en la Odisea, donde hay aedos que cantan gestas de
héroes en casa de Odiseo y de Alcinoo, y en las Leyes, donde el Ateniense se detiene a
mirar sus propios discursos reunidos. Incluso clasicos de la literatura muy posteriores al
mundo griego antiguo mostraran este gesto autorreflexivo, como se nota en el Quijote,
donde los personajes de la segunda parte de la obra han leido la primera parte, o en Hamlet,
donde el Principe de Dinamarca escenifica una obra de teatro dentro del drama de
Shakespeare. Por medio del movimiento autorreflexivo del Ateniense en el centro de las
Leyes, Platon sitta con toda conciencia su propio didlogo dentro de la tradicion literaria
inaugurada por la lliada.

La reflexion, el viaje del pensamiento que vuelve su mirada sobre si mismo para
examinarse y llegar hasta su fuente, es un signo caracteristico de la verdadera filosofia en
todo tiempo y lugar. En las Leyes, este movimiento reflexivo esta ligado de suyo a la forma
dialogicay a la caracterizacion poética de dicha forma. En otras palabras, dado el caracter
autorreflexivo que se logra gracias a la forma dialdgica, el pensamiento encuentra en el

dialogo la forma idonea para vehicular sus movimientos y contenidos. Por esta razon, a
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través del movimiento autorreflexivo del didlogo, ligado de suyo a la forma del
pensamiento, empezamos a divisar las decisiones que Platon toma como autor,
empezamos a vislumbrar coémo este concibe su propio quehacer de artesano de las palabras
y de las ideas. La elaboracion de una nueva poética en las Leyes constituye, asi, una “sefial
metapoética de la autocomprension del filésofo y literato Platon” (Ménnlein-Robert 2013:
125). En la caracterizacion metadialogal del didlogo como poesia, Platon despliega su
comprension de su oficio artistico y prepara el campo para su propia produccion
filoséfico-poética (cf. Wang 2016: 207).

3.2. La hermenéutica del Ateniense: la recepcion espiritual de la legislacion

El didlogo se fija a si mismo como el texto paradigmético de Magnesia, que seré recibido
por los magnesios y por nosotros, sus lectores. En su calidad de legislador, el Ateniense
es consciente de que el texto de la legislacion sera objeto de una recepciéon. Esta conciencia
del Ateniense sale a la luz en un discurso que hace para los segundos legisladores, discurso
que empieza asi:

Queridos preservadores de las leyes, nosotros nos vamos a dejar —pues es cosa inevitable—

muchisimas cosas en cada una de las leyes que estamos creando; pero, sin embargo, haremos

todo lo posible por que no quede omitido ningln punto no poco importante en una especie

de descripcion esbozada (kaBdanep Tvi meprypopi]) del total: y esa silueta es la que hara falta
que vosotros rellenéis (couminpodv) (6, 770b).

Es imposible que, en su primera institucion, las leyes se constituyan como un producto
acabado y perfecto, listo para satisfacer todas las eventualidades de la vida en Magnesia.
El legislador sabe que los segundos legisladores deberan perfeccionar su trabajo, rellenar
los espacios en blanco dejados por él entre los trazos gruesos que conforman el marco de
la legislacion. Por eso, para que el espacio metadialogal pueda abrirse de forma plena, la
legislacion debe fijar las condiciones de su propia recepcion e interpretacion por parte de
los segundos legisladores y de los lectores. ¢ Cuéles son estas condiciones de la recepcion

de las Leyes?
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La més importante de ellas es la adecuada constitucion interna de aquel que ha de
recibir el texto e interpretarlo. Solo podran acercarse al texto aquellos que tengan alguna
familiaridad con esa armonia que la legislacion instituye como la excelencia del alma. A
este respecto trae el Ateniense, en el mismo libro 7 y en el contexto de la educacion
literaria, una cita del tercer canto de la Odisea (cf. 804a). En este pasaje, Atenea, que guia
a Telémaco bajo la figura de Mentor, exhorta al joven a que se acerque a Néstor y le
pregunte por la suerte de su padre en el regreso de Troya. El “discreto Telémaco”, un poco
sobrecogido por la tarea a la que se enfrenta, le pregunta a la diosa: “;como habré de
abordarlo, Mentor? ¢ Cual seria mi saludo? Pues no sé de ingeniosas razones y siempre a
los mozos da vergiienza el venir con preguntas a un hombre provecto” (Odisea 3, 21-24).
El joven se encuentra en la dificil posicidn del que no conoce las palabras justas para la
tarea que tiene entre manos. Atenea lo tranquiliza: “Telémaco, algunas cosas las
discurrirds por ti mismo en tu entendimiento (vonjoeic), pero otras también te las sugerird
una divinidad (daipmv dYmobnoetar). Pues no creo que tl hayas nacido ni te hayas criado
contra la voluntad de los dioses” (Odisea 3, 26-28; ver 7, 804a). La idea que esta detras
de las palabras de la diosa es que, por la crianza que ha recibido Telémaco, por la
constitucién de su alma, por la nobleza de su caracter, el joven estd capacitado para
encontrar las palabras que necesita para dirigirse a Néstor. Como, ademas, esa crianza se
ha dado de un modo que agrada a los dioses, el joven no esta desprovisto de una cierta
inspiracion demonica. La constitucién animica producto de una recta crianza y la

intervencion demonica son, por tanto, condiciones para el desempefio de Telémaco.

El segundo legislador se encuentra en una posicion analoga a la del hijo de Odiseo. La
formacion del alma que ha recibido resulta fundamental para encontrar las palabras justas
en la interpretacion del texto de la legislacion. Con la indicacion de los “caracteres
generales (tomwv)” de los ciudadanos, por tanto, queda abierto un “camino (6d01)” por el
cual han de transitar los segundos legisladores al interpretar el texto de la legislacion,
también con una cierta ayuda divina (7, 803e-804a). En este sentido, la ayuda divina a la

que el Ateniense alude es la misma presencia del dios en las leyes que han dado forma a
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las almas de los ciudadanos. Al guardar los ciudadanos en si mismos como una posesion
(kextnuévov év avt®d: 12, 957d) las escrituras del legislador, entonces, la divinidad que
ha de venir a ayudarlos a interpretar las leyes ya esta en sus almas desde el principio. En
otras palabras, la recepcion de la legislacién empieza con la educacion de los nifios, con
la formacién de lo no-racional de su alma por medio de la musica. El circulo en la relacion

interpretativa del segundo legislador con la legislacion no podria ser mas evidente.

La consecuencia de lo anterior es que, cuando el Ateniense dice que les deja a los
segundos legisladores las lineas gruesas que ellos han de rellenar, no se refiere tan solo al
texto de la legislacion, sino también a los caracteres mismos de los magnesios, que haran
posible la recepcion del texto transmitido. Asi lo aclara en el siguiente pasaje:

Pues bien, del mismo modo que un constructor de buques comienza la construccién de una
nave poniendo la quilla y sefialando con ello las lineas generales del navio, del mismo modo
me parece a mi también que obro yo, que, al intentar delimitar los distintos tipos de vida con
arreglo a los caracteres de las almas (t& 1@v Biov telpduevog oot dlactioacHot Katd
tpdmovg Tovg TV Yoydv), estoy realmente poniendo las quillas y examinando conforme a

razdn cuales seran los procedimientos y conductas a que habremos de atenernos para navegar
lo mejor posible lo largo de esta travesia que es nuestra vida (7, 803a)%°.

El segundo legislador “debe mirar” (d&iv pAémewv: 6, 770c) a esta quilla, a este modelo de
excelencia que tiene en la ley y en su propia alma, al continuar la construccion del barco
del Ateniense, al rellenar los espacios que quedan entre los trazos mas gruesos. El
legislador le deja asi al segundo legislador dos instrumentos para alcanzar la continuidad

en el tiempo del régimen politico: la legislacion y su propia constitucion animica.

25 |La comparacion de la pélis con un barco es una imagen favorita de Platon y de los griegos. En las Leyes,
el legislador disefia los caracteres de los ciudadanos, con lo cual se asegura de que el orden de mando en el
barco de la polis sea el correcto. En la politica comun, sin embargo, el capitan de la nave es el pueblo y hay
muchos que, sin estar calificados para ello, compiten por dominarlo y determinar el rumbo de la misma (cf.
Republica 6, 488a-489d). Cuando las funciones en el barco se pervierten y gobierna quienes no saben
gobernar, sucede lo que encontramos en la hermosa descripcion de Sécrates en la Republica: “dejando
impedido al noble capitan con mandragora o emborrachandolo o por cualquier otro medio, toman el mando
de la nave, hacen uso de lo que hay en ella, y bebiendo y banqueteandose prosiguen su navegacion como es
de esperar que lo hagan tales hombres” (6, 488c). El legislador de las Leyes se presenta, pues, como aquel
que conoce el arte de navegar el barco de la pélis y reclama, por ello, el derecho de expulsar a los usurpadores
del timon.
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Con este pasaje no queda duda de que el texto de la legislacion, las Leyes, esta
compuesto sobre la base de una claridad hermenéutica, cual es la de que entre el receptor
y lo recibido debe haber afinidad para que la recepcion sea exitosa. La disposicion del
que ha de recibir la legislacion se vuelve, asi, un tema fundamental dentro de la misma
legislacion. Pero, aunque la representacion coral sea el medio institucional generalizado
para la formacion del alma en Magnesia, no hay que olvidar que el Ateniense lleva a cabo
la disposicién misma de la vida coral por medio de palabras. Se trata de la institucion
poética de Magnesia; la ciudad es fundada por la palabra que canta (6 Adyog Ouveitat: 2,
653d). Esta actividad poética del legislador se explica también como un moldear
(mhdoacBor) “con la palabra (té Aoy®d)” “una especie de modelos (éxpoayeimv)” para los
cantos que contienen la forma de vida de los magnesios (7, 800b-c). Por medio de la
palabra se instituyen los cantos, por medio de los cantos se forman ciudadanos excelentes.
Con esto se explica la ambigiiedad del nombre del didlogo, que significa leyes y también
canciones. Las leyes son moldes musicales de ciudadanos, modelos poéticos de formas
de vida ajustadas a la medida divina. En este sentido, es del todo comprensible “esa cosa
extrafia de que los cantos (mdac) se nos hayan convertido en leyes (vopovg)” (7, 799).
Segun esto, la funcién legislador platénico es plasmar poéticamente las instituciones
musicales capaces de cultivar aquellos tipos humanos que son la quilla del barco de la
polis. El legislador es como un herrero que crea los moldes humanos para la fragua,
prepara el fuego musical que ha de calentar el metal y golpea el hierro caliente con el
ritmo de su martillo; merece, pues, con todo derecho el nombre de “plasmador” (rAdotnv)
(2, 671c).

Lo anterior aplica en el nivel de la relacion entre el legislador y la ciudad que disefa.
En el nivel metadialdgico, sin embargo, el molde poetizado es el propio didlogo Leyes.
Este se construye sobre un conocimiento de la interioridad desde la cual el lector lo
experimenta. Asi como la legislacion busca forjar al ciudadano, el dialogo procura
moldear al lector para hacerlo capaz de recibir efectivamente lo contenido en él. Por ello

puede hablarse del “telos practico del poetizar de Platon” (Lin 2016: 191). En esta poética
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performativa consiste una parte esencial del arte politico de Platdn, el poeta-fildésofo; asi
practica el griego el arte de “cultivar (Bepamedev)” las almas (1, 650b). El verdadero

plasmador es Platon mismo.

Sin embargo, el espacio politico en el cual se juega la influencia del dialogo sobre el
alma del lector esta lejos de ser un campo neutro. Se trata de un d&mbito competitivo,
agonistico, en el cual las formas discursivas compiten unas contra las otras por el
privilegio de educar a la juventud griega (cf. Sauvé-Meyer 2011: 390). La lirica, la épica,
la tragedia, la comedia, la medicina, la oratoria judicial, la retorica, la filosofia, todas se
disputan la atencién de los jovenes aristocratas en la Atenas del siglo 1V. Esta situacion
politica se plantea en un pasaje del libro 2 de las Leyes, pasaje que puede denominarse la
contienda (&yov) de los géneros (2, 658a-659a). Ahi el Ateniense plantea una disputa
entre distintos tipos de entretenimiento, con el fin de determinar cual de ellos es capaz de
producir el mayor placer a la mayor cantidad de individuos. La victoria en el certamen
dependeria de quién fuera el juez, explica el Ateniense. Los nifios elegirian como ganador
un espectaculo de marionetas, los adolescentes favorecerian el agudo humor de una
comedia, el grueso de la ciudad se sentiria mas movido por el patetismo de una tragedia,
los ancianos se inclinarian por las gestas cantadas en una poesia épica. La cuestion de
cudl grupo tiene un placer educado de tal modo que pueda constituirse como criterio
valido para elegir correctamente al ganador del certamen, ha sido discutida en el primer
capitulo de este trabajo. Lo que interesa ahora es que el planteamiento mismo de la
situacion muestra la agudeza con la que Platén percibe el espacio agonistico en el que se
abren campo sus propios dialogos. Ahora bien, como el Ateniense mismo entiende
cuando se detiene a mirar sus discursos reunidos, el didlogo Leyes esta preparado para
enfrentarse a cualquier produccion poética del mundo griego. Asi lo confirma
Charalabopoulos cuando analiza aquel pasaje del libro 7 (811c-e): “en el nivel
metatextual, esta es una declaracion de parte de Platon, que dice que sus Leyes entran con
igualdad de condiciones en el ambiente competitivo de la produccion literaria griega”

(2012: 89). La apertura del espacio metadialogal se perfecciona con esta conciencia del
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aspecto agonistico intrinseco a la produccion poética. Este aspecto llevard, en su punto
maés algido, a la comparacion de la legislacidn con una tragedia, comparacion que ocupara

el siguiente y Gltimo capitulo.

Antes de pasar a la cuestion de la tragedia, es importante hacer una Gltima precision
sobre la cuestion de la transmisién y la recepcion del didlogo. La accion de las Leyes
ocurre en un dia largo, casi en el solsticio de verano, en el cual “el dios se torna del verano
al invierno” (3, 683c). Los ancianos se encuentran ya cerca de la muerte, en el ocaso de
la vida (dvouaic Tod Piov) (6, 770a). ElI motivo del sol domina la accion dramatica del
didlogo; su desplazamiento por el arco del cielo simboliza el transcurso de la conversacion
de los tres ancianos. El inminente cambio de direccion del dios en el solsticio de verano
marca el fin de un ciclo y el principio de otro®. Este transito explica el énfasis que hace
el Ateniense en la transmision de lo hablado y en la recepcién de ello que operaran los
magnesios Yy los lectores del didlogo. En este sentido, las Leyes pone en escena “un final
en el cual la sabiduria de la vieja edad es transmitida a las generaciones futuras” (\Voegelin
2000: 283; cf. 6, 770a). La forma poética del didlogo con su operacion performativa sobre
las almas de los lectores, el caracter inspirado del texto, su finalidad programatica, su
fijacion de las condiciones de su propia recepcién, todo ello es exigido por el hecho de
que se trata de una transmisién. La forma dialdgica es perfecta para esta transmision del
espiritu de la vida coral contenida en la legislacién. En suma, el didlogo puede
caracterizarse como “una forma de poesia espiritual que proporcionara del modo mas
adecuado el modelo para el arte sagrado de la nueva polis, el arte en el cual el espiritu
sera mantenido vivo” (Voegelin 2000: 283). Porque la forma del didlogo es agua viva que
alimenta a quien se acerca a él con la disposicion correcta y, en esa medida, tiene bien

merecido el nombre de poesia espiritual.

26 |_a reversion de la boveda celeste ocupa un lugar central en el mito que el Extranjero Eléata cuenta a
Teeteto, pues simboliza el fin del reinado de Cronos y el principio de la época en la cual los seres humanos
deben gobernarse a si mismos (cf. Politico 270a-273e).
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Si el didlogo saca a la luz con evidencia su caracter poético y abre el espacio de su
confrontacidn con otras formas poéticas, es porque su autor siente la cercania de un rival
digno, un antagonista que se le opone con fuerza y que lucha por quitarle de las manos la
influencia psicagdgica que apunta a tener sobre los magnesios y sobre los lectores de las
Leyes. Este antagonista es la tragedia. A continuacién y con base en lo elaborado hasta
ahora en este trabajo, se pasara a examinar el complejo antagonismo que hay entre la
legislacion y la tragedia.
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IV. LA LEGISLACION COMO LA TRAGEDIA MAS VERDADERA: LAS LEYES Y

LA ORESTIADA

La apertura del espacio metadialogal ha dado curso a la determinacion poética de la
legislacion. Con este movimiento, el Ateniense ha atribuido a la legislacién misma, sobre
todo a sus proemios, el poder encantador y persuasivo que se determind como esencial de
la musica en los primeros dos libros de las Leyes. De este modo, la formacion de lo no-
racional del alma humana se lleva a cabo en Magnesia por medio de las leyes mismas, que

son también canciones.

Pero todavia falta un paso para la determinacién completa de la legislacion como una
forma poética, ya que la obra del Ateniense debe examinar sus raices poéticas y tomar
posicién en contradistincidn con estas. Para esto, el Ateniense dramatizard un encuentro
entre el legislador y los poetas tragicos. La primera parte de este capitulo se ocupa de las
interpretaciones usuales que se han dado de este encuentro. En la segunda parte, con base
en la determinacion poética de la legislacion, se hard un andlisis de la Orestiada de
Esquilo, que permitird precisar mejor el sentido de la relacion entre la tragedia y la
legislacion. Como se vera, hay una resonancia profunda entre ambas obras, resonancia

que permite sacar conclusiones importantes para la comprension de las Leyes.

Después de la apertura del espacio metadialogal en las Leyes, ningin movimiento del
dialogo puede interpretarse tan solo en el nivel de la conversacion de los ancianos o de la
vida en la ciudad poetizada. Se impone asi la necesidad de sacar conclusiones sobre la
relacion metaliteraria del dialogo con otras formas poéticas. Por ello, para finalizar este
capitulo se analizara la herencia formal que el dialogo recibe de la tragedia, apuntando a

darle sentido a la tesis de que la tragedia mas verdadera es el didlogo platénico mismo.
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4.1. El encuentro entre el legislador y los poetas tragicos

En el contexto de la educacion musical y literaria del libro 7, el Ateniense aborda la
espinosa cuestion de las practicas “inherentes a la legislacion sobre toda clase de cantos
corales y sobre la ensefianza de tales cosas” (7, 817e). La cuestion es espinosa por el gran
poder psicagdgico de la practica coral y de la musica en general, que puede conducir a los
ciudadanos a adquirir habitos contrarios a los establecidos como buenos y bellos por el
legislador. Pero esta fuerza no es exclusiva del coro. La expresion ‘toda clase de cantos
corales’ abarca también y sobre todo en este contexto las representaciones teatrales que
nacen y se estructuran a partir de la préctica coral. Habiendo sentado lo relativo a la danza
coral en sentido estricto, entonces, el Ateniense divide dichas representaciones teatrales
en dos especies: la comedia, que consiste en “parodias provocadoras de risa (yéhmtoc)”
(7, 816d), y la tragedia, de la que se ocupan los poetas denominados “serios (crovdainv)”
(7, 817a).

La comedia provoca risa en los espectadores porque representa acciones que no son
exclusivas, pero si caracteristicas de indoles vulgares e innobles. Como sabe cualquier
lector de Aristdfanes, encontramos en la comedia ateniense chistes sexuales y grotescos
mezclados con humillaciones de todo tipo dirigidas tanto a hombres como a dioses;
aparece en el escenario, por ejemplo, un Dionisio que se quita su disfraz de Heracles para
vestirse de esclavo, por miedo a enfrentar a una tabernera en el Hades a la que Heracles
le habia vaciado la despensa sin pagar (Las ranas, vv. 495-500). Ahora bien, el Ateniense
sabe que es necesario que los ciudadanos de Magnesia contemplen estas representaciones,
ya que no es posible “conocer lo serio sin lo comico” (7, 816e), ni en general nada sin su
contrario. La comedia tiene la funcién politica de mostrar al ciudadano lo otro, aquello
que es impropio de él, que debe evitar y que debe parecerle ridiculo. Con el tiempo y la
repeticion, sin embargo, la mascara se asimila y aquello que uno imita se asienta en el
propio caracter. Por eso, la naturaleza vulgar del objeto del teatro comico hace que su

regulacién mas importante sea la prohibicion de que los magnesios mismos lleven a cabo
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la representacion. Seran, pues, siervos y extranjeros quienes se dedicaran al teatro comico
en la ciudad del Ateniense, indicando con ello los limites risibles de la conducta aceptable

para el magnesio.

Estas palabras no estan pensadas para rebajar la comedia, que “siempre paso a segundo
plano”, sino para mostrar su funcién politica especifica, su necesaria “integracion en la
economia humana y en la higiene del alma colectiva y social” (Reyes 2000a: 107). La
ciudad de Magnesia no es una comunidad aislada en si misma y cerrada al conocimiento
de lo otro, a pesar de tener una gran fuerza de identificacion politica. La presencia de lo
contrario es tan necesaria en la comunidad como la presencia de los elementos de
identidad. La comedia, entonces, representada por no-ciudadanos, tiene un lugar politico
casi tan importante como el del corpus de textos que conforman la educacion literaria del
magnesio Yy, con ello, su propia identidad, puesto que, a partir del contraste, la comedia le
revela al ciudadano el sentido de su propia educacion. El teatro de lo otro es necesario en

una comunidad politica con un fuerte sentido de identidad.

A diferencia de la comedia, la tragedia representa acciones de individuos y familias
notables. El ciudadano no entra al teatro sabiendo de antemano que lo que vera es algo
indigno de su constitucion. En consecuencia, el lugar de la tragedia en la ciudad es mas
dificil de determinar que el de la comedia y el tratamiento que el legislador le da a aquella
es, aunque breve, mas minucioso que el referente a esta. El tratamiento se da en un
intercambio ficticio entre el legislador y algunos poetas tragicos provenientes tal vez de

Atenas. EI caracter célebre y polémico del pasaje exige que sea citado en su totalidad:

Y en cuanto a nuestros poetas serios, como suele llamarse a los que se ocupan de la tragedia,
supongamos que alguna vez hay algunos de ellos que vengan a interrogarnos
(émavepwtiownotv) del modo siguiente poco mas 0 menos: “; Podemos, oh extranjeros, visitar
vuestra ciudad y territorio trayendo y llevando poesias, 0 no podemos, o qué habéis decidido
hacer (8pav) con todas estas cosas?” Pues bien, ;cual seria ante esto nuestra recta respuesta
a tan divinos personajes? A mi me parece que la siguiente: “Nosotros mismos —diriamos—
somos, joh los mejores de los extranjeros!, autores en lo que cabe de la mas bella y también
de la mas noble tragedia (Mueic éopév Tpaywdiag avtoi moutai katd dovauy &t kKeArictng
Gpo kai dpiotng), pues todo nuestro sistema politico consiste en una imitacién de la més
hermosa y excelente vida, que es lo que nosotros decimos que es en realidad la tragedia mas
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verdadera (ndica obv fpiv 1) moArsio cuvéstnke piunoig Tod kadiiotov kol dpictov Biov, 6
M papev NUETC ye dviag sivan payndiov v dhedsotdny). Poetas, pues, Sois vosotros, pero
también nosotros somos autores de lo mismo y competidores y antagonistas vuestros en el
mas bello drama (bpiv dvtiteyvoi te kai dvtayoviotai tod kaAiictov dpduatog), que el Unico
que por naturaleza puede representar es la ley auténtica (6 67 vopog dAnéng povog droteleiv
néQuKev), segln esperamos nosotros. No credis, por tanto, que jamas vamos a dejaros tan
facilmente (pading) plantar tablados en nuestra plaza ni que nos presentéis actores de buena
voz que hablen mas alto que nosotros, ni os permitiremos que os dirijais a los nifios y a las
mujeres y al populacho entero diciendo, en relacion con unas mismas practicas, no o mismo
gue nosotros, sino, por regla general, todo lo contrario. Vendriamos, pues, a estar
completamente locos tanto nosotros como la totalidad de cualquier ciudad que os permitiera
hacer lo que ahora decis sin que antes hayan decidido las autoridades si lo que habéis hecho
es decible y apto para ser publicamente pronunciado o no. Asi, pues, joh hijos y descendientes
de las dulces Musas!, comenzad por mostrar a los gobernantes vuestros cantos comparados
con los nuestros (émdsiEavteg Toig dPYOVCL TPATOV TOG DUETEPUG TOPA TAG TIUETEPAC MOAG),
y si resulta que lo dicho por vosotros es igual o incluso mejor, entonces autorizaremos
vuestros coros (dmcopey DUV yopdv); pero si no, amigos nuestros, no podremos hacerlo en
modo alguno” (7, 817a-817d).

Antes de analizar las partes mas densas del pasaje, hay que notar que la preocupacion del
Ateniense no es otra que la presente ya en los primeros libros de las Leyes, a saber, la
preocupacion por el influjo moral de la musica. En el caso de la tragedia, sin embargo, la
cuestion se vuelve algida, pues esta es la forma de entretenimiento que, en la contienda
de los géneros del libro 2, apelaba a la sensibilidad de la mayor parte de la ciudad: “la
tragedia seria la preferida de las mujeres mas educadas, de los jovenes y, podemos decir,
de la multitud toda (0 mAfifoc mavtwv)” (2, 658d; cf. Folch 2015: 206)%’. Dada esta
situacion de la sensibilidad mayoritaria en la ciudad griega, permitir que los poetas
tragicos traigan sus obras al agora y encanten a los ciudadanos con las bellas voces de sus
actores, diciendo de paso cosas contrarias a las contenidas en la legislacion y con el afan
de educar a la multitud (cf. Las ranas, vv. 1053-1057), seria todo ello una completa
insensatez por parte del legislador. Lo primero que sale a la luz, pues, a partir de este
encuentro entre el legislador y los poetas tragicos es que son antagonistas, competidores
que luchan por formar la sensibilidad de los ciudadanos; “el contexto competitivo de la

representacion tragica esta claramente reflejado” en este pasaje (Sauvé-Meyer 2011: 390).

27 Estos son dos de los tres pasajes en los que aparece de forma explicita la tragedia en las Leyes. El restante,
gue tematiza la tragedia en relacién con los limites de lo humano, sera traido a colacion mas adelante en
este capitulo.
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Pero esta declaracion no se limita a mostrar el antagonismo entre el legislador y el poeta
tragico en cuanto que presentan formas distintas de entretenimiento, es decir, como se
caracteriza los antagonistas en la contienda de los géneros del libro 2. Ahora, en el libro
7, el desarrollo de la trama dialogal, de la comprension politica y musical de los
interlocutores, hace que el tratamiento de la tragedia avance en relacion con el de la
contienda de los géneros. Prueba de ello es que el Ateniense le da prioridad a su poema
sobre las producciones de los tragicos. ¢Qué quiere decir esto? ;Coémo se concibe en las
Leyes la relacion entre la legislacion y la tragedia? La asombrosa formulacion del
Ateniense ha Ilamado la atencion de numerosos comentaristas, teniendo como resultado
una multiplicidad de interpretaciones de la que gozan pocos pasajes en la obra de Platon?,
Dicha multiplicidad y el hecho de que el Ateniense explique su propia declaracion son
pruebas de que la misma esta lejos de tener un sentido evidente. Ello es causa de que el
acercamiento al pasaje deba hacerse de un modo dialéctico, examinando posiciones que,
poco a poco, ayuden a elaborar la propia comprensién del texto.

Empecemos por la interpretacion que ha alcanzado mayor difusion, la que postula que
la tragedia mas verdadera es la vida misma de los ciudadanos de Magnesia, que consiste
en seguir el hilo dureo, dominando las pasiones que desvian el actuar racional (cf. Sauveé-
Meyer 2011: 401). Esta posicion nace de una lectura pesimista del mito de la marioneta,
que concluye que ni la comunidad politica ni el individuo son capaces de alcanzar de
forma duradera la excelencia humana. Aunque la gente sea buena y la comunidad esté
bien constituida, entonces, “como resultado de una hamartia inherente en la naturaleza o
en la naturaleza humana, la caida de la polis es inevitable. En este sentido, la construccion
de la segunda mejor ciudad es como una tragedia” (Wang 2016: 204). En esta vida el
‘héroe tragico’ seria “un hombre justo obedeciendo los dictados de la razon” (Murray

2013: 304)?°. Una variacion de esta posicion es la de Laks que, siguiendo a Kuhn,

28 Para un catalogo mas completo de las posiciones que el ofrecido aqui, ver Prauscello 2013: 259.
29 Pensar que puede haber un héroe en Magnesia es ignorar que la ley esta igualmente por encima de todos
los ciudadanos.
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considera que la vida de acuerdo con la ley es una tragedia porque solo la ley lleva a cabo
propiamente “el justo castigo por la falta cometida”, que caracteriza la trama de tragedias
como la Orestiada (cf. Laks 2012: 215-222).

Es importante advertir que el término ‘tragedia’ es usado por estos comentaristas en un
sentido distinto del usual; no se aplica a un texto poético, sino a una forma de vida. Segun
esta lectura, los términos comparados en la analogia no pertenecerian al mismo orden: se
habla de producciones poéticas, por un lado, y de la vida, por el otro. De esta manera,
algunos comentaristas, al examinar su propia interpretacion del pasaje, advierten que esta
‘vida tragica’ de la que hablan “ya no es una tragedia en el sentido poético normal del
término” (cf. Wang 2016: 204 y Murray 2013: 303). Porque ver la vida como una tragedia
equivale a realizar una ““desteatralizacion’ de la tragedia” (Laks 2012: 209), camino que,
en Ultima instancia, lleva a concluir que “no hay tragedia en la ciudad de las Leyes”
(Murray 2013: 309) y que los tragicos reales presentan una vision de la vida humana que
es “totalmente opuesta a la triste unanimidad que caracteriza la existencia sin pasion de
los habitantes de la ciudad de Platon” (Murray 2013: 303)%°.

Esta colosal exageracion de Penelope Murray es evidencia de que la interpretacién
alberga un malentendido en su médula, un malentendido de doble fuente. La primera
fuente es leer el drama del legislador y de los tragicos a la sombra de la frase socratica que
habla de la “tragedia y comedia de la vida” (Filebo 50b). Desorientados por Sdcrates, que
formula esta frase en un contexto del todo distinto al presente, los comentaristas han
pensado que el Ateniense también se refiere a la vida misma cuando habla de la tragedia

mas verdadera. La segunda fuente del malentendido es que, desde el Romanticismo, “los

30 Esta posicion es insolita, dada la comprension expuesta en este trabajo de la vida musical de Magnesia.
Con el animo de defender el texto de las Leyes contra este inmerecido ataque, podemos contraponer a la
opinién de Murray los siguientes versos de T. S. Eliot e imaginar la vida de Magnesia a partir de ellos:
Keeping time, / Keeping the rhythm in their dancing / As in their living in the living seasons / The time of
the seasons and the constellations / The time of milking and the time of harvest / The time of the coupling
of man and woman / And that of beasts. Feet rising and falling. / Eating and drinking. Dung and death (Four
Quartets, East Coker ). Quien crea que esta existencia armdnica es carente de pasion no puede achacarle
su opinion a una carencia del texto de las Leyes.
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términos ‘tragedia’ y ‘tragico’ han adquirido un significado primariamente evaluativo”,
pues llamar tragico a algo es “clasificarlo como una gran pérdida, algo horriblemente
malo, quizas también ineludible” (Sauvé-Meyer 2011: 389). Es problematico, sin
embargo, tanto asumir de entrada que el Ateniense usa la palabra ‘tragedia’ en su sentido
moderno, como asumir que habla de la vida como algo tragico. Estos malentendidos hacen

que las interpretaciones anteriores sean insuficientes.

La segunda interpretacion a examinar es la que pone el peso en el contenido de la
tragedia, es decir, la que entiende la tragedia como “una forma de discurso sobre ‘la mejor
vida™ (Prauscello 2013: 259). Los poetas tragicos serian antagonistas del legislador por
presentar un ideal de excelencia humana distinto del de las leyes. Esta lectura sigue al
Socrates del Gorgias, que hace a Calicles caer en cuenta de que si la melodia, el ritmo y
la medida fueran removidos de cualquier poesia, quedarian solo palabras (cf. 502¢). Segun
este planteamiento socrético, la poesia es una cierta forma de “oratoria popular de tipo
retérico” (Gorgias 502d) equivalente a otras formas de discurso politico. Socrates no esta
diciendo, sin embargo, que la tragedia consiste solamente en las palabras que hay en ella;
esta aislando un componente de dicha forma poética para hacer notar que hay en ella un
discurso sobre la mejor vida. Si se malinterpreta este pasaje del Gorgias y se piensa que
la tragedia, musica méas palabras, consiste tan solo en las palabras que hay en ella, el
término ‘tragedia’ deja de tener su significado poético y pasa a significar un contenido
aislado. Esta comprension, como la que interpreta que la tragedia mas verdadera es la vida,
efectla una desteatralizacion del término, ya que despoja a la tragedia “de su caracter
‘dramatico’ y la reduce sencillamente a su mensaje central, una concepcién de la mejor
vida”, con lo que “cualquier tratado moral contaria como tragedia” (Sauvé-Meyer 2011:
399).

Esta segunda interpretacion se muestra insuficiente porque no toma en consideracion
que el Ateniense es poeta en el sentido propio del término (Mueig éouév tpaywdiag avtol

nomtai), un poeta que, al hablar de la tragedia, usa la palabra en el sentido que esta tenia
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en la Atenas del siglo V: una forma poética que se representaba en el teatro de Dionisio®L.
Al hablar de la vida o del contenido discursivo como una ‘tragedia’, por tanto, se fuerza

el sentido de esta palabra y la interpretacion queda desorientada.

Para la recta comprension del intercambio entre el legislador y los tragicos es esencial,
entonces, notar que la legislacion es una poesia y que la analogia no compara la tragedia
con la vida, ni con una concepcion de la mejor vida, sino con otra forma poética: la
legislacion. El antagonismo entre el poeta legislativo y el tragico se da, por consiguiente,
en el terreno puro de la poesia y de su funcién politica. Tomando lo anterior en
consideracién, lo que el Ateniense nos dice aqui es que, “al construir su politeia
(constitucidn) para los magnesios, él practica el mismo género que los poetas tragicos”
(Sauvé-Meyer 2011: 389; énfasis mio).

Pero el pasaje va mas alla de la mera descripcidn, ya que representa un pequefio drama
en el que se cumple lo que se dice, en el que se dramatiza el antagonismo entre el poeta
legislativo y el trgico. Al representar este drama, el Ateniense revela lo que ya era desde
gue empezd a construir la constitucion de Magnesia: un autor dramatico. Esta conjuncion
de la palabra y la accién en la figura del legislador-poeta es significativa, pues muestra
que la regulacion acerca de la tragedia solo puede darse en el medio del obrar (3pav).
Dicho de forma inversa, lo normativo nunca es posible en el &mbito puro del pensamiento.
No es una casualidad, pues, que el legislador sea un poeta: para poder ser legislador, para
fijar normas, debe ser poeta, debe dramatizar. ;Qué significa, desde esta perspectiva, la

comparacion entre la legislacion y la tragedia?

Una respuesta plausible es que la vida completa de los magnesios esta regulada por la
legislacién de un modo analogo a como la representacion del actor esta regulada por el

guidn. En tal sentido, la legislacién seria “como el guién de un drama teatral” (Sauve-

31 En relacion con la identidad del Extranjero Ateniense, este punto es relevante porque muestra que, mas
que saber quién es el Extranjero, lo importante es saber qué es: ateniense. La proveniencia del Extranjero
aclara el sentido de sus palabras. Por eso no puede haber en Platén un personaje que sea extranjero sin mas;
por eso se especifica siempre su origen: Atenas, Elea, etc.
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Meyer 2011: 395). Sin embargo, al considerar la forma tan rigurosa en la que el guion
delimita la actuacion del actor y compararla con la regulacion que dibuja la legislacion
sobre el dia a dia de los ciudadanos, queda claro que la legislacion no constituye un guion
en sentido propio. Porgque, como aclara varias veces el Ateniense en el curso del didlogo
con los dorios, la ley apunta a ser un predmbulo exhortativo para mantener a los
ciudadanos lejos de la transgresion y, en consecuencia, busca que nunca llegue a ser
necesario el cumplimiento de los castigos estipulados en ella: “vergonzoso es en alguna
manera hasta el legislar sobre tantas materias como ahora lo hemos de hacer —dice el
Ateniense—, tratdndose de una ciudad que dijimos rectamente establecida y poseedora de
cuanto lleva derechamente a la préctica de la virtud” (9, 853a). Ademas, por su naturaleza
propia la legislacion no puede pretender abarcar todos los asuntos humanos, maxime
cuando se trata de aquella esfera del actuar que siempre se esconde bajo la lampara de lo
privado, sustrayéndose de la mirada publica: “a causa de la insignificancia y frecuencia
de estos casos seria improcedente y al mismo tiempo feo dictar leyes que impongan
sanciones penales” (7, 788b). El ciudadano no queda tan delimitado por la legislacion
como el actor por el guion, sino que ella representa el marco de su actuar. Por estas
razones, la interpretacion debe explicar el pasaje de un modo que tome en cuenta el

caracter poético de la legislacién sin hacer de ella propiamente un guion teatral.

El resultado positivo del ejercicio dialéctico anterior es la conciencia de que el
encuentro entre el legislador y el tragico debe ser leido en clave poética. Por ello, ahora
se echard mano de lo alcanzado en el capitulo anterior de este trabajo al analizar la
determinacion poética de la legislacién, esto es, el develamiento de los dos registros
textuales distintos y entretejidos que se explicitaron al hablar de las instancias de
persuasion que operan en las Leyes: el nivel intratextual de la vida en Magnesia y el nivel
metatextual en el que se sitta la relacion del didlogo con el lector y con otras obras
poéticas. En el nivel de la vida en Magnesia, la preocupacion del Ateniense es doble: el
influjo de la tragedia como practica social y la primacia politica de la legislacion sobre la

tragedia. En el nivel metadialogal, todo lo dicho acerca de la relacién entre la legislacion
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y la tragedia tiene consecuencias sobre la relacion que, en cuanto género literario,
mantiene el didlogo con la tragedia. Estos dos registros se relacionan de un modo tan
intrincado que es casi imposible decir lo relativo a uno sin hacer referencia al otro. Ello
era de esperarse, ya que la legislacion del Ateniense y el didlogo de Platon son idénticos
en extension y solo se diferencian por la perspectiva de quien se acerca al texto, sea un
ciudadano de Magnesia, sea un lector del didlogo. En la exposicion subsiguiente, primero
se aclarara la relacion que mantiene la legislacion con la tragedia en el contexto de la
ciudad del Ateniense, para después sacar conclusiones sobre la relacion metaliteraria entre

el didlogo platonico y la tragedia.

La relacién entre la legislacion y la tragedia puede analizarse sefialando la forma en
que el Ateniense representa en este pasaje la diccidn tragica y explicando, a partir de esto,
la ordenacidn politica que él hace de la legislacion y la tragedia. La representacion que la
legislacion hace de la tragedia se evidencia en el terreno de la diccion poética. El pasaje
representa a pequefia escala el lenguaje propio de la tragedia, es un “microcosmos del
género tragico, una reproduccion comprimida del modo performativo definitorio de la
tragedia” (Folch 2015: 210)%. Al insertar un pasaje tragico en el marco de la legislacion,
el Ateniense presenta “un drama de géneros” que reformula la supuesta disputa entre la
poesia y la filosofia en términos de una disputa entre “la tragedia y la ley y, finalmente,
situa el discurso tragico como subordinado a la legislacion” (Folch 2015: 210). El sentido
de esta subordinacion sale a la luz si se entiende que, en la Atenas clasica, a partir sobre
todo del paradigma de la Orestiada de Esquilo, la tragedia cumple una funcién politica de
reconocimiento y cohesion de la comunidad. Ello queda claro si se tienen en cuenta las
varias funciones sociales que exige la representacion de una obra: la financiacion por parte
de un ciudadano adinerado, que retribuye con ello a la ciudad; el proceso oficial de

seleccion de los jueces, de los poetas y la asignacion de coros; la organizacion de la fiesta

32 Para un andlisis detallado de la reproduccién de las caracteristicas discursivas de la tragedia en este pasaje,
ver Folch 2015: 209. En todo caso, no es necesario conocer el andlisis técnico para darse cuenta del lenguaje
poético que el Ateniense usa en el pasaje.
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religiosa misma en la que se representan las obras seleccionadas. La realizacion del
festival de Dionisio es un proceso que, en sus diversas fases, ocupa todo el afio y en el

cual intervienen las mas diversas instancias civicas.

Es la representacion misma de la tragedia en la celebracion de las Dionisiacas, sin
embargo, lo que acusa el impacto politico mas determinante. Para darle contenido a esta
tesis, se ofrecera ahora un andlisis de la Orestiada, orientado a mostrar la correspondencia
y la resonancia que hay entre esta y las Leyes. Con ello, se podra indicar con precision
cual es el movimiento que realiza la legislacion en relacion con la tragedia al caracterizarse
a si misma como la tragedia mas verdadera. Por lo pronto, el caracter politico de la
Orestiada es evidente. El espectador de la trilogia asiste a una representacion teatral de la
fundacion de las instituciones legales atenienses. De hecho, el coro de la primera obra,
Agamenon, esta compuesto por ancianos argivos, en quienes cualquier ciudadano del siglo
V se ve a si mismo y se reconoce como parte de un todo politico-coral (cf. Prauscello
2013: 260). Con estas constataciones preliminares pasemos, entonces, a la exposicion e

interpretacion del drama.
4.2. El reconocimiento politico en la Orestiada y en la legislacion de Magnesia

La adecuacién del analisis de la trilogia de Esquilo en el contexto de la argumentacién de
este capitulo esta justificada, ante todo, por el pasaje de la tragedia mas verdadera. En
efecto, las frases “les otorgaremos un coro (ddocopev duiv yopdv)” y “mostrando [las
canciones] a los arcontes (émdei&avteg toig dpyovot)” tienen un tono oficial y recuerdan
“el procedimiento mediante el cual el arconte ateniense les otorgaba coros a los poetas”
y, sobre todo en relacion con el tema que nos ocupa, “el voto ateniense para permitir
representaciones péstumas de la tragedia esquileana” (Folch 2015: 212). No es una mera
coincidencia que Platon haya puesto en boca del Ateniense expresiones que remiten a las
practicas de la tragedia ateniense después del final de la Guerra del Peloponeso, cuando
la ciudad vuelve a representar las obras de Esquilo para reparar la fibra moral de la

comunidad. Esto ya indica una resonancia entre la Orestiada y las Leyes, como si el
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didlogo, al hablar de ‘tragedia’, se refiriera al paradigma de la trilogia esquileana y a su
suprema capacidad de formar a la ciudadania en el respeto de las leyes.

La funcion politico-educadora de la trilogia aparece con claridad en su primera obra,
Agamenon. La situacion inicial de la obra es puesta de relieve por las palabras del Vigia a
quien Clitemnestra ha encargado vigilar el puerto para anunciar la vuelta de las naves
griegas después de la destruccion de Troya. Este hombre siente un miedo que no lo deja
dormir (v. 15), cuya causa se anuncia cuando él mismo dice que el palacio Agamenon “ya
no se rige del mejor modo como tiempo atras” (vv. 18-19). Desde el principio, la
problematica de la Orestiada se presenta como enraizada en las cuestiones del buen y el
mal gobierno. Esto se confirmara avanzada la obra, cuando el Corifeo confiese que lleva
tiempo con su lengua en silencio y su corazon “sumido en el duelo” (v. 546) por el miedo
que le causa alguien todavia no nombrado, “al estar ausentes los reyes” (v. 549). En pleno
miedo, el regreso de Agamenon serd para el coro de argivos fuente de esperanza. Cuando
Clitemnestra y Egisto estén a punto de asesinar al rey, el miedo de los ancianos llegara,
por tanto, a su punto culminante: ““; por qué este terror revolotea con persistencia y se pone
delante de mi corazon que presiente el futuro?” (vv. 975-976). Finalmente, al dar
Agamenon gritos de dolor desde adentro del palacio, el Corifeo entendera la razén del
miedo que pululaba desde el inicio del dia: “su preludio es como si dieran indicios de

tirania para la ciudad” (v. 1355).

Esto muestra que la causa del miedo de toda Argos no es otra que el inminente
advenimiento de la tirania, prefigurado ya en la ocupacion que Egisto hace del palacio
durante la ausencia de Agamenon, que los argivos conocian y sobre la que murmuraban,
y que se confirma luego por la actitud que adoptan Clitemnestra y Egisto una vez muerto
el rey legitimo. La intervencion de Egisto al final de la obra valida esta interpretacion, ya
que el hijo de Tiestes aparece con todos los signos caracteristicos del tirano que acaba de
tomar el poder: los cantos de victoria y la alegria por la venganza violenta (v. 1577); las

amenazas al coro de ancianos, a quienes promete cadenas y tormentos de hambre de no
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someterse a su mandato (v. 1623); su anuncio final, ya descarado: “voy a imponer mi
mando a los ciudadanos, sirviéndome de sus riquezas” (v. 1639). Se cumple asi el peor
temor del ciudadano, la destruccion de la constitucion por parte del tirano irrespetuoso de
la ley. De este modo, Agamenon dramatiza la caida del orden politico por causa de una
cadena de crimenes que se remontan hasta Tantalo, que invit6 a los dioses a un banquete
en el cual les sirvid a su propio hijo Pélope para probar si eran en verdad omniscientes,
cometiendo asi un primer acto de injusticia que inicia la cadena de crimenes
intrafamiliares (ver Roisman & Luschnig 2011: 6-7). Al enmarcar el tema de la tirania en
el cuadro mitico de los crimenes de los antepasados de Agamenon, Esquilo vincula el
mayor peligro politico con la usanza arcaica de la venganza por propia mano como justa
retribucion por los crimenes cometidos. La tirania es hermana de la aplicacion particular

de la regla del ojo por ojo: “expolian al que expolia, y el que mata paga” (v. 1560).

En este punto encontramos una primera resonancia de Agamenon con las Leyes. La
tercera mencion de la tragedia en las Leyes hace referencia explicita a la fijacion de los
limites de la ciudad y del individuo por medio de la representacion teatral, “en
manifestaciones cdmicas y en toda la seriedad de la tragedia” (8, 838c). Tiestes, el
hermano de Atreo que sedujo a su esposa Yy a quien este le sirvio a sus hijos de banquete,
es mencionado para mostrar como la tragedia ensefia que estos crimenes representan la
ruina politica que resulta de las transgresiones del hombre tiranico. Los tragicos ensefian
esto al ciudadano “cuando sacan en escena a esos Tiestes, a esos Edipos, o bien a esos
Macareos unidos secretamente con sus hermanas y que se dan a si mismos voluntaria
muerte a la vista de todos en pena de su pecado” (8, 838c). La comida depravada de Tiestes
simboliza en ambas obras la maxima transgresion, originada en los desviados hilos férreos
del alma y por medio de cuya raiz se alimenta el negro arbol de la tirania (ver vv. 1580-
1604). Estas transgresiones se relacionan con las leyes ctonicas de la venganza, con la
Ruina (v. 735), la Discordia y la Ira (vv. 695-700), y las Erinias que son mencionadas una

y otra vez. Dichas deidades ctonicas, anteriores al orden olimpico y en perpetua disputa
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con este, aparecen asi como las fuerzas motoras de la cadena de crimenes que resultaré en

la imposicion de la tirania en Agamenon.

Hay otras resonancias tematicas entre las obras en cuestion. En primer lugar,
encontramos que el coro de ancianos argivos concibe su lugar en el drama de Esquilo
como persuasivo, espejando la funcion civica del coro de Dionisio en Magnesia: “que
todavia la ancianidad que he alcanzado por voluntad de las deidades inspira persuasion a
la fuerza de mis canciones” (vv. 105-109; cf. Leyes 2, 665b). Exceptuando el uso del vino
que hacen los ancianos de Magnesia al cantar, el coro de Agamendn puede muy bien ser
el modelo del coro de Dionisio que propone el Ateniense. En segundo lugar, cerca del
final de Agamendn, sucede una singular escena en la que la “venerable asamblea de los
argivos” (v. 1394), el coro de ancianos, delibera sobre el mejor curso de accion tras la
muerte del rey (cf. vv. 1345-1370). Esta dramatizacion del proceder de la asamblea podria
relacionarse, por un lado, con la conversacion de los tres ancianos de las Leyes y, por el
otro, con las deliberaciones del Consejo Nocturno de Magnesia. En tercer lugar, hay que
indicar la importancia en Agamendn del “poderoso Zeus, protector de quienes son
hospitalarios” (v. 60), en cuyo nombre pisoteado fueron los griegos a Troya para exigir
justicia por el crimen de Alejandro contra su huésped Menelao. Dicha denominacién de
Zeus seréa fundamental en las Leyes, donde los tres interlocutores se llaman mutuamente
‘extranjeros’ y resaltan que mucho “debe ser el cuidado con que todo el que tenga la méas
minima prudencia procurara llegar al final sin haber cometido en su vida ninguna falta
contra los extranjeros” (4, 730a). Estas constataciones de correspondencia tematica le van
dando peso a la tesis de que en las Leyes se piensa en la Orestiada cuando se habla de

tragedia.

Si en Agamenon se dramatiza el desgarramiento del tejido politico, simbolizado en la
muerte sediciosa del Atrida, en Coéforas se traen a escena las oscuras consecuencias de
los crimenes intrafamiliares de sangre, horror simbolizado en la tumba del rey y en las

fuerzas subterraneas que, junto con el oraculo de Apolo, llevan a Orestes a vengar la
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muerte de su padre. Este drama tiene su centro de gravitacion en la tierra, “que todo lo
pare y, después de haberlo criado, lo recibe de nuevo en su seno” (v. 128). La
predominancia de los simbolos ctonicos aparece ya en el discurso inicial de Orestes (vv.
1-20), en el que este invoca a Hermes subterraneo y a su padre Agamendn, que “habita
bajo la tierra”, para que lo ayuden a llevar a cabo su venganza, y se corrobora cuando, mas
adelante, sea nombrada también Perséfone, esposa de Hades (v. 490). Este predominio de
lo ctonico indica que la accion de justicia de Orestes aparece todavia manchada por la
injusticia del matricidio, de modo que en Coéforas no se rompera la antigua cadena de
crimenes de sangre de los Tantalidas. Sigue gobernando aun el “golpe sangriento,
discordante de Ate” (v. 459).

A pesar de la disonancia de la injusticia, el coro canta que todavia, “si un dios lo desea,
puede poner en su lugar unos sonidos mas armoniosos” (vv. 340-342). Este lenguaje
musical usado para hablar de los vinculos politico-familiares de enemistad y de posible
amistad, llama la atencidon del lector de las Leyes. Como en Magnesia, en la Orestiada la
salud del orden politico se representa como una concordancia que sera capturada al final
de la trilogia en el canto armonioso de las Euménides. Para ello, el drama debe todavia
recorrer el camino de la redencion olimpica. Esta accion reparadora de origen olimpico
viene anunciada por la presencia del busto de Apolo en la fachada del palacio de los
Atridas, asi como por el oraculo con el cual el dios indica a Orestes que debe matar a su
madre y a Egisto para vengar a su padre (v. 270). Si bien se constata el predominio de los
simbolos cténicos en Coéforas, ya empieza a prefigurarse en esta obra la llegada de “la
luz radiante de la libertad” (v. 810), de la mirada de Helios que todo lo revela (v. 986).
Hay una tension entre la tierra y el Olimpo; como el nuestro, el de Argos es “un suelo
sediento de justicia, donde se refleja o quiere reflejarse un cielo justo” (Reyes 2000c: 327).
Por ello, el primer acto de Orestes después de vengar a su padre sera un acto solar, de
justicia: sacar a la luz del dia la red asesina de Clitemnestra y anunciar como han
transcurrido los hechos, comunicando todo a los ciudadanos argivos (vv. 973-1008). Este

es un primer atisbo de convalecencia del tejido politico. No se comprende todavia, sin
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embargo, por dénde llegara la salvacion de Orestes y de Argos. Apolo es un dios solar, si,
pero también es “duefio del antro de la tierra” (v. 955); su figura y su oréaculo siguen
teniendo un valor ambiguo. Tendra que llegar Atenea e instituir el Aredpago para romper

el circulo de sangre que gravita sobre Orestes.

La tension entre lo cténico y lo olimpico es el tema que abre las Euménides y que sera
resuelto por la trama de la obra. Este tema es puesto de relieve por la Pitonisa al enumerar
las divinidades que han profetizado una tras otra desde el ombligo de la tierra: la Tierra
misma, “primera adivina”; Temis, diosa titdnica de la ley y de la justicia; Febe, divinidad
titdnica también; Febo Apolo, duefio actual del oraculo délfico (cf. vv. 1-10). En esta
sucesion hay un desplazamiento progresivo de la Tierra por generaciones cada vez mas
jévenes de dioses, hasta que el dios solar asume el mando. De ahi que las Erinias se quejen
de actos insensatos que ellas atribuyen a “dioses demasiado jovenes” (v. 164). La tension
entre lo cténico y lo olimpico se agudiza cuando las Erinias caen en la cuenta de que Apolo
esta protegiendo y guiando a Orestes. Las Erinias se sienten ultrajadas al verse privadas
del desempefio de su funcion propia. La cuestion reside en que, dada la creciente
intervencion de Apolo y de Atenea en el drama de los Atridas, intervencion cuya fuente
es el mismo Zeus, “protector del didlogo en las asambleas” (v. 974), las Erinias no tienen
cabida en el incipiente orden teoldgico-politico, pues este exige que aquellas “no se
acerquen a estatuas de dioses ni a moradas de seres humanos” (v. 55). Con esto, “se ha
destruido la antigua distribucion en categorias” (v. 174), claman y reclaman las diosas

ctoénicas. Por lo pronto, la situacién sigue siendo de disonancia y conflicto.

El conflicto entre las divinidades ctdnicas y las olimpicas simboliza la tension entre
dos formas diferentes de justicia: por un lado, la que realiza la venganza por mano propia
y castiga sangre con sangre, justicia propiciada por las Erinias; por el otro, la que cede el
poder de decision a una instancia superior y neutral para que esta pueda deliberar y dictar
su sentencia sobre el caso, justicia asociada a los Olimpicos. Por esto, la conformacion de

un nuevo orden juridico-politico en Atenas, que resolvera el conflicto de poder entre las
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Erinias y Apolo, desplazando la justicia ctonica, va de la mano con la afirmacion de lo
olimpico sobre lo ctonico.

Para que el nuevo orden pueda surgir es necesaria la intervencion de Atenea, que,
después de negarse a decidir ella misma sobre el asunto (v. 473), se dispone a elegir entre
los atenienses a unos jueces “que sean irreprochables en la estimacién de la ciudad” (v.
484). Es importante que Atenea resalte la integridad moral de los jueces que va a elegir,
de igual modo que en las Leyes es fundamental que cualquiera que vaya a desempefiar una
funcién civica sea un ciudadano probado en el servicio a la ciudad. Asimismo, es de notar
que laiintegridad civica era la caracteristica principal de los jueces designados para realizar
el voto en la competencia tragica de las Dionisiacas. El procedimiento legal dramatizado
en las Euménides no hace referencia solo a las votaciones juridicas en el Aredpago, sino
que tambien refleja el voto de los jueces sobre las tragedias representadas en el teatro de
Dionisio. Ambas cuestiones estdn conectadas, o que muestra con mayor claridad la
determinacion politica de la tragedia ateniense. Es ilustrativo recordar aqui que Esquilo y
Sofocles, ademas de distinguirse por su poesia, fueron notables por su desempefio en la
batalla de Maraton y por su servicio a la ciudad en cargos publicos, respectivamente.
Elegidos los jueces, pues, Atenea expone los detalles del procedimiento, que la ciudad
debe aprender “para siempre jamas”, de modo que todo queda dispuesto para que cada
parte elabore sus discursos persuasivos y para que “se dicte la sentencia con rectitud” (v.
571-573). Antes de proseguir, es de notar que el ‘para siempre jamas’ no se refiere solo a
la accion de justicia del tribunal ‘real’ ateniense, que habra durado algunos siglos. En el
orden metaliterario, la tragedia hace referencia aqui a la justicia que ella misma obra al
poner en escena el drama de Orestes, con lo cual saca a relucir la inmortalidad poética de
la justicia que Esquilo ha logrado y que trasciende la accién de cualquier tribunal concreto.
Siguiendo el modelo de la lliada, la tragedia esquileana saca a relucir su caracter
metapoetico.
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Una vez que las dos partes han dado sus argumentos y que Apolo ha testificado en
favor de Orestes, los jueces se disponen a votar. Antes del voto, Atenea se alarga en un
discurso exhortativo que tiene una relevancia especial en relacion con las Leyes.
“Escuchad ya mi ley, pueblo del Atica —dice la diosa—, en el momento de dictar la
sentencia en el primer proceso por sangre vertida. En lo sucesivo y para siempre, el pueblo
de Egeo contard con este tribunal para sus jueces” (vv. 682-685). Asi se anuncia la
institucion del tribunal, que esta a punto de consolidarse por la accién del voto. A
continuacion, la diosa exhorta a mantener en la ciudad el respeto y el temor como garantes
del cumplimiento de las nuevas leyes, para luego cerrar su intervencidn con estas palabras:
“me he alargado en esta exhortacion (rapaiveoic) a los ciudadanos para el futuro” (v. 707).
La expresion recuerda aquellas instancias en las que el Ateniense elabora ‘exhortaciones’
(ropopvOia: Leyes 6, 773e; 9, 880a; 10, 885b) dirigidas a los ciudadanos de Magnesia. En
efecto, las palabras de Atenea funcionan como un solemne proemio exhortativo y
persuasivo a la institucion del tribunal y, en consecuencia, a las leyes mismas. La supuesta
innovacion del Ateniense en las Leyes tiene, por tanto, un precedente en el procedimiento

de Atenea en las Euménides.

Esta interpretacion se confirma por el caracter persuasivo de las palabras proferidas por
Atenea desde su primera aparicion. De hecho, cuando Orestes haya quedado absuelto
gracias al voto final de Atenea (v. 755) y la diosa intente convencer a las Erinias de que
depongan su coélera y se conviertan en Euménides de bello canto, adquiriendo la funcion
de protectoras de la ciudad, ella las invita a atender a ““la santa majestad de la Persuasion”
(v. 885), hablando asi “en los tonos propios de un padre y una madre amantes y sensatos”
(Leyes 9, 859a). Aun mas sorprendente que esta resonancia es la aclaracion que Atenea le
da a la Corifeo sobre la finalidad de sus palabras: “si mi lengua te calma y te hechiza
(ueiirypo kol Oehktnprov), puedes quedarte aqui” (v. 886). Que Atenea hable de sus
palabras como tranquilizantes y encantadoras indica la profunda relacion que hay entre el
espiritu de la Orestiada y el de las Leyes. Mas que como la propuesta de una forma del

todo distinta de hacer la ley, las Leyes se presenta como un desarrollo posterior de la
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institucion del Aredpago que Atenea establece en las Euménides. La constitucion de
Magnesia, entonces, no seria posible ni comprensible sin el antecedente literario y juridico

de la Orestiada.

A partir de esta comprension, la trilogia de Esquilo se muestra como aquella tragedia
conforme con la ley que, en su encuentro con los poetas tragicos, el Ateniense considera
apta para representarse en Magnesia. Esto quiere decir que la Orestiada puede muy bien
ser el modelo de tragedia que Platdn tiene a la vista al componer las Leyes. La relacion
textual entre la Orestiada y las Leyes dice, pues, sobre la relacion metaliteraria entre
ambas obras. Con base en esto, puede precisarse el sentido del hecho de que los tragicos
no solo preguntaran (épwtiowow) si les seria permitido traer sus obras a Magnesia, sino
que lo “volvieran a preguntar (éravepmtiomotv)”. Si el drama de Esquilo es el paradigma
de tragedia conforme a la ley desde el punto de vista de las Leyes, ello significa que
Esquilo mismo es quien, si volviera a preguntar, seria acogido en Magnesia para la
representacion de sus obras. ¢Quiénes son, entonces, los que ya habian preguntado antes
de éI? Es improcedente pensar que, como los poetas ya habian preguntado en el libro 10
de la Republica, obra perteneciente al periodo de madurez de Platon, vuelven a preguntar
ahora, en su Ultima obra, y esta vez son acogidos y en aquella, en cambio, no (como en
Laks 2012). Esa interpretacion debe descartarse por la simple razén de que, como se
explicard mas adelante, en la Republica es posible un uso privado de la poesia, no
quedando esta del todo ‘expulsada’, teniendo siempre lugar de honor en la ciudad interior

del justo y en el afecto homérico de Socrates.

La cuestion debe pensarse, en cambio, sobre el trasfondo de la génesis de la tragedia
ateniense (para todo este parrafo, ver Seeck 2000: 18-21). Cuando todavia Soldn estaba
vivo, entre los afios 570 y 560 a. C., se empiezan a representar en Atenas algunas obras
prototragicas. Se cuenta que, despues de asistir a una representacion del joven Tespis,
Soldn, el consumado poeta-legislador de Atenas, muestra alguna reserva en relacion con

la presentacion pablica de mentiras o ficciones. Con su sensibilidad civica de legislador y
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prefigurando al Ateniense de Platon, Solon percibe la posible amenaza politica de la
dramatizacion de opiniones diversas sobre la vida buena. Mas de medio siglo después de
la muerte de Solon, sera el tirano Pisistrato quien incluird la tragedia en el festival de las
Dionisiacas, en las cuales Tespis representara la primera tragedia propiamente hacia el
afio 534. En el afio 510, Frinico vence en la competicion tragica; en el 492, es multado por
dramatizar La toma de Mileto, recordandoles a los atenienses el dolor de aquel triste
acontecimiento, lo que tuvo como consecuencia la confinacion estricta de la trama de la
tragedia al terreno mitico. Sin embargo, este dictamen no serd del todo seguido por
Esquilo, que representa sus Persas en el afio 472, dramatizando la salvacion de Grecia en
la famosa batalla de Salamina, tema que no podia ser odioso a la sensibilidad de los
atenienses. La ambigua relacion que mantiene la representacion tragica con los hechos
historicos de Grecia es signo de su eminente funcion politica, que caracteriza el género
desde su principio. No seré sino hasta el afio 458 cuando Esquilo represente la Orestiada,
con lo cual la tragedia llegard a su primer estdndar de excelencia como obra completa,
como trilogia. Hay, entonces, una distancia de mas de un siglo desde las representaciones
prototragicas de Tespis hasta la acabada tragedia de Esquilo. Los que ya habian
preguntado antes, aquellos respecto de los cuales Solén habria expresado reserva, aquellos
que no podrian llevar sus obras al &gora de Magnesia, no son otros que Tespis, Frinico y
los demas antecesores de Esquilo. Con la llegada de la Orestiada, Atenas y Magnesia

tienen por fin una tragedia madura y conforme con la ley.

Se ha dado cuenta ya de por qué la tragedia debe ser entendida a partir de su funcion
de reconocimiento politico en la Atenas clésica. La determinacion politica del género se
ha mostrado en el caso paradigmatico de la Orestiada, con los crimenes y la subsecuente
institucién de tribunal y de leyes, y con la concomitante afirmacion de la generacion
olimpica de dioses sobre las divinidades anteriores. Ahora bien, la fundacion original de
la ciudad, la institucion de sus 6rganos constitutivos, solo la realiza la legislacion. Por esta
razon, la legislacion resulta ser el género propio del reconocimiento politico. El recurso a

la Orestiada ha permitido, entonces, aclarar el sentido de la afirmacién de que la
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legislacion es la tragedia més verdadera. En el nivel de la vida en la ciudad, tal afirmacion
quiere decir: solo la ley verdadera puede llevar a cabo (vopog ainbng povog amnotelely
népukev) el reconocimiento y la cohesion ciudadanas a que la tragedia apunta. La practica
coral que estructura la vida en Magnesia no es otra cosa que la representacion continua de
lo contenido en la legislacion, la representacion de los “‘mitos fundacionales’ a través del
baile y de la danza” (Prauscello 2013: 261). Dada esta estructuracion de la comunidad,
dada la primacia politica de la legislacion sobre la tragedia, es evidente que el legislador
no puede dejar facilmente (padicng) que los poetas tragicos presenten sus obras, si bien el
adverbio indica que esta posibilidad queda abierta siempre y cuando el drama a representar

sea conforme a la ley, como la Orestiada®3.

Se entiende ahora que el Unico modo que ha encontrado el Ateniense de salvaguardar
“la fuerza psicagdgica de la mimesis dramatica” sin eliminar la tragedia de su ciudad y, al
mismo tiempo, de evitar “estar necesariamente en contradiccion con uno mismo” al
albergar en la ciudad una multiplicidad de opiniones sobre la vida buena, es lograr a través
de la representacion de lo contenido en la legislacion “una absoluta identidad entre el
representante y lo representado [performer and performed], actor y audiencia” (Prauscello
2013: 260). Mientras la comedia es un teatro de la alteridad, la tragedia es un teatro de la
identidad. Magnesia es un gran coro que, gracias a las leyes que lo rigen, representa sin
cesar su propia identidad: la ciudad entera no deja nunca de “cantarse y embelesarse a si
misma” (2, 665c). Esto es lo que quiere decir el Ateniense cuando afirma que la
constitucién toda de Magnesia es una representacion (performance, no imitacién) de la
mas bella y mejor vida (ndica obv Npiv 1 molteio cuvésTtnke piunoig tod keAkiotov Kai

apiotov Piov). Por esta capacidad representativa Unica, la legislacion resulta ser la

33 El adverbio también es fundamental en aquel pasaje del libro 10 de la Republica en el cual Sécrates, al
hablar del efecto de la poesia sobre el caracter, dice que “quien alimenta la compasion en los sufrimientos
ajenos hasta hacerla fuerte, no es facil (ov padwov) que la contenga en los propios” (606b; énfasis mio). La
modulacién del verbo indica que existe la posibilidad de que un individuo sensato disfrute de la poesia sin
entregarse del todo a la satisfaccion de su deseo de sufrimiento. Es concebible, por consiguiente, que en la
Republica se estipule la posibilidad de un disfrute privado de la poesia (ver Fl6rez 2016: 131 y ss.), de modo
analogo a como queda abierta tal posibilidad publica en las Leyes.
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tragedia més verdadera, donde lo representado es la identidad misma de los actores y de

quienes atienden a la representacion.
4.3. El dialogo platonico como la tragedia mas verdadera

En el registro metadialogal, la subordinacion de la tragedia a la legislacion tiene
consecuencias importantes para la comprension del didlogo platonico, consecuencias que
salen a la luz al considerar el nacimiento progresivo de los géneros a lo largo de la historia
de la literatura. La constatacion siguiente se da, pues, en el orden genético. Siguiendo a
Bakhtin y a Todorov, Folch indica que un género literario siempre se conforma a partir de
la herencia formal que recibe de los géneros que lo preceden (ver Folch 2015: 211). Segun
la formulacion de Alfonso Reyes, los géneros literarios “se presentan uno tras otro y a su
debido tiempo”, en una sucesion ordenada que semeja un desfile civico y en la que “cada
forma genérica, en su marcha propia, permite a su vez ir jalonando las jornadas del viaje”
(Reyes 2000a: 105). De acuerdo con esta comprension de la génesis de los géneros
literarios, el didlogo platonico tiene su origen formal en la literatura teatral en general y,
en virtud de su contenido, sobre todo en la tragedia. El resultado inmediato de la
extrapolacion de la relacion entre la legislacion y la tragedia a la relacion entre el dialogo
y la tragedia es que el didlogo platonico aparece “como el cuarto género dramatico”
(Charalabopoulos 2012: 71), el primer “drama en prosa” (Strauss 1978: 59), cuya génesis
se encuentra en una metamorfosis orientada filos6ficamente de la tragedia, la comedia y
el drama satirico. Para precisar con mayor exactitud la relacion entre el dialogo y la
tragedia, por tanto, hay que constatar primero los rasgos formales que aquel hereda de
esta, mostrando asi por qué el dialogo, al nacer de la tragedia, conforma una cierta especie
suya. Para finalizar, habra que analizar las razones que llevan al Ateniense a afirmar que

el didlogo es la tragedia mas verdadera.

Entre los rasgos formales que el dialogo hereda de la tragedia encontramos “el juego
de roles y la ausencia del autor”, dos “elementos definitorios de la escritura teatral” que

han dado dolores de cabeza milenarios a quienes se acercan a los didlogos platénicos con
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o0jos demasiado acostumbrados a la lectura de tratados (Charalabopoulos 2012: 59). En
este respecto, en los didlogos de Platdn se da una ausencia fuerte del autor, toda vez que
no tenemos testimonios en la voz propia del filésofo que orienten nuestra lectura de sus
dramas, como ocurre con otros dramaturgos como Goethe y Brecht, por ejemplo®*. Otro
rasgo comun que ha sido notado a menudo es el sincretismo de los géneros, la inclusion
en el dialogo de diversos modos discursivos, tal como habia pasado antes con la tragedia
(cf. Folch 2015: 210). Ademas de esto, los entrenados en la lectura teatral notan también
en el diadlogo “la incorporacién de indicaciones teatrales en las palabras de las dramatis
personae”, la indicacién de la entrada y salida de los personajes, “la funcién deictica del
lenguaje”, “el cambio de escena”, “el escenario nocturno para la apertura de la accion y
las escenas del tocar puertas” (Charalabopoulos 2012: 62-63). Con esta comunidad formal
entre el didlogo y la tragedia se confirma que aquel se origina en el desplazamiento, la
combinacion y la apropiacion de caracteristicas formales de la escritura tragica, puestas

ahora al servicio del amor a la sabiduria.

Gracias al decurso de este capitulo, el encuentro entre el legislador y los tragicos ofrece
dos aspectos distintos. Desde la perspectiva dramatica, el encuentro aparece como un
drama que representa una contienda agonistica entre un género y su descendiente, donde
las dos formas poéticas luchan por la primacia discursiva en la ciudad. Desde la
perspectiva filoséfica, el encuentro aparece como un intercambio dialogal, siendo este el
tono fundamental de la lengua, del que se deriva cualquier otro uso de la misma. En otras
palabras, desde el punto de vista dramatico, el didlogo nace de la tragedia, de modo que
esta resulta ser “el modelo y el rival del drama en prosa de Platon” (Charalabopoulos 2012:
66); desde el punto de vista del dialogo, la tragedia opera una modificacion sobre el tono
fundamental de la lengua y, aunque nace primero, es segunda en el orden eidético. Se trata

de las dos perspectivas que son posibles para quien se encuentra en un limite y puede

34 Esto considerando que los didlogos, en cuanto textos poéticos, deben interpretarse desde si mismos y sin
echar mano de testimonios externos a ellos y polémicos en cualquier caso, como las Cartas y las doctrinas
no escritas.
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pararse en cualquiera de los dos lados para mirar hacia al otro. En efecto, el Ateniense
articula aqui la frontera que hay entre la tragedia y el didlogo platonico, razén por la cual
el intercambio ofrece una dualidad de aspectos y aparece, segun la perspectiva del

espectador, como contienda o como dialogo.

La subordinacion a la legislacion que el Ateniense hace de la tragedia ha revelado el
movimiento que el dialogo realiza en relacion con la tragedia. El didlogo es mas verdadero
que la tragedia porque usa la forma dramatica para lograr la expresién artistica de un
contenido filosofico. Pero esta explicacién no agota el sentido de la afirmacion del

Ateniense, pues ¢que significa hacer de la filosofia una obra de arte?

Primero, una ventaja del didlogo sobre la tragedia es que, por ser un drama en prosa,
aquel puede asimilar “un espectro de discursos mas amplio y producir asi una version mas
completa de un género literario omniabarcante” (Charalabopoulos 2012: 65). En las
paginas de Platon se dan cita discursos filosoficos, médicos, astronémicos, geométricos,
forenses, historicos, sofisticos y retéricos que no pueden aparecer en su forma propia en
el verso yambico de la tragedia. Esta constatacion formal de la superioridad del drama en
prosa sobre el drama en metro tiene consecuencias en relacion con el contenido del
didlogo. La méas inmediata de ellas es que el didlogo platénico es mucho méas amplio que
la tragedia como suma de la cultura griega y, por tanto, es superior como forma artistica

para la articulacion de la sabiduria humana alcanzada por los griegos.

En segundo lugar, se ha constatado que el caracter metaliterario que domina las Leyes
es un rasgo propio de la poesia desde la Iliada, por cierto también encontrado en la
Orestiada. Pero la forma autorreflexiva es mucho mas patente y dominante en el dialogo
platonico que en la épica homérica o en la tragedia esquileana. Prueba de ello es que en
ninguna otra obra literaria griega haya referencias a si misma de una dimension y
estructura equiparables a las de las Leyes. Este eminente dinamismo autorreflexivo de las
Leyes solo puede explicarse a partir de la idea de que, en el dialogo, la filosofia alcanza

su expresion artistica propia. En efecto, si la reflexion es un movimiento propio del
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pensamiento, “discurso que el alma mantiene consigo misma” (Teeteto 189e), la forma
autorreflexiva alcanzado por el drama en prosa de Platon es la idonea para la expresion
artistica del pensamiento. Ahora bien, ello solo es posible porque el dialogo se construye
sobre la base de un conocimiento del alma humana, argumento de los primeros dos
capitulos de este trabajo. Hay una relaciéon esencial entre la forma del didlogo y su
contenido. Con la base firme de una cierta comprension del alma, el fil6foso-poeta Platon
ha producido una obra de arte en la que el pensamiento y la forma de su aparicion se
corresponden asombrosamente. Por su estatus de suma de la cultura griega, pues, y por su
unificacion de la forma dramatica con un profundo conocimiento del alma humana, el

diélogo es la tragedia mas verdadera.

111






CONCLUSIONES

Analizados algunos pasajes nucleares en la arquitectdnica de las Leyes, la conclusion debe
dar cuenta de la comprension alcanzada de la totalidad de la obra y, con la vision total,
indicar la relacion entre este didlogo y el conjunto de los dialogos. Por su evidente caracter
de obra de senectud y con independencia de cualquier testimonio externo, entendemos que
las Leyes es el Gltimo dialogo escrito por Platén, llamado con justicia el “fruto de las
meditaciones y dulcificaciones de la vejez” (Reyes 2000c: 245). Este didlogo es la obra
de un hombre viejo. Pero con miras a la interpretacion total de la obra, es de igual

importancia determinar con alguna precision su fecha dramaética.

Pues bien, tomando en cuenta, en primer lugar, las resonancias entre las Leyes y la
Orestiada, presentada en el 458 a.C.; considerando también la ausencia en el dialogo de
referencias a la Guerra del Peloponeso, que contrasta con la constante referencia a la
Guerras Médicas; dado, por ultimo, que en la obra no aparecen la retorica, la sofistica y la
filosofia socratica, es sensato suponer que la accion poético-legislativa de los tres viejos
hombres ocurre en la década del 460-450 a.C., después de la muerte de Pitagoras en el
afio 500, pero antes del encuentro entre Socrates y Parménides en el afio 450 (cf. Zuckert
2009: 53-56). Esta hipdtesis interpretativa es fecunda, en primer lugar, porque permite
entender tanto el tono arcaizante del dialogo y los largos periodos de las oraciones del
Ateniense, como el aparente caracter inacabado o rustico de la obra, semejante al suelo de
Creta, rasgos estos que separan a las Leyes del resto de los dialogos de Platdn en el registro
estilistico. En segundo lugar, esta lectura del dialogo explica que los interlocutores
filoséficos principales del Ateniense sean los naturalistas, ante los cuales aquel debe
defender la primacia del alma en relacion con el cuerpo. Todo esto apunta a que las Leyes
es un dialogo platdnico, pero presocratico. Esta es, sin embargo, una afirmacion que

necesita mayor elaboracion.
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Ademaés de estas constataciones, hay otras razones de peso para proponer la lectura de
las Leyes como un dialogo previo al desarrollo filoséfico de Sécrates. Sin que ello
signifique que la filosofia esté ausente en las Leyes, es un hecho que la palabra ‘filosofia’
y sus cognados aparecen muy pocas veces en la obra. La primera aparicion del verbo
correspondiente se da de forma metaforica en el libro 9, donde se dice que un médico libre
que trata a un hombre libre dialogando con él y buscando el principio de su enfermedad
parece casi filosofar con su discurso (tod EILOGOPELV EyYOC YPDUEVOV HEV TOTG AOYOLS: 9,
857d), como si estuviera educando al enfermo en lugar de curarlo. También, en el puro
final de la obra, vemos que el Ateniense cae en cuenta de que el cuerpo politico esta
incompleto (atéheg: 12, 960c) si no tiene un medio para su salvacion analogo a la cabeza
y los ojos en los vivientes, un capitan con el conocimiento necesario para timonear el
barco de la ciudad. De esta necesidad nace el Consejo divino (6sioc cbAroyog: 12, 969Db),
cuya tarea principal es investigar el fin Gnico del entendimiento politico: la virtud. El
problema central del Consejo es dar cuenta de por qué la virtud es una sola, a pesar de ser
Ilamada con cuatro nombres distintos: valentia, moderacion, justicia y prudencia. Para
investigar este problema, se impone la necesidad de una educacion que capacite al
guardian para discernir la unidad en la idea a partir de una multiplicidad (mpo¢ piav idéav
€k TV moAA®V: 12, 965¢). El aprendizaje superior del miembro del Consejo no es otro
que la dialéctica, el método mas seguro (cageoctépo pébodog: 12, 965c) para la
investigacion de la unidad de la virtud. Estos guardianes también investigaran lo bueno,
lo bello, lo divino, el alma y la relacion que la musica tiene con ella, asi como el orden en
los movimientos de los astros. En suma, al final de las Leyes y a partir de una urgencia
politica, el Ateniense comprende que el Consejo deberé realizar el curso de los estudios
filoséficos. Pero ¢por qué aparece ello solo al final, como una consecuencia de la

legislacion en lugar de un supuesto operativo en ella?

La clave para explicar la aparicion tardia de la filosofia en las Leyes estd en la
presentacion temprana de la imagen de la marioneta. Al elegir la palabra ‘marioneta’

(6avpa), el Ateniense juega con la relacion etimologica que esta tiene con el asombro,
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principio de la filosofia. En efecto, son los nifios quienes, asombrados por la ilusion del
automovimiento, elegirian un espectaculo de marionetas como el méas entretenido en la
contienda de los géneros. La marioneta invita a examinar la ilusion del automovimiento
y, con ello, a investigar lo que en efecto se mueve a si mismo: el alma. El dialogo puede
leerse como la invitacion al asombro que un anciano pone en escena, COmo una incitacion
al movimiento filosofico del autoexamen, lo cual el autor logra por medio de recursos
poéticos. La marioneta refiere, entonces, al principio de la filosofia. Asimismo, hay que
recordar que la formacion de lo no-racional del alma es previa al desarrollo de la palabra,
pero estd pensada para ser compatible con ella. Si se concede que los otros didlogos de
Platon procuran y exigen un desarrollo superior de la capacidad discursiva, la educacion
de las Leyes en su conjunto aparece como un proemio a aquellos, en donde se investigan
los estratos bajos del alma, cuya formacion es condicion para la comprension intelectual.
No es casual que Sécrates le indique a Glaucon que la educacion previa a la dialéctica es
un proemio a esta (cf. Republica 7, 531d), porque en las dos ciudades de Platon la
educacion mira hacia la virtud, aunque en cada una se busque formar tipos humanos
distintos. La razon de que la filosofia aparezca al final de las Leyes es que este didlogo es
un gran proemio a la filosofia, entendida en el sentido de los didlogos de Platon. Una vez
fundada la ciudad en la palabra, instituidas las leyes, estructurado el sistema educativo,
exhortados los ciudadanos al respeto de los dioses, indicada la prioridad del alma sobre el
cuerpo, esta puesto todo para que pueda aparecer la filosofia, estan dadas las condiciones
necesarias para el nacimiento filos6fico de Sécrates. El amigo de Diotima y de Alcibiades
viene a ser como un segundo legislador, que llevard a cabo la investigacion que el
Ateniense apenas vislumbra y que le asigna a su Consejo divino. Las Leyes cumplen, en
su relacién con el resto de los dialogos, lo que ellas establecen en la relacién del proemio

con la ley.

Cuando se interpreta este didlogo como un proemio al corpus platdénico, como un
proemio al desarrollo filos6fico de Socrates, se aclara el panorama en torno a la figura del

Extranjero Ateniense. Son varias las interpretaciones que entienden al Ateniense como un
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Sdécrates o como un Platon velados. Sin embargo, dada la aparicion tardia de la filosofia
en la obra y el caracter no-socrético de la argumentacion del Ateniense, puesto que este
no reduce a la perplejidad a sus interlocutores, mostrandoles que no saben lo que creen
saber; dado también que el Ateniense tiene una doctrina propia, distendida entre la
cosmologia, la psicologia moral y la teoria politica, queda descartada la posicion de
Strauss, que piensa que nuestro Extranjero es un Socrates que siguid el consejo de su

amigo Criton y partié de Atenas en un barco nocturno hacia Creta (cf. Lutz 2015: 425).

En segundo lugar, el Ateniense no puede ser un Platén anénimo, como piensa VVoegelin,
para quien el autor de la Republica, desilusionado por no haber encontrado amigos con su
misma potencia existencial para atender al llamado de la filosofia, se retira ahora al
vecindario del dios, quedando igualmente por encima de toda la raza humana (cf. 2000:
281-288). Platon no puede ser un personaje de su dialogo por la simple razon de que él

tiene su lugar propio en la obra como autor, como arquitecto de la totalidad del poema.

Al indicarle al lector la intencion persuasiva de las Leyes, el Ateniense no se limita tan
solo a decirnos algo sobre este didlogo particular. En el espacio metadialogal, lo que se
dice sobre la forma del dialogo en general se refleja sobre el conjunto de los dialogos de
Platon. La consecuencia de esto es que todos los didlogos tienen una finalidad persuasiva
y operan como canciones 0 encantamientos, buscando modificar el alma del lector. Esta
interpretacion pide la tarea de leer los dialogos de Platon atendiendo a su caracter poético,
lo que es otra forma de decir que, al igual que en una obra de Esquilo o de Sofocles, los
caracteres y la accidn son indispensables para entender los argumentos de cada dialogo.
Es por ello que, en cuanto autor de la tragedia méas verdadera, Platon aparece como el
verdadero plasmador (mhdotyv: 2, 671c), como el poeta-filésofo que moldea con cantos

las almas de sus lectores, conduciéndolos a la vida filosofica.

¢Dobnde nos deja, entonces, todo esto? ¢Quién es el Extranjero Ateniense? Dado que
ha sido la intencion de Platon no decirnos quién es este personaje, mas que responder a

esta pregunta, valdria la pena determinar qué es el Ateniense, caracterizarlo, lo cual puede
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hacerse comparandolo y contrastandolo con nuestra idea de lo que es Platon. La
comparacion con Platon aclara por qué el anciano lleva el nombre de Ateniense, donde
podemos dar estas razones: su conocimiento del almay la afirmacion de su prioridad sobre
el cuerpo, la claridad sobre el conocimiento del alma como fundamento de la politica, la
estrecha relacion que concibe entre el alma y la masica, el respeto por los dioses y el amor
por la ciudad. Todos estos rasgos del Ateniense nos revelan que es un personaje platonico

y constituyen el nucleo de la lectura que aqui se hizo de las Leyes.

El contraste con Platon muestra por qué el interlocutor principal de las Leyes no puede
ser un ateniense hablando en Atenas, como Sdcrates, sino que debe ser Extranjero, por lo
siguiente: la doctrina cosmologica de las almas contrarias, que el Extranjero expone en el
libro 10; su consideracion del orden racional en el movimiento de los astros, que lo
asemeja a Timeo y a Pitagoras; el impulso normativo que domina su accién en todo el
didlogo y que puede percibirse como tan poco socratico. Pero el rasgo que distancia
definitivamente al Extranjero de Socrates y de Platdn es su concepcion del dinamismo del
alma. El Extranjero nunca pone el movimiento del alma en relacion con el amor de los
seres que realmente son, de modo que el dinamismo animico tal como se concibe en las
Leyes se muestra truncado cuando se lo compara con la imagen que nos hacemos del
mismo a partir de las palabras de Diotima en el Banquete, del mito del Fedro o de los
libros 5 y 6 de la Republica. El alma de las Leyes no tiene alas. Aunque Platon esté
presente en este didlogo, por tanto, su imagen esta refractada por su aparicién a través de
los caracteres de las Leyes. Esta concepcion que el Extranjero Ateniense tiene del alma
permite caracterizarlo como un platénico que no ha conocido todavia el influjo socratico,

un platénico con l6goi, pero sin €ros.

La distancia entre el Extranjero Ateniense y Platon no implica que no se pueda derivar,
de la lectura de las Leyes y de su comparacion con la Republica, una conclusion sustantiva
para la cuestion de la relacion de Platon con la masica, conjunto de poesia, danza y canto.

Considerando el amoroso y cuidadoso acercamiento a la peligrosa musica que

117



encontramos tanto en la Leyes como en la Republica, podria decirse del amor de Platén a
esta dama lo mismo que dijo Thomas Mann del amor que por ella padecia el supuesto
mayor enemigo de Platdn: “Nietzsche dijo en una ocasion que el amor del filésofo a la
vida era el amor a una mujer que nos inspira dudas. Exactamente eso mismo podria haber
dicho de su amor a la musica” (2014: 99). Basta leer los dos magnos dialogos del filésofo
para constatar su amor a la musica; basta comprender el peligro psicoldgico que esta

representa, para entender por qué le inspira dudas.

Como se aclaro al principio del primer capitulo de la mano del Socrates del Fedro,
decir qué es el alma es el trabajo propio de un dios. El andlisis psicoldgico-moral de los
primeros dos capitulos se llevé a cabo, en consecuencia, a partir del estudio de una imagen
poética: el mito de la marioneta. La conciencia de los limites de la imagen debe llevarnos
a ver que lo dicho aqui resulta insuficiente y que el conocimiento del alma puede tener su
principio, pero no puede consistir en el estudio de una imagen. El conocimiento del alma
humana que, para el Extranjero Ateniense, constituye el fundamento de la accion politica,
queda planteado en este trabajo como una tarea por realizar. De igual modo, queda como
proyecto dilucidar la relacién que hay entre el mito de la marioneta, en el libro 2 de las
Leyes, la doctrina del automovimiento del alma, en el libro 10, y la investigacion de la
unidad de la virtud por medio de la dialéctica, al final del libro 12. La cuestién puede
formularse en las siguientes preguntas: ;qué importancia tiene, para el mito de la
marioneta, que el alma sea primaria entre todo lo que existe y que se mueva a si misma?,
¢como influye la dindmica de los hilos en el movimiento del alma?, ;por qué no aparecen
la virtud, el bien y la belleza en la explicacion del movimiento del alma, pero si como
meta de la investigacion del Consejo divino? En un sentido, el presente trabajo puede
entenderse como el planteamiento de esta cuestion, mas que como la exposicion de una

conviccion acerca de una doctrina del alma en las Leyes de Platon.

En punto al lugar de las Leyes en el conjunto de los didlogos, puede parecer extrafio

que, a pesar de ser la Gltima obra escrita por Platdn, esta encuentre su lugar dramatolégico
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como primera del corpus. Una salida plausible a este asunto es considerar, a la luz de la
apertura del espacio metadialogal, que solo después de haber escrito el conjunto de los
dialogos puede Platén volver al principio para abarcar el todo en una obra que prepare el
decurso dramatico posterior. Puesto en otros términos, solo el filosofo anciano esta en
posicion de crear un dialogo que abarque la totalidad de su obra poética, en el sentido de
determinar la relacion que el didlogo mantiene con el lector y con la tragedia, modelo y
rival del dialogo. Solo el viejo Platon podia comprender a cabalidad la actividad principal
de su vida: ser escritor de dialogos. Por ello, era de esperarse que la tltima obra fuera
precisamente la que tiene el caracter mas metadialogal notorio, que esta obra fuera aquella
en la que se pone la mira sobre el didlogo como género literario. Pasa aqui como en el
caso de Euripides, que escribe al final de su vida las Bacantes, en la que abarca su propia
obray, en cierto sentido, toda la tradicién de la tragedia griega. Lo que se muestra en este
movimiento de interpretacion que Platon hace de si mismo como autor, es que solo desde
el final puede aparecer el origen en cuanto tal. Cualquier intento de comprender el

principio antes de tiempo no es sino el afan desorientado de un joven con entusiasmo.

La determinacion del influjo que la musica tiene sobre el alma se ha realizado en este
trabajo como una primera aproximacion a un tema que merece la pena seguir pensando.
Lo ofrecido aqui es un primer esbozo que ha de ser por necesidad incompleto, por la
misma razon hermenéutica por la que Platon no podia comprender el dialogo como género
antes de haber finalizado su obra. Con toda seguridad, sera provechoso tener cerca la
lucida pregunta nietzscheana: “;pero qué derecho tiene nuestra época de dar una respuesta
a la gran pregunta de Platon acerca del influjo moral del arte?” (Nietzsche, Humano,
demasiado humano I, 4, § 212). Asumir que hemos comprendido la cuestion seria confiar
demasiado en nuestra intimidad con Platon e ignorar que, en la historia de la filosofia, ya
otros han sentido que entendian al poeta-filésofo mejor de lo que él se entendi6 a si mismo.
Uno de los mayores aprendizajes que deja este trabajo es que Platon, como el sofista, es

escurridizo y muy dificil de atrapar.
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En lo personal, las consideraciones sobre el autoconocimiento, la reflexion y laarmonia
a las que me condujo la lectura de las Leyes, me fijan una meta, acompafiada de la
conciencia de que no entiendo muy bien en qué consiste esta meta. Rubén Dario ha
cantado este camino en un poema casi hecho para servir de epigrafe a las Leyes: “Ama tu
ritmo y ritma tus acciones / bajo su ley, asi como tus versos; / eres un universo de universos
/'y tu alma una fuente de canciones. / La celeste unidad que presupones / hara brotar en ti
mundos diversos, / y al resonar tus nimeros dispersos / pitagoriza en tus constelaciones”
(Ama tu ritmo). A pesar de la ignorancia sobre este camino de autoconocimiento, que la
obra de Platon haya propiciado el inicio del movimiento es prueba ya de su operacion
performativa. Y, a pesar de que yo obtuve un primer impulso por la lectura de esta las
Leyes, o precisamente a causa de su lectura, quedo perplejo y repito ahora las palabras del
joven Siddhartha: “no hay nada en el mundo que conozca menos que a mi mismo”. Mi
situacion es similar a la de la marioneta, que desconoce si los dioses la han hecho como
una mala broma o con un fin serio. Pero, como a ella, el ritmo y la forma de mi propio
proceder se me van haciendo algo familiares. Me corresponde ya, pues, superar la imagen
del alma que ha originado el movimiento. Me corresponde entrar en mi mismo para buscar

el camino por el que las palabras se vuelvan vida.
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