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La bibliografia académica sobre la alteridad se
ha hecho, tras décadas de estudios, practicamente
inabarcable. Incluso si se reduce la éptica a uno de
los ambitos que han resultado ser mas fructiferos,
el de la alteridad en la Antigliedad clasica, no podria
decirse otra cosa. Y sin embargo, queda mucho aun
por decir. La investigacion que aqui se presenta
trata de enfocar la cuestion desde el nucleo duro de
la propia identidad griega durante el periodo
clasico, para lo cual rescata el autor el término un
tanto desusado de ideologfa. Los o#rvs, ciertamente,
conforman una abigarrada cohorte panhetérica, en
donde tienen cabida la mujer, el nifo, el anciano, el
filosofo, el extranjero de origen griego y, sobre
todo, el esclavo y el barbaro. Pero sin los resortes
culturales de este componente ideologico griego
resulta, en realidad, imposible llegar a comprender
a quienes las fuentes literarias vy filosoficas
imaginaron, crearon y recrearon como diferentes.
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A MODO DE INTRODUCCION

¢Qué son los antiguos griegos hoy? ;Qué pueden ser para
nosotros? Cuenta Eric Dodds que en una visita al Museo
Britanico se le acercé un joven un tanto turbado después de
haber visto los conjuntos escultéricos que atribuimos a la
mano de Fidias, y le explico la causa de su turbacion: “sé que
es horroroso confesarlo, pero este arte griegco no me dice lo
m4s minimo (...) es todo él tan terriblemente racional’'. Una
respuesta seria a la pregunta de qué pueden ser los griegos
hoy en dia no puede buscarse ni encontrarse en las
preferencias estéticas que cada uno posee, ni lo podtia,
obviamente. Pero, spor qué la contemplacion de las
esculturas y relieves de los frisos o de las metopas del
Partenon habria de hacernos evocar, como le sucedi6 a aquel
joven, esa gélida sensibilidad de lo racional? En este caso, los
obnubilados —idealistas— habrian conseguido su proposito:
el encuentro con el espiritu auténtico del clasicismo. En Las
lecciones de Historia de la filosofia universal, al comienzo de su
analisis del pensamiento en el mundo occidental, Hegel
escribio: “entre los griegos nos sentimos como en nuestra
propia patria, pues estamos en el terreno del espl'ritu”z.
Después de todo, seamos o no participes del idealismo, lo
que casi siempre se pretende con los antiguos griegos es
intentar Jacerlos mas cercanos, es decir, mas comprensibles,
lo cual esta muy bien siempre y cuando, como denunciaba

" Con esta anécdota da comienzo Los griegos y lo irracional, Madrid:
Alianza, 6° reimpr., 1994, p. 15. (Cursiva en el original).

> G.W.F. Hegel, Leciones sobre la filosofia de la Historia wuniversal,
Madrid: Alianza, 8% ed., 1999, p. 399.
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Nietzsche, no los convirtamos en nosotros mismos . Ora los
griegos han representado la impasible racionalidad, ora se ha
descubierto en ellos acusadas vetas de una incomprensible
irracionalidad, como en este caso estudio el propio Dodds.
La cultura occidental ha proyectado sobre sus abuelos
culturales en un viaje de i1da y vuelta, por decirlo al modo
nietzscheano, lo apolineo y lo dionisiaco.

En esta particular aventura de ida y de vuelta pretendo
abordar la alteridad en la antigua Grecia fundandome en las
fuentes griegas del periodo clasico, principalmente la mas
extensa a nuestro alcance: el Corpus aristotélico. Quien asi
procede sabe que cuenta —tal como se ha dicho*— con
“informes (...) sesgados, insuficientes, denigratorios,
etnocéntricos, etc.”. Pero este es, en realidad, uno de los
principales escollos de cualquier analisis histérico. No es un
consuelo, tampoco es el unico problema con el que puede
uno toparse. Dichas fuentes son el testimonio de una
realidad de la que alcanzan a ser, ya, sélo indicios, vestigios y
fragmentos. Por otro lado, un acercamiento a las realidades
histéricas conforma una genealogia que une de una u otra
manera el pretérito (la ida) con la actualidad (la vuelta). Los
hechos del pasado se seleccionan y ordenan, de suerte que
conducen en su secuencia hasta dar cuenta de la
configuracion presente. En conclusion, en este estudio sobre
la alteridad que aqui presento no pretendo convertir a los
griegos en nosotros —tal vez no lo haya conseguido—, en
cambio, espero haber hecho un (buen) uso de ellos —esto
es, no habiendo abusado de este reducto del pasado
historico.

> F. Nietzsche, Sobre el porvenir de nuestras escuelas, Barcelona: Tusquets,
3 ed., 2000, pp. 102-103.
* M.V. Garcia Quintela, Mitologia y mitos de la Hispania prerromana I1I,
Madrid: Akal, 1999, p. 30.
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Aun cuando la teoria de la alteridad es moderna, los
antiguos griegos fueron “los primeros en mostrar interés por
el Otro™, y su influjo fue notable en 7osofros como en tantos
otros aspectos culturales, aunque la diferencia es bien clara:
para nosotros ya no es lo mismo admirar la belleza y la
armonia del Partenén, que la racional teoria de legitimacion
de la esclavitud de Aristoteles. Seguramente, un ciudadano
de la época habria encontrado mucho mas admirable la
construccion aristotélica que la de Fidias, Ictino y Calicrates,
sin tener en cuenta solo el desprecio que comunmente se

sentfa por el trabajo manual o Pavavcio. Claro que, para
hablar de nosotros, se requiere nuevamente prevenir qué parte
de ese nosotros cultural se ha desterrado de nuestras paginas, o
dicho de otra forma, clarifico qué no va a encontrarse aqui
un ‘nostalgico’. Aprovecho las palabras de Elémire Zolla,
para reivindicarme en los antipodas (aun gozando en la
admiracion artistica por el arte griego):

El Partenén nacié en un momento de la historia
ateniense y, por usar el grosero lenguaje moderno, fue la
moda arquitecténica de un cierto periodo, pero
demostraria poca intuicion quien, en la armonica
distribucién de sus piedras modeladas, solo reconociera la
evocacion de aquella génesis o la utilidad que pueda tener
su mencion para los intereses ideologicos o sentimentales
de un espectador de hoy. Si el Partendn se redujese a eso,
cualquier documento de época sobre su ereccién seria
igualmente digno y fuente de similar regocijo. Pero mas
alla de esos datos pedantescos sobre su construccion,
utiles a su modo, esta el auténtico significado del edificio;

5

C. Castoriadis, Philosophy, politics, autonomy: Essays in political
philosophy, Oxtord: Oxtord University Press, 1991, p. 82.
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infunde paz, sugiere la idea de un alma ordenada cuyos
movimientos han sido medidos por el espiritu’.

A medida que iba profundizando en este acercamiento a la
alteridad en los antiguos griegos, itba dandome cuenta que un
enfoque optimo exige pergeflar un marco general. En
concreto, los puntos de engarce de los que me he servido en
las paginas que aqui siguen son: el primitivismo, lo
femenino, la rudeza, la barbarie, la incultura y el
‘individualismo’. No necesariamente sigo este orden, en
realidad el lector podra descubrirlos enredados unos en
otros. Lo esencial es que todos ellos comparten ciertos
elementos, y en virtud de esta coincidencia de caracteres
creo que puede comprenderse mejor el fendémeno al que
Nietzsche” en uno de los escritos preparatorios de F/
nacimiento  de la  tragedia se referia llamandolo: “vida
panhetérica” de los griegos. Las figuras de la alteridad que
conjugamos son las habituales: la mujer, el nifio, el barbaro y
el ‘individuo’ critico (el fil6sofo).

El panheterismo funciona u opera en un agudo
contraste con la forma de vida griega ‘completa’ o ‘lograda’
(téLe10¢) v ‘logica’ (Grecia fue “la tierra del /dgos”)®. Es decir,
los Otros actian enfrentandose a la propia imagen que de la
civilizacion tuvieron los pueblos griegos: la vida civica o de
los ‘asuntos generales’ (de la mwoMrtikd). Esto es lo que
pretendo destacar desde el comienzo, abordandolo en el
capitulo 1. Los valores ‘politicos’ conformaban el sustrato

° B. Zolla, Qué es la tradicion, Barcelona: Paidés, 2003, pp- 85-86.

7 Me refiero a su opusculo lLa vision dionisiaca del mundo, en El
nacimiento de la tragedia o Grecia y el pesimismo, Madrid: Alianza, Madrid,
11% reimpr., 1993, p. 233.

®S. Godhill, Reading Greek tragedy, Cambridge: Cambridge University
Press, 19806, p. 75.
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sobre el cual se consolid6 la identidad helena, en la cual
descansaba todo el acervo de las tradiciones o el éthos civico
MO0g). El respeto hacia el orden establecido se convirtié en
la clave de béveda de lo que significan las prescripciones
vinculantes y la moralidad. Tal como veremos, dicha
moralidad M0o¢ gir6 en torno a uno de los valores
fundamentales del civismo: la ‘piedad’ (dc106, e06€Pewa). En
Grecia no puede desglosarse a la moderna los ambitos
politico y religioso. Un ataque o una trasgresion a las
tradiciones piadosas se convertian en un motivo para juzgar
‘politicamente’ actitudes que, incluso, podian acabar con la
segregacion o la eliminacién del ‘individuo’ que las habia
esgrimido publicamente. Por este motivo, me detengo en el
estudio de los modelos ‘heterodoxos’, en esos Ofros criticos
bajo el patron que ya en la época clasica representé Socrates
en la ciudad de Atenas y, también, en sus inmediatos
seguidores radicales (los cinicos) —he dicho que
estudiaremos el periodo de la Grecia clasica, pero no
significa que me rija por encorsetados criterios epocales.

A quienes plensen, como Voltaire, que las citudades
griegas fueron una especie de paraiso de la tolerancia
resultara un tanto paradoéjico que yo socave en cierta medida
este paradigma. “Jamas una ciudad griega combatié por
opiniones™, pero esto no significa que las ciudades no
estuviesen provistas con mecanismos o Instrumentos
‘conservadores’ para posibilitar la continuidad del f00c. La
participacion y convivencia en dichos valores colectivos
motivo un sentimiento de inclusiéon o de pertenencia en el
grupo socio-cultural (‘politico’) en donde se compartian unos
determinados valores, intereses y simbolos, que son —es

? Voltaire, Tratado de la tolerancia, Barcelona: Critica, reimpr., 1999, p.

43.
16
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importante destacarlo— reinventados de continuo'’. ILa
reinvencion de la tradicién siempre fue fluida, aunque lo
importante y lo determinante es que era percibida o
imaginada como st fuese un continuo inmemorial
petrificado, un presente eterno. El sentimiento fuerte de
identidad ‘politica’ afloré en los momentos de crisis y
angustia vital de la comunidad. La coyuntura por la que
atraves6 la ciudad de Atenas a fines de la guerra del
Peloponeso (en los dos dltimos decenios del siglo V a. de
n.e.) constituye un magnifico exponente para ejemplificar
esto que digo, y es al final de esa misma época cuando se
consumo la tragica condena de Socrates.

Las manifestaciones de la vida ‘individual’ no podian
llevarse a cabo ni desarrollarse al margen de los ineludibles
‘horizontes de signiﬁcado’11 que delineaba, por tanto, la polis
(mOMG) v su MBoc. En este sentido pregnante deben
entenderse afirmaciones como la famosa definicion
aristotélica del ‘hombre’ como ser sociable, en que el
‘individuo’ queda supeditado a la sociedad, es decir, en el
unico marco posible en donde éste podria crecer llevando
una ‘vida buena’ (€0 on). A la vista de un planteamiento
como el aristotélico se hace perceptible el que las sociedades
politeistas pudieran mostrarse intransigentes o intolerantes.
Aprenderemos, también, por Aristoteles que el orden civico
otorgaba a cada habitante de la ciudad un lugar propio. De
esta suerte que la parte rectora civica requiere de las otras
partes inferiores. Veremos cual es la disposiciéon de dichas

" E. Landowski, “Ellos y nosotros: notas para una aproximacion
semiotica a algunas figuras de la alteridad”, en Revista de Occidente, 140

(1993), pp. 98-99.

" C. Taylor, La ética de la auntenticidad, Barcelona: Paidés, reimpr.,
2002, pp. 67ss.
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partes (la mujer, el nifilo y el barbaro-esclavo) en el capitulo
3.

Las condiciones culturales de la antigua Grecia parecian
idoneas para la floracion de un complejo religioso fundado
en una pluralidad de seres divinos, de mitos y de ritos. El
milagro del ‘pluralismo’ griego se produjo gracias al impulso
que experimentd la organizacion politica y, en concreto,
debido a que se hizo posible el debate publico, el
descubrimiento de la deliberacion y el fermento de la
posibilidad de discrepar o de la critica’®. He aqui el guid,
puesto que muchas y muy variadas fueron las opiniones en
relacién a ese poso tradicional griego, ello se tradujo en una
revision de los mitos y de las creencias (revisiones que
estaban, por lo general, orientadas por un sentido profundo o
‘¢tico’), y en virtud de las cuales la moralidad tradicional
quedaba de alguna manera reinterpretada. Como he sefialado
antes, el problema era que las actitudes criticas o filosoficas
colectivamente se percibieran como tales novedades,
rompiendo con la sacrosanta tradicién. A este fermento de la
ctitica occidental, como lo llamé John Rawls", le dedicamos
propiamente el capitulo 2. A lo largo del mismo
desgranamos lo que comporté ese proceso de
racionalizacién de los mitos y de las creencias religiosas
(partiendo de una critica a los mitos por parte del Soécrates

"2 J.-P. Vernant, Mito y pensamiento en la Grecia antigna, Barcelona:
Ariel, 3% ed., 1993, pp. 135ss.; M. Detienne, Los maestros de la verdad
en la Grecia arcaica, Madrid: Taurus, 1981, cap. 5; y GE.R. Lloyd,
Magic, reason, and experience: Studies in the origin and development of Greek
science, Cambridge: Cambridge University Press, 1979, pp. 240ss.

P Lecciones sobre la historia de la filosofia moral, Barcelona: Paidos,
Barcelona, 2001, p. 23.
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Fedro platonico). Con este tipo de actitudes ‘intelectuales’ no
solo la religion tradicional griega quedaba en entredicho, sino
con ella todo el fOoc civico en su conjunto. Fue una
contradiccién que una ciudad ‘abierta’ como Atenas, que
posibilité lo que hoy denominariamos ‘libertad de expresion’
(lonyopia), tolerase con grandisima dificultad las expresiones
mas francas de sus conciudadanos. El trabajo encuentra su
segundo hilo conductor, precisamente, en la palabra-
pensamiento (A0y0G). La ‘franqueza’ (mappnoia) bien pudo
perjudicar a  quien sinceramente se  pronunciaba
politicamente sin ambages (es una pena que en nuestro
trabajo no hayamos podido tratar la gipoveia socratica, pero
este tema tan prolijo que ha sido por otra parte largamente
tratado nos habria llevado por otros derroteros). En el
capitulo 3 comprobaremos como las deficiencias del Adyog
son las conforman la figura de los Otros (la mujer, el nifo y
el barbaro-esclavo). Nuestra guia esencialmente sera en esta
parte los tratados de indole practica de Aristoteles.

En dltmo lugar, he dado en utilizar el término
‘ideologia’, tal como reza en el titulo. Se comprobara que es
intercambiable por Tf0oc. Ultimamente, 70oc sucle
emplearse con mayor profusién, y no soélo en el tratamiento
de las sociedades antiguas (dado que lo acogid en primer
lugar la sociologia), para referirse grosso modo a lo que Hegel
entendia de forma independiente por Moralitit y Sittlichkeit.
El antropdlogo Clifford Geertz, se refiere al funcionamiento
del M0o¢ como una “fusién de lo existencial y lo
normativo”'*. Hegel” vefa, sin embargo, con claridad que
(valiéndose de la célebre tragedia de Sofocles) Antigona

" La interpretacion de las culturas, Barcelona: Gedisa, 11% reimpr., 2001,
p- 119.
> Lecciones sobre la estética, Madrid: Akal, Madrid, pp. 341-342.
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representaba los valores de la ‘moralidad’, mientras que
Creonte los de la pura ‘legalidad’. No pueden distinguirse tan
nitidamente estos dos conceptos como queria Hegel. Por
contagio del idealismo, tal vez uno pueda estar tentado a
considerar ¢/ §00¢ en un sentido abstracto, como asi mismo
también /z mOMC. Yo desde luego, no creo que puedan
esgrimirse con un valor teérico ni ideal los valores del foc
ni la WOMC, como si sélo hubiesen existido unos valores
sociales predominantes y un modelo unico y pregnante de
OMG durante el periodo al que fundamentalmente nos
referimos, el mundo griego clasico. He preferido ilustrar en
el titulo la palabra hoy caida en desuso de ‘ideologia’, pero de
igual manera que con N00¢ me valgo del mismo criterio de
interpretacion ‘laxa’. En cambio, he intentado evitar en la
manera de lo posible otros artefactos lingtiisticos como, por
ejemplo, el término ‘mentalidad’, a sabiendas del certero
golpe de gracia que le han asestado los criticos de las
mentalidades (me parecen suficientes las razones que adujo
Geoffrey Lloyd no hace mucho tiempo)'.

En el capitulo 2 me valgo de varios articulos mios,
pero he dado en rehacer las paginas que aprovecho de ellos:

— “Socrates, la «piedad» y los margenes de la
convivencla civica’, en Polis: Revista de ideas y formas politicas en
la Antigiiedad cldsica, 18 (2000), pp. 7ss.

—  “Socrates, ¢un modelo para la democraciar:
relevancia tedrica de la ciudadania socratica”, en Revista de
estudios politicos, 137/3 (2007), pp. 155ss.

— “La Apologia de Platon o la defensa del mal
ciudadano”, en Foro interno: Revista de teoria politica, 8 (2008),

pp. 39ss.

16

G.ER. Lloyd, Las mentalidades y su desenmascaramiento, Madrid: Siglo
XXI, 1996.
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1. ¢LA ‘VIDA’ ENFRENTADA A LA CIUDAD O LA CIUDAD
ENFRENTADA A LA ‘VIDA’?

La mwOMg era el mundo, al menos para la mayoria de sus
habitantes, ya se tratara de los de su entorno urbano (8c1v)
o del mas snculto que lo circundaba, el de los campos (y@pw).
En mayor o menor medida, todos ellos participaban en la
ciudad y cumplian, también, una funcion. Por supuesto, los
citudadanos participaban en sus asambleas civicas, en los
tribunales, en las festividades religiosas, etc., siendo (a
diferencia de quienes no lo eran) las partes mas activas de la
noMc. Dicho xoopog ciudadano bien pudo haber sido el
unico que sus habitantes llegaran a conocer, y en el que por
tanto habian nacido, vivian y morian (Aristoteles, Politica 111,
5, 1278a 3), salvo los casos de la gente poco corriente. El
mercader, por ejemplo, siempre fue mal visto, normalmente
era extranjero (griego o barbaro) y, a veces, coincidia en él la
condicion de esclavo; estaba obligado por la naturaleza de su
oficio a viajar y a residir en tierras extranjeras. O podia
tratarse de seres andmalos que, como el criminal, se veia en la
desgracia de tener que abandonar la comunidad a la que
habfa pertenecido. He mencionado el esclavo. Hasta el
empleo masivo del esclavo-mercancia (a raiz del desarrollo
comercial y el imperialismo ateniense desde el siglo V a. de
n.e.)!’, originalmente el esclavo formaba parte del botin de
guerra que cotidianamente mantenfan ocupadas a las
ciudades. De esta manera, los esclavos eran casi siempre de
extraccion griega, hasta que con el cambio de situacion de la
hegemonia griega (atica) proliferaron los barbaros.

Y. Garlan, Les Esclaves en Gréce ancienne, Patis: Maspero, 1982, cap.
1ypp. 129-133.
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Por fuera de una mwOMG, es decir, por fuera de todo el
territorio que estaba bajo su dominio, se hallaba el espacio
no urbano (aypoc), indémito, cadtico y salvaje (Byplog),
inseguro e inhospito (un EpNUOC), lugar natural donde podia
acaecer cualquier clase de violencia o latrocinio'®; era
también el espacio apropiado para los enfrentamientos
armados entre las ciudades. Las bondades que el ‘centro’
politico irradiaba desaparecian a medida que se abandonaban
los contornos fisicos y mentales de la TOAG, con lo que la ley
de la ciudad, mas la seguridad y el orden, simplemente
dejaban de existir fuera de ella”. Pero lo que especialmente
desaparecia de dicho horizonte civico era algo muy querido
por los ciudadanos: la @\ia o ‘amistad®, es decir, el
cemento social que unfa a la vida en la TOAMG (evoco aqui el
papel que la  @uAia desempefia en el famoso mito del
progreso humano civilizado de Protagoras y en el
protagonismo que la amistad adquiere en la Politica y las
Eticas de Aristoteles). En vez de gihot (amigos), los seres que

' G. Daverio Rochi, Frontiera e confini nella Grecia antica, Roma:
I’Erma di Bretschneider, 1988, pp. 31-37.

" No nos detenemos en la famosa antitesis: vopog y @oic. Es una
cuestion largamente tratada por la investigacién y poseemos
magnificas exposiciones, como la de F. Heinimann, Nomos und
Physis: Herkunft und Bedeutung einer Antithese in griechischen Denken des 5.
Jabrjunderst, Basilea: Reinhardt, 1945; y de W.K.C. Guthrie, Historia
de la filosofia griega. 1ol. 111: Siglo V. Ilustracion, Madrid: Gredos, 1988,
cap. 4. También, pueden verse las obras de J. de Romilly, L.z o7 dans
la pensée grecque: Des origines a Aristote, Paris: Les Belles Letres, 1971,
pp. 58ss; v G.B. Kerferd, The sophistic movement, Cambridge:
Cambridge University Press, 1981, cap. 10.

* Para la nocién de QWMo en el mundo griego antiguo hasta
Aristoteles, puede consultarse el penetrante ensayo de A. W. H.
Adkins, “Friendship and self-sufficiency in Homer and Aristotle”,
en Classical Qunarterly, 13 (1963), pp. 33- 45.
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afloran en el mundo AmWOALG son sus antagonistas, o sea, por
definiciéon enemigos (€x0pov); de ello se infiere que si en la
ciudad lo que ligaba unos a otros de forma solidaria era la
amistad, fuera de ella lo que conseguia acercar a las mOAeLg
entre si era mas bien la guerra (WOAgHOC) que la paz. En
Platon leemos que “en realidad, hay por naturaleza una
guerra perpetua y no declarada de cada ciudad contra todas
las demas” (Las /leyes 1, 625 e). El poeta Pindaro, portavoz de
esta mentalidad solidaria para con el conciudadano de la
TOAIC, canta asi:

iQue me sea posible amar al amigo!

Contra el enemigo, como enemigo, correré con
astucia a la manera del lobo

dirigiendo mis pasos aca y alla por senderos
retorcidos —P7#ica 11, 83-85.

Guerra y amistad iban de la mano, los padres de Harmonia
son el dios de la guerra (Ares) y la diosa del amor (Afrodita).
Empédocles (fr. 300 [La Croce]) creyé que el mundo estaba
regido por Amistad (@AOTNC) y Odio (Neikog), los cuales
reinan sucesivamente de forma alternativa. Desde el punto
de vista civico (ewilizado), el matrimonio celebrado entre dos
miembros pertenecientes a sendos bandos o facciones
enfrentados ponia fin a su disputa po/itica, de suerte que —
puede decirse— el matrimonio constituy6 la primera forma
de ‘tratado de paz’ (de aqui su nombre: OTNE)>. El
TOAENOG era una actividad primordial de la ciudad en armas
y, por clerto, la mas gloriosa de las que podia emprenderse
en los términos de la excelencia o virtud civica (‘valentia’ o

' M.L. Finley, La Grecia antigna: FEconomia y sociedad, Barcelona:
Critica, 1984, pp. 264ss.; vy J.-P. Vernant, Mito y sociedad en la Grecia
antigna, Madrid: Siglo XXI, 1982, pp. 24-25.
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‘fortaleza’ avdpeia). Para la guerra se hallaba preparado el
hombre de la ciudad pues habia sido adiestrado o educado
en la mentalidad agonistica (dy®v), la madela competitiva
que, como casi todo en la sociedad de la TOAG, también se
habia comunitarizado. Habfan transcurrido aquellos tiempos
a los que se refiere la I/iada de Homero en que la heroica
individualidad era estimada como el valor auténtico™. La
‘oloria’ y ‘ardor’ guerreros (KA£0C, KDOOG) se habian
colectivizado y constitufan ahora el fruto del esfuerzo de la
comunidad armada que luchaba unida, codo con codo, o
mas expresivamente, escudo con escudo.

Como tantas veces se ha explicado, la TOAG constitufa
una sociedad ‘cara a cara’. Que fuera asi, tuvo que tener
importantes consecuencias para la vida de todos. Resultaba
necesario, dice Aristoteles, que “se conozcan (...) unos a
otros” (Politica VII 4, 1326b 13) para lograr una convivencia
optima; por este motivo, sigue explicando el mismo filésofo,
el tamano de la poblacién de la ciudad no puede ser vasto o
desproporcionado, sino mesurade, lo que significa en los
términos en que el Estagirita lo plantea, reducido. No
obstante, Aristoteles se refiere prima facie no a todos sus
moradores sino a la parte eminente de la ciudad, la
conformada por el club de los hombres libres o ciudadanos:

En el caso en que se deba juzgar [la ciudad] por el
numero de habitantes, no se debe de hacer segun

* Tiene razén P. Vidal-Naquet al llamar la atencién sobre que
“nadie ha combatido jamas como lo hacen los héroes de Homero™.
Pero si eso es cierto, también lo es, el que los antiguos griegos
creyeron en su verosimilitud, y en que tales combates se habian dado
historicamente en los tiempos heroicos —La democracia griega, una nueva
vision: Ensayos de historiografia antigna y moderna, Madrid: Akal, 1992,
pp. 31-35. Para el paradigma heroico puede seguirse a H.-I. Marrou,
Historia de la educacion en la Antigiiedad, Madrid: Akal, 1985, pp. 30-31.
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cualquier clase de gente (pues necesariamente en las
ciudades suele haber un numero grande de esclavos,
metecos y extranjeros), sino teniendo en cuenta solo los

que son parte de la ciudad y constituyen sus partes
propias —Politica V11 4, 6, 1326a.

Igual que para cualquier tedrico politico de su tiempo,
Aristételes reflexiona sobre un modelo de politica y de
ciudad partiendo de la oOptica de quiénes constituyen el
cuerpo civico, es decir, excluyendo cualquier otro
componente social que no lo sea (ninos, mujeres, ancianos,
extranjeros griegos o barbaros-esclavos y otros animales
domésticos). A la mayoria de ellos nos referiremos después.
En definitiva, quienes gozaban de la ciudadania eran los que
se permitian mantener ‘amigos’ y ‘enemigos’. La TOAG se
constituye como una soctedad de hombres libres y
ciudadanos que se hallaba abierta a sus amigos y, al mismo
tiempo, cerrada a sus enemigos. De esta forma, la vida en
comun quedaba a expensas de los frutos del mantenimiento
de ‘politicas’ de la amistad y la enemistad.

El cuerpo de ciudadanos nunca conformé un estatus
numéricamente invariable a lo largo de los siglos; debido a
diversas vicisitudes seculares, los hombres libres y semilibres
de la ciudad habian ido logrando conquistar los privilegios y
prerrogativas que unica y exclusivamente correspondian a los
que ya gozaban de la condicién de ‘iguales’ o ‘semejantes’
(ioot, Opotoy). Este proceso —llamémosle— poliarquico o
de profundizacion civica se habia abierto durante el periodo
arcaico con la inclusién de unos ‘pocos’ ciudadanos (OAiyor)
y se cerro siglos después con la incorporacion civica de ‘los
muchos’ (01 ToAAO1), lo que en los regimenes democtaticos
(como el ateniense) supuso la incorporacion de lo que las
fuentes del periodo clasico suelen percibir como la intrusion
de los ‘peores’ (kakot) en la politica e irrumpiendo en la vida
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civica®. Aristoteles (Politica 17, 1, 1255b) explica que en el
gobierno de la ciudad no puede existir predominio de uno o
de un grupo de ciudadanos sobre los restantes, dado que “el
poder politico se ejerce sobre hombres libres e iguales™”, y
en todo caso, “la ciudad debe estar construida lo mas posible
de elementos (...) semejantes” (IV 11, 8, 1295b). Para el
Estagirita la semejanza civica se guarda siempre y cuando se
cumpla con el principio de justicia distributiva, pues
solamente “cuando [las] partes tengan cada uno lo suyo (...)
asi, son iguales y capaces de asociacion” (Etica nicomdquea N
5, 1133b 3-4). Que ‘lo semejante atrae lo semejante’ y que
dicha composicion tiene como resultado el equilibrio o la
estabilidad constitufa un principio tradicionalmente arraigado
en la cultura griega; sirve de exponente —como se sabe— en
muchas de las reflexiones que establecieron los ‘fisicos’ o
primeros estudiosos de la naturaleza, pero también la
encontramos en el saber mas popular. Reparese en lo que
alecciona el epimitio de una de las fabulas de Esopo, la del
carbonero y el batanero:

? La ‘poliarquia’ es un término que acogié R.A. Dahl a fines de la
década de los cincuenta (A preface to democratic theory: How does popular
sovereignty function in America?, Chicago, University of Chicago Press,
1957, cap. 3), y con el cual traté de conjugar cualguier proceso de
profundizaciéon civica tendente a la democracia, como puede ser el
propio que culminatia con la realizacion de la dnpoxpatic en
Atenas. Con todo, me gustaria dejar indicado que poliarchy no es un
neologismo anglosajéon —como algun que otro politdlogo cree—
sino que fue acufiado por los antiguos (moAvopyio: ‘gobierno de
muchos’). Para el lenguaje politico al que aludo en el texto (OAfyo1,
ToALO1, Kakol) y sus connotaciones ideologicas, véase: G.E.M. de
Ste. Croix, Ia lucha de clases en el mundo griego antigno, Barcelona:
Critica, 1988, pp. 327ss.

* Altero ligeramente las traducciones de la Politica y la FEtica
nicomdqguea que seguimos: “semejantes” por “iguales”.
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Un carbonero que tenfa su trabajo en su casa, como
vio que un batanero se habia establecido cerca de él, se
acerco y le pidié que fuera a vivir con ¢él, haciéndole ver
que tendrian mutuamente mas intimidad y que, al habitar
un mismo establecimiento, vivirian de manera mucho mas
barata. Pero el batanero respondiendo dijo: ‘Para mi, al
menos, esto es totalmente imposible, pues lo que yo
blanquee td lo vas a poner negro de hollin’.

La fabula muestra que todo lo que es desigual es
imposible de asociar —Fdbulas 29.

Las mOAelg que habfan entrado en un desarrollo y apertura
no solo civica sino, en general, socio-econémica (tras las
repercusiones del comercio, la introducciéon de la moneda, la
afluencia de extranjeros griegos y no griegos, y lo que ello
significa, la de sus costumbres, etc.) no se podian constituir
ya unica y exclustvamente de inmaculados bataneros (como,
en cambio, persistieron las mOAeg de los espartanos y otras
oligarquias o sociedades mas tradicionales las que el
desarrollo comercial no se hallaba presente). Por continuar
con el simil esépico, la ciudad de los bataneros, se
corresponderfa por tanto con la oligirquica evvopio
tradicional, el ‘buen gobierno’ o ‘recta legalidad™, mientras

* La govopio era el régimen tradicional de las élites aristocraticas y
oligarquicas, luego se convirtié en un lema propagandistico de las
facciones antidemocraticas en la mOAMG democratica (‘isondémica’) de
Atenas —R.K. Sinclair, Democracia y participacion en Atenas, Madrid:
Alianza, 1999, pp. 375-376. La “democracia tradicional” encarnada
en la figura del sabio Solén, segun Aristoteles (Constitucion de los
atenienses 5, 3) tiene, no obstante, por nombre Ewunomia segin reza el
propio titulo del poema en donde Solon refiere las acciones
desmesuradas que son producto de la lucha entre las facciones
oligarquicas y populares que motivan la inestabilidad de la mOAG
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que, por su parte, la ciudad de los carboneros en su
expresion mas extrema habia de llegar a encarnarse en el
régimen democratico. Precisamente, Aristoteles concibe la
TOAMG percibiéndose que:

Una asociacion no tiene lugar entre dos médicos, sino
entre un médico y un agricultor, y en general entre
personas diferentes y no iguales, pero [que] es preciso que
se igualen — Etica nicomaguea NV 5, 1133a 16-17.

Esta reivindicaciéon de una composicion social heterogénea
para la TOMG no puede, sin embargo, obviar que el modelo
de la moMrteio para el Estagirita era lo que ha venido en
llamar ‘gobierno agrario’, es decir, en que la clase ‘media’ o
mesurada que da estabilidad a la ciudad queda integrada
unica y exclusivamente por agricultores propietarios
absentistas (Po/itica VI 4, 11, 13192), que son los que
propiamente pueden vivir del ‘ocio’ (oyoA))*. Sin embargo,
es esta segunda perspectiva de la semejanza entre clases en
principio disimiles (y no la concepcion tradicional, que huia
de las mezcolanzas) la unica que podia ayudar a remediar el

ateniense (fr. 3D [C. Garcia Gual, Los Siete Sabios y tres mads, Madrid:
Alianza, 1989, pp. 70-71]).

**V.D. Hanson, “Antes de la democracia: El igualitarismo agricola y
la ideologia subyacente tras el gobierno constitucional griego”, en J.
Gallego (ed.), E/ mundo rural en la Grecia antigua, Madrid: Akal, 2003,
pp.- 249ss. En realidad, lo que se conjuga con el igualitarismo
agrario es una doble reduccion de la ciudadania: en primer término,
porque la molteion de Aristoteles es una constitucion politica de
base censitaria, y en segundo, porque al ser absentistas los
propietarios de tierras quedarian excluidos los pequefios propietarios
y la mayoria de los medianos que, por supuesto, no podrian haberse
permitido el lujo de dejar sus tierras en manos de arrendatarios o de
otro tipo de trabajadores contratados o esclavos.
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clima de inestabilidad social en que la mayoria de las mOAelg
vivieron sumidas. En todo caso, los que son semejantes o
‘iguales’, ya sean ‘pocos’ o ‘muchos’, conforma la referencia
desde la cual los teodricos politicos griegos empezaron a
distinguir el régimen oligarquico del democratico, dos tipos
de régimen o de constitucion civica que, empero, desde el
punto de vista numérico, no constituian mas que un
continuum O eran variantes de una misma concepcion general
de la moAteia. Ello dio lugar, no obstante como digo, a las
reflexiones teodricas griegas sobre la distincion de los
regimenes politicos o formas de gobierno (llamo la atencion
sobre lo que, a nuestra distancia, deberia tenerse presente:
que, en todo caso, los ‘muchos’ no pudieron llegar nunca a
ser demasiados). Reconocido esto, no creo que haya que
precaverse de, por utilizar las palabras de Horkheimer y
Adorno, “la actitud de los fascistas de la cultura [que]
olfatean (...) en [lo que son] relaciones feudales un elemento
democratico””’.  Ciertamente, como recuerda Victor
Ehrenbergzg, fue Wilamowitz quien estableci6 que la
oligarquia y la democracia no eran mas que variantes del
mismo tipo de “Estado” el cual quedaba caracterizado por la
“soberania” de mas o menos ciudadanos con plenos
derechos. La naturaleza polidrquica de todas las mOAELS es lo
que llevé a Garry Runciman a establecer la siguiente
consideracion:

Todas las poleis eran con mucho demasiado
democraticas.  Algunas, por supuesto, eran mas
oligarquicas que otras. Pero esto significa sélo que su
gobierno estaba en manos de un grupo relativamente mas

*> M. Horkheimer / T. Adorno, Dialéctica de la Tustracion, Madrid:
Trotta, 1998, p. 98.

* The Greek State, Londres: Methuen, 2% ed., 2% reimpr., 1974, p.
264,
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pequefio de unos ciudadanos relativamente mas ricos, mas
que en las de un ndimero relativamente mas grande de
unos relativamente mas pobres. En términos de una
concentracion cerrada de poder econémico, ideologico y
coercitivo en manos de una ¢élite compacta
reproduciéndose a si misma, ninguna polis griega llego
jamas a un estadio cercano al grado de oligarquia que
caracterizé a las instituciones de Roma y Venecia en el
periodo en el que lograron la condiciéon de potencia
mundial. En ninguna polis griega se formé jamas una
nobleza o patriciado con un monopolio efectivo de los
medios de produccidn, persuasion y coercion, y la
capacidad de transmitir ese monopolio a sus sucesores
elegidoszg.

Los autores antiguos reparan en que los ‘peores’ no sélo se
habfan arrogado la ciudadania sino que, ademas, acabaron
acaparando el poder (tal es el juicio unanime que merece el
régimen democratico ateniense para las fuentes del siglo IV
a. de n.e.). Desde ese momento, empiezan a proliferar teorias
politicas que pretenden ponderar y dirimir cual es el
fundamento de la ciudadania (que giraron en torno a la idea
de la justicia) y, por tanto, de la moMteia, lo que continuaba
hallandose en comunicacion con la intencion de dar con la
ansiada seguridad (do@diewn) y la estabilidad del régimen
politico, es decir, con los resortes o mecanismos que
consiguieran frenar la rapida espiral de los cambios politicos

? W.G. Runciman, “Doomed to extinction: Case of Archaic
Greece”, en O. Murray / S. Price (eds.), Greek city from Homer to
Alexcander, Oxford: Oxford University Press, 1990, pp. 364-365. Para
la riqueza y pobreza ‘relativas’ de las mOAelg a las que Runciman
alude, a diferencia de los niveles alcanzados, por ejemplo, en Roma
desde el siglo I a. de n.e., véase: A. Fuks, Social conflict in Ancient
Greece, Jerusalén-Leiden: Magness Press / The Hebrew University /
Brill, 1984, pp. 172ss.
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(netaBoAn), que son casi siempre percibidos como causa de
inestabilidad y de disensiones. Dicha ‘instrumentacion’
consisti6. en desvelar —como digo— la verdadera
ciudadania, y comoquiera que cada ididNng, cada ‘individuo’,
poseia una capacidad y destreza propias, como tal ‘elemento
singular’ cumplirfa una funcién en la ciudad y no otra. Este
pensamiento elitista de la wOMG que describo grosso modo, en
todo caso era ajeno (si no absolutamente opuesto) a aquel
que defendia la posibilidad de haber una ‘técnica’
democratica compartida por y para todos los ctudadanos por
igual o de una capacidad civica naturalmente comun (y traigo
a la mente la imagen de la tégvn moltikn y la apetn
oAtk del aludido mito antropoldgico-civilizatorio del
sofista Protagoras (Platon, Protdgoras 320c-322d). No se trata
aqui de abundar en la i1dea de la distincién entre las esferas
publicas y privadas, y de la primacia indiscutible de aquélla,
como hace el famoso epitafio u oracion funebre de Pericles
(Tucidides, II 40, 2), sino en otra diferente: cada cual posee
unas funciones (€pya) y actividades (00VOUELS) propias y
exclusivas, asi el carpintero o el zapatero (parafraseo la Etica
nicomdguea 1 7, 1097b 28-29""). Quien domina, por ejemplo,
el arte de la fragua es el que deberia ocuparse del oficio de la
herreria y no de otro distinto, el que sabe hacer zapatos
deberfa dedicarse a este cometido y no a ninguno diferente

" Adviértase que lo que dejamos a un lado, en este pasaje, es el que
Aristoteles se pregunte por las funciones y las actividades propias
del ser humano y no las de una clase, y cita las propias del carpintero
y el zapatero. A continuacién cito otros oficios, a modo de ejemplo.
El de curtidor no esta elegido al azar: recuerdo que el principal
gobernante en Atenas después de la muerte de Pericles fue Cleodn, el
cual se dedicaba a la curtiduria. Esto fue ocasién para la mofa
publica en la comedia. Véase A. Paradiso, “Sur laltérité grecque, ses
degrés, ses états : Notes critiques”, en Revue de I'Histoire des Religions,

209 (1992), pp. 61ss.
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de éste, asi como el que trata las pieles deberfa dedicarse a
los menesteres propios de la curtiduria; de la misma manera,
la ‘técnica’ en los asuntos comunes, TOAMTIKA, es la que se
corresponde no al que trabaja los metales, ni al que fabrica
zapatos ni al curtidor, sino a quien tiene tiempo y puede
desempefar la funcién civica, del hombre libre que
trasciende la ‘vida privada’ (Blog iduwtikdg), del propio
interés, para dedicarse a la cosa publica, esforzandose por
hacer en beneficio de toda la ctudad. A juicio de Glaucon,
hermano de Platon que participa como interlocutor de
Socrates en Reprblica (11, 372a-d), quienes unicamente se
preocupan de conseguir otra cosa que no sea el verdadero
alimento civico, reduciendo su vida a la satisfacciéon de sus
necesidades basicas tales como el comer o el vestir (lo que
precisamente emparenta al humano con los otros animales),
no eran merecedores de llamarse ciudadanos, a no ser que se
trate de fundar —matiza ironicamente a Socrates— ““[una
moMc] de cerdos™'. Ia ciudadania resulta incompatible,
pues, con los asuntos particulares, de uno, mas con los que

' Bn la traduccién que venimos siguiendo de C. Eggers se lee: “un
Estado de cerdos”. La ironia de Glaucén constituye sin duda alguna
un eco de la comedia antigua. Las ciudades de cerdos como, por
ejemplo, las ciudades de esclavos o las de mujeres (ésta ultima
tratada por el propio Aristofanes en La asamblea de mujeres), no sélo
conducirian al desgobierno de una ciudad sino que todos ellos
constituyen ejemplos de lo que la ciudad no puede ser, es decir,
ajena a la direccion de parte del hombre civico —R. Barney,
“Platonism, moral nostalgia, and the city of pigs”, en J.J. Cleary /
G.M. Hunter (eds.), Proceedings of the Boston Area Colloguinm in Ancient
Philosophy, Vol. XVI, Leiden: Brill, 2001, pp. 207ss. No resultaria
improbable que Platén tuviese iz mente el modelo de ciudad
propuesto por Antistenes, para lo cual véase J.M. Dillon, “Platon

and the Golden Age”, en Hemmathena, 153 (1992), pp. 26-28, 32-33.
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conclernen al sobrellevar la mera vida, en lo que tiene cabida
también la actividad del homo faber. En definitiva, como el
Sécrates platonico establece (Repablica 11, 370a), dado que
cada cual posee una “disposicion natural (...) diferente”,
cada “uno es apto para realizar una tarea, otro para otra’.
Con los nuevos cambios socio-econémicos, las sociedades
griegas llegaron a experimentar un cambio muy brusco en
cuanto a la percepcion del propio trabajo, que pasa de ser
dignificante para la vida humana aunque sumida en el TOVOG
(esfuerzo) —baste recordar al arcaico Hes{odo y su obra Los
trabajos y los dias— a ser denigrante. El Bdvovcog o, como
suele traducirse, el ‘trabajador manual’, queda por lo tanto
desterrado de la actividad a la que se dedican los hombres
libres que pueden dedicarse al gobierno de la ciudad.
Aristoteles, mostrandose heredero de este modo de pensar,
concibe su canon de ciudad (Ia que nombra, por
antonomasia, TOMTElN), previa exclusion de todos aquellos
que tienen que dedicar su tiempo al trabajo para su
subsistencia; la favavcio deforma, embrutece e inutiliza “el
cuerpo, el alma o la inteligencia (...) para el uso de la virtud”
a quienes la practican (Politica VIII 2, 4-5, 1337b). La
noAlteia es de los ciudadanos o, lo que es igual, para la “clase
ociosa’:

Los ciudadanos no deben llevar una vida de
trabajador manual, ni de mercader (pues esa forma de vida
es innoble y contraria a la virtud), ni tampoco deben ser
agricultores los que han de ser ciudadanos (pues se

necesita ocio [oyoA] para el nacimiento de la virtud y
para las actividades politicas) —VII 9, 1328b- 1329a 4.

St algo debe darse por muy ajustado en relacion a la
experiencia vivida por las TOAELS, fue su inestabilidad. Desde
luego que, también, los tedricos politicos, y habremos de
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suponer que ésta serfa también la intencidon de la mayoria de
los que tomasen las riendas del gobierno de la ciudad,
pretendieron tedrica y practicamente dar con la tan
pretendida seguridad (Go@dAela). También Platén intentd
materializar la idea de ciudad. Acabamos de reparar en que
en la ciudad se produjeron reformas sociales, que
culminaron con ampliaciones del cuerpo civico. Huelga decir
que dicho proceso no se produjo pacificamente, sino que la
mayor parte de las veces acabo tratandose de una experiencia
traumatica. Sin animo de reducir el sentido de la filosoffa del
efesio Heraclito a lo trivial: “mOAepog (guerra) es padre de
todos, rey de todos” —fr. 625 [Eggers / Julia]>. A la vida
incierta, ‘mutable’ o cambiante en la TOMC, incertidumbre
que quedaba acentuada por el hecho del mantenimiento de
conflictos externos (las guerras), se anaden ademas los
conflictos internos o OTACE, que fueron motivo de
constante temor; la 6TAG1G constituyd una preocupacion de
los autores antiguos, comenzando en primer término por la
poesia hesiddica y luego la gnémica de Solon, para continuar
con la poesia lirica y de los tragicos, la prosa historica y las
reflexiones de los retéricos y los filosofos. Se podria dectr,
sin temor a mantener una vision esclerotizada, que las
reflexiones sobre la politica giran en torno a cuales son las
fuentes de la inestabilidad socio-politica, de la mAgoveEia (de
la ‘superioridad’ o ‘ventaja’ de uno o de un grupo), o sea, en
relacién con el origen de la ‘discordia’ en la vida comunitaria
(Ep1g) que provocaba el conflicto (0TGo1C) v hacia saltar el
orden social o la concordia civica (Opovola), la justicia y la
amistad. Afirma en este sentido Aristoteles:

J. de Romilly, “Guerre et paix entre cités”, en J.-P. Vernant (ed.),

Problemes de la guerre en Gréce ancienne, Paris- La Haya : Mouton, 1968,
pp- 209- 210.
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En [los regimenes] desviados, como apenas hay
justicia, tampoco hay amistad (...) En efecto, en los
regimenes en que nada en comun tienen el gobernante y
el gobernado, no hay amistad, porque no hay justicia,
como ocurre entre el artifice y el instrumento, el alma y el

cuerpo —Etica nicomdqnea V111 11, 1161a 30-35.

No obstante, llegado un determinado momento, en las
fuentes antiguas sobre la 0TGO1G se advierte una nueva
concepcidon de la misma. Resulta importante a nuestros
propositos destacar como el sentimiento del panhelenismo,
forjado como férmula de autoprotecciéon de las TOAELS
griegas frente al barbaro (los persas) durante el primer tercio
del siglo V a. de n.e., provocé un cambio conceptual que
afect6 —como digo— a la nociéon misma de qué es el
‘conflicto civil’ (6T001G), v termina repercutiendo sobre la
propia idea de mOAeNOG (guerra), y en suma, sobre la propia
identidad de los griegos y la percepcion, en negativo, de la
alteridad. Ninguna fuente como la platénica expone de
forma tan palmaria el cambio radical. Platén habia llegado a
decir que:

Contra los pueblos de la misma estirpe es preciso
combatir hasta la victoria, y no destruir la comunidad de
los griegos por el resentimiento particular de una ciudad, y
contra los barbaros hasta la destruccion —Menéxeno (242

d).

Por su parte, el Socrates de la Repriblica se muestra mas

incisivo cuando dice a Glaucon lo siguiente —permitaseme
reproducir este importante texto en su integridad:

SOCR.- Mira (...) si es apropiado lo que sigue. Afirmo,
en efecto, que la raza griega es familiar y congénere
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respecto de si misma, ajena y extranjera respecto de la
barbara.

GIL.AUC.- Muy apropiado.

SOCR.- Entonces, si los griegos combaten contra los
barbaros, y los barbaros contra los griegos, diremos que
por naturaleza son enemigos, y a esa hostilidad la
llamaremos guerra [mOAgpoc]. En cambio, cuando
combaten griegos contra griegos, habra que decir que por
naturaleza son amigos, y que Grecia, en este caso, estd
enferma y con disensiones internas, y a esa hostilidad la

denominamos disputa intestina [0Tdolg] —Repriblica V,
470 c.

Esta percepcion novedosa de la identidad helena que
transforma la Optica de la ot001g v el TOAENOG, a su vez,
provoco una nueva apreciacion de los valores ético-politicos
de la amistad y la enemistad. Es el propio sentido de la
humanidad el que resultd, también, afectado porque se
engrandece el universo de los que se juzga semejantes, el
nosotros 1dentitario (panhelénico); y siendo, ciertamente, una
consecuencia del etnocentrismo griego, lo es de un
etnocentrismo renovado tras la victoria contra los persas en
las Guerras Médicas. Teniendo presentes estos cambios,
puede inferirse que el sentido de la ‘vida’ para los griegos se
habia trastocado. Con todo, la TOMC continuaba siendo toda
la ‘vida’ (Co") y que, si seguimos a autores como Protagoras
o Aristoteles, la naturaleza del Jombre residia en que
constituye un “ser cfvico [C®ov moMtwkOv|” (Politica 1 2, 9,
1253a). Por supuesto, esto no significaba que no existiera
vida fuera de la mOMC, pero segun lo expone de forma
clarividente la Politica del Estagirita, existia una gran
diferencia entre llevar una simple ‘vida’ y llevar una ‘vida
buena’ (€0 Cm1), formas y expetiencias vitales muy distintas
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para aquellos que tenian que —valga la redundancia—
vivirlas:

Si los hombres han formado una comunidad y se han
reunido (...) no han formado (...) la comunidad sélo para
vivir sino para vivir bien (pues, en otro caso, habria
también ciudades de esclavos y de los demas animales,
pero no las hay porque no participan de la felicidad ni de
la vida de su eleccién —Po/itica 111 9, 5-6, 1280a.

‘El vivir’ (0 Cfjv), la ‘vida’ (Co1), es lo que presentan
comunmente todos los vivientes sin distincion alguna,
aunque Aristoteles (Tdpicos VI 10, 148a 29-30) advierte que la
propia vida ((®f) o ‘naturaleza’ (pV015)> es una para los
animales y otra distinta para las plantas (@¥ta). De forma
coherente con su pensamiento zooldgico y taxondmico, la
naturaleza comunmente compartida por todos los vivientes
se diferencia, no obstante, porque éstos se hallan
subdivididos por el género (Yévog) y la especie (€1000),
subdivisiones que se siguen apreciando, incluso, dentro de
cada género y de cada especie’. Lo mismo cabe verificar en
la cuspide jerarquico-animal en donde se situa la especie

» James Urmson explica la relacién que existe entre {oN y @OOIG,
mas la diferencia entre los dos modos de vida: Lo y Piog, es decir,
la vida como desarrollo “biologico” y “la historia y la forma de vida
de las personas” —The Greek philosophical vocabulary, Londres:
Duckworth, 1990, pp. 172, 173. Sobre la nociéon de @UGIC en la
cultura griegca me remito a G.E.R. LLOYD, Methods and problems in
Greek  science, Cambridge: Cambridge University Press, 1991, pp.
417ss.

** Como se sabri, en este punto se plantea el problema sobre si
habria de seguirse hasta el infinito. Aristételes en Acerca del alma (11
3, 414b 27) atirma que siempre hay, en ultimo término, species infimae.
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humana™; los hombres estain ordenados o dispuestos en
diversa forma, en principio por naturaleza (lo que tiene
reflejo, por ejemplo, en el predominio natural del macho
sobre la hembra, o del duefio —griego— sobre el esclavo —
barbaro), siendo esta disposicion (0140€01G) previa a cudles
hayan de ser los frutos ulteriores del ‘crecimiento’ educativo-
moral. A su vez la reforma o enderezamiento de las
constituciones naturales de los seres humanos puede
alcanzar a paliar en alguna medida sus deficiencias o sus
excesos, aunque solo en aquéllos cuya ‘forma’ lo permita, al
estar naturalmente capacitados para realizarse en este
sentido. Hay una @¥0c1G u orden natural, lo que no es
incompatible con que cada ser vivo reproduzca ‘su’ QUGIG
apropiada a cada uno de ellos: por ejemplo, #n perro la
naturaleza, la vida o el orden de ¢/ perro de su género y
especie; #n hombre la @Uo1C de ¢/ hombre; tanto como la
@001 de una ciudad la de /4 ciudad®. Conjugando las
clasificaciones dentro de cada género y especie, asi la de /&
bestia, ¢/ hombre y /z ciudad, el Estagirita descubre /
heterogénea y multiforme composiciéon de la realidad, de
manera que existen distintos tipos y clases de bestias, de

% Sobre el antropocentrismo de la concepcioén de la naturaleza en el
Estagirita me remito a G.E.R. Lloyd, Scence, folklore, and ideology:
Studies in the life sciences in Ancient Greece, Cambridge: Cambridge
University Press, 1983, pp. 26-44. Aunque en buena logica habria
que hablar de ‘androcentrismo’, para lo cual: G. Sissa, “Il corpo de la
donna: lineamenti di una ginecologia filos6fica”, S. Campese / P.
Manuli / G. Sissa (eds.), Madre materia: Sociologia e biologia della donna
greca, Turin: Boringhieri, 1983, p. 86. Ultimamente se ha pretendido
desacreditar la concepcidon antropocentrista de la naturaleza en
Aristoteles, asi M.R. Johnson, Aristotle on teleology, Oxford: Clarendon
Press, 2005.

* T.A. Sinclair, A History of Greek Political Thought, Londres:
Routledge, 1951-1952, pp. 213-214.
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hombres y de ciudades o regimenes politicos (en ello
Aristoteles conjugara, también, su teoria de la moderacion,
mesura o el justo medio), lo cual sigue, como trato de poner
de relieve, un orden jerarquico natural que se haya, por
decirlo de alguna manera, predeterminado. Pero, y he aqui lo
verdaderamente importante, cada ser en s{ mismo ofrece —o
mejor dado que se habra de realizar— ofrecera una
peculiaridad que le hara diferir respecto de los de su misma
especie, su mismo género e incluso su mismo tipo o caracter,
dado que tiene la necesidad de enfrentarse a las vicisitudes
de una realidad que es abierta, un mundo que es contingente.
Si en términos de ‘biologia’ (Cw1) la naturaleza del hombre
se halla prefijada (el {Oov mOATIKOV), sus ‘vivencias’ o la
historia de su propia vida (Bioc) sera lo que lo singularice. Es
aqui donde da comienzo la ‘vida de las excelencias’ o
virtudes, dado que, como leemos al comienzo del libro II de
Etica nicomiquea: “ninguna de las virtudes se produce en
nosotros por naturaleza”, dianoéticas o intelectuales (que “se
originan y nacen por la enseflanza”) y las éticas (que
“proceden en cambio de la costumbre [€§ E€Oovg
nepryiveta]”). Debo insistir, sin embargo, en que la reforma
humana solo se hace posible en las naturalezas ya
predispuestas, dado que aunque “nuestro natural puede
recibirlas y perfeccionarlas mediante la costumbre” (II 1,
1103a 26), “ninguna cosa que exista por naturaleza se
modifica por la costumbre (pUGEL KATO PEPOUEVOS OVK AV
e0icOein Gveo  oépecbar)” (22). Perfeccionar no es
modificar’’.

7 Para la nocién aristotélica de la teleologfa y el sentido de la
realizacion del ser humano como tal, pueden verse: R. Renehan,
“Doctrine of the propter end of man”, en J.J. Cleary / D.C. Shartin
(eds.), Proceedings of the Boston Area Colloguinm in Ancient Philosophy, vol.
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Para Aristoteles, del mismo modo que hay que separar
la existencia de los animales en general y de esos vivientes
especiales que poseen ‘pensamiento’ y ‘palabra articulada’,
los hombres (es decir a una parte de la especie humana), la
misma explicacion jerarquizada explica la diferencia entre los
que llevan la ‘vida’ y la ‘vida buena’. El ser humano como
todo viviente tiene cuerpo y alma; el hombre, aunque mas
complejo que los otros animales, como todos los seres que
existen por separado constituye un compuesto (GUVOETOV)
— Metafisica V11 (Z) 10, 1035b 14-22. Su alma, la yoyn, se
encuentra intimamente relacionada con la vida®, y posee
diferentes funciones o potencialidades (00vapelg), siendo el
alma nutritiva la que comporta “la autoalimentacion, el
crecimiento y el envejecimiento” (Acerca del alma 412a 14-15),
y la sensitiva la capacidad de percibir placer y dolor (413b
23-24); por ultimo, se halla la parte mas excelsa que es el
voug o ‘inteligencia’ (415a 11). En el libro VII de Po/itica (14,
1333a 9), Aristoteles se refiere a las partes del alma de una
manera mas simple:

El alma esta dividida en dos partes, una de las cuales
posee por si misma razén, y la otra no la posee por si

VI, Lanham: University Press of America, 1990, pp. 79ss. Y el
estudio que hace Johnson, Aristotle on Teleology, pp. 221ss.
 Seguramente resultara apresurado dejar el siguiente comentario
solamente como un esbozo: el alma (forma) esta intimamente
relacionada con el cuerpo (materia). En ello reside una de las grandes
divergencias entre el pensamiento aristotélico y el de su maestro —
Platon separaba, como se sabe, el cuerpo del alma, y dividia ésta en
tres partes: apetitiva, activa y racional, y las hacfa corresponder cada
una con las tres virtudes, templanza, valor y sabiduria,
respectivamente, siendo la justicia la virtud responsable de la
armonia del conjunto.
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misma, pero es capaz de obedecer a la razén —Politica V11
14, 13332 9.

Sélo los humanos poseen una parte del alma que es racional.
Esto era lo que de acuerdo al pensamiento de los griegos nos
emparentaba con los dioses, y el Estagirita no es ajeno a esta
opinion (Reproduccion de los animales 11 3, 736b 27-29). En
funcién del grado de participacion en la inteligencia, los
hombres ademas se hallaran mas o menos dispuestos (o
nada, debido a su participacion exclusiva con la naturaleza
ferina) hacia la forma de vida mas excelente. Por tanto, una
diferencia respecto de la vida-alma vegetativa es que “lo
vegetativo no participa en absoluto de la razén” (Etica
nicomdquea 1102b 27-28), mientras que la vida concerniente a
las bestias si —“lo apetitivo y en general lo desiderativo,
participan de algin modo” de la razén (29-30)—, en el
sentido de que deben hacerse participes de la misma, o ser
hechos, 7n extremis, a la fuerza si se resisten al predominio
racional (en el ultimo capitulo de este trabajo explicaremos
esta misma cuestion con la relacion que une al amo con el

esclavo). Sirviendo de resumen a lo que aludimos, Etica
nicomdquea (7, 1097b 34- 1098a 3) establece que:

El vivir, en efecto, parece también comun a las
plantas, y aqui buscamos lo propio. Debemos dejar de
lado, pues, la vida de nutricién y crecimiento. Seguiria
después la sensitiva, pero parece que esta es comun al
caballo, al buey y a todos los animales. Resta, pues, cierta
actividad propia del ente que tiene razon.

El “vivir bien’, la ‘vida buena’ es lo que corresponde a los
hombres que comparten entre si el AOy0oG y poseen como
vehiculo el ‘verbo articulado’ (d1dhekTOC) para expresarse
unos con otros; éstos requieren del espacio publico, del
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marco de la TOMG para comunicarse, ejercitarse, y gobernar y
ser gobernados por sus semejantes (Politica 1 12, 2, 1259b; 111
0, 8-10, 1279a). Como sabemos, no todo el género humano
goza de las mismas facultades ‘logicas’, o —algunos— no las
poseen en absoluto; tampoco gozan todos del mismo estatus
civico, y por tanto, todos estos incapaces careceran de las
mismas posibilidades wvivenciales que el hombre pleno.
Solamente el hombre que esta naturalmente dispuesto para
ser ‘completo’ o estar ‘realizado’ (t€éA€10C), que se realiza
civicamente, tiene por propia ‘actividad’ (évépyewn) la
‘realizacion’ o ‘practica’ (mpOELg), que no constituye sino el
reflejo de su ‘caracter’ ((00G) y de su propia excelencia
(dpetn)”. Este es el ‘hombre’ co@pov, esto es, el
‘moderado’ o ‘temperado’, el poseedor de la virtud ética de la
templanza, moderacién o mesura (COEPOCLVV). Este es,
también, el ‘hombre’ en el que lo racional predomina sobre
su vida instintiva, y ello a lo largo de una vida entera o
completa, su propia vida, con lo que al fin alcanzara a
realizarse, y ser feliz. Aunque luego en los siguientes
capitulos insistiré en alguna de estas cuestiones, bastenos por
el momento, de acuerdo a lo que expresa el texto que he

* José Montoya previene a la hora de verter §00¢ por ‘caricter’,
pues “mas que una disposicion psicolégica (...) menta el modo de ser
de una persona que se expresa natural y espontineamente en sus
acciones” —]J. Montoya / |. Conill, Aristételes: sabiduria y felicidad,
Madrid: Cincel, 1985, p. 130. Precisamente, un pasaje de la Poética
expresa que “cardcter (N00C)” es “aquello por lo que los hombres
que actuan son de una u otra manera” —Po¢tica 6, 1450a 6-7. Para la
conjugacion del determinismo natural y la formacién social de la
personalidad (el ‘caracter’) en el Estagirita, véase: P.L. Donini, FEthos:
Avistotele e il determinismo, Turin: Orso, 1989, cap. 5.
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citado mas arriba, que la vida ‘buena’, la vida completa,
civica, concierne a “la vida de su eleccion” y a “la felicidad”
(Politica 111 9, 6, 1280 a). La vida buena no se hallara, desde
luego, al alcance de todo el género humano, pero no se
hallarfa al alcance de ninguno, ni siquiera de la naturaleza
humana predispuesta a la culminacion de dicho proceso de
vida en aras a su plenitud, st no existiera un proceso de
crecimiento (TpoQY)) por el que el hombre llega a ser “como es
debido™ (Elz'm nicomdquea 11 3, 1104b 13-14; también, Platon,
Las leyes 11, 653a). Mediante la educacion (mwonoeia) se
inculcan sobre todo habitos (§£g1c), conforme a los cuales el
hombre adquiere una segunda naturaleza (Efica nicomiquea
VII 10, 1152a 32-34), y lo mas importante, el saber
desarrollarlos a través de un prolongado y constante ejercicio
practico, en virtud del cual lo fundamental no va a consistir
en llegar a comprender teoréticamente qué y cual es la virtud
o excelencia, sino su puesta en practica en el ‘momento
oportuno’ (koapoc) dentro del marco apropiado y necesatio:
la ciudad®. Puede decirse, en este sentido, que la TOALG lo es
porque se realiza en un proceso continuado de educacion y
ejercicio practico; y ello sucede asi porque “el educado
[raidevtoc]” lo es, por expresarlo con las palabras del
Socrates del Teeteto, “en la libertad [€levBepia] y en el ocio
[oy0AN]” —Platon, Teeteto 175d.

* “El fin de la politica no es el conocimiento sino la accién” —
Etica nicomagnea 1 3, 1095a 6-7. Pero la ‘actuacion’ o ‘realizacion’
(mpd&ig) en el momento favorable u oportuno, y no ni antes ni

después (P. Aubenque, La prudencia en Aristételes, Barcelona: Critica,
1999, cap. 2 §2.
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Frente a la vida buena, frente a lo que segin hemos
reparado a lo largo del presente capitulo supone la ciudad, se
encuentra la alteridad significativa, con el calado y la
caracterizacion que —creo— puede haber quedado ya
suficientemente puesto en evidencia, aunque es objeto de
desarrollo en paginas posteriores. La TOMG es la civilizacion
que se debate frente a la barbarie, de los ofros y de los
nuestros'', ya insistiremos en ello en los dos préximos
capitulos. Claro es que hay barbaros y otra clase de seres
que, claro es, no se hallan en tierras barbaras sino griegas (o
bajo su dominio) sobre los que se puede concluir, ya, que
comparten la mera vida, el tipo de experiencias que
hermanan la naturaleza humana con el resto de la de las
bestias, es decir, una vida baldfa en una mayor o menor
medida respecto de los rasgos que definen la vida cultivada
como vida civica. Las primeras reflexiones del siguiente
capitulo iran por la vereda de la ‘cultura™.

"' V. Fernandez Buey, La barbarie de ellos y de los nuestros, Barcelona:
Paidés, 1995.

* Como es sabido, el término ‘cultura’ procede del latin agri-culturae
que significaba ‘formas de cultivar el campo’ para pasar, luego, a
designar el cultivo del espiritu) —J. Mosterin, Filosofia de la cultura,
Madrid: Alianza, 2* ed., 1994, pp. 16-17. Igual ocurre con el término
griego mondeton —W. Jaeger, Paideia: 1os ideales de la cultura griega,
Madrid: Fondo de Cultura Econémica, 11* reimpr., 1990, pp. 273ss.
La analogia entre la educacion de los jévenes y el cultivo agricola la
establece Platon en el Eutifron (2 c-d). La agricultura servia, por
tanto, de imagen a la vida civilizada y se opone a la vida silvestre
(Platén, Timeo 77a). ‘Cultivar’ (Bgpamevey) es también ‘cuidar del
culto a los dioses’ y en ello redunda la propia madeio. —Jenofonte,
Econdmico V, 12-13; y Platon, Las leyes IV, 716d-717a.
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2. INCULTURA Y FRANQUEZA EN LA CIUDAD

Vida civica y educacién estaban intimamente imbricadas. La
vida civica era la vida ‘educada’ o ‘amable’. Lo que competia
a la ‘educacién’ (moudeia, maidevolg) se percibié como un
asunto propio de la comunidad. La moudeia se basaba en el
conocimiento y aprendizaje de las costumbre inveteradas. En
las ciudades griegas, hasta la época de los sofistas y de
Socrates, la educacion consistia en un adiestramiento en la
tradicion inmemorial. Se moldeaba al futuro citudadano
mediante ejercicios fisicos y segun la imitacion de los valores
heroicos (de aqui el valor que encerraban los poemas de
Homero). El tipo de adiestramiento al que se sometia a los
jovenes tenia bastante que ver, entonces, con los ejercicios
atléticos, y poco con los intelectivos®™. Pensadores como
Aristoteles, pero no era el unico —y en esto seguia a su
propio maestro—, consideraron que “la educacion y las
costumbres de los jovenes debian ser reguladas por las leyes”
(Ez‘z'm nicomdquea X 9, 1179b 35-36). Normalmente, se trataba
de normas no escritas (Qypapa vopwva). Aristoteles
denuncia la carencia de una ‘Tley’ (vOpoc) de las mOAelg que
regulase la educacion, salvando el precedente de la prtpa
(‘constitucion’ espartana atribuida al legendario Licurgo), y

¥ Las implicaciones ideologicas de esta forma de educacion, al
menos en Atenas, son puestas de manifiesto por J. Tanner, “Social
structure, cultural rationalization, and aesthetic judgement in
Classical Greece», en K. Rutter / B.A. Sparkes (eds.), Word and image
in Ancient Greece, Edimburgo: Edinburg University Press, 2000,
principalmente pp. 193-198. Esta moudeia tradicional estuvo vigente
durante toda la época clasica; precisamente frente a ella se alzaron
los nuevos métodos de la educacién de los sofistas y, también, de
Socrates.
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dice en este sentido que “solo en la ciudad de Esparta, o
pocas mas, parece el legislador haberse ocupado de la
educacion (...) En la mayor parte de las ctudades —concluye
el Estagirita— (...) cada uno vive como quiere, legislando
sobre sus hijos y su mujer, como los Ciclopes” (1180a 25-
30). Parece que Aristoteles también, como Protagoras y
Platon antes que €l, se muestra partidario de una educacion
auspiciada por la TOMG. Lo expresa de esta manera:

La educacién debe necesariamente ser unica y la
misma para todos, y que el cuidado de ella debe ser
comun y no privado, como lo es actualmente cuando cada
uno se cuida privadamente de sus propios hijos,

instruyéndolos en la ensefianza particular que le parece —
Politica VII1 1, 21-25, 1337a.

Aun cuando la educacion debe ser ‘uniforme’; sin embargo,
para Aristoteles la educacion ‘publica’ no era superior a la
‘privada’; lo que en realidad se requeria era la uniformizaciéon
de la educacién que los hijos reciben de sus padres, pues
también, como lo expresa en Etica nicomdqnea (X 9, 1180a 8):
“la educacion particular es superior a la publica”.

La madeio conformaba, por tanto, el marco normativo
de caricter consuetudinario (Gypa@a vopwva) sobre el cual
basculaba la propia convivencia en la ctudad, y cuya finalidad
radicaba en dar la debida instruccion a los jovenes (los
futuros ciudadanos) merced a lo cual se inculcaba el deseo
de lo noble y excelente, o lo que es lo mismo, el rehuir de las
acciones ‘malas’ y “vergonzosas’ Etica nicomiquea (X 9, 1179b
30-31). Dichos valores acabaron convirtiéndose en precepto
o regla de los habitos (8&g1¢) compartidos (Etica nicomaguea X
9; Politica VII 17). La persona ‘educada’ o ‘cultivada’
(maidevToc) es aquel que ‘retrocede con respeto’ (ceBAacOar)
ante lo que debia inspirarle un temor reverencial. El
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naidgvtog posefa, dado que previamente lo habia adquirido,
‘sentido de la moral’, ‘verglienza’, ‘pudot’ o ‘decoro’ (AODC),
lo cual suponia ademas la  demostracion de un
autoconocimiento, del ‘conbécete a ti mismo’ (Yv®OL
cOVTOV), la reverencia hacia los seres que son ‘mayores’ a los
humanos; por supuesto, entre éstos se hallaban los dioses,
pero también esos otros seres de mayor tamafo que eran los
antepasados (los muertos), y por ende los familiares todavia
vivos que los representaban, o sea, los ‘padres’. FEl
moideVTOC era el hombre civico, se tratara del futuro
ciudadano que se estaba formando o del que ya gozaba de
ese estatus (porque tenfa la edad de serlo) y se dedicaba,
entonces, a practicar la instrucciéon que recibido desde su
juventud. Por decirlo de una manera expresiva, el hombre
civico era, a la vez, un homo religiosus que profundamente
habfa de cuidar su respeto hacia todo lo sagrado (0610Q), y
en definitiva, hacia las reglas fundadoras del orden socio-
politico, las normas validas y obligatorias que regian la
propia convivencia civica.

La vida del hombre de la mOMG transcurria transida por
el respeto hacia los dioses, y por el temor a lo sobrenatural®.
En un mundo como ¢éste, sin embargo, estaban
perfectamente delineados los comportamientos y caracteres
extremos, por exceso o por defecto, al debido temor

* Méyag expresa ‘grandeza’, ‘potencia’ o ‘perfeccion’ —véase D.
Sabbatucci, Saggio sul misticismo greco, Roma: Edizioni dell’Ateneo &
Bizarri, 2° ed., 1991, cap. 6. Eso mismo era también la mTOAG, una
comunidad de los vivos, los dioses y los muertos (Lisias, Discursos
XXIX, 31), y en esto radica todo acervo heredado, lo que se
transmite de generacion en generacion: la tradicién.

® 1. Rudhardt, Notions fondamentales de la pensée religiense et actes
constitutifs du culte dans la Grece classigne, Ginebra : Droz, 1958, 30-36
(para el significado de 66100).
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reverencial: por un lado (el exceso), el temor del
supersticioso  (d€010aipmv), aquel que transformaba el
debido sentimiento en un puro estremecimiento, en un
miedo exacerbado o sin control, en “amedrentamiento”

—explica Teofrasto (Caracteres XVI, 1)*. Por el otro
(defecto), el que demostraba ‘desvergiienza’ (Avoidela) y era
irrespetuoso para con lo divino; o sea, el ‘impio’ (AGEPNG).
Como se pone de relieve en el drama tragico de Euripides,
Hipélito —al que volveremos a referirnos a lo largo de este
capitulo—, todo comportamiento correcto o adecuado en el
mundo de la mOMg quedaba atravesado por la regla de la
mesura o COEPOCVVI, pero mas, en concreto, con relacion a
lo sagrado, por el pudor y la piedad ajustados a la medida.
Hipodlito llegara a lamentarse de lo infructuoso que habia
sido llevar una vida extrema de celo religioso. Como él
mismo lo expresa: “en vano practiqué entre los hombres las penosas
obligaciones de la piedad’ (Hipdlito 1367-1368)"". Enseguida,

como digo, reparemos en el drama de este joven que ha

* Agro1donpovia significa, literalmente, ‘temor al demon’, y antes del

sentido establecido por Teofrasto se usaba para designar sin ningun
calificativo peyorativo la demostracién de la piedad como temor
reverencial. Asi, por ejemplo, lo usa Jenofonte en su encomio al rey
espartano Agesilao (Agesilao 8). El otro extremo que indico, la
impiedad, sera objeto de nuestro tratamiento.

*" Carmides en el didlogo homénimo de Platén dice respecto a la
regla de la ‘sensatez” o ‘mesura “la sensatez [c@@pPocVVN] hace
timido y pudoroso al hombre” (Cdrmides 160e). Es mi intencion
mostrar (a mi juicio) los paralelismos existentes entre el personaje
euripideo, Hipdlito, y el platonico, Sécrates. Existe el precedente de
intentar comparar al joven Hipdlito con la figura historica de otro
joven, relacionado con el circulo socratico, el famoso Alcibiades
(L.B. Carter, The quiet Athenian, Oxford: Clarendon Press, 1986, cap.
3).
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puesto en practica durante su corta vida una fe —llamémosla
asi— integrista.

Consiguientemente, desde la optica que expongo, la
‘piedad’ y el ‘recato™ se contemplaban como fines de la vida
educada en la ciudad; a ello se refiere el Ateniense de Las
leyes (VII 821c-d) cuando manifiesta que: “los ciudadanos, y
especialmente los jovenes, aprend[eran| (...) hasta llegar a
una cierta altura, que les permita no blasfemar contra [los
dioses|, sino expresarse con pio recato”. O como lo expresa,
por su parte, Tucidides en la celebérrima Oracion funebre en
honor de los soldados caidos por defender a Atenas en el
primer afo de guerra contra Esparta (que el historiador pone
en boca de Pericles): “un respetuoso temor” era, a su vez, “la
causa de que no cometamos infracciones (...) [e] injusticias”
(Historia de la Guerra del Peloponeso 11 37, 3). Se trataba —Io
repetiré nuevamente— de formar al futuro ciudadano en los
consabidos valores tradicionales, en formarlo dentro de un
acervo en el que la piedad era su piedra de toque. Tal vez
podriamos sentirnos tentados de situar a ésta en una estricta
manifestacion de lo religioso, pero la piedad se hallaba de
manera inextricable definida o se concebia en funcién de
unos parametros mas amplios que los nuestros, que
concernian de manera especial a la moral y a la justicia
comunitarias. No obstante, habfa una separacidon precisa
entre la faceta moral, de la justicia correspondiente a lo
humano y de la faceta de la misma establecida con relaciéon a
lo divino. El Socrates del Gorgias establece en este sentido
que quien “obra convenientemente respecto a los hombres,
obra con justicia, y si respecto a los dioses, con piedad”
(Platon, Gorgias 507b). Cuando el Sécrates del Eutifron (12d-
e) pregunta a este adivino que da nombre al dialogo de
Platon: “cDoénde esta lo justo? ¢Esta (...) donde se halla lo

* Rudhardt, Notions fondamentales de la pensée religiense, passim.
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pio (...) o bien, donde esta lo justo no todo es pio?”,
Eutifréon, que tan bien decfa conocer de estos asuntos, le
responde alegando:

Ciertamente, Socrates, me parece que la parte de lo
justo que es religiosa y pia es la referente al cuidado de los
dioses, la que se refiere a los hombres es la parte que resta
a lo justo.

No serd ocioso evocar lo que acerca del ‘pudot’ aid®dg y lo
justo’ u ‘honrado’ (6ikonog) reparaba el mito del dialogo
también platonico del Protdagoras (Protagoras 322b-c) sobre los
origenes de la vida civilizada. Allf el sofista Protagoras decia
a Socrates que “‘el sentido moral [0id®G] y la justicia
[0lkonoc]” posibilitaban el “orden en las ciudades y (...) la
amistad”, y estos dos habian sido distribuidos de forma
igualitaria por mandato de Zeus. Ald®OC y Aikn (Justicia),
divinizadas, iban a la par, segun deja claramente establecido
los versos del arcaico poema de Hesiodo Los frabajos y los
dias. Como pondremos de relieve en el capitulo proximo, el
hombre civico es el ‘noble’ (cmovdaiog) del que Aristoteles
articulara su prototipo del hombre ‘sensato’ o ‘prudente’
(epOVIHOC), es decir, la propia imagen del ser civico, del
ctudadano. No obstante, en plena época clasica, y al menos
en la democratica Atenas, se era ‘noble’, mas que en funcion
de la nobleza de nacimiento (g0yévelr) —lo que sin duda
continuaba siendo determinante—, en relaciéon con las
actitudes estrictamente politicas, es decir, con la ‘accién’ o
‘actividad’ que debia de caracterizar a toda mpa&ilg civica®;

¥ K.J. Dover, Greek popular morality in the time of Plato and Aristotle,
Indianapolis: Hackett, 2% ed., 1994, pp. 93-95. Dado que enseguida
voy a referirme al Hipdlito, el drama de Euripides constituye uno de
los exponentes literarios de la época (junto al pensamiento de los
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esto es lo que trataremos con relaciéon al pensamiento
aristotélico en el proximo capitulo. La praxis debia orientarse
por un tipo muy concreto de acciones: las que sean ‘rectas’,
‘buenas’, justas o virtuosas, y en ello iba el cuidado o ‘cultivo’
a los dioses.

El religamiento de los ciudadanos con las costumbres
inveteradas puestas en comun, tenia como fin lograr el
mantenimiento y la consolidaciéon del buen orden de la
OMG. Las costumbres estaban, claro es, para ser vividas, lo
que desde la perspectiva de los deberes y las obligaciones
significaba que tenian que observarse y cumplirse de manera
escrupulosa; de otra forma, sin la creencia o la asuncion de
unos valores comunitarios que fueran vinculantes u
obligatorios, no habria existido ningun otro medio eficaz —
salvo por la coaccion o la pura fuerza, como especificaremos
después— de lograr dicha meta: la estabilidad, el
mantenimiento y el cuidado del orden preestablecido. La
observancia estricta de los formalismos y los ritos
sancionados por la tradiciébn se conseguia, en concreto,
mediante el despliegue de unas obligaciones que poseian un
caracter reciproco, por lo que puede afirmarse que lo
humano se hacfa participe de lo divino o sagrado y, a la
inversa, lo divino de lo humano, constrinendo a unos y
otros: a los seres humanos y a las mismas divinidades, sobre
todo a las llamadas divinidades poliades. Este medio de

sofistas) en que detectamos la quiebra de la vieja ideologia
aristocratica  (Hipdlito 411-412). Desde luego, una de las
explicaciones que el dramaturgo encuentra es que los cambios de la
fortuna acaban afectando a todos, también a reyes e hijos de reyes
(Teseo, Fedra e Hipolito). Canta el Corifeo: “no sé como podria
llamar afortunado a algin mortal, pues los que estaban en una
situacion de privilegio se han derrumbado por completo” (981-983).
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honrarlos se mostraba como el mas idéneo para que ellas
fuesen propicias a la TOAG ™.

Como puede imaginarse, los valores civico-religiosos
tradicionales se hallaban fundamentalmente incardinados en
las ragones paradigmaticas del mito; y desde sus propositos y
creenclas respectivas, entre otros, Critias o Euripides, Platon
y Aristoteles, cada cual a su manera, habfan convenido en la
mentada utilidad de dichas creencias socializadoras con el
objeto (unico, segun el drama satirico S757fo) de mantener el
bien comun. Al prevalecer en su pensamiento la critica del
mito, se convirtieron en reformadores de aquellas tradiciones
tan acendradas y comunmente aceptadas. Tal como lo acabo
de exponer, el mito sancionaba las formas y las tradiciones
de la TOMG, v con ello se construfa y reconstrufa a la par el
sentido civico, esto es: politico, moral y religioso. Quizas,
Critias o Euripides (cualquiera que haya sido el verdadero
autor del S7s/f0), Aristoteles y, por supuesto, Platon que es
quien se halla detras de su ‘personaje’ Socrates en el Fedro™,
se habrian reconocido en la respuesta que el maestro da a su
interlocutor y discipulo, cuando le pregunta:

[Fedro.] ¢Crees ti que todo ese mito es verdad?

* Tanto los dioses como los hombres gustan de ser honrados
(Euripides, Hipdlito 7). Establezco la siguiente aclaracion: dc1og, lo
sagrado, era un término habitualmente relacionado con dikorog (lo
justo), y se usaba en los contextos que definfan las relaciones
establecidas entre los hombres y los dioses, en definitiva a lo
presctito por la ley divina (0éuc) —K. Kerényi, La religion antigna,
Barcelona: Herder, 1999, §6; y R. Seatord, en su Money and the Early
Greek  mind:  Homer, Philosophy, tragedy, Cambridge: Cambridge
University Press, 2004, passim, para el estudio de la idea de la
reciprocidad, la cual sufre una transmutacion desde la introduccion
de la moneda.

> A continuacién nos referimos a Fedro 229c-e.
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Sécrates contesta a Fedro diciéndole que “todas estas cosas
tenfan su gracia”. Ambos se hallaban —segun atestigua el
didlogo— en las inmediaciones del templo de Acras, cerca
de las orillas del Iliso, donde “por algun sitio” debia haber
un altar consagrado a Boreas. Cuando Fedro formula esta
pregunta a SoOcrates acababa de referirse al mito del dios
Boreas, a 7odo el mito o ‘cuento’. Como se sabe, este dios
sentfa una gran predilecciéon por los raptos, y alli, en donde
maestro y discipulo se hallaban apaciblemente dialogando, la
tradicion contaba que el Viento del Norte, Boreas, habia
raptado a Oritfa, 1a hija del primer rey de Atenas, Cécrope.
La ‘historieta’ es demasiado intrincada, reconoce Socrates,
pues otro cuento narraba cémo con un golpe de viento
Boreas habia hecho precipitar a Farmacia y que, luego de
muerta, esta ninfa fue raptada por el enamoradizo dios. La
mente ‘ordenadora’ y critica del filésofo, no sabe sin
embargo st ha de dar mayor crédito a aquella leyenda o a esta
otra segun la cual Farmacia habria muerto en el Areépago,
lugar en que se habria producido el rato. Traer a la mente
este mito, como otros muchos que tenia el amplio repertorio
griego, habia de resultar, Zodo €], un disfrute fascinante, un
entretenimiento, y, si bien aparte del divertimento y aunque
no existe ni rastro en este pasaje del Fedro de lo poco
edificante del cuento en aras a la educacioén del pueblo, para
el irénico Socrates solamente habia un abandonarse en
chismes, un dejarse llevar o trasportar por los excesos que el
inventor de los mitos (“un hombre ingenioso”) se habria
esforzado “de hacer (...) verosimiles”. Desde luego,
verosimil habia sido el que este dios menor, Boreas, se
hubiera dignado a prestar su ayuda a la escuadra ateniense
para derrotar a la armada persa frente al cabo Artemision en
el 480 a. de n.e. Por ello, el dios fue celebrado, reverenciado,
homenajeado por los atenienses, y reconocido publica o
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politicamente. Farmacia, a su vez, gozaba de la misma
verosimilitud publica, era la fuente proxima al altar del dios
en el Iliso cuyas aguas posefan, como su propio nombre
indica, facultades curativas. La realidad del mito se hacia
evidente para toda la ciudad, mientras que Socrates
solamente era capaz de vislumbrar segun el Fedro “las
Quimeras” y “la caterva de Gorgonas y Pégasos y todo ese
monton de seres prodigiosos”, es decir, toda una suerte de
“disparate de no sé qué naturalezas teratoldgicas”. Soécrates
(Platén) no puede por mas confesar:

Me parece ridiculo (...) que [quien] no se sabe
, . . . . . 52
todavia, se ponga a investigar lo que ni le va ni le viene

En este rechazo platénico de la hinchazon mitica existia una
razon de mera contingencia para postergar definitivamente el
mito, pues Socrates —dice Platon— “necesitaria mucho
tiempo”’, mucha dedicacién, y al modo como lo expresa, no
le quedaria “en absoluto para esto”. Bien tenia por suficiente

> El mito cumple una funcién eminentemente integradora de la
comunidad que los mantiene vivos. En esta simple idea reside el guzd
de las explicaciones que haré en el presente capitulo. Quizas la
respuesta de Socrates (lo ridiculo que le parece el mito y su
intranscendencia para una verdadera investigacion) puede parecer
todavia mas irreverente, si sabemos lo que acabo de referir en
relacién a las Guerras Médicas, segin la noticia que aparece en
Herédoto (Historia V11, 188). El historiador, a su vez, en el cap. 199,
trata sobre la gratitud que mostré el pueblo de Atenas hacia Boreas,
y alude al mito de este dios. La popularidad del mito de Boreas lo
delata el hecho de su profusa presencia en las representaciones
figurativas de la pintura ceramografica desde el estilo de figuras
negras —A.M". Kopatos Ferrer, The iconography of the so-called Boreads
and Eileithyia in black-fignre vase painting, Tesis inédita leida en el King’s
College (Londres: University of London- Institute of Classical
Studies), 2004 .
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—Ilo dice el diadlogo— con seguir al dios de Delfos,
bastandole el poderse conocerse a si mismo, lo cual todavia
no habia logrado de forma cumplida™.

Para Socrates-Platon el detenimiento sobre Zdo el mito
de Boreas supone, por tanto, en una cuestibn peregrina e
inatil. De acuerdo con la criba socratico-platonica, el mito se
conservaria pero muy aligerado de peso, o sea, habiéndosele
cribado de las intrincadas acciones divinas y de los
rocambolescos sucesos que devaluaban, en definitiva, la
propia imagen de los dioses, que para el filésofo no pueden
mostrar un comportamiento inmoral, injusto e indecoroso™.
El mito bien temperado, o como lo enuncia el Fedro, mas
“suave y sencillamente”™, es el que continuaria coadyuvando
a la fe en los valores comunitarios que garantizarian, también
para el filosofo, la unién civica y el orden politico. Desde el
punto de vista platonico, se trataba de la aceptacién del mito
unica y exclusivamente en lo que resultara adecuado o
conforme a lo moral, “dejando todo eso en paz, y aceptando
de [estas cosas] lo que se suele creer de ellas”.

El Sécrates del Fedro acaba metiéndose de lleno en
aquello que compete a todo el saber comun en Atenas: los
mitos, la ‘teologia’, la cual constitufa dominio publico o

» Se suele estar de acuerdo en considerar que ésta serfa una
expresion auténtica del pensamiento del maestro (coincidiendo en
ello con el socratico Jenofonte, Recuerdos de Socrates 111 9, 6; IV 2, 24)
y no del Sécrates tamizado por el propio pensamiento platonico —
P. Friedlander, Platin: V'erdad del ser y realidad de vida, Madrid: Tecnos,
1989, p. 18.

** Lo que compara irénicamente con Tifén “la fiera mas enrevesada
y mas hinchada”.

*> Esta misma economia del mito es la que se defiende en el libro 1T de
la Repriblica (377d) en el que se contiene la critica, asimismo, a los
poetas. Véase M.F. Burnyeat, “The Impiety of Socrates”, en Ancient
Philosophy, 17 (1997), p. 3.
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compartido, y era objeto de la reverencia civica, la piedad
(6oroc, eucéPea). Pero no debe olvidarse que Socrates esta
poniendo en tela de juicio al propio mito. Recuerdos de Sdcrates
de Jenofonte se esforzara por separar al maestro de la impia
opiniéon de uno de sus discipulos: Aristodemo, “al que
apodan el enano” (I 4, 2). En el ayo®v que ‘enfrenta’ al
maestro con el discipulo en este dialogo socratico, se llega a
la conclusion de que Aristodemo no oraba ni consultaba los
oraculos; tampoco sacrificaba a los dioses. Pero su actitud
no derivaba de ningun desdén per se hacia lo sagrado o lo
divino, sino por reconocer una limitacién bastante humana:

No, Socrates, yo no desprecio a la divinidad, pero si
creo que es demasiado elevada como para necesitar de mi
culto —Jenofonte, Recuerdos de Sdcrates 1 4, 10.

En el ultimo didlogo de Platén, Las /eyes, del que ya ha
desaparecido por cierto el personaje Socrates, el Ateniense
establece que, tal “como solemos decir (...) no esta bien
investigar acerca del mayor de los dioses ni del universo
entero, ni tampoco entrometernos a buscar las causas,
porque ello serfa impiedad [0céPea]” (Las leyes VII, 821a).
Nuevamente, hallamos un juicio que habria que relacionar
con la abstencién respecto a lo ‘teologico’ la limitacién en la
indagacion humana de aquellas cuestiones que atafien a la
naturaleza de los dioses. El Ateniense cita, por fin, el serio y
plo motivo de esta seria abstenciéon: evitar la impiedad
(doéPew). Aqui habria que recordar las palabras de la
acusacion por 0céfewn formulada por Meleto contra
Soécrates, que el propio Platén recoge en la Apologia de Sdcrates

(19b):

Sdcrates comete delito y se mete en lo que no debe al investigar
las cosas subterrdneas y celestes, al hacer mads fuerte el argumento
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mds débil y al enseniar estas mismas cosas a otros (cursiva en el
original).

En qué consiste la piedad, es de sobra sabido, constituye el
objeto de uno de los primeros diilogos platonicos, que
hemos traido a colacion lineas mas arriba: el Eutifron, aunque
en este dialogo la pesquisa acaba (lo que suele ser lo habitual
del método dialéctico esgrimido) como el escurridizo Proteo,
en aporia (Eutifron 15d). Resulta importante destacar, segin
puede haberse colegido de lo que ya advertido, que ser un
impio no constitufa algo baladi en las sociedades de las
TOAELS, ni siquiera en aquellas mas ‘librepensantes’ o de las
que pudiera predicarse que son mas abiertas, como sucedia
con Atenas. En la mOMG ateniense el marco isegorico, la
democracia en definitiva, habia permitido una mayor
tolerancia en lo que hoy podriamos reconocer la ‘libertad de
expresion’ y de ‘opinion’, pero —de poder emplearse esta
eminente terminologia moderna, que es anacronica— la
cuestion de grado (sociedades griegas tolerantes e
intolerantes), terminaria incluso por difuminarse, entre otros
motivos porque la ‘tolerante’ e ‘llustrada’ Atenas era también
(con todo el peso o carga que ello supone) la ciudad “mas
piadosa”. Asi lo cantaba Sofocles (Edipo en Colono 260).

Lo que para el f0o¢ formaba parte no sélo de lo
conveniente sino, y a nuestro proposito, de lo respetuoso o
piadoso, se erigia en el corolario del correcto
comportamiento civico, de lo que se concebia como propio,
y por tanto en el elemento conformador de la barrera que
delimitaba lo que debia ser también impropio o incivico. Un
depurador de mitos como el Socrates platonico que dice
conservar lo que comiunmente suele creerse de ellos como se
ha visto por el Fedro, y que, al menos tal como lo presentan
los dialogos apologéticos socraticos, parece que aceptod de
manera escrupulosa durante toda su vida el acatamiento y
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cumplimiento de “las leyes de la ciudad”, lo que incluye de
forma intrinseca a la piedad, no dejaba de chocar frente al
nooc reinante. Asi lo presenta el texto jenofonteo de
Recuerdos de Sdcerates, en un pasaje no sin cierta importancia
dado que lo que en ¢l se ventila es la propia definicién de
piedad (aparte de hacer resaltar la coincidencia, no menos
importante, de la piedad socratica con la moral délfica). El
texto en cuestion expresa lo siguiente:

En lo que se refiere a los dioses, [Socrates] hablaba y
actuaba evidentemente de acuerdo con las respuestas de la
Pitia a los que preguntaban como deben proceder en
materia de sacrificios, el culto a los antepasados o sobre
alguna cosa de este tipo. La respuesta de la Pitia en efecto,
es que se obra piadosamente si se actia de acuerdo con
las leyes de la ctudad” —Recuerdos de Sdcrates 1 3, 1.

Con independencia del cumulo de opiniones que sobre el
caso de Socrates hayan podido predominar historicamente,
entre ellas la de que su condena fue mas bien un juicio
politico, al igual que toda la serie de procesos que por la
misma causa de 0GéPewn se abrieron y desencadenaron a
partir del célebre decreto de Diopites, el mago o adivino
archienemigo de Pericles, y por tanto que los procesos
incoados a Anaxagoras, Protagoras, FIidias, Aspasia,
Diagoras, mas los ulteriores a Aristoteles, Teofrasto o
Estilpon, entre otros™, pudieran tener este cariz, desde luego
no dejan ninguna duda acerca de la escrupulosa canalizacion

* La tradicion (Plutarco, Pericles 32, 2) establece que en la fecha del
432 a. de n.e., aunque es mas probable que se trate del 430 (L. Gil,
Censura en el Mundo antigno, Madrid: Alianza, 1985, p. 54, n. 91), se
aprobo en Atenas un decreto merced al cual habia la obligacién de
denunciar a quienes no creyeran en las cosas divinas o dieran nuevas
explicaciones a los fenémenos celestes.
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formal y legal®’. Si pudiera expresarse asi, el ‘tipo’ criminal
incoado a Socrates existio (el delito de impiedad) y el objeto
de dicho crimen debia haber parecido preclaro a ojos de
quienes lo condenaron, pues la impiedad o doc€fela
constitufa un ataque a los dioses y a lo que ellos
representaban —el propio orden de la ciudad—, y por tanto
manchaba no sélo al infractor (‘individuo’) sino también a
toda la ciudad en su conjunto. La causa por la que se
desencadenan los acontecimientos en el Hzpdlito de Euripides
era la postura radical del piadoso joven, al haberse
convertido en servidor perpetuo de “la diosa del Pudor
(A10®Q)”, Artemisa (Hipdlito 78), esto es, a permanecer casto
y célibe®®. Luego viene el castigo a la OPpig o exceso del
impenitente miségino (616ss.), por lo que la diosa ofendida,
Afrodita, infunde valiéndose de Eros una ardorosa pasion
amorosa por el joven Hipdlito en la reina Fedra, o sea, por el
hijo bastardo de su marido, el rey ateniense Teseo. Hipdlito
se declara a si mismo como modelo de piedad, pero en su
radicalidad es un motivo de ‘exceso’ o ‘soberbia’ (DPp1C).

*" Siguiendo la opinién de Richard Kraut, es posible pensar que su
marcado sesgo antidemocratico le hubiera valido a Sécrates para
desencadenar, corriendo los anos, una persecuciéon hacia su persona.
Sin embargo, como destaca este autor, el hecho decisivo fueron los
cargos religiosos, y serfa un error pensar que bajo su mero pretexto
se hubiera llegado a fundamentar un Suicio politico’ —Kraut,
“Socrates, politics, and religion”, en N.D. Smith / P.B. Woodruff
(eds.), Reason and religion in Socrates philosophy, Oxtord: Clarendon
Press, 2000, p. 15 (véanse, también, las pp. 19-22).

* La ‘unilateralidad’ hipolitea también fue tratada por A.-J.
Festugicre, quien (siguiendo a su vez a Wilamowitz) trae a colacion
el epafroditismo de Hipdlito. O sea, que el joven carecia de la gracia
que otorgaba la diosa Afrodita: el amor y el matrimonio (A.-].

Festugicre, Personal religion among the Greeks, Berkeley: University of
California Press, 1954, pp. 1ss.).
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Ello encuentra cierto correlato con la pagada opiniéon que
tiene de si Eutifron en el didlogo platonico, sin embargo,
Hipdlito se muestra insolente hacia la diosa que le castiga, no
solo en su decision de permanecer célibe, sino también en
sus reiteradas actitudes denigratorias hacia lo que supone
Afrodita. Esta altanerfa se la recrimina el Servidor (“Hay que
honrar a todos los dioses, hijo mio”) —Hipdlito 106-10. 'Y
con gesto de burla, Hipolito le dirige estas palabras, cuando
pasaban al lado de una estatua de Afrodita: “en cuanto a tu
Cipris [Afrodita], le mando mis mejores saludos”. La
anomalia  hipolitea se explica, también, porque el
protagonista de la tragedia de Euripides es un seguidor del
misogino Orfeo (Hipdlito 953-954).

Volvamos a Socrates. De lo que podemos estar seguros
del ‘Sécrates historico’ es que ingitié la dosis de cicuta™. Con
ello ech6 a andar la leyenda del maestro como, también, la
del paradigma democratico, de como puede equivocarse la
mayorfa. Sus conciudadanos votaron mayoritariamente (por
treinta votos) que le habfa sido probado el delito de
impiedad al considerarlo introductor de novedades
perniciosas para la TOMG. En relacion a la célebre acusacion
presentada por Meleto, expresa el Eutifron que Socrates fue
condenado por ser “hacedor de nuevos dioses” —que es lo
mismo que “no cree[r] en los antiguos”™— y (por lo que
acabo de explicar, 0) como corruptor de la juventud (Ewtifrin
3b; 20)”. En suma, el delito existid porque fue probado. Esto

* AR. Lacey, “Our Knowledge of Socrates”, en G. Vlastos (ed.),
The philosophy of Socrates: A collection of critical essays, Nueva York:
Anchor Books, 1971, p. 22.

® La tradicién socratica se refiere a la acusacién presentada por el
orador Meleto (Jenofonte, Recuerdos de Socrates 1 1, 1; Platon, Apologia
de Sdcrates 19b, 23e; también, Jenotonte, Apologia de Sdcrates 11). Los
escolios, junto con la informacién que da Didgenes Laercio, se
refieren a una “simbolica clasificaciéon de los acusadores™: Meleto

60



Alteridad, pensamiento filoséfico e ideologia en la Grecia Antigua

es lo que trataremos a continuacion. Partiendo de de ello,
luego cabe la altura heroica del maestro que prefiere cumplir
esa sentencia muriendo en su ciudad que la opcién de
evadirse de Atenas para tener que vivir, ya, fuera de ella. He
de advertir que no utilizaré el proceso de Socrates mas que
como pretexto para lo que pretendo mostrar respecto del
peso que supone el NOOC sobre los miembros de la
colectividad en la mOMG.

La condena de este tipo de actitudes como las que
acabamos de indicar, debe interpretarse en el marco de lo
que una socledad enjuicia en cada momento como
desviaciones anormales del M0o¢ predominante. Es cierto
que las inculpaciones y los procesos judiciales por impiedad
en la ciudad de Atenas deben ponerse en relacion con las
propias circunstancias historicas, una época de angustia
como la que atravesé esta ciudad en el periodo de treinta
afios, mas o menos, que duré la Guerra del Peloponeso®.
Aunque en la religiosidad grecoantigua (al menos, hasta la
imposicion por parte del poder politico de una religion y de
un solo Dios) no existio6 dogma visible alguno, ni una
autoridad o una interpretacion auténtica, sino que mas bien la
verdad en la ciudad se correspondié sin ningun problema

representarfa a los malos poetas, Anito a los malos politicos y los
artesanos, y Licon, los malos rétores. Sobre la introduccion de
nuevas divinidades, el problema no era en si mismo la floraciéon de
nuevos dioses sino que su introduccion hubiese sido previa e
institucionalmente aceptada por la ciudad —A.-J. Festugiére, Ftudes
de religion grecque et hellénistigue, Paris: Vrin, 1972, pp. 129-137.

' Véase el planteamiento que establece R.B. Parker en su Athenian
religion: A hbistory, Oxford: Clarendon Press, 1996, cap. 10
(principalmente, pp. 199-217). Para el marco general de la crisis, el
libro mejor que conozco es el de D. Placido, La sociedad ateniense: Ia

evolucion social en Atenas durante la Guerra del Peloponeso, Barcelona:
Critica, 1997.
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con la presencia de una pluralidad de mitos sobre los dioses,
a veces contradictorios (como se ha tenido ocasion de
reparar con el de Boreas), no hubo ninguna autoridad
dogmatica en el orden de las creencias religiosas. Esto no
obstaba el que las TOAELG se hallasen dotadas de mecanismos
o Instrumentos que hicieran viable la continuidad de la
propia ciudad. Si la mOMg lograba que existiese una
convivencia socio-comunitaria pacifica, conseguiria la
apreciada do@dAeta, su ‘seguridad’ y la estabilidad socio-
politica (vimos en el capitulo precedente cuan delicada era
esta cuestion). En dltimo término, la ciudad hizo depender
dicha estabilidad reafirmandose en sus propias raigambres,
es decir, la hacfa depender del sostenimiento y la
perpetuacion de su acervo tradicional. En suma, como tal
presencia de una autoridad dogmatica no la hubo en el
mundo de las mOAelC, pero si un limite o un minimo
infranqueable con el fin de posibilitar y hacer viable la
convivencia en la ciudad. Aunque algunas veces los cambios
reales que efectivamente se daban pudieron pasar
inadvertidos, como si todo hubiera seguido igual desde el
pasado inmemorial; sin haber ni detectarse por parte nadie
una conciencia de cambio ni de ruptura, es aqui donde
afloran, sin embargo, las percepciones de las rupturas del
orden. Mary Douglas ha llamado la atencion sobre la idea de
que una tradicién o una “ley inmutable (...) es compatible en
la prictica con una situacién cambiante”® . Por ejemplo,
para la ctudad de Atenas, Sara Humphreys ha estudiado estas
situaciones de cambio no perceptible en relacion a las
costumbres v el ritual de las Antesterias”. El problema no es

2 Simbolos naturales: Exploraciones en cosmologia, Madrid: Alianza, 1%
reimpr., 1988, p. 22.

“ The strangeness of gods: Historical perspectives on the interpretation of
Athenian religion, Oxford: Oxford University Press, 2004, pp. 223ss.

62



Alteridad, pensamiento filoséfico e ideologia en la Grecia Antigua

la realidad sino cémo se percibe dicha realidad. Segun se
puso de relieve en el capitulo anterior, el mundo de las
nOAELC era el de sociedades ‘cara a cara’ que formaban, como
lo ha explicado Antoni Domeénech, comunidades de juicio
normativo. Doménech® explica que una sociedad logra
perpetuarse en el tiempo si consigue constituir una
comunidad de juicio normativo, es decir, “en la medida que
esos individuos (...) a los que las sociedades conceden
derechos de existencia (...) abr[a]n el espacio social para que
esos individuos formen una identidad ética personal, sometida
a dos tipos de presiones: consistencia, por un lado, y caracter
autotélico de sus participacion en la comunidad de juicio
normativo, por otro” (llama ‘autotelismo’ a “la ejecucion por
esos individuos de acciones instrumentales”). Y continda
diciendo: “de esta forma, cualquier individuo que participe
de esa comunidad de juicio normativo sin cumplir, o sin
simular cumplir, los requisitos de consistencia y de
autotelismo tendera a perder autoridad normativa en la
comunidad, socavando as{ su derecho social de existencia
como persona’.

El ‘funcionamiento’ de la ciudad griega antigua daria
de si para un analisis socio-politico propio de la teoria de
sistemas, aunque ésta se ha ocupado estrictamente de las
sociedades modernas. En rasgos generales, puede decirse
que la supervivencia del ‘sistema’ mOMG dependia de la
capacidad de éste para “responder a las perturbaciones vy, en
consecuencia, a la capacidad de adaptarse a las circunstancias

* “Individualismo ético e identidad personal”, en R. Rodriguez
Aramayo /]. Muguerza / A. Valdecantos (comps.), E/ individuo y la
historia: Antinomias de la herencia moderna, Barcelona: Paidés, 1995, pp.
39-40 (las palabras en cursiva se encuentran en el texto original).
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en que se halla””. Un sistema socio-politico tiene una meta

basica cuando trata de hacer frente a un cambio o a
perturbaciones: “restablecer el antiguo punto de equilibrio o
encaminarse a otro nuevo, que es lo que suele denominarse,
por lo menos tacitamente, busqueda de la estabilidad, como
si lo que se percibiera fuera la estabilidad por encima de
todo” . Segin establecié Niklas Luhmann, los ‘sistemas’
son mas bien dinamicos e inestables, y se hallan dedicados
constantemente a asimilar y a seleccionar los ‘estimulos
ambientales’ dentro de un filtro selectivo que sirve para
garantizar un orden en la cadtica situaciéon de los
acontecimientos contingentes, por el que el sistema se
autoproduce y auto-organiza (‘autopoiesis’)®’.

En el mecanismo del castigo al infractor que ha roto el
orden establecido, y que cada mOMg articulaba, es donde se
halla el guid de toda forma de sancion retributiva, y donde
nosotros podemos encontrar, en concreto, una respuesta
aproplada a la supuesta intransigencia o ‘intolerancia’ de una
ciudad como la ‘abierta’ Atenas. Por decitrlo con las palabras
del penalista ilustrado Filangieri, “la proporcion entre la pena
y la calidad del delito esta[ba] determinada por la influencia
que tiene sobre el orden social la convencién que se viola”®,
Por supuesto, otra era la concepcion y el influjo que ejercia
sobtre las sociedades de las mOAelg el orden de las
trasgresiones y la entidad de las mismas, distintas a los
criterios modernos del siglo XVIII. En concreto, el crimen

® D. Baston, A framework for political analysis, Chicago: University of
Chicago Press, 1965, p. 18.

A framework for political analysis, p. 19.

" Sistemas  sociales: 1ineamientos para una teoria general, Barcelona:
Anthropos / Universidad Iberoamericana / CEJA, 1998, cap. 1.

® Citado en M. Foucault, VVigilar y castigar: Nacimiento de la prision,
Madrid: Siglo Veintiuno, 9% ed., 1994, p. 97.

64



Alteridad, pensamiento filoséfico e ideologia en la Grecia Antigua

de sangre suponia en la TOAMG un motivo de gran atencion
publica dada la ‘polucion’ (uioopa), y la ‘maldiciéon’ (Gryoc)
que originaba y que acababa repercutiendo sobre toda la
comunidad. L.a TOMG era un ‘cuerpo’, un ser concteto y vivo,
que como tal sufria todas las afecciones que le sobrevenian®.
La justicia criminal tenfa un efecto depurativo o de ‘limpieza’
o ‘purificacion’ (kaBapoic). Otro tanto hay que pensar de la
lacra que para el bienestar de la comunidad suponia sacar a
relucir a la luz publica una actitud de desafeccion, desprecio
o desdén hacia los dioses o lo sagrado. No creo que tenga
que insistir mas en que la ciudad se hallaba regida en primer
término por los dioses (aunque también por el Destino, la
Moira, sobre la que ellos mismos no podian interferir)™. No
hay TOMG sin sus ‘mayores’, los dioses, como tampoco la hay
sin el baluarte que supone esa miriada a la que también nos
hemos referido: primero, los antepasados muertos (lo cual
hacia que la propia ciudad tuviera que remontase a su pasado
mitico y hacer ‘arqueologia’)) y, segundo, los mayores vivos,
los padres o jefes de las familias (y de las tribus, etc.). En este

® Véase, R.B. Parker, Miasma: Pollution and purification in Early Greek
religion, Oxtord: Clarendon Press, 1983, passin.

" Me hallo entre quienes piensan que el proceso de Socrates, en
cuanto al proceso formal o legal (la ypapn dcéPelas), no constituyd
ninguna disfuncién del sistema u orden ateniense —en este mismo
sentido, E. Derenne, Les Proces dimpicté intentés aux philosophes a
Athenes au Veme. et an 1V éme. siecles avant ].-C., Lieja- Paris: Vaillant-
Carmainne / Champion, 1930, pp. 238-239; y D. Cohen, Law,
sexcuality, and society: The enforcements of moral in classical Athens,
Cambridge: Cambridge University Press, 1991, cap. 8. Sobre lo que
digo en el texto del sentido retributivo y expiatorio que tienen las
penas en la mOMG, me remito al libro de E. Cantarella, Los suplicios
capitales en Grecia: Origenes y funciones de la pena de muerte en la Antigiiedad
clasica, Madrid: Akal, 1996, partes I-III (el cap. 10 lo dedica al
“veneno de Estado”; pp. 105-107 dedicadas al proceso de Socrates).
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estudio no podemos detenernos en la reverencia que a este
otro tipo de seres de mayor tamafo se profesaba en la
ciudad (cultos publicos a los héroes y cultos privados a los
familiares difuntos), simplemente dejo constancia de este
entramado del religamiento en el mundo de la mOAG,
poniendo de relieve la supeditacion de las creencias
‘individuales a un complejo colectivo, comun vy
determinante para la vida de la ciudad. El Hizpdlito de
Euripides lo advierte en este sentido mejor que ninguna otra
explicacion que pudiéramos darle. El rey Teseo, que cree que
su hijo Hipolito ha seducido a Fedra, le dice a su hijo
ablertamente:

Te has ejercitado mucho mas en rendirte culto a ti
mismo [cavtdv céPewv] que en ser piadoso con tus
padres, como era tu deber —FEuripides, Hipdlito 1080-
1082.

La actitud de Hipolito a lo largo del drama se aproxima a
este “rendirse culto” narcisista, dado que él no sélo se
declara “el santo y devoto de los dioses” sino que, ademas,
dice de si mismo: “poseo un alma virgen” y “no ha nacido
hombre mas virtuoso que yo” (1365, 1006, 995-996,
respectivamente). Todo pensamiento, creencia o accion que
se ‘singularizara’ a ojos de los ctudadanos podia traducirse en
la percepcion de una actitud o de un comportamiento
insolidario y anticivico. Antes de incidir en las anomalias del
‘individualismo’ incivico debemos detenernos en la
armodevoia y el tipo del ineducado (amaidevtog). Es lo que
vamos a hacer a continuacion.

Contrario a la vida ‘amable’ era la dmondgvoia, término
que suele verterse usualmente en las lenguas modernas como
simple ‘groseria’. Esto clertamente aminoraba la carga
negativa que la palabra tenfa para los antiguos griegos, dado
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que el ‘ineducado’ resultaba mas bien y de una manera
especial el ‘incivico’. El anaidevtog era, entonces, aquel que
adolecia de una falta de habitos socio-comunitarios en los
que se adiestraban y entrenaban sus semejantes o, si no se
careceria de ellos, sencillamente que los habia adquirido mal.
Lamentablemente, podia suceder —conviene Aristoteles
(Etica nicomagnea 1 5, 1095b 33-35)— que el hombre, es decir,
“el que posee virtud [apety]] esté dormido o inactivo” vy,
ademas, “lo esté durante toda su vida”. Los griegos percibian
que este tipo de conductas y actitudes que no se
correspondian con el 0pBOC, lo ‘correcto’, socavaban la
convivencia social, y constituian motivo no soélo de
execracion sino de una condena juridico-moral muy seria, lo
que podia conllevar también diversas sanciones de caracter
juridico (st bien el derecho penal provenia y estaba en
relacién con la esfera religiosa). A colacién con esto, el
Platon de Las /feyes juzgaba lo peligroso que para la ciudad
entrafiaba la dmodevcio de la mujer, un ser humano
naturalmente inclinado a “hacer el mal” —I as /eyes VI, 781a-
d. Por lo que habra ocasiéon de comprobar en el proximo
capitulo, la mujer no es un ser civico, y por lo tanto su
‘incultura’ encuentra una explicaciéon con relacion a su propia
naturaleza femenina’'.

El incivico es una bestia, y a juicio del Estagirita, “la
peor de todas” —Politica 1 2, 15, 1253a >, No en vano para

"' Aunque trato de la educacién masculina, no hay que olvidar que
existié6 una educaciéon para las nifias destinada a inculcar los valores
propios de una mujer casta y obediente. Deberan apreciarse las
excepciones, como la disciplina deportiva que preparaba pata el dyodv
a las mujeres espartanas.

2 Otros textos vienen a expresar lo mismo que dice el Estagirita.
Por ejemplo: Hesiodo, Los trabajos y los dias 275; Platon, Protdgoras
327d-e; Las leyes V1, 766a; o Jenotonte, Recuerdos de Socrates IV 1, 4).
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Aristoteles hay algo peor que el vicio: la bestialidad. La
bestialidad o  brutalidad consiste en sustraerse a lo
humanamente posible, tanto al vicio como a la virtud, a la
maldad o la bondad, dado que “en el animal [Onpiov] no
puede haber vicio o virtud” —Efica nicomiguea VII 1, 1145a
26. El bestial (Onpuwtg) es el bruto que no sabe siquiera lo
que hace™. Para consuelo del Estagirita, el mundo hwmano
constituye un /ugar en donde esta forma de vida
extremadamente infrahumana es “rara” o infrecuente —
Etica nicomdquea VII 1, 1145a 32. A pesar de ello, Aristoteles
concebia dentro de los modos de vida —y ya hemos tenido
oportunidad de ver la radical diferencia que existe entre el
llevar la ‘vida’ y la ‘vida buena’— que la “vida voluptuosa” es
la que “el vulgo y los mas groseros (...) identifican con el
placer”™. No importa que el vulgo fuera la mayoria, ‘los
muchos’ (Ot moAAol), la muchedumbre (wAf00C) —ya lo
explicamos antes, en el capitulo precedente— y que, por
tanto, toda la gente llevase una vida poniéndose como fin el
placer. Otros errabundos que no formaban parte de esta
composicion humana tan populosa también habian
convertido el placer en el fin de sus vidas”. Empero
Aristoteles, por lo que él mismo puede haber observado y
apreciado, esta persuadido de esta infrahumana tendencia
hacia la que tienden la mayoria de los seres humanos: “de

7 En cierto sentido, el ‘bestia’ (ONP1oTAC) de Aristoteles es el kakdg
de que hablaba Sécrates, el hombre que actia mal por ignorancia,
dado que en ambos no existe conocimiento del mal.

™ Aristoteles sienta en Etica nicomaguea 15 los géneros de vida en
relacién al bien o la felicidad, y establece que conforme a ello existen
tres clases: la ‘vida voluptuosa’, la ‘vida civica’ y la ‘vida
contemplativa’.

” Eudoxo de Cnido es su principal exponente de la idea de que “el
placer es el bien supremo” (pero debe verse lo que expone a lo largo
de los caps. 1-5 del libro X de Etica nicomaquea).
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hecho, la generalidad de los hombres —dice— se muestran
del todo serviles al preferir la vida de las bestias” —Fica
nicomaguea 1 5, 1095b 19-20. El Estagirita se refiere a aquellos
hombres cuya naturaleza se halla predispuesta hacia su
realizacion civica, objetos de la ética. Se trata, por tanto, de
hombres que 1nclusive “estando en puestos elevados”
sucumben al género de vida facil o ‘inactiva’ del satrapa
(compartiendo “los gustos” de “Sardanapalo”) —21- 22—y
a lo peor, pareciéndose a las bestias, alcanzan la realizacion
de actos tan nefandos como: la injusticia, el canibalismo, la
homosexualidad o el adulterio’. Aristoteles establece un
claro nexo de unién entre este tipo de comportamientos y el
del veomlovo1og, es decir, aquel que (segun el cap. 16 del
libro II de Retorica 1390b 32-1391a 19) sienta “la riqueza
como medida del valor de las demas cosas”. Esta clase de
rico (evidentemente el ypnuaToTG vy no el antiguo rico
propietario fundiario) se muestra “a la vista de todos”
orgulloso, soberbio, voluptuoso o afeminado, petulante,
groseto (Amaiidevtoq), injusto, incapaz de poder controlarse
sobre si mismo, lo que en definitiva le conduce a “los
ultrajes y adulterios”.

Esta generalidad de vivientes humanos que prefieren un
modo de vida infrahumano en vez de otro excelente, que es
lo conforme a la naturaleza ‘final’ del hombre, no cabria
dentro del género de rareza de los brutos, aunque parezcan
imitarlos. A los hombres que se comportan cozo brutos, al
fin y al cabo cabe atribuirles la humanidad, y predicarles por
ende juicios morales. A éstos que se comportan como tales
brutos, pero que son hombres y no bestias, se les tacha de

® Véase D. Bollotin, “Aristotle on the Question of Evil”, en R.C.
Bartlett / S.D. Collins (eds.), Action and Contemplation: Studies in the
moral and political thonght of Aristotle, Nueva York: State University of
New York, 1999, pp. 159ss.
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malos y viciosos. Para el Estagirita es especialmente noctvo
que quien prefiera vivir como las bestias sea el hombre, esto es,
el hombre civico, noble, que deberia realizarse en otro
sentido —repito— pero que se halla dormido e inactivo ante
la facilidad de la vida muelle y, a lo peor, durante toda su
vida (Etica nicomiqnea 1 5,1095b 33-35).

Uno de los arquetipos del grosero e ineducado lo
constituye por antonomasia el rustico o el hombre de
campo. El campesino posee, como es de sobra sabido, una
historia dilatada en este sentido, lo que en nuestro mundo
occidental arranca, desde luego, con los griegos y alcanza
hasta el dia de hoy”’. El hombre ‘ristico’ en el mundo griego
antiguo, el ayplog, llegd a convertirse no solo en tépico o
paradigma del caracter civicamente deficiente, del ‘paleto’ o
‘estupido’, sino que paséd a designar, sin mas, al ‘incivilizado’
o ‘salvaje’. Aristoteles, por ejemplo, establece el género de
los obstinados compuesto de los testarudos, los ignorantes y
los rusticos (Etica nicomdgnea V11 9, 1151b 13-14). Cypog,
originalmente fue un calificativo que designaba ‘del campo’,
‘campestre’, ‘campesino’ o ‘campechano’, pero alcanzo una
connotacion negativa convirtiéndose en sinénimo de
‘salvaje’ o de ‘incivilizado’. Tuvo que surgir uno nuevo para

7. Caro Baroja, La cindad y el campo, Madrid: Alfaguara, 1966, pp.
11ss.; y del mimo, De la supersticion al ateismo: Meditaciones antropoligicas,
Madrid: Taurus, 2% reimpr., 1986, pp. 123ss. No creo que haga falta
especificar que la diferencia entre uno y otro, el ‘paleto’ y el hombre
de ciudad’, responde mas bien a un estereotipo. Como se encargé de
sefialar Louis Gernet, dichas diferencias no responden a la realidad,
pues en el mundo griego de la TOMG no sélo hubo una dependencia
economico-social del mundo agrario circundante, sino que tampoco
existi6 ninguna separacion institucionalizada entre el mundo rural y
el urbano —Antropologia de la Grecia antigna, Madrid: Taurus, 1980, p.
323.
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designar al habitante del campo: dypé10g’®. L.a edad de oro y
la utopia del primitivismo, el mundo salvaje y el bucolismo
se concitan, todos ellos, sirviendo como imagenes que viene
a traerse y llevarse por los griegos (y por sus sucesores en
Occidente) como representativos de lo amoral o lo
premoral, y también, como prototipos de una pristina
ingenuidad que se encontraba por fuera de las
consideraciones civicas o civilizadas en los primeros tiempos
de la humanidad”. Como la figura aneja a la del ‘rastico’, el
‘salvaje’ cuenta con una no menos prolongada historia y una
amplisima repercusiéon en la historia de Occidente y su
propia imagen de la identidad cultural. La imagen del
‘rustico’ concita, de esta forma, el modo de vida frugal® y
apolitico, debido principalmente a su mayor cercania con el
Aypog, con las “tierras donde como nunca penetrd el hierro
[del arado]” (Hipdlito 76), el inquietante mundo salvaje y
agreste que dominaba desde que acababan los limites de las
tierras cultivadas, y que tenia por moradores —ya lo
mencionamos— a las bestias salvajes. Esta rudeza o
simpleza de caracter bien puede apreciarse en la imagen del
Diceoépolis de Los acarnienses de Aristotanes, bien en la
figuraciéon que establece del patan el nimero XIV de los

® R. Bartra, E/ salvaje en el espejo, Barcelona: Destino, 1996, pp. 64-65
(n. 12).

” He tratado estas cuestiones en otro lugar: “Eutopfa y pdlis: El
lugar de la inocencia y la felicidad en la imagen de los antiguos
griegos”’, en Aaluwv: Revista Internacional de Filosofia, 34, 2005, pp. 7ss.
* Frugalidad que, en la vertiente estrictamente ideolégica, bien
podria corresponderse con el ‘laconismo’, es decir, con las
tendencias filoespartanas —S. Mas, Ethos y polis: Una historia de la
flosofia prictica en la Grecia antigna, Madrid: Istmo, 2003, pp. 254-258.
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Caracteres de Teofrasto, separados uno del otro solamente
por una centutia®

Advertiamos también al finalizar el primer capitulo, la
tremenda evolucion ideolégica que sufre la concepcion del
trabajo en general (Epyov). Entonces ya consideré —si bien
marginalmente— cual era el modelo del mismo o cual el tipo
de labor que caracterizaba a toda sociedad tradicional, o sea,
la actividad que desarrolla el campesino (yewpyog, 0ypotkog)
cultivando los campos, el trabajo agricola (yempyia). Si en el
‘trabajo manual’ (Bavavcio) descubrfamos la problematica
ideolégico-politica que bullia en su trasfondo, en el caso del
laboreo de los campos es posible detectar, también, una
ideologizacion, al menos en el sentido de poder hablarse de
la crisis que sufre la tradicional estructura militar-civico
hoplitica, de raigambre plutocratica, lo que se acentia
durante la Guerra del Peloponeso. Por supuesto que, esta
clase de ciudadanos (que solian ocupar el tercer orden o
estrato ciudadano en la llamada constituciéon de Solon en
Atenas, aunque algunos también eran de la segunda, es decir,
‘caballeros’) se habia vuelto generalmente antidemoécratas. El
tiempo de los maratonémacos, es decir, de los vencedores en
la batalla de Maratén (los hoplitas) queda desplazado en la
TOMG ateniense ante el notorio cambio que sufte la estrategia
militar al hacerse predominante la forma de guerra naval,
signo de la democracia ateniense desde la época de
Temistocles®.

' La antitesis entre el hombre rustico y el urbano en la comedia
antigua fue analizado magistralmente por V. Ehrenberg, The people of
Aristophanes: A sociology of old Attic comedy, Oxtord: Blackwell, 2% ed.,
1951, pp. 81-94, 114.

%> Véase ]. Taillard, “La Triére athénienne et la guerre sur mer aux
Véme. et IVéme. siecles”, en J.-P. Vernant (ed.), Problemes de la guerre
en Grece ancienne, Paris- La Haya: Mouton, 1968, pp. 183ss.; y V.D.
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Por otro lado, deberia apreciarse el topico de la
‘inactividad’ y ‘retraimiento’ de los asuntos publicos
(dmparypoovvn)® como una imposibilidad material de que
los ciudadanos del campo pudiesen asistir regularmente los
conclaves civicos, ubicados en el Gotv (teatro, santuarios,
agora, Asamblea y tribunales), lo que tampoco significa (que
era lo que veia la ciudad, y la comedia aristofanica asi
transmite el estereotipo) que no frecuentasen los espacios
‘comarcales’ agorarios del entorno en que vivian. A veces
puede perderse de vista la perspectiva del que vive y reside
fuera del dotv, pudiendo llegar a imaginar erroneamente que
su mundo rural constituye un espacio no urbanizado, de
campos roturados o de otros yermos agrestes®".

Puede decirse que este modelo ‘agrario’ continta
estando vigente, con todos sus cambios, desde los tiempos
arcaicos en que compone el poeta Hesiodo hasta el tiempo
de Aristoteles y Teofrasto. En este ambito deberia evocarse
el papel que miticamente desempefia el héroe agro-

Hanson, “The ideology of hoplite battle, Ancient and Modern”, en
V.D. Hanson (ed.), Hoplites: The classical Greek battle experience,
Londres: Routledge, 1991, pp. 3ss. Este ultimo autor se muestra
proclive a ‘democratizar’ los intereses politicos defendidos por las
clases agro-propietarias.

% El caso es que la imagen del habitante del campo fue, sobre todo
a raiz de la confrontacién peloponesia, la del ‘inactivo’ (Anpdypov);
posiciéon que se acentud dado que también tradicionalmente era el
tipo de hombre ‘que se hace a si mismo’ o ‘se vale a si mismo’
(aToVpYdQ). En aquel tiempo, esto se interpreté como un signo de
la ‘independencia’ respecto de la ciudad y los asuntos comunes
(Carter, The quiet Athenian, cap. 4).

* R. Osborne ha destacado cémo la “civilizaciéon’ o la politizacion
del campo vino produciéndose desde la época de Clistenes (Demos:
The discovery of classical Attika, Cambridge: Cambridge University
Press, 1985, p. 189).
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civilizador Heracles. En la imagen célebre del héroe en la
encrucijada, Heracles tenfa que elegir entre el camino
placentero del Vicio y el penoso de la Virtud o Excelencia,
siendo esta ultima, [Ipetn), a la que se accede a través del
penoso esfuerzo (OVoQ)*. Creo que no hari falta recordar la
opcion que finalmente resolvio tomar Heracles, sobre todo
cuando lo que le ha hecho famoso es la serie de trabajos que
le encargd Euristeo, de los que, aparte de simbolizar otras
muchas cosas, todos ellos concernfan mas propiamente con
la reafirmacion de la ‘cultura’ y la vida civilizada en contra de
sus contrarias, algunos de los trabajos tienen especificamente
que ver con las tareas agroganaderas®. En el texto de los
Econdmicos del Ps.-Aristoteles se deja establecido por qué el
laboreo de los campos se erige en modelo de estuerzo y
labor, y en concreto, en modelo de la forma de vida del
hombre virtuoso. Reaparecen en este reconocimiento, otra
vez, algunos elementos seculares que se repiten desde que asi
lo recogiera Los trabajos y los dias de Hesiodo (la ‘dureza’ o el
‘esfuerzo’ o mOVOCQ), acentuando ahora los valores de la
apetn o ‘excelencia’ tales como el endurecimiento de los

% Esta alegorfa se inclufa en la las Horas o Las Estaciones del sofista
Prédico —fr. B2 [Melero Bellido]. El motivo de los dos caminos se
encontraba ya en Hesiodo (Los trabajos y los dias 278-292).

% Por ejemplo, el que consistia en llevarse el ganado que pastoreaba
Gerion (Euripides, Heracles 386ss.). Del cimulo de aventuras miticas
posteriormente se extrajo el canon de los doce trabajos. Como es
bien sabido, el esfuerzo herculeo acabé por convertirse en simbolo
de la dloknoig moral, y en este sentido lo utiliza el propio Socrates
platénico de la Apologia 22b (también, Platon, Teeteto 169b). Para la
moralizacion del esfuerzo simbolizado en la figura de Heracles,
véase Marcel Detienne, “Héracles, héros pythagoricienne”; en Revue
de I'Histoire des Religions, 177 (1960), pp. 19ss. Y del mismo autor:
Homere, Hésiode et Pythagore: Poésie et philosophie dans le pythagorisme
ancien, Bruselas- Berchen: Latomus, 1962, cap. 5.
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cuerpos y espiritus mediante el continuo fortalecimiento del
‘valot” u ‘hombria’ (avdpeia). Ensalzandolo, el Ps.-
Aristoteles (Econdmicos 1 2, 1343a 27- 1343b 7) dice de los
agricultores que, por hallarse a la “intemperie”, se
encuentran mas ‘“‘dispuestos a arriesgarse contra los
enemigos, pues son los unicos ciudadanos cuyos bienes
estan fuera de las fortificaciones”. Aludo el pasaje en donde
se relacionan el tipo de ocupaciones que tienden a la
aVTAPYELD, hacia la ‘autosuficiencia’ 0 el
‘autoabastecimiento’ del grupo familiar o doméstico (01K0G),
hacia la ‘independencia’. No debiera perderse de vista lo que
ya expliqué acerca de la ‘suficiencia’ al inicio del anterior
capitulo. Serfa bueno recordar que, en la IV centuria a. de
n.e., los sintomas disgregadores de la vida civica y de la
misma TOAG los recogieron la corriente cinica y el
epicureismo, cada cual a su manera, en relacién con su idea
de ‘independencia’. Tampoco debiera perderse de vista esta
vieja expresion autarquica de los que como el Ps.-Aristoteles
o, antes que él, el propio Jenofonte (Econdmico V; VII 3)
conciben la ‘economia’ o la administracion de la casa,
tratandola inverosimilmente como administracion doméstica
‘privada’; particular o propia de cada buen ciudadano, tanto
como de la administraciéon de la casa comun que era la
moMc”. Dicha concepcién particularista, idiosincratica o
familiar de la ciudad resultaba, por cierto, un producto de la
ideologia antidemocratica.

El pensamiento autarquico del que son claro exponente
Jenofonte o el Ps.-Aristoteles se contrapone con la
avTdpyele que considera, por tanto, los intereses publicos o

" M.A. Levi, “L’Economico di Senofonte e I’Economico di Aristotele:

Saggio di indagine contenutistica sul comportamento umano nella
Grecia del 1V secolo a. C.”, en Rendiconti dell’ Istituto 1.ombardo, 103
(1969), pp. 220ss.
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comunes de la ciudad como si fueran propios, y por ello
choca con la ideologia que se halla presente en el discurso
pronunciado por Pericles de Tucidides, o con el
pensamiento aristotélico (en que la wWOMG resulta la
organizacién propla y auténticamente autosuficiente, siendo
la organizaciéon familiar un ingrediente social mas de la
ciudad y que en la concepcion evolutiva o de desarrollo
civico, ocupaba un estadio, digamos, prepolitico). El modelo
‘familiar’ de ciudad, como tal, convierte la relacidon entre
gobernantes y gobernados en una relaciéon desigual, propia
de lo que Michel Foucault denominé “tecnologfa pastoral”®
en la gestion de los hombres, segin la cual el poder politico
se reduce a la relacion que el pastor mantiene con el rebano
humano que cuida o gobierna®. En el 4mbito cultural gtiego,
la imagen del poder pastoral se remonta a nada menos que
Homero (l/iada 11, 243; V, 144; etc.) y llega hasta la época de
Platon y de Jenofonte. Por aludir sélo a este ultimo, a quien
Foucault nunca cita, su adusto tradicionalismo le permite
contemplar esta imagen pastoral, y lo hace en Recuerdos de
Sderates (111 2, 1), y mejor todavia, nada mas dar comienzo la
Cirgpedia. S1 Jenofonte ofrece una vision del rey persa, Ciro,
como el padre que rige sus inmensos dominios como si de
su casa se tratara, y consiguientemente, a los ciudadanos
como si fuesen los hijos de una sola familia, el gobernante-
padre es también el “buen pastor” que sabe sacar el mejor
provecho para su “su ganado” (Cirgpedia VIII 1, 1; 2, 14).
En el Econdmico Jenofonte deja sentado que el modelo de
‘administraciéon’ a imitar por los griegos es el de la
monarquia persa, uniendo con esta forma de gobierno las
artes civilizadores de la agricultura y de la guerra (Econdmico

% Tecnologias del yo y otros textos afines, Barcelona: Paidés, 1% reimpr.,
2000, p. 104.
% Tecnologias del yo, p. 107.
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IV, 4-25). “Las actividades” tales como “la agricola, la
politica, la administrativa y la militar” no solo se hallan
imbricadas, sino que se podria decir que son parte del
goblerno (XXI, 2). Hasta donde conozco, y siguiendo este
contexto o marco agrario en el que se inscribe el rey-pastor,
no se ha insistido demasiado (y el propio Foucault parece
desconocerlo en su pormenorizado estudio) en la existencia
de antiguas magistraturas o jefes de las TOAELS arcaicas como
pastores, y en la antiquisima atribucién pastoral de los dioses
Apolo y Hermes. Hermes es un dios ‘guardian del ganado’,
de aqui su epiclesis ‘Epimelios’, por tanto relacionado con el
ganado —y con los ladrones, dado que el mito cuenta cémo
siendo nino se hizo fraudulentamente con las reses de su
hermano Apolo (Himno homeérico a Hermes IV, 62-104). Un
atributo regio por antonomasia como el caduceo de Hermes,
asimilable al cetro, era originalmente el baston de mando y la
vara del pastor.

No obstante, al lado del canon, o frente al panegirico
de las virtudes de la agricultura y el agricultor (yewpyoc,
dypowkoc), puede situarse a la vez como contramodelo
enfrentindose al hombre que vive en la ciudad (dotelog)™.
Precisamente, el incivismo del agricultor o campesino
adquiere carta de naturaleza desde que se sabe o se tiene la
certeza (real o imaginaria, es lo mismo, aunque las dos se
concitaron en la historia que mejor conocemos, la de la
ciudad de Atenas) de que el YempyOc es avTovpyOq, es decir,
el agricultor es tanto el hombre que vive del trabajo de sus

" Osborne, Demos: The discovery of classical Attika, pp. 11-14; y M.H.
Hansen, “The po/is as an urban centre: The literary and epigraphical
evidence”, en M.H. Hansen (ed.), The polis as an urban Centre and as a
political  community - Symposium Augnust, 29-31 1996. Acts of the
‘Copenbagen Polis Centre’ (170l. 117), Copenhague: Munksgaard, 1997,
pp. 11, 17-25.
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manos como (1deolégicamente) el ciudadano que ‘se vale por
y para si mismo’ sin de necesidad de otros. El yewpyog
realiza una ‘actividad’, las faenas agricolas, que exige un
ejercicio esforzado y continuado, debiendo permanecer
alejado, segun dicha representacion, de las funciones que
conciernen al comun: la TOMTIKA, los asuntos civicos. Antes
me he referido a la acertada interpretacion que hacen la
historiografia actual en el sentido de relativizar esta imagen,
pero aunque el agricultor frecuente los centros periféricos de
lo publico, no es menos cierto que lo que trata de relanzarse
es una concreta ideologia del campesino, en concreto,
ateniense. Me he referido a la ‘inactividad’ o dmparypoctvn
como actitud de dicho ciudadano que vive en el campo de
cultivo, visto como un oOTOLPYOC. La AmpoypocHvn
chocaba frontalmente con la mOALTPOYHLOOUVT que
ensalzaba el modo de ser del ciudadano que vive en el dotv
o, al menos, definfa a la 1deologia civico-democratica
ateniense. Durante la Guerra del Peloponeso la ‘inactividad’
coincidira con la  propaganda  politico-oligarquica
(tendencialmente  pro-lacedemonia) de la ‘calma’ o
‘tranquilidad’ (fotyia)” —reparese la comedia atistofanica
con el titulo La paz (Eipnvy). Desde el lado pro-
democratico, el Anénimo de Jamblico caracteriza a la vida
inactiva del ampéypov como el primero de los males que
resultan de la ilegalidad —fr. 7, 8 [Melero Bellido]. La

‘inactividad’ concierne de lleno con el ejercicio de los

' Véase Carter, The quiet Athenian, pp. 44-46, y el cap. 5; P.
Demont, La Cité grecque archaique et classique et lideal de tranqguilité,
Paris: Las Belles Letres, 1990, cap. 1, parte II; y A. Fouchard,
Avistocratie et démocracie : Idéologies et sociétés en Grece ancienne, Becanson-
Parfs: Université de Franche-Comté / Les Belles Letres, 1997, pp.
276-284.
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deberes civicos™. El incumplimiento de una obligacién
politica (como el desempeno de cualquiera de los cargos de
gobierno) llevaba aparejada sanciones juridicas y otras tan
relevantes como la publica ‘deshonra’ o atpia (sancién que
no dejaba de tener su efecto, dado que imposibilitaba hablar
y ser escuchado por los demas™). De nuevo, habria que traer
aqui a colacién la Oracion finebre de Pericles en donde
puede comprobarse cuan peyorativo es el juicio sobre el
Amparypmv’,

El agricultor, real o supuestamente, se erige entonces en
un ser idiosincrasico; claro que la figura del ‘patan’ consigue
con el tiempo desubicarse de su entorno rural, y si el
enfrentamiento entre el modo de vida campestre y el urbano
en la mOMG sigue estando presente, al menos como tal
estereotipo pasa a convertirse en una actitud o un caracter
general, es decir, independientemente de que se trate del
habitante de la y®pa (rural) o del dotv (urbano). Como he
dicho antes, la caracterizacién del ‘paleto’ puede todavia
confundir mas la apreciacion inocua del grosero
(dmaidevtog), salvandose entre los chistes y chascarrillos
comunes, tal y como han quedado retratados en el ambiente
que recrea la comedia. En este sentido, quien hemos erigido
en portavoz de la mOMG, y por ende de lo que debe ser civico
o educado, Aristoteles, es quien establece la siguiente
consideracion que abandona del todo el lado de la jocosidad:

V. Ehrenberg, “Polpragmosyne: A study in Greek politics”, en
Journal of Hellenic Studies, 67 (1947), pp. 46ss.

¥ s, Montiglio, Silence in the land of logos, Princeton: Princeton
University Press, 2000, pp. 116-123.

" Véase Carter, The quiet Athenian, cap. 2 (en la p. 39 se precisa el
uso tucidideo del término ampéypov en el pasaje de Historia de la
Guerra del Peloponeso 11 40, 2).
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El patan [Gypotkog] es inutil para las relaciones sociales (...),

no contribuye a ellas y todo lo lleva muy mal —FE/ia
nicomdquea IN 8, 1128b 1-4.

Asi, el rasgo principal del amnaidevtog queda definido en
tales términos por su inactividad, lo que constituye el rasgo
opuesto a como —segun ya hemos visto en el capitulo
anterior— se ha de definir la ciudadania: la ‘actuaciéon’ o
‘realizacion’ (npd&ig)”. Debe saberse que ‘inactivos’ eran,
entre otros, las bestias, los dioses y los siervos o esclavos™.
El Socrates del Teeteto establecia la contraposicion entre el
hombre educado y la “persona que carece de educacion
(dmaidevtog)”. Lo que importa poner de relieve, en este
momento, son las palabras que se suceden en el mencionado
dialogo entre Socrates y Teodoro, pues el maestro se
pronuncia en relacion a la actitud servil del anaidgvtog del
modo siguiente:

Esta es la manera de ser que tiene uno y otro,
Teodoro. El primero que ha sido educado en la libertad y
en el ocio (...) A éste no hay que censurarlo por parecer
simple e incapaz cuando se ocupa de menesteres serviles,
si no sabe preparar el lecho, condimentar las comidas o
prodigar lisonjas. El otro, por el contrario, puede ejercer
todas estas labores con diligencia y agudeza, pero no sabe
ponerse el manto con elegancia de un hombre libre, ni dar
a sus palabras la armonia que es preciso para entonar un
himno a la verdadera vida de los dioses y de los hombres
bienaventurados —Platén, Teeteto 175d-e (los subrayados
son mios).

” El ‘ocio’ (6)0M) no tenfa nada que ver con el ‘solaz’.
* Extremo del que me ocupo en el capitulo siguiente.
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El dmaidevtoc, explica Aristoteles (Efica nicomaguea TN 8,
1128a 20-23), carece de “tacto” en el “decir y oir lo que
conviene”, pues en esto consiste la distinciéon entre el
“hombre libre” y “educado” respecto del “hombre servil” y
“que no tiene educacidon”; de esta forma, el “hombre de
tacto o ingenioso (...) que es gracioso y libre se comportara
como si él mismo fuera su propia ley”, mientras que “el
bufén (...) es victima de su bromear, y no se respetara a si
mismo ni a los demas”. El sucesor de Aristételes en la
direccion del Liceo, su colaborador y discipulo, Teofrasto,
manifestara acerca del caracter ‘grosero’, no que carezca
(pues en efecto adolece) de la delicadeza en el vestir, hablar,
cantar o adorar a los dioses —tal como lo acaba de expresar
el Socrates del Teeteto—, sino que, y he aqui lo importante, ni
siquiera esta dispuesto “a cantar, recitar o bailar; e, incluso,
se atreve a no implorar a los dioses” (Caracteres XV, 10-11).
La persona de este tipo —explica—, cuando ha de estar
presto a contestar cortésmente a los demas, ni siquiera lo
hace, dando la callada por respuesta (4). Por tanto, el tipo del
grosero que expone Caracteres se muestra un tanto de forma
diferente al maleducado socratico que actia mal —si se
pudiera decir como gustaba al maestro— por ignorancia’’,
sino que decididamente se muestra ‘activo’, queriendo
transgredir las reglas o convenciones sociales.

La disonancia acerca de las buenas costumbres tiene,
desde luego, un correlato directo con lo incivico. Esto es lo
que también demostrara sin paliativos o de la manera mas
cruda, posteriormente, el cinico. Entre otras razones el
cosmopolitismo cinico se fundara en una vuelta a la vida
natural con un sesgo ascético y una retvindicacion de la
forma de vida primitiva, los habitos de los animales y un
AOY0¢ primordial comun que une a todo lo vivo, no sélo a

7 . .. . . L, .
9" Me refiero al famoso principio que inspira la moral socratica.
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los humanos, cifrandose en una reivindicacion de la vida
corporal, del cuerpo fisico, frente a la TOMG *®. Pero mientras
el ‘maleducado’ podia ser dispensado y dar rienda a la
jocosidad comica, el ser incivico (cinico o no) se mostraba
ablertamente trasgresor respecto del orden establecido, es
decir, en un peligro para la comunidad. La actitud del
amaidevtog constitufa un atentado en toda regla, en
particular hacia la piedad (e0c€Ben) y el respeto (QOGC), o
al menos hacia las manifestaciones externas de qué es lo que
debe ser lo correcto o lo debido en cuanto al cumplimiento
de los deberes (civicos) del hombre para con lo sagrado
(6o10g) de la vida ‘politica’. Es, desde luego, ésta, una
interpretacion ‘legalista’ o ‘formalista’ de la piedad, que es la
que se contempla, por ejemplo, en la definiciéon que de ella
dan: Jenofonte (Recuerdos de Sderates 1 3, 1, en boca de la Pitia
délfica) y Platon (Eutifron 5d-e, por propia boca del adivino).
El Eutifron detine la piedad sucesivamente, merced al propio
método dialéctico:

i) “Lo que agrada a los dioses” (Ge).

i) “La parte de lo justo que es religiosa y pia es la
referente al cuidado de los dioses™ (12e).

i) “Sabe[t] decir y hacer lo que complace a los dioses,
orando y haciendo sacrificios; éstos son los actos
piadosos y ellos salvan a las familias en privado y a la
comunidad en las ciudades” (14b).

Es mmportante mencionar que el Sécrates de este dialogo
platénico rompe con uno de los principios sobre los que se
asienta la piedad tradicional, es decir, con el cumplimiento

% R.B. Branham, “Invalidar la moneda en curso: La retérica de
Didgenes y la znvencion del cinismo”, en R.B. Branham / M.-O.
Goulet Cazé (eds.), Los cinicos: EIl movimiento cinico en la Antigiiedad y su
legado, Barcelona: Seix-Barral, 2000, p. 135.
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externo o formal de lo que es debido, el sinalagma segun el
cual: “[si] la piedad seria, para los dioses y para los hombres,
una especie de arte comercial de los unos para con los otros
(...) indicame [Eutifrén] qué utilidad sacan los dioses de las
ofrendas que reciben de nosotros” (14e)”. la piedad
socratica tiene que ver, en suma, con el contenido de los
actos y no con la forma de los mismos. Sin duda alguna, esta
expresion de Socrates habria significado una quiebra muy
seria y radical del marco civico tradicional ateniense'”, pues
debe entenderse que la nueva manera que tiene Socrates de
honrar a los dioses resultaba una grandisima negacion de los
valores que informan la piedad de la ciudad. El mismo
Platon defiende en Las leyes (IV, 717a) el sentido tradicional:
la piedad consiste en entregar a los dioses lo que se les debe
con arreglo a sus diferentes atribuciones y con arreglo a las
categorias a las que pertenezcan. Edward Taylor'"' establecia
que si Socrates fue condenado por desentenderse de las
formas externas de la religion ‘politica’; es que la religion
griega era solamente eso: rito o formalismo. El fiel no debia
ser tan riguroso para poder cumplir las prescripciones
externas de la piedad, como demuestra por ejemplo, el
Hermoégenes que participa en el Banguete de Jenofonte, quien
se declara ‘tedfilo’, esto es, amigo de los dioses. Habla
Hermogenes:

Lo cierto es que todos piden a los dioses que aparten
de ellos las calamidades y les concedan bendiciones. Pues
bien, estos dioses que todo lo saben y son omnipotentes,

” Para este asunto me remito a Gregory Vlastos, Socrates, ironist and
moral philosopher, Ithaca: Cornell University Press, 1991, cap. 7.

" Vlastos, Socrates, ironist and moral philosopher, pp. 180-190; y M.L.
McPherran, The religion of Socrates, University Park: The Pennsylvania
State University Press, 1996, p. 109.

Y Socrates, Davies, Edimburgo, 1932, p. 107.
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hasta tal punto son amigos mios que en su preocupacion
por mi no me pierden de vista (...) Por su capacidad de
prevision también me indican lo que me va a ocurrir en
cada caso (...) —Jenofonte, Banguete IV, 48.

Y, lo mas importante, alega Hermogenes haberlo conseguido
mediante “un servicio muy barato” con simplemente
alabarlos y, cuando los pone por testigo, no mentir a
sabiendas (49).

Por tanto, el que no se cuida de los dioses y no les
reverencia como es debido, el vulgar amaidgvtog, no se
diferenciaba demasiado, al menos formalmente y en
apariencia, del intelectual que mantiene unas creencias o
unas formas religiosas que distaban o llamaban demasiado la
atencion respecto de las que profesaba el comun. Las formas
cuentan para la TOMG, lo destacabamos antes. Las dos clases
de actitudes, entonces, la del dmaidevtog y la del
‘librepensador’ constituyen expresiones de ‘ateismo’ en el
antiguo sentido de esta palabra'’ pero también, y es a
donde pretendo llegar, de una profunda ‘incultura’.

La defensa que del maestro Sécrates hace los Recwerdos
de Jenofonte, que va seguida a la definicion que de la
evoéPewn establece la Pitia délfica —autoridad por cierto
generalmente reconocida en todo el orbe (civilizado y parte

2" Antes de significar ‘ateo’ aquel que 7o ¢ree en los dioses, en el
sentido que hoy lo entendemos (negacién de su existencia), ‘ateo’
era el humano que habia sido abandonado por los dioses. Las
expresiones 00g0g y 0g00¢ €x0pog (literalmente, ‘enemigo de los
dioses’) designaban al dcePns o ‘impio’. Se pensaba que algo habtia
hecho contra la divinidad, que ésta habia dejado de acompanarlo o
asistitlo. Un dcePNc no guardaba las tradiciones y el ritual en el
sentido que ya he explicado, esto es, #o creia en los dioses. Véanse
las precisiones que hace A.B. Drachmann en su Atheism in pagan
Antiguity, Londres: Gyldendal, 1922, introduccién y cap. 1.
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del barbaro)— alega que, de acuerdo a las prescripciones de
lo piadoso, “Socrates procedia (...) y lo recomendaba a los
otros”. No obstante, lo que pretendo llamar la atencion es lo
que a continuacion expresa el texto jenofonteo:

A los que obraban de otra manera, (Socrates) [los]

consideraba indiscretos y necios” —Recuerdos de Sdcrates 1
3, 1.

Aristoteles, en el cap. 6 del libro I de la Etica endenia,
establece la distincion entre el filésofo, esto es, aquel que
sigue rigurosamente el método de “intentar convencer por
medio de argumentos, empleando los hechos observados”,
de los “ignorantes” y los “charlatanes” que tratan de razonar
pero lo hacen empleando argumentos vacios. El Estagirita se
refiere a una ralea que provoca unos efectos muy perniciosos
sobre los pensamientos, creencias y opiniones de los demas.
No sabemos si debiera incluirse, también, en esta categoria
tan deplorable a los que solamente esgrimen un tipo de
pensamiento especulativo que desecha mirar el suelo de la
practica o a “los hechos observados”, suelo en el que se halla
y desenvuelve —no debemos olvidarlo— la TOMG, v que de
acuerdo al pensamiento del Estagirita menoscabaria, en todo
caso, los resultados de la investigacion ‘cientifica’, segun ha
dado comienzo dicho cap. 6. En el texto en cuestién de Ftica
endemia se lee lo siguiente:

Hay alguno, en efecto, que bajo pretexto de que se
tiene por filésofo al que no dice nada al azar sino por
argumentos, a menudo, sin que lo sepan, dan razones
extrafias a la materia y vacias de sentido (cosa que hacen,
una veces, por ignorancia [Byvowav] vy, otras, por
charlataneria), gracias a lo cual sucede que, incluso
personas con experiencia y capaces de actuar, son
engafiadas por gentes que ni poseen ni pueden tener un
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pensamiento constructivo o practico. Y esto les ocurre
por incultura [drodevoiov] —FEfica endemia 1 6, 1216b 40-
1217a 6.

Aunque seria cuestionable convertir esta declaracién del
Estagirita en otra desafeccion hacia el amigo Platén,
clertamente, de la critica a la falsa filosofia o a los
pensamientos hueros no puede salir muy bien parado el
‘idealista’. Lo que en este texto parece ponerse en evidencia
es el malestar ante el éxito tanto de charlatanes como de
vulgares ignorantes, muestra de la profunda incultura en las
sociedades de las mOAelc —al menos a juicio de
Aristoteles—, pues la gente se rendia a ellos, y ante todo tipo
de ideas que en el fondo no significaban nada sino mera
vacuidad. Mal habra de ser que cayera el vulgo, pero, lo peor
es que consiguieran ademas enganar a los hombres prdcticos de
la ciudad, los “que cuentan con experiencia y son capaces de
actuar”. Puede pensarse que esta declaracién de la Etica
endemia sirve como testimonio de las incoherencias internas
socio-politicas en el otonio del mundo de la ciudad griega
clasica, pero lo cierto es que casi un siglo atras en el tiempo,
en la época gloriosa de la ‘llustracion sofistica’; esto mismo
era lo que planteaba el drama tragico de Euripides a cual nos
hemos venido refiriendo, el Hipdlito. Evidentemente, no es el
unico texto en donde puede descubrirse el mismo tipo de
denuncias. Quizas habria que traer a colacién lo que Platon
pone en boca de Adimanto en la Reprblica (11 364b), cuando
este Interlocutor trata sobre un género especifico de
charlatanes, los que llama: “sacerdotes mendicantes vy
adivinos” que “acuden a las puertas de los ricos” ctudadanos,
“convenciéndolos de que han sido provistos por los dioses
de un poder de reparar (...) cualquier delito cometido por
uno mismo o por sus antepasados; o bien, si se quiere dafiar
a algun adversario por un precio reducido (...), por medio
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de encantamientos (...), ya que, segun afirman, han
persuadido a los dioses y los tienen a su servicio”. Por cierto
que unos de estos sacerdotes itinerantes eran los secuaces del
profeta Orfeo, que salen muy mal parados en este dialogo de
la Repriblica, como tampoco salié el orfismo en el Hipdlito.
Merecera la pena detenernos, una vez mas, en este drama
euripideo. Hipdlito, el joven ‘integrista’ era un iniciado en los
misterios orficos. Después de haber sido acusado por su
padre, el joven se atreve a echar en cara a Teseo que su
“causa”, tal como la ha presentado el drama (pues, bajo la
apariencia de un muchacho integro, para Teseo se esconde el
violador de Fedra), “se presta a bellos argumentos”, pero “si
alguno la examina a fondo, no seria tan hermosa” (Hzpdlito,
984-985). En una critica a los charlatanes —a los demagogos
de aquel entonces, cabria pensar—, el Hipolito expresa:

Los mediocres, a juicio de los entendidos, ante la
multitud son mas habiles en sus discursos (989-990).

No creo que haga falta comentar quiénes se encuentran aqui
concitados en la diatriba, quiénes son, por tanto, “los
mediocres”, quiénes “los entendidos” y quién “la multitud”
engafiada a través de la palabra persuasiva'®. Siquiera —

' Sobre el Adyog koAdS (el ‘bello discurso’) y el poder de la
persuasion (melw), véase P. Lain Entralgo, La curacion por la palabra
en la Antigiiedad cldsica, Madrid: Revista de Occidente, 1958, passim.
Gregory Vlastos destaco el uso oligarquico que tienen en la .Apologia
platonica los términos de raigambre democratica TAR00G y moAAol
(Socratic studies, Cambridge: Cambridge University Press, 1994, pp.
98-100. Thomas Brickhouse y Nicholas Smith insisten en que la
figura de Socrates debe verse no solo como antidemocratica sino, a
la vez, como antioligarquica, lo que redundaria doblemente en su

tremendo aislamiento civico (Plato’s Socrates, Nueva York: Oxford
University Press, 1994, pp. 156-160, y 160-164).
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afladirfa— lo que termina por desprenderse del Hipdlito (tal
como lo hubiera requerido el ‘completo’ método de
investigacion de la Etica endemia), es el muy sentido lamento
porque su padre, el rey Teseo, no ha podido corroborar
pacientemente “los hechos”. Este proceder le habria
conducido a formarse una conclusioén distinta y, sobre todo,
a no cometer un juicio infundado sobre su propio hijo. Por
culpa de su yerro, al final, Hipélito queda abandonado a su
propia suerte: el destierro y la muerte. Teseo invoca,
dirigiéndose a su hijo, que “los hechos sin palabras
denuncian tu infamia” (1077). Teseo se ha dejado guiar por
dos hechos que le han inducido a un error, y a condenar, por
tanto, a Hipdlito; pero el acaecimiento de un suceso tan
inesperado como el suicidio de su esposa Fedra, mas el
haber hallado en su propia mano inerte un escrito con la
palabra ‘Hipolito’, le hacen caer en la cuenta de que se ha
equivocado del todo al juzgar a su hijo. En el éxodo le
recriminara, por ello, la diosa Artemisa:

No esperaste la confirmacion (...), ni a tener prueba,
ni concediste mayor tiempo a la indagacion (1321-1323).

Estas palabras se comprenden en el marco general de la
legislacion penal ateniense, pero tienen en particular un eco
sofistico, que choca frontalmente con la moral socratica
desde la cual —como es bien sabido— sélo obra mal el
ignorante: “en cuanto a tu falta, el desconocimiento es la
primera excusa de tu culpa” (1335). La ‘sensatez’
(co@poovvn) abandona a quien la posee, porque “no
hacemos un buen uso de ella” (1035).

La quiebra de la ciudad a la cual querrfa prestar mis
ultimos comentarios en el presente capitulo es la del
‘individualismo’. L.a mOMG constituye una sociedad en la que
carecia de valor o de reconocimiento per se la ‘identidad
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personal’ o ‘subjetiva’. Socrates representa el choque entre
las distintas nociones ‘publica’ y ‘privada’ de la avtovopia en
la TOMG v que en ¢l, como tal ‘individuo’ reivindicandose en

¢ ) : o 42104
su ‘independencia’, se hallaban en abierta contradiccion .
Un texto que demuestra de la manera mas palmaria esto que
afirmo lo encontramos en Las /eyes de Platon. Habla como

en otras ocasiones el Ateniense:

Que jamas haya nadie, ni varén ni hembra (...) cuya
alma esté habituada a hacer nada de por si ni aisladamente
ni en asuntos (...) serios —Las leyes X11, 942b.

El papel del individuo socialmente reputado como semejante
(el ciudadano) estaba en funcién de su calidad como
miembro de la comunidad a la que pertenecia, del cuerpo
civico (moMtevpa); consiguientemente, resultaria indiferente
a tales efectos el que, por traer un ejemplo manido, algunos
hombres o (incluso) mujeres hubieran podido descubrirse
como tales ‘sujetos’, por ejemplo, en la expresion poética
desde la época arcaica, seguin suele explicarse respecto de la
poesfa lirica'. El ‘yo’ estaba completamente ausente del
mundo antiguo que nosotros consideramos, al menos hasta
el hallazgo del insondable “abismo de la conciencia humana
[abyssus humanae conscientiael”, al que se refiere Agustin de
Hipona (Las confesiones, X 2). La mOMG formaba, pues, una
sociedad sin ‘sujetos’, y en la que las manifestaciones
surgidas desde la intimidad, como la del excepcional ‘sujeto’
Sécrates conociéndose a si mismo en un didlogo continuado

""" C. Farrar, The origins of democratic thinking: The invention of politics in
democratic Athens, Cambridge: Cambridge University Press, 1988, p.
121.

"> Un ejemplo conspicuo de esto que digo: Bruno Snell, FE/
descubrimiento del espiritu: Estudios sobre la génesis del pensamiento enropeo en
los griegos, Barcelona: El Acantilado, 2007 [original 1946], cap. 4.
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con sus semejantes (Platon, Apologia 30a), solamente habrian
ganado estatuto de existencia tuera de su ambito intimo,
mediante un reconocimiento publico, es decir, en cuanto
reflejadas en el espejo de la colectividad. Con independencia
de que los didlogos socraticos transcurtieran en privado™, el
propio juicio que tenfan de Socrates sus paisanos, errado o
no, da buena muestra de que cast nada podia escapar al
todopoderoso ‘rumor’ (eNun), es decir, a lo que hoy
tildariamos como ‘opinién publica’. Pero como he dicho, las
opiniones eran lo importante. Por lo comun, en un mundo
como el de la TOMG, no habia nadie que quisiera sustraerse a
la ‘eufemia’ (Edenuia)'”’, aunque habia sus excepciones, y
Socrates era una de ellas. En el Critdn, Platon hace decir a
Socrates:

No debemos preocuparnos mucho de lo que nos
vaya a decir la mayoria, sino de lo que diga el que entiende
sobre las cosas justas e injustas, aunque sea uno solo

(482).

Y en Teeteto después de haber reconocido que la semejanza
con la divinidad se alcanza por medio de la inteligencia, la
justicia y la piedad, vuelve a expresar que “la mayoria (...)

1% Pues Sécrates se acerca a cada uno “privadamente” —.Apologia
31b.

"7 Ni siquiera se sustrae a ello el casto Hipolito. Su arrogante actitud
es la demostracion de esta demanda de ‘fama’ incidiendo sobre el
mismo concepto de pudor y de piedad. Los »». 486-489 de Euripides
ponen de relieve, no obstante, que el joven sabe distinguir la fama
de las meras adulaciones (“las palabras demasiado hermosas” y las
“palabras agradables a los oidos”). Evonuia evocaba, en general, la
‘diccién correcta’, pero en concreto la manera correcta en que se
invocaban a los dioses o se pronunciaban las plegarias (Montiglio,

Stlence in the land of logos, pp. 16-17).
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cree que lo unico importante es no tener mala reputacion y
parecer bueno, pero todas estas opiniones, a mi entender, no
son mas que un chismorreo de viejas” (Platon, Teezeto 176b).

El todopoderoso ‘rumor’ servia a la comunidad civica
para poder enjuiciar las tendencias, las creencias y opiniones
de sus miembros, salvo los contados casos en que quedaban
piadosamente silenciadas bajo el ‘secreto’ o ‘misterio’
(wotpov). La rumorologia, constitufa una de las
actividades a la que se entregaban los ciudadanos'”. Las
noticias que corren por la ciudad de boca en boca surgen
muchas veces sin saber por qué, y asi se difunden. Es
evidente que las noticias que se propagan han dejado de
pertenecer al ambito de lo desconocido o del secreto. Algun
estudioso'” ha puesto de relieve la tensiéon que en la TOMG se
produce al coexistir, institucionalizados, la ‘publicidad’ y el
secreto religioso (LLGTNPLOV); tension que explota en plena
guerra del Peloponeso con la sacrilega profanacion de los
misterios de Eleusis. Quizas se olvida que la otra faceta
religiosa de la Alabanza es la de la Desaprobacién o
Maledicencia. Como canta el verso de Pindaro:

El dios es quien (...) concede gloria inmortal. Mas es

menester que yo huya de la mordedura de la
Maledicencia” —Pitica 11, 49-53.

Segun el propio Socrates de la Apolygia de Platdn, su fama
entre los atenienses —que llama “tergiversaciones” en 20c y
“falsa opinién” en 21b— se habria extendido por la
confabulacién de sus enemigos (“Anito y los suyos”); por
ello, sus paisanos estaban persuadidos de que “hay un tal

"% M. Detienne, La escritura de Orfeo, Barcelona: Peninsula, 1990, p.
111.
' Sabbatuci, Saggio sul misticismo greco, p. 53.
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Sécrates, sabio, que se ocupa de las cosas celestes, que
investiga todo lo que hay bajo la tierra y que hace mas fuerte
el argumento mas débil” (Apologia  18b)''’. Dichas
habladurias podrian haber estado en boca de muchos,
ademas, expresa el didlogo, “durante ya muchos afos”
(180",

Si el f10og de la ciudad tenia por regla el ‘cuidado de sf’
(empédrew), constitufa, desde luego, un cuidarse si mismo en
y por la mOMG. En su ‘ser moral independiente’, el sujeto
Soécrates, que no obstante se aferraba a lo civico segun trata
de realzar la leyenda favorable al maestro, dicho cuidado de
si{ independiente no era ya el adecuado en términos civicos o no
constitufa el verdadero cuidado que habria reconocido la

" Son las mismas apreciaciones que recoge la acusaciéon formal
presentada por Meleto. La imagen de Socrates resume lo que los
atenienses podrian achacarle, como expresa en Apologia 23d: “lo que
es usual contra todos los que filosofan”, es decir, la investigacion
natural (sirviendo de prototipo el famoso Anaxagoras, otro acusado
del delito de impiedad) y los sofistas. En 26d Socrates le pregunta a
su acusador Meleto: “screes que estas acusando a Anaxagorasr”.
Respecto a su diferencia con los sofistas, el Socrates platonico del a
Apologia deja claro desde el principio que no se mostrara habil con el
manejo del arte retérico, que no empleara un discurso como los de
los persuasivos rétores, adornado “cuidadosamente con expresiones
y con vocablos”, sino que su auditorio va a escuchar “frases dichas
al azar con las palabras que me vengan a la boca” (17b). Recalca que
él nunca cobré por dialogar (19e- 20c¢), y que carece de discipulos,
dado que (a diferencia también de los sofistas) ¢l no puede ensefiar
nada a nadie (33a). La costumbre que tenfa Sécrates de hablar en el
agora entre las mesas de los cambistas (17¢) podria haber sido, sin
embargo, una de las razones para que le tomaran por un sofista.

" Como es sabido, Platén destaca el hecho de que la popularidad
de la figura de Sécrates entre los atenienses se debe también a la
labor emprendida por un “cierto comediégrato” (Apologia 18d), a
quien cita explicitamente después: “Aristofanes” (19c¢).
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mayorfa de los atenienses''”. Bl Sécrates de la Apologia (30b)
da cuenta de que el “persuadiros (...) a no ocuparos ni de los
cuerpos ni de los bienes antes que del alma”'" habia llegado
a ser su gran tarea, y reconoce haberse entregado a ella
durante buena parte de su vida. Esto debia sonar bastante
extrafio a los oidos de un ciudadano. LLa doknoig, camino de
‘interiorizacién’ o de ‘unificaciéon del yo’ tomada por el
filosofo (Socrates-Platén), conducia no solo a una mas
profunda €mpéretla sino también a una auténtica ‘reforma’,
‘conversion’ o weplaywyn (Repsiblica VI, 518d)'"*. Como se
sabe, es en el Akibiades I —dialogo que la tradicion atribuye
a Platon, que se convertira en gufa para el mismo circulo
socratico, el platonismo y los neoplatonismos— donde
aparece por vez primera la expresion “€mpérecOon GovTov”
(Alcibiades T 127d)'". El comentarista neoplaténico Albino,
que escribe en el siglo II de n. e., expresaba que, en efecto,
“el ser naturalmente bien dotado, que por edad esta en el
preciso momento para filosofar (...) empezara por el

" Fama y riquezas (cuidado de si tradicional) frente a inteligencia
(cuidado de si del que habla Sécrates) —Apologia 29¢). Véase
Foucault, Tecnologias del yo, pp. 50-52.

"> En 29¢ ha hablado de la preocupacion por el perfeccionamiento
de la yoyn.

" Véase G. Luri, E/ proceso de Sécrates: Sicrates y la tradicion del
socratismo, Madrid: Trotta, 1998, cap. 2. Su cap. 1 culmina con la
interpretacion de la Apologia como un dy@v entre ‘el que se cuida’
(Tt perémua, reparese en el nombre del acusador Meleto) y la
actitud que tiene Socrates, que no se cuida o se despreocupa de lo
que prescribe el f00¢ civico: la familia, la muerte, el cuerpo, el
dinero, etc.

> Véase, nuevamente, Foucault, Teenologias del yo, pp. 57-58 (aunque
no lo menta, estas paginas son deudoras de la explicaciéon que diera
unas dos décadas antes André- Jean Festugicre, La esencia de la
tragedia griega, Barcelona: Ariel, 1986, pp. 99-101).
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Alecibiades con vistas a inclinarse y volverse hacia s{ mismo, y
saber cual debe ser el objeto de sus cuidados™''®. Albino se
hallaba inmerso, empero, en un proceso socio-cultural que
tenfa poco que ver ya con el mundo de Socrates y de Platon,
en el que habria de dejarse vacio o sin verdadero sentido a la
‘ciudad de los hombres’. En efecto, el mundo cada vez mas
tragmentado y menos compartido que caracterizara, sobre todo,
la subsiguiente Baja Antigliedad comenzaria una novedosa
andadura que conducira a la ‘ciudad de Dios’, y en cuyo
transito las versiones mas exaltadas del ndiidnalismo (como
la del anacoretismo y el eremitismo buscando en parajes
inhospitos y en los desiertos el perfecto aislamiento y la
comunioén del alma so/a con Dios) poco tenfan que ver con el
‘individualismo’ de Socrates que tratamos. Si sirve para
diferenciarlo todavia mas, en ese mismo proceso de
disgregacion de la ‘ctudad’ y de la ‘politica’ se abrira paso
paraddjicamente el dltimo reducto de la antigua molrtikd: el
monacato, aunque ello sirviera para institucionalizar el
divorcio definitivo con el ‘reino temporal’; en cuyo humus se
habfa desenvuelto inextricablemente la vida en la ciudad
antigua, Incluida la de Soécrates. Las reinterpretaciones
neoplatonicas y cristianas de la huida platonica de la ctudad
lo seran al precio de trocar la anémala situacion ‘autarquica’
del individuo pensante por la del alma afectada y sintiente,
pasandose de la contemplacion de las Formas o las Ideas a la
contemplacién del Uno, de Dios'’. Aquel que habia de
prepararse para filosofar, de quien trataba Albino, era

16 Citado por Festugiere, La esencia de la tragedia griega, p. 100.

17 Platén continué siendo “clasico’ en su comprension de la ciudad,
incluso tratindose de la mejor de ellas (la KOAMTOAMC), pues no
parece tener ninguna utilidad en el mas alla, como si en cambio la
ciudad de Dios (V. Goldschmidt, I.a Religion de Platon, Paris: Presses
Universitaires de France, 1949, p. 120).
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también el que “finalmente se libera de trabas politicas™'"*.

El mundo antiguo se habia descompuesto, desde el punto de
vista de la antigua ciudadanfa. Recuérdese que para el
pensador de la mOMg, Aristoteles, el ser humano es un
viviente cfvico, y lo es por naturaleza, requiriendo a sus
semejantes. Ya hemos seflalado donde se encontraba ubicada
o donde residia el unico 6rgano verdaderamente ‘auténomo’
o suficiente para Aristoteles (y para quienes pensasen como
él): en la misma ciudad, y ello no en ultima instancia sino en
primerisima:

Decimos suficiente no en relacion con uno mismo,
con el ser que vive una vida solitaria, sino también en
relacién con los padres, hijos y mujer, y, en general, con
los amigos y conciudadanos, puesto que el hombre es por
naturaleza un ser social —Etica nicomdquea 17, 1097b 7-10.

Si el mundo de la mOMG en el periodo clasico era el de una
sociedad a la luz publica, aunque solamente abierta a sus
amigos, Socrates parece que frecuentd poco estos espacios
‘abiertos’, y cuando lo hizo era para entablar ‘dialogos’
intimos o privados y no ‘discursos’ (que habrian de ser
pronunciados ante auditorios). Como antes Hipolito, quien
habia dicho no saber hablar ante el pueblo (0fjpog), la masa
(BEuripides, Hipdlito 986), Sdcrates tampoco se atreve a hablar
en publico (Platon, Apolegia 31c). Platén hace decir a
Sécrates: “no he tenido tiempo de realizar ningun asunto de
la ciudad digno de citar” (Apologia 23b). Contrasta el que
Platon haga decir esto a Socrates, y que, luego de afirmado,
mencione su participacion en las batallas de Potidea,
Anfipolis y Delion (28d), al hecho de haber ocupado el cargo
de magistrado (buléuta), y a su turno, de pritano en el

"® Festugiere, La esencia de la tragedia griega, p. 100.
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Consejo de los Quinientos o Bulé (32b). Sécrates, como
ocurria con el divertimiento que entrafiaba el conociendo de
los mitos del Fedro, tampoco tiene tiempo para el ‘ocio’
civico. Anade, ademas, algo tan insoélito para la propia
concepcton de la ‘vida buena’ como su franco
reconocimiento de que de haberse dedicado a estos
menesteres “habria muerto hace tiempo” (31d). Si en el
capitulo precedente nos detuvimos con cierto detenimiento
en tratar lo que serfa conforme a una vida recta civica (la
‘vida buena’, €0 Cfv), y aun a pesar de que el Sécrates
platonico del Critén conceda que en ello radica “vivir
honradamente y vivir justamente” (Criton 48b), sin embargo,
el Socrates de la Apologia se halla dispuesto a reconocer
abiertamente ante los demas (y he aqui lo determinante), que
luchar por la justicia exige “actuar privada y no
publicamente” (Apologia 32a). Tan desvergonzado como
Hipolito en el drama euripideo se muestra ahora Socrates en
el discurso de defensa que contiene la Apologia. Después de
saber su condena, en un gesto que mas tarde caracterizara al
cinico, el maestro llega a reconocer sin ningun pudor (AdMC)
su publica “desvergiienza [Gvaidewn]” (38d)'"”. Quizas, las

" Bn su version de la Apologia de Sécrates, Jenofonte concuerda en
esto mismo: “en la altaneria de su lenguaje” (1). La actitud
desvergonzada de Socrates, como expresion ‘critica’ se hallaba en la
antesala del cinismo. Oona Eisenstadt ha realizado un estudio sobre
las diferencias entre el aid®G comunitario y el ‘descaro’ de Socrates:
“Shame in the Apology”, en Z. Planinc (ed.), Politics, philosophy, writing:
Plato’s art of caring for souls, Columbia: University of Missouri Press,
2001, pp. 42ss. Socrates rompe las reglas convencionales del
discurso, las cuales ponian en juego todo un cédigo de valores que
serfa comunmente aceptado por cualquier audiencia, y en su caso,
por los ciudadanos-oidores (jueces), que juzgaban también
formalmente la capacidad oratoria de su conciudadano. Ia dvaideio
sera un emblema cinico. Con todo, dicha ‘desverglienza’ de corte
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palabras de Calicles en el Gorgias encierran una verdad
(civica) que hubieran compartido la mayoria de los
ciudadanos atenienses cuando afirma:

Por bien dotada que esté una persona, si sigue
filosofando después de la juventud, necesariamente se
hace inexperta de todo lo que es preciso que conozca el
que tiene el propdsito de ser un hombre bien esclarecido y
bien considerado. En efecto, llegan a desconocer las leyes
que rigen la ciudad, las palabras que se deben usar para
tratar con los hombres en las relaciones privadas y
publicas y los placeres y pasiones humanos —Platén,

Gorgias 484c-d.

A pesar de que estaba arropado por sus discipulos y amigos,
el ‘drama’ de Socrates es haberse hecho singular respecto de
los presupuestos y creencias que fundamentaban la TOAIG
ateniense. Socrates se convierte en un héroe a la vista de
todo el circulo socratico, pues no habia habido nadie tan
excepcional como ¢él, pero la ciudad hacia mucho que dejo
de funcionar y articularse por la presencia en ella de hombres
unicos e irrepetibles como los que tratan los poemas

individualista o critico (sea socratica o cinica) no tiene nada que ver con
las formas de la ‘desverglienza organizada’ y, por lo tanto, licita y
permisible en la mOMG; en este sentido, las palabras y gestos de
ciertos ritos obscenos de imprecaciéon y apotropaicos relacionados,
en general, con la fecundidad y los cultos agrarios (véase, por
ejemplo: Himno homérico a Deméter 11, 201-205). En el dy®v ritual y en
el k®pog dionisfaco, en los que encuentra origen la propia poesia de
escarnio y la comedia antigua, se utilizaban también palabras
ultrajantes e, incluso, de amenaza. En las Faloforias, los faléforos
lanzaban pullas al publico, los iniciados en el culto eleusino al
atravesar el puente de los ritos intercambiaban insultos, también
sucedia algo parecido en el cortejo de Dioniso en las Antesterias
atenienses.
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homéricos. Nadie podia enfrentarse sélo a toda la wOMG y
pretender vencer. SOcrates se habia mostrado singular en su
‘heterodoxia’ y, ahora al fin, se le ve culpable. El culpable
queda estigmatizado (singularizado, entonces) como un
malhechor, como 74/ reo.

Los ‘sujetos’, los ‘Socrates’ debian ser separados del
cuerpo social, como el @oppokoc, portadores de una
contagiosa polucion. Precisamente, la autosegregacion de la
TOMG fue lo que predicard ese nuevo Socrates al que Platon
llam6é “un Socrates enloquecido™ Didgenes de Sinope
(Di6genes Laercio, [ida y opiniones de los fildsofos ilustres V1,
53). A partir del ejemplo o paradigma de Didgenes se
constituye el modelo ‘héroe’ cinico, el de la identidad
‘individualizada’ que voluntariamente se autoexcluye de la
ciudad, pero que tiene precedentes en los socraticos
(Antistenes) y el propio Dibdgenes. Sin embargo, hay una
diferencia entre excluirse (como Didgenes) y ser excluido
(como Socrates). El cinico se autoproclama, al fin,
cosmopolita, pues Diogenes y los suyos se sintieron
ciudadanos en todas partes, quizas igual que el no menos
frugal Agesilao, el rey de Esparta, quien segun le hace decir
Jenofonte en la linea ideolégica laconica: “cualquier sitio es
bueno para dormir” (Agesilao 9, 3-5). Ciertamente quien se
hallaba ante Didgenes no era en realidad la TOAG, como le
sucedié a Socrates. El perro ‘insolidario’ cinico tenia frente a
si, no a los ciudadanos, los ‘iguales’, sino a otro ‘individuo’ la
autoridad autocratica del dinasta macedonio. LLa maxima
concrecion de esta imagen de la realidad fue una nueva
ideologia del poder, inusitada en el suelo de las mOAELS
porque el saber y el poder de la comunidad se trasforma

desde entonces en el ‘saber de uno’ y el ‘poder de uno™*.

12 . , .
" Sobre el cosmopolitismo cinico y lo que supone la nueva

ideologia del poder macedonio, me remito a la explicaciéon que hace
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Esta nueva etapa de la historia de Grecia, el helenismo, se
destaca precisamente y contrariamente a los postulados del
nooc clasico, por sus grandes protagonistas, no la
colectividad sino las ‘singularidades’, por los héroes
restaurados que como nuevos Heracles promocionaran a
dioses'*!. Por tanto, los criterios de la piedad, el pudor, la
moral y la justicia deberan ser otros; y cambiaran porque la
concepcion de la politica y del gobierno habian cambiado: la
TOMTIKG. en el sentido que, por ejemplo, explicaba la Po/itica
de Aristoteles habia periclitado.

Si en el perfodo clasico de la mOMG la definicion de
‘individualismo’ alcanza mas alla del mero ‘sujeto
empirico’**, entendiéndose como tal aquel que habla, piensa
y quiere, es decir, como un ser moral independiente,
autbnomo vy, en consecuencia, esencialmente no social (de
acuerdo con los parametros griegos), evidentemente, el
‘individuo’ o el ‘agente moral’ no prosperé en la TOMG
clasica porque no pudo hacerlo, pues como se desprende de
lo antedicho, quienes se sustraen al §00¢ civico se convierten
en ‘individuos-fuera-del-mundo’, y ello llevaba en si mismo
aparejada la segregacién socio-politica. Tanto el que se
individualiza por s{ mimo como al que se le sefiala o se le

Arminda Lozano, “Alejandro ante el cinico Didgenes: La
confrontaciéon del pensamiento y la accion”, en J. Alvar / J.M"
Blazquez (eds.), Héroes y antibéroes en la Antigiiedad cldsica, Madrid:
Catedra, 1997, p. 94.

"I K. Bringmann, “The king as a benefactor: Some remarks on ideal
kingship in the Age of Hellenism»”, en A.W. Bulloch / E.S. Gruen
/ AA. Long / A. Stewart (eds.), Images and ideologies: Self-Definition in
the Hellenistic World, pp. Tss.

' Hacemos nuestra la diferencia que establecié Louis Dumont
entre ‘sujeto empirico’ e ‘individualismo’ en sus Ewsayos sobre el

indiidualismo: Una  perspectiva antropoldgica sobre la ideologia moderna,
Madrid: Alianza, 1988, p. 37.
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individualiza quedaba de alguna manera desprovisto del
escudo socio-comunitario, situandose fuera de la ciudad; se
los ‘expulsa’ de la comunidad.

Socrates, sin duda, se distinguia por encima “de la
mayoria de los hombres” (Apologia 34¢). Esto tuvo que tener
consecuencias a la hora de mostrarse solo frente a todos,
frente a toda la ctudad. Por st fuera poco, y para confirmar
semejante posicion unica entre sus paisanos, €l se crefa “uno
de los pocos atenienses, por no decir el unico, que se
dedica[ba] al verdadero arte de la politica y el unico que la
practicalba] en estos tiempos” (Gorgias 521d). La Historia
herodotea (Historia V 92e-n 1) recogia la parabola de las
espigas' >, y ésta puede servirnos de forma aleccionadora
para comprobar qué es lo que se hacia en la TOMG con el
ciudadano snmico o sobresaliente (siendo en realidad
indiferente que el régimen fuera tiranico o democratico,

' Doy de forma resumida la leccién del tirano Trasibulo de Mileto:
cuando Periandro, el tirano de Corinto, accedié al poder, mand6 un
heraldo a la corte de Trasibulo para preguntarle por la férmula para
mantenerse en el gobierno, como ¢él. Habiendo llegado el heraldo a
Mileto, y tras haberle formulado la pregunta, Trasibulo lo sacé
afuera de la ciudad y le dirigi6 a un campo sembrado de trigo;
mientras el tirano pedia al heraldo que le repitiese la pregunta, el
tirano iba segando la espiga que veia que sobresaliese sobre las otras.
Una vez atravesado el labrantio despidi6 al heraldo, con lo que éste
se vino a Corinto creyendo que Trasibulo no le habia dado ningun
consejo, y asi se lo hizo saber a Periandro. Fl le pidi6 que le contara
punto por punto lo que él y Trasibulo habfan hecho. Periandro
comprendié finalmente que Trasibulo le aconsejaba asesinar a los
ciudadanos que sobresalieran como la forma mas segura de lograr la
estabilidad en su gobierno. El cuento aparece no sélo en Herdédoto
sino en otros autores, como por ejemplo Aristoteles en una version
un tanto diferente —Po/itica 111 13, 16-17 1284a (en V 11, 5, 1313a,
es donde se trata de la leccién que dio Trasibulo como método para
la conservacién del gobierno).
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dado que en uno u otro se estaba preocupados por castigar
al que sobresalia demasiado). El reo de un crimen sufria un
extrafiamiento: pérdida de los derechos civicos, expulsién o
destierro de la ciudad y la condena a muerte. La capitis
deminutio podria ser minima, esto es, consistir en el abandono
de la ciudad, como sucedi6 en los casos archiconocidos del
ostraquizado'* o como es el caso que nos ha ocupado en
estas paginas tratando de Socrates, del crimen de acéPeta. El
ostraquizado si lograba sobrevivir volvia después de un lapso
de tiempo a su ciudad. El declarado judicialmente dcefng
podria optar, por su parte, por quedarse en la ciudad pero,
entonces, tenfa que ser ejecutado con la pena capital; si
decidia marcharse, por expresarlo graficamente, su ‘vida
buena’ habria quedado reducida a simple ‘vida’, pues esto
suponia el alejamiento a perpetuidad de la WOMG propia, del
N0o¢ que se habfa respirado y que envolvia al ciudadano
desde el mismo instante de su nacimiento. En el caso de
Sécrates  conocemos cual fue la  determinacion
inquebrantable que tomo, decidiendo permanecer en la
ctudad, y por consiguiente, resolviendo que se cumpliera la
ley que le obligaba a tomar la cicuta'®. Lo que el caso de
Sécrates  demuestra en el mundo griego hasta el
advenimiento del ‘despotismo’ helenistico, es que no existia
demasiada distancia entre quien se veia obligado a exiliarse

" El ostraquizado queda #ndividualizado en términos politicos: la
finalidad que tenfa la institucion del ostracismo en la democracia
ateniense era evitar que un ciudadano fuera demasiado prominente,
se singularizase y terminara arrogandose como el tirano todo el poder
—esta es la propia interpretacion que da Aristoteles (Politica 111, 13,
15-19, 1284a).

' Los casos de impiedad incoados a Protiagoras o Anaxigoras, por
ejemplo, deben diferenciarse del de Sécrates, dado que los primeros
no eran juzgados por su propia ciudad, Abdera o Clazémene,
respectivamente, sino por la extranjera Atenas.
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de la citudad, aun siquiera por la los diez afios que suponia
una condena de ostracismo, y quien era condenado a muerte.
En el Protdgoras de Platon, el sofista justificaba la pena capital
porque normalmente el criminal resulta un incorregible que
ni el castigo ni la reeducacion en “la justicia”, “la sensatez” y
“la obediencia a la ley divina” consiguen hacer mejor.
Protagoras crefa que la sola presencia de los criminales
constituia un peligro muy serio para la ciudad; por eso el
“incurable” —matiza— exigia sin mas paliativo una
extirpacion preventiva, separandosele de la comunidad:
“echandole (...) o matandole” (Protdgoras 325a-b). Como
puso de relieve Jacques Derrida'®, el @oppakdg era al
tiempo que la causa de la polucion el remedio para poner fin
a la mancha que originaba y que recaia sobre toda la ciudad
(mediante su expulsiéon o su condena a muerte). Pensando
en el bien de la comunidad, y erradicando ese efecto de
macula culpable y contagiosa del agente, Demobcrito
establecid que “quien mata animales que hacen dafio, o que
pueden hacerlo, es inocente, pues hacer esto conduce mas al
bienestar que no hacerlo” —fr. 1094 [Sta. Cruz / Cordero].
Lo mismo pensaba el atomista de Abdera respecto de los
criminales, al decir que “hay que matar sea como fuere a
quienes causan dafio y van contra la justicia” porque “quien
lo haga participara en mayor grado del buen animo, de la
justicia [y] de la seguridad (...) en cualquier sociedad en la
que se encuentre” —fr. 1095 [Sta. Cruz / Cordero]. Por su
parte, el severo autor de Las /eyes viene a decir algo muy
parecido'”” cuando el legislador de Magnesia se enfrenta a la

1 Ia Dissémination, Paris : Seuil, 1972, pp. 144-145,

177 Fista es, quizd, una de las influencias mas palpables que Platén
recibié de los sofistas —T.J. Saunders, “Protagoras and Plato on
punishment”, en G.B. Kerferd (ed.), The Sophists and their legacy
(Proceedings of the Fourth International Colloguinm on Ancient Philosophy at
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presencia de “alguien incurable” en la ciudad, y reconoce que
“para ellos mismos no hay ventaja en vivir [pues| partiendo
de esta vida, podrian beneficiar doblemente a los demas, por
servirles de escarmiento contra la injusticia y por dejar la
ciudad libre de malvados” (Platon, Las leyes 1X, 862¢)'*.
Platén ya habia anunciado en Politico que quien no posee
conocimiento ha de someterse a la ley, y que la regla de oro
consiste en “que ningun ciudadano se atreva a actuar en
contra de las leyes, y que quien asi lo haga sea castigado con
la muerte” (Politico 288e). De alguna manera puede afirmarse
que Democrito, Protagoras y Platon inauguran el sentido de
la represion penal en Occidente hasta la pregunta que Cesare
Beccaria se formulara en el siglo XVIII: “;la muerte es una
pena verdaderamente 747/ y necesaria para la seguridad y el
buen orden de la sociedad?”'”. En Las leyes el filésofo se
muestra, si no cabe mas riguroso, si mas especioso respecto
de quien atente y pueda destruir el orden sobre el que asienta
la moArteion que en este didlogo trata férreamente de
regularse. Asi, en cuanto al crimen de acéPewo (Las leyes X,
908a), en que el que —a su juicio— incurren los que faltan y
ofenden a los dioses (y que son reductibles a los casos del
ateo y el supersticioso), Platén distingue™ de forma

Bad Homburg, 29" August- 17 September 1979), Wiesbaden: Steiner,
1981, pp. 129ss.

128 Salvador Mas, siguiendo a F. Stalley, explica la doble justificacién
de la pena de muerte del incurable, en el sentido de consistir en un
bien que obtiene el alma del condenado y un bien publico que
termina repercutiendo sobre toda la comunidad (Ethos y polis, p.
224).

2" De los delitos y las penas. Seguido del comentario de 1V oltaire, Madrid:
Alianza, 4°. reimpr., 1988, p. 45 (cursiva en el original).

Y Para Platén existen dos tipos de ateos, por un lado, aquellos que
tienen un sentido de lo moral dado que detestan la maldad, y
aquellos otros que ademas de carecer de la creencia en la divinidad
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sutilisima entre quienes actuan de buena fe, de palabra o de
obra; para ellos se halla destinado un reformatorio de la
moderaciéon o co@poviotiplov®. En este confinamiento el
reo debera permanecer recluido por espacio de cinco afios.
En cambio, los de mala fe o los alevosos han de ser
segregados de inmediato de la comunidad (medida que no
incluye a los recalcitrantes, que son entregados sin mas al
verdugo). La condena en este caso de los alevosos ofrece un
correlato fisico o topico muy expresivo en los términos
incivicos, ‘desoladores’ y ‘bestiales’ a que aludiamos antes,
dado que estos reos son confinados de por vida en otro tipo
de prision que “estard en medio del campo (GypudTOTOC), en
el lugar mas desierto (Epnpog)” en donde solo los esclavos

pueden atenderles'>,

carecen de este sentido (siendo por ello que cometen actos injustos).
Estos son los mas detestables. Para dichas disquisiciones, véase el
estudio que hace Trevor Saunders, “Plato on the treatment of
heretics”, en L. Foxhall / A.D.E. Lewis (eds.), Greek law in its political
setting: Justifications not justice, Oxtord: Clarendon Press, 1996, pp.
91ss.

Pl Posiblemente la propuesta platénica es una refutaciéon del
QpovioTnplov aristofanico de Las nubes (B. Simon, Razon y locura en
la en la antigna Grecia: Las raices cldsicas de la psiquiatria moderna, Madrid:
Akal, 1984, pp. 227-229).

2 Se trataba de un destierro a un lugar ‘incivilizado’ (donde el
labrador no ara ni cultiva). Este es, asimismo, lugar abonado al
silencio, y como topos liminal supone una frontera que separa a los
vivos de los muertos —F.]. Fernandez Nieto, “Frontera como
barrera: El valor religioso y magico del limite en la religion griega”,
en P. Lépez Barja / S. Reboreda (eds.), Fronteras e identidad en el
mundo griego antigno (Actas de la 111 Reunion de Historiadores, Santiago de
Compostela-Trasalba, 25-27 de sept. De 2000), Santiago de Compostela:
Universidad de Santiago de Compostela / Universidad de Vigo,
2001, p. 233.
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Para acabar con el presente capitulo nos restan unas
ultimas reflexiones acerca de la posibilidad de darse la
palabra y, su contrario, el silencio. La democracia ateniense
se caracterizaba por la ‘comunicacion verbal’ y, en términos
estrictamente politicos, por la ‘libertad de palabra’
(ionyopio) y la ‘franqueza’ (mappnoin)'”. Protagoras decia
que sin ionyopia “no existitfan ciudades” (Platon, Protdgoras
323a). Aunque este era el marco de la ‘igualdad de la
palabra’, sin embargo, los que hablaban ante los 6rganos o
instituciones civicas eran los que sabian hacerlo, es decir, los
ciudadanos que estaban preparados para formular vy
proclamar discursos en publico; el TappnolacTig era, por lo
tanto, un rétor que trataba de esforzarse en el dominio del
arte de la palabra, y ello recibié un impulso inusitado, como
es bien conocido, por medio de los avances sofisticos'*.
Frente a los que aprenden y se convierten en expertos en el
arte de persuadir (melbw) y pueden hacer triunfar sus
propuestas politicas o (segun se vea) su propio interés, hubo

' Puede resultar util matizar que términos como &levOepio
(‘libertad’) y €Le00epog (libre’) posefan en el siglo V a. de n.e. una
inequivoca connotacion ‘discursiva’ o parlante. Estaban relacionados,
asi, con la capacidad de expresarse ante los demas — J. Heath, The
talking Greeks: Speech, animals, and the Other in Homer, Aeschylus, and
Plato, Cambridge: Cambridge University Press, 2005, p. 177.

P Reparese en lo que separa al ciudadano ‘activo’ (TOALTPAYLH®V)
del mero ‘idiota’ (I01OTNC): el activo se prepara para dominar el arte
de la palabra y se convierte en un rétor, mientras que como he
destacado mas arriba tanto por el talante de Hipdlito como por el de
Sécrates existia una clase de ciudadanos zzcapaces para mantener un
discurso publica voce. Véase C. Mossé, Politigue et société en Grece
ancienne: Le ‘modéle athénien’, Paris: Aubier / Flammarion, 1995, pp.
124-131; y J. Ober, Mass and elite in democratic Athens: Rethoric, ideology,
and the power of the people, Princeton: Princeton University Press, 1989,
pp. 104-118.
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otros que resolvieron adoptar una postura de huida de lo
civico. En este ambito es donde hay que adscribir tendencias
como la ya aludida ‘inactividad’ (dmpaypocsovn), es decir, la
actitud de retirada de uno a sus propios asuntos, que, en
cuanto a la especulacion, debiera incluir el pasatiempo de
recrear nuevas (o viejas) teorias politicas tales como la
noAteia ideal platonica. Lo que suele aludirse en torno a
este particular es que dicha clase de ciudadanos, que
terminaron prefiriendo sus hermandades y uniones de
camaraderia (Kowvavia, cuvovocia, toipia, Olacog, etc.) a la
amistad que proporcionaba toda la TOMG y, por expresarlo
de una manera expresiva, enmudecieron en publico para
reservar su palabra y hablar en privado. En esta clase de
conventiculos fue en donde se desenvolvi6 —no puede
obviarse— el circulo socratico después de la muerte del

maestrol35.

% 1., Rossetti, “Il momento conviviale dell’ eteria socratica e il suo
significato pedagbgico”, en Ancient Society, 7 (1976), pp. 29ss. Para
los términos xowvwvia y ovvovcio, y el contexto en los que
aparecen, me remito a la monografia de N. F. Jones, The associations of
classical Athens: The response to democracy, Nueva York: Oxford
University Press, 1999, pp. 228-230. Para las escuelas filosoficas
debe consultarse este mismo estudio (pp. 227-234) y el de John
Lynch, Aristotle’s school: A study of a Greek educational institution,
Berkeley: University of California Press, 1972. Lynch trata de rebatir
la tesis wilamowitziana segun la cual escuelas como la del retérico
Isocrates (fundada segun la tradicion en el ano 390 a. de n.e.) o la
Academia (en el 387) habrian recibido la denominacién de 0iacog o
‘congregacion religiosa’ (Aristotle’s school, pp. 109-110). De modo
general, para el caricter y la forma de organizacién de un Oiocog,
véase C. Bérard / C. Bron, “Bacchus au coeur de la cité: Le thiase
dionysiaque dans Despace politique”, en AA.VV., L’Association
dionysiague dans les sociétés anciennes (Actes de la table ronde organisée par
I’Ecole Frangaise de Rome —Rome 24-25 mai 1984), Roma: Ecole
Francaise de Rome, 1986, pp. 13ss.
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Sin duda, existe una relacion muy estrecha entre
ionyopia. y mappnoie, pero bien puede afirmarse que
constituye una relacion a primera vista paraddjica por cuanto
cabe descubrir que, en los términos de la lucha ideoldgica de
facciones en Atenas, son los grupos antidemocraticos (los
pocos: 0 OAMyol) que acusaban de discurso demagogico al
adversario, quienes hicieron uso de la ‘franqueza’
(mappnoia). ‘Francos’, en este sentido, fueron el Viejo
Oligarca (Ps.-Jenofonte, La repriblica de los atenienses), que se
valla de la ‘libertad de palabra’ para usar un tono de
profundo odio y desprecio al 0fjpog o ‘pueblo’ (Tucidides,
Historia de la Guerra del Peloponeso V1 27-29; Andécides, Sobre
los  misterios)™. Bl ejemplo del Ps.-Jenofonte habria
convencido a pocos atenienses, si se admite”’ que este
panfleto pro-oligarquico no habria circulado en la ciudad
salvo en los circulos elitistas de sus propios adeptos. No

P Ta franqueza era algo sustancialmente ligado a la retdrica
antidemocratica —véase K. Raaflaub, “Aristocracy and freedom of
speech in Greco-Roman Wotld”, en I. Sluiter / R.M. Rosen, Free
speech in Classical Antiguity, Leiden: Brill, 2004, pp. 41ss. Puede
afirmarse que (como explica Antonio Lépez Eire), en sus origenes
siracusanos (porque el arte retérico, segun lo transmite el Brufo de
Cicerdn, fue inventado por Coérax y Tisias de Siracusa), nacié “en
condiciones politicas muy claras, precisas y favorables al
alumbramiento de esa poderosa arma de accién politico-social que
es el pragmatico discurso” de los “aristocratas desposeidos de sus
tierras por el tirano, [que] tratan de recuperarlas” una vez ha sido
derrocado Dionisio y se ha establecido la democracia —A. Lépez
Eire / J. de Santiago, Retdrica y comunicacion politica, Madrid: Catedra,
2000, §7. En la retorica antidemocratica Ofjuog es utilizado
despectivamente, connotando ‘populacho’ o ‘plebe’.

P Para lo cual me remito a H. Frisch, The Constitution of Athenians: A
Dphilological-historical — analysis  Ps.-Xenophon’s Treatise ‘De re  publica
Athensiensium, Copenhague: Gylden-dalske Boghandel, 1942, pp. 88-
105.
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plantea ningun problema, en cambio, el caso de la comedia:
Aristofanes era, como se sabe, enemigo declarado de la
demagogia cleoniana y retvindicaba la ‘ciudad ancestral’
(matplog moAttein), en los antipodas del sistema democratico
reinante en Atenas. Quizas los excesos de este tipo de
franqueza, que llevaron demasiado lejos el mundo
estrambotico y ficticio de la comedia (o sea, al plano de la
realidad), fueron sucesos histéricos como el famoso acaecido
de los hermocopidas: los profanadores de las estatuas
itifalicas del dios Hermes (los hermas poblaban desde
tiempo inmemorial los lugares mas concurridos de Atenas),
que aparecieron mutiladas a la mafiana del 8 de junio de
415 a. de n.e.””® Francos fueron también los oradores que
persuadieron a los asambleistas que votaron en el afio 411 la
disolucién del propio régimen democratico en Atenas,
utilizando el marco politico que posibilitaba la ‘libertad de
expresarse’ (si bien aprovechando la ausencia del grueso del
ONUOG que se encontraba en aquel preciso momento

" Bl caso de la mutilacién de los falos de los hermas se enumera
siempre al lado de otro no menos escabroso suceso para la ciudad
ateniense, al que nos referiremos después: la profanacién del secreto
que velaba los misterios eleusinos. Como es bien conocido, el
circulo aristocratico de Alcibiades fue a quien se achaco toda esta
suerte de desmanes. Para todo ello, véase M. Ostwald, From popular
sovereignty to the sovereignty of law: Law, society, and politics in the Fifth-
Century Athens, Berkeley: University of California Press, 1986, pp.
537-559; J.M. Dillon, Salt and olives: Morality and custom in Ancient
Greece, Edimburgo: Edinburg University Press, 2004, pp. 167ss.; v,
especialmente, O. Aurenche, Les Groupes d’Alcibiade, de 1.éogoras et de
Teucros: Remarques sur la vie politigne athénienne en 415 av. J.-C., Paris:
Les Belles Lettres, 1974, cap. 4. Oswyn MURRAY ha restado
importancia a este asunto de la profanacion de los hermas y de los
misterios —“The Affair of the Mysteries: Democracy and the
Drinking Group”, O. Murray (ed.), Sympotika: A symposion on the
symposion, Oxtord: Clarendon Press, 1990,pp. 149ss.
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practicando su ctudadania: sirviendo como remeros en la
armada anclada en la 1sla de Samos, por tanto muy alejados
de la Asamblea).

De forma no tan sorprendente como a primera vista
pudiera parecer, las formas de la persuasion (meldo) se
dirigian de una manera muy clara a hacer prevalecer una
posiciéon por medio de la fuerza o ejerciendo violencia.
Evidentemente, todo ello debe ponerse en relacion con el
devenir —lo repetiré una vez mas— de la Guerra del
Peloponeso (el tiempo del que nos habla el Tucidides y en el
que tienen cabida figuras histéricas o inventadas como el
Calicles del Gorgias platonico), y cuyos efectos fueron tan
desastrosos para Atenas. Los analisis o los juicios
retrospectivos que establecieron las fuentes del siglo IV a. de
n.e., quizas puedan ayudar a formarnos esta idea de que la
historia de la crisis de la democracia ateniense puede ser vista
desde la Optica patresidstico-isegdrica'”’. Estos autores, en
diversa medida, recalcan lo que a su modo tuvo unos efectos
perniciosos y devastadores sobre el conjunto de la ToMG: el
natural impulso irrefrenable a manifestar en prblico con
descarada franqueza descalificaciones personales (es decitr,
desmesuradamente y sin inhibicién alguna)'*'. Lo que no
puede tampoco olvidarse es que todas estas fuentes son mas
o menos antidemocratas, y suelen identificar la mappnoio

P Véase ML Finley, Uso y abuso de la historia, Barcelona: Critica,
1977, pp. 47-48.

""" La decadencia de la moArteio ateniense puede ser vista desde la
perspectiva de la proliferacion de los pleitos judiciales y, por tanto,
de psicofantes y de oradores forenses —véase D. Cohen, Law,
violence, and commmunity in classical Athens, Cambridge: Cambridge
University Press, 1995, caps. 4-6.

1S, Halliwell, “Comic satite and freedom of speech in classical

Athens”, en Journal of Hellenic Studies, 91 (1991), pp. 48ss.
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con el ‘poder del demos’. Un pasaje que recogemos del
comediégrafo Nicostrato resulta revelador en este sentido:

¢No sabes que la armadura de la pobreza es la

nappnoiar Quien la pierde queda despojado del escudo
de su vida —fr. 29 [Kock].

“La pobreza” representa al OfjHoc, y su “escudo” es la
metonimia de la ciudadania tradicional, del hoplita (0mAitng:
el soldado armado)'*. La mappnoia se convierte en simbolo
del libertinaje, al menos, para aquellos que no se identifican
con el régimen politico reinante en Atenas, la Democracia, o
los que como Platén ademas se sienten muy a disgusto con

2 Ta metonimia del escudo se convierte en una metifora de la
ciudadania, pero entendida ésta en términos politicos tradicionales
suponia ya un anacronismo en tiempos de la guerra del Peloponeso.
Después de la batalla hoplitica (terrestre) de Maraton, la ciudadania
democratica se identificé en Atenas con la batalla naval (el éxito de
Salamina). El cuarto estrato de la constitucién civica que se
remontaba a Solén, quedo integrado por individuos que no podian
normalmente haberse costeado la armadura del hoplita. Por ello
estaban a sueldo publico (Onteia) para poder participar en la politica
(y en la guetrra) y engrosaban el dfjpog. El suefio de los wverdaderos
ciudadanos, es decir, el de lograr la segregacién de aquella plebe de
advenedizos que histéricamente habian conseguidos serlo (a través
de reformas politicas como la de Solén vy, luego, la de Clistenes) es
puesto en evidencia en las ultimas décadas del siglo V a. de n.e.
Reparese, por ejemplo, en la reivindicacién del moMtng - OmAitng de
la comedia aristofanica (una quimera empezado el siglo IV, ante la
desvinculacion que empezé a establecerse entre el ciudadano y el
soldado profesional o mercenario). La Politica de Aristételes vendria
a confirmar este extremo elitista de que los ctudadanos “pobres”
suelen estar “sin armas” en las mOAelwS. Para el Estagirita era una
raz6n mas para que se les excluyera como ‘clase media’ de la

nolvteia (Politica 1V, 3, 1, 1289Db).
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la satira comica'®. Sécrates manifiesta en alguna ocasiéon
que, de todos los lugares del mundo, la TOMG ateniense es en
donde se goza de mayor libertad de palabra, y eso, en él, era
un motivo de desaprobacion. La razén era muy simple: el
poder de la palabra, la voz publica, se la habfa arrogado
también el Ofjpog —Platdén, Repriblica V111, 557b; Gorgias
461e; Isocrates, Panegirico (11°), 47-48; Sobre el cambio de
Sfortunas (Antidosis) XV, 295-296.

El presente capitulo se abri6 incidiendo en las
connotaciones civico-religiosas de los términos 00G10G,
evcéPern, oefacOot v aiddc. Entonces aludiamos el texto
de Las /leyes en donde Platon se referia a la impiedad
(do€fela) en que incurren quienes se dedican a investigar
“sobre el mayor de los dioses y todo el cosmos”. Hemos
venido tratando ahora algunas cuestiones concernientes al
uso publico de la palabra y la franqueza (mappnoia), hora es
de enfatizar, para terminar, cual era el pio limite, no soélo a la
investigacion seria (filosofica) sino también a esta ‘libertad de
hablar’ mas comun o corriente. El joven Platon del Eutifron
recoge unos versos que atribuimos al poeta Estasino de
Chipre. Estos versos cantan:

De Zeus el que hizo y engendrd todo esto no te atrevas a
hablar, pues donde esti el temor, alli esta también el respeto
Jaiowg] —Eutifron 12a (cursiva en el original).

Atenas fue la ciudad que institucionalmente se esforzd
porque sus ciudadanos tuvieran los resortes necesarios para
poder hablar en publico, haciendo del AOyog la auténtica
razon puesta en comun. Pero por medio de ella —para sus
criticos— aprendi6 también el atrevimiento y la
desverglienza (¢desmesura ante el paradigma vivo del

' Montiglio, S#ence in the land of logos, pp. 151-157.
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laconismo de que hacfa gala la sempiterna enemiga,
Esparta'**? s:Desmesura, también, ante la Ogwpia de un saber
silente, que trataba de ascender sobre el ruido ‘polifénico’ de
la opinion al de los acordes armoénicos de la unisona verdad,
ya fuese en la asamblea, en el teatro o en los circulos
intelectuales?). También el silencio estaba ritualizado y
correspondia en sentido muy propio a la naturaleza de
algunos cultos religiosos (como los misterios de Eleusts) y
convenia, desde luego, a las mujeres, de las cuales aun hemos
tratado muy poco, pero habremos de hacerlo dado que sobre
ellas (como Ofrs) se construyé en buena medida el
paradigma griego de la alteridad. En el silencio se
condensaba el recato femenino, su aid®c. Que el estar
callada debe ser lo propio de la mujer lo expresaba Telémaco
cuando se vio obligado a recordar a su madre Penélope que
“la palabra [AOYOC] es cosa de hombres” (Homero, Odisea 1,
356-357); eso es lo que atestiguan otras muchas fuentes, por
ciemplo, el Ayax de Séfocles (293). Segtin veremos en el
capitulo proximo, callarse y no hablar expresa también la
correcta actitud que debia adoptar el esclavo, pues el silencio
era la sefal de sumision a su duefio. Siguiendo
principalmente a Aristoteles, el silencio era no sélo lo que
convenia adoptar e esclavo sino que era algo propio a su
naturaleza.

1 .o, . . . ,
* Quizas resulte significativo, por mas que se trate de una

invencién de la propaganda filoespartana, el que el sabio Anacarsis
el escita en su periplo por las tierras griegas solamente lograra
encontrar dignos a los laconios para poder “mantener una
conversacion de manera coherente” (Herddoto, Historia IV 77, 1).
Sobre la braquilogia proverbial de los ciudadanos espartanos pueden
verse lo que dice Heath, The Talking Greeks, p. 182. Licurgo les habia
ordenado a los espartanos que desde jovenes acostumbrasen a
“marchar en silencio” (Jenofonte, Ia repriblica de los lacedemonios 3, 4).
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El mundo griego tenfa instituido, pues, el silencio. El
silencio estaba plenamente reconocido en la TOMG, y regia en
clerta manera sobre la ‘comunidad de hablantes’ libres, los
ctudadanos, pues entre otras cuestiones, servia para marcar la
diferencia entre los hombres y los dioses, entre lo profano y
lo sacro, aunque el silencio mas expresivo (por lo hermético
y secreto) fuera el de los iniciados en algin culto mistérico,
como los eleusinos que he citado. Ante lo ‘tremendo’
(tepat®dec) solamente cabe callar (Aristoteles, Poética 14,
1453b 9). Tremendo era, también, el déspota o sefior
(tratandose de griegos libres, déspotas solo lo eran los
dioses), tremenda fue la ‘bella muerte’ que esperaba a las
huestes de guerreros (griegos) que caminan en silencio en la
hilera de hoplitas para disputar una contienda bélica (I/ada
XXII, 71-73), como tremendas era las leyes a la que se
sometfan las mOAelS. La ley pendia sobre cada uno de los
ciudadanos, y a ella se supeditaba la vida y la muerte. La
muerte se relacionaba, mas que como expresion silente, con
la absoluta ausencia de palabras y de gestos. Socrates
inmediatamente antes de morir dice a los suyos que ha “oido
que hay que morir en un silencio ritual (Platon, Fedin 117d).
El silencio es la actitud que adopta el hombre pio ante los
dioses (Eutifrin 13d) y en tal postura de recogimiento debia
disponerse, también, a los difuntos'®.

No existen ni ionyopia ni tappnoia a la hora de lograr
la victoria en la guerra, ni en la imprecacion de las plegarias
que se dirigen a los dioses. Ademas, segun el
‘tradicionalismo’ autoritario nadie que vaya mas alla de las
leyes, o por ventura descubra wma verdad que no vaya
incorporada a ellas, vivira una vida que merezca vivirse. Bajo
el cargo de tal corruptor del orden instituido se conducira al

" N. Loraux, Las experiencias de Tiresias (lo masculino y lo femenino en el
mundo griego), Barcelona: El Acantilado, 2004, pp. 351-357.
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individno de la vida hacia la muerte, en beneficio suyo y el de
todos. Pero gsa donde quedarian, pues, la indagacion o la
investigacion y a donde la ciencia que mueren con Socrates?
El joven Socrates de Po/itico 1o responde de esta manera:

Esta bien claro que todas las artes nos quedarian por
completo destruidas y ya nunca mas podrian nacer en el

futuro, a causa de esa ley que interf[iriera] toda busqueda
—Platon, Politico 299e.

El ‘individuo-filésofo’, es dectr, todo aquel que se atreve a
juzgar que la vida pensada por la ley es una vida que no
merece vivirse'*, queda separado y expulsado de la
comunidad. Aqui, ¢/ #no ‘critico’ se enfrenta necesarlamente
al #no (colectivo) que gobierna, y del enfrentamiento agénico
salio siempre victorioso este ultimo, pues es quien lisamente
ostentaba el poder'*’. Ciertamente, el triunfo de la
‘monarquia’, cuando el individuo mas fuerte termina por
hacerse con todo el poder en la mOMG, supone que la
autonomia de fodos (la ‘poliarquia’) quedaba derogada.
Sucedi6 en la época historica en que proliferaron las tiranias
en Grecla, y sucedi6 también después de la época clasica con
el advenimiento de las autocracias helenistico-romanas. Pero,
y ello aunque pese a ciertas teorias del republicanismo, debe
advertirse que esta suplantacion del poder de la TOMG por el
poder de #n0 fue tinicamente una enervacion muy relativa del

' Contindo con lo que el Joven Sécrates sigue diciendo en la misma
cita del Politico.

"7 George Grube se hizo eco de la tremenda coherencia socratica
existente entre el pasaje del Politico 299¢ y el de la Apologia 38a, en
donde Sécrates se reafirma en lo disvalioso de vivir una vida acritica
(E/ pensamiento de Platon, Madrid: Gredos, 2°. reimpr., 1987, pp. 423-
424), dejando perfectamente caracterizado al individuo-filésofo
(Socrates) frente a la razon legisladora (Platén).
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poder, dado que solamente el gobierno de #z solo individuo
sucedio al gobierno de #no como comunidad. Desde la época
helenistica los héroes-filésofos quedaron cual Didgenes
descarnados, solos, por fuera de una ctudad la cual trataban
de suplantar por una vida natural depredatoria (cinicos) o
filos6fica  con  sus amigos privados  (epicureos),
individualmente, sin el colectivo de los amigos publicos. Sin
embargo, esa misma TOMG que rechazaban carecia ya de
verdadero ‘cuerpo’. Dicho de un modo hobbesiano, desde el
helenismo el nuevo cuerpo politico fue el autdcrata mismo,
otro ‘individuo’; y todo aquel que se atrevio a llevar una vida
‘critica’ tarde o temprano acabd por enfrentarse con el poder
establecido. Aquél quien de alguna manera importunaba la
nueva vida dada, a ese ‘individuo’ unicamente le cupo el
papel de un Socrates o de un cinico. Tal vez, como el
epicureo, prefirio vivir a salvo, eso si, apartado de los demas,
ocultamente, con los de sus secta. Pero quien hubiera
preferido mostrarse en publico, salvando al mismo tiempo la
vida, debi6 adoptar una actitud acritica en apariencia,
aceptando la realidad tal como le venia y amoldandose a ella.
El ‘estoico’ se erige en el idéneo candidato para el
desempefo del oficio de consejero de principes, entonces y
con posterioridad (alcanzando el mundo moderno). El
‘estoico’, bajo el signo de la prudencia, tomé como su santo
al dios egipcio Harpocrates: sabiendo que para él era mejor
estar callado y que lo peor consiste en manifestar en publico
su propia palabra y su propio pensamiento. La dvaidewn fue la
plasmacion mas pura del ejercicio parresiastico y constituyo
una afirmacion de autonomia y de libertad ‘individual’, pero
el uso de la ‘libertad de expresarse’ implicaba un riesgo
personal para quien se pronunciaba criticamente. En el
periodo helenistico-romano expresarse con libertad frente a
los autécratas que disponian del poder podia ser arriesgado,
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no sélo porque se estuviese a expensas de su voluntad
arbitraria, sino porque el juego de ‘lealtades’ (que es en lo
que se transformé la antigua amistad civica o @Ma) estaba
sometida a Incontrolables contingencias y a cambios
imprevistos de la fortuna: la todopoderosa diosa TOyn. La
nappnoia de un ‘Didgenes’ se mostraria, por tanto, precaria
frente a un ‘Alejandro™*®) v socialmente limitada viniendo de
un ‘perro’ egoista desarraigado, de un ‘individuo-fuera-del-
mundo’. La practica de los consejeros y secretarios
grecorromanos les llevé a aprender que el mejor consejo era
callar y actuar con sigilo, como se decia'*’ de Salustio Crispo,
consejero del emperador Tiberio, quien demostraba mayor
inteligencia cuanto mas se ocultaba, haciendo su voluntad
secreta bajo la apariencia del suefio y la pereza.

La franqueza, como legado de la Grecia clasica, queda
en un estereotipo, ya sélo al alcance sin ambages de la
comedia y de los bufones. El resto de los mortales dirimia
eso de decir verdad (GAn0ONGc AOY0G) en un juego cotidiano de
jerarquias y lealtades, debiendo contentarse con mostrarse
francos precaviéndose de que su publica voz'™ quedase
prudentemente manifestada entre sus iguales o de que, al
menos, se gozaba del reconocimiento y la proteccién del
tremendo y desigual gobernante. El sigilo se convirtié6 desde
entonces en una leccidbn que tomaron gustosos los
modernos, hasta alcanzar ese prototipo de secretario o
consejero de principes cristianos en los estados y republicas

** Lozano, “Alejandro ante el cinico Didgenes: La confrontacién del
pensamiento y la accién”, en Alvar /Blazquez (eds.), Héroes y
antibéroes en la Antigiiedad clasica, pp. 79ss.

" Tacito, Anales 111, 30.

B P, Brown, Power and persunasion in Late Antiguity, Madison: The
University of Wisconsin Press, 1992, pp. 61-62, 66-69.
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durante la época del Renacimiento y el Barroco™'. la
politica moderna sera depositaria del antiguo hermetismo,
bajo el signo del antiguo Harpdcerates. Igual que este dios
egipcio, los consejeros de los autécratas habrian de llevarse
el dedo indice a la boca, en sefial de su silencio, como
emblema mismo de la prudencia (ppOvVNno1g).

BPLSS. Nigro, “El secretario”, en R. Villari (ed.), E/ homibre barroco,
Madrid: Alianza, 1996, pp. 115ss.
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3. ALTERIDAD Y FACULTAD DELIBERATIVA

Es importante hacer notar que ni los tratados ‘psicologicos’
ni la investigacion ‘biolégica’ de Aristoteles tratan de manera
explicita a los pueblos barbaros a la hora de considerar el
modo de ser y, en concreto de expresarse, que tienen los
seres humanos ‘l6gicamente’ deficientes o incompletos. En
cambio, la Politica y las Eticas —nicomdaquea y endemia, aunque
sobre todo me voy a referir a la primera— arrojan un
balance distinto en este sentido. Estas ultimas obras seran el
centro de nuestra atencion en el presente capitulo. Creo que
no hara falta destacar el amplisimo calado que poseen las
cuestiones que conciernen a la ‘sociologia’ aristotélica, lo
que, por otro lado, ha sido profusamente estudiado a lo
largo del dilatado arco temporal en que se ha producido
histéricamente la recepcion del pensamiento aristotélico, y
desde diversos puntos de vista y enfoques (estrictamente
ético-politico, gnoseoldgico, ontologico, etc.). La ética y la
politica del Estagirita —es ocioso destacarlo— constituyen
una de las fuentes tedricas procedentes de la Antigiiedad
que, con permiso del también poderoso influjo platénico,
mas influencia y repercusion han tenido sobre el
pensamiento occidental hasta la Modernidad y mas alla de
¢sta.

Dado que para Aristoteles, el ser humano tiene como
capacidad fundamental la inteligencia (el A0yog, es decir, la
‘palabra’ y el ‘pensamiento) unica respecto al resto de los
otros seres vivos (Politica 1 2, 11-12, 1253a), sexiste alguna
diferencia fundamental entre el Adyog de un ser humano
pleno (téAe10Q) y otro que no lo sea? Esta es una cuestion
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que he planteado de forma pormenorizada en otro lugar'>.
Lo que me pregunto ahora es, dicho de otra manera, si
podria suceder que, como canta el verso 1062 de las
Traguinias de Soéfocles, Aristoteles pensase que los barbaros
no poseen una ‘lengua articulada’ (d10AektoC) en absoluto, y
que son por tanto “GyAdocor”’, como manifiesta el Heracles
de Traguinias. Segun exclama la reina Clitemnestra en el
Agamenon de Esquilo (vv. 1051-1052), la princesa troyana
Casandra tiene “barbara su lengua, como de golondrina”.
Estos dos pasajes de la tragedia constituyen solamente dos
ejemplos, entre algunos que podriamos encontrar, que se
enmarcan en el proceso general de denigracion y de
reduccion al estatus de la animalidad que sufrieron los
barbaros durante la historia de la Grecia clasica. Como es
sabido, dicha imagen se gener6 con el sentimiento de
supertoridad adquirido tras la victoria contra los persas en las
Guerras médicas y con el surgimiento del panhelenismo'™.
Aristoteles es heredero directo de este tipo de pensamiento,
aun cuando su forma de pensar introduce suficientes matices
como para no tener que asimilar sus analisis al lado de los
juicios radicales que expresan los personajes de las obras de
Esquilo o de Soéfocles.

Dice la Etica nicomiquea (I 7, 1097b 10-11) que “el
hombre (...) es un animal social [ETEWOT PVGEL TOMTIKOV O
dvOpwmog] (...) pues (...) no es un animal solitario, sino
hecho para la asociacion”™*, y lo es, ademas, por naturaleza.
El mstinto social humano lleva o conduce al hombre hacia la

2 J.]. Benéitez, “La fisiologia del /Zgos en Aristoteles”, en Asclepio:

Revista de historia de la medicina y de la ciencia, 63 / 1 (2011), pp. 155ss.
> B, Hall, Inventing the barbarian: Greek self-definition through tragedy,
Oxford: Clarendon Press, 1989.

15 Véase también: Etica eudemia VII 10, 12422 23-27; y Politica 1 2, 9,
1253a.
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perfeccion de la intersubjetividad civica y, por ende, de
acuerdo a como lo presenta Aristoteles, la vida humana se
halla en vistas de poder alcanzar finalmente su bien: la
‘felicidad”  (evdonpovia)'™. Por tanto, en el trayecto
generativo (en el sentido mas fisico que posee este término),
el hombre, o sea, el viviente por naturaleza sociable habra
logrado realizarse como ‘ser civico’ ((@OV mOMTIKOV) —
Politica 1 2,9, 1253a. La virtud del hombre bueno y la virtud
del ciudadano o politico “son necesariamente la misma” (111
18, 1, 1288a). Dicha teleologia requiere previamente, no
obstante, la superacion de los diversos estadios gregarios y
asociativos precivicos'™® (Politica 1252a-b), porque de otra

> El bien en términos practicos consiste en el bienestar o en “vivir
bien (€0 Civ)” —Politica 1 2, 8, 1252b—, dado que en ello radica
asimismo la vida virtuosa —lo que sera de conformidad con “una
vida realizada o entera” (Etica nicomaguea 1 7, 1098a 16-19). Nos
plegaremos a la traducciéon convencional de gddaupovia y evdaipmv
por ‘felicidad’” y ‘feliz’, pero quizas debiera apurarse el sentido
teleologico aristotélico mediante la perifrasis ‘vida felizmente
lograda’ (E. Tugendhat, Leciones de ética, Gedisa, Barcelona, 1%
reimpr., 2001, pp. 232-233), ‘el estado de hacer bien y hacer bien
estando bien’ (A. Maclntyre, Tras la virtud, Barcelona: Critica, 2% ed.,
2001, p. 188) o, simplemente, ‘florecimiento humano’ —J.M.
Cooper, Reason and human good in Aristotle, Cambridge (Mass.):
Harvard University Press, 1975, p. 89.

136 Empleo ‘precivico’, pero Aristoteles alude mas bien a una
antecedente logico, que a un criterio cronolégico-temporal. No
existe en Aristoteles algo asi como una ‘historia’ de la mOAG
(Maclntyre, Tras la virtud, p. 201), sino una teleologia civica (E.R.
Dodds, The ancient Concept of progress and other essays on Greek literature
and belief, Oxford: Clarendon Press, 1973, p. 16). Aristoteles dice,
ademas, algo muy importante para acabar de romper nuestros
patrones diacronicos y progresivos, y es, dentro de su teoria del
desarrollo organico fisico, que la ciudad es anterior por naturaleza,
en la logica aristotélica es no en acto sino en potencia, y en concreto,
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suerte, en cualquiera de ellos —la familia (oikia), la aldea
(Koun), la estirpe (y€voq) y la agrupaciéon tribal o pueblo
(E0vog)—, el hombre no ‘vive bien’, es decir, no vivira una
vida plena o  entera, ‘politica’ o civilizada y,
consiguientemente, una vida dirigida hacia el tnico fin
verdadero del hombre, la propia del ser ‘feliz’ (€0daipwv).
Tanto es asi, que las formas de asociacion humana que no
son en rigor la TOMG constituyen formas de la vida mas o
menos incompletas, subdesarrolladas e incivilizadas o
incivicas, con vistas al ‘fin’ o ‘realizacion’ (T€EAOG) que supone
para Aristoteles (como para toda la época clasica que
nosotros consideramos) la ciudad, o lo que es lo mismo, la

culminacion del proceso de la civilizacién™’.

es anterior al individuo porque el todo es anterior a la parte (Politica
I, 2, 14, 1253a). Raymon Weil insisti6 sobre las dificultades de
aplicar la idea de progreso en el pensamiento aristotélico —
“Aristotle’s view of history”, en J. Barnes / M. Schofield / R.
Sorabijt (eds.), Articles on Aristotle. V'ol. 1I: Ethics and politics, Londres:
Duckworth, 1977, pp. 209-210.

" En su didlogo perdido Sobre de la filosofia, Aristoteles distinguid
cinco etapas en el desarrollo de la sabiduria (co@ia): en la primera, el
hombre parte de la “invenciéon de lo util para las necesidades
urgentes de la vida”, y en ella se logra el cultivo y molienda del trigo;
en la segunda, el hombre accede al pensamiento técnico, “de las
artes (...) que se construyen no sélo para colmar las necesidades de la
existencia, sino también avanzando hasta lo bello y refinado”; en
tercero, viene el establecimiento de “los asuntos civicos” y la
“invencion de las leyes”; en cuarto, el “estudio de la naturaleza
creadora” o la teoria fisica; en el ultimo, el hombre accede al saber
por el saber, que es la auténtica sabidurfa, la co@ia, en sentido maés
propio. Doy la traduccion de Garcia Gual, Los Siete Sabios y tres mis,
p. 22; pero puede seguirse, ahora, la ediciéon que de los fragmentos
de Aristételes hace Alvaro Vallejo (Sobre la Filosofia 8b). En la
Metafisica (1 1, 981b 13-20), Aristételes establece una sucesion
simplificada en tres etapas: la primera es la que corresponde a la
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La realizacion de la “zoologia civica’ queda planteada
mediante la famosa disyuntiva que hace el libro I de Politica
en donde Aristoteles afirma que quien no es miembro de la
ciudad, en el sentido del ‘viviente civico’ (COOV TOMTIKOV),
ha de ser forzosamente o “una bestia o un dios” (Po/itica 1 2,
14, 1253a). Fuera del orden ‘politico’ existen otros vivientes
que por exclusion seran dmolelg, a los que el propio
Estagirita califica de “inferiores” o “superiores” al hombre
civico (9). Bien es cierto, también, que esta division
aristotélica entre vivientes humanos y no humanos (bestiales
o divinos) debe conjugarse con otras distinciones que el
propio Corpus establece; por ejemplo, la misma Po/itica (1 5, 7,
1254b) diferencia el animal salvaje (Gyplog) del ‘docil’ o
doméstico (Wuepa), mientras que Investigacion sobre los animales
separa las bestias “solitarias [LovaoiKd]” de las que tienen
una naturaleza grupal o son “gregarias [0yeloio]”; ademas,
este texto de la Investigacion (I 1, 488a 1-12) introduce esta
apreciacion: que los gregarios pueden vivir, a su vez, de
forma dispersa al ser “migradores [omopadkd]”, y en
colectividad o asociacién si es que poseen un “instinto
asociativo [moMtikd]”. Entre estos dltimos se hallan, ademas
del hombre: la abeja, la avispa, la hormiga y la grulla. Resalto
el que la traduccion del texto de Investigacion sobre los animales
que seguimos (de Palli Bonet) mantenga “asociativo” en vez
del literal ‘politico’ o ‘civico’. Para Jean-Louis Labarriere™®
en este pasaje (aunque como también mantiene este
estudioso, en otros) el Estagirita no estaria usando el recurso

creacion de las artes basicas para la satisfaccion de las necesidades y
lo “atil”; le sigue la aparicién de las artes para el “placer” y la
comodidad de la vida o el “pasarlo bien”; la tercera, se refiere a la
“ciencia [émoTnun]”.

" Me remito a la exposicion que establece en Langage, vie politique et
mouvement des animanx: Etudes aristotéliciennes, Patis: Vrin, 2004, cap. 3.
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a la analogia para describir el comportamiento de la vida de
los animales gregarios ‘sociables’. LLa mejor critica que podria
hacérsele, aparte de la mas obvia (el hacer general la /lectio
difficilior, convirtiendo los pasajes controvertidos del Corpus
en la regla), es su desentendimiento hacia el recurso usual
aristotélico de la analogfa. El A0yog hace vivir al hombre mas
intensamente su cualidad politica (7 pace Labarriére'); sin
embargo, el hombre constituye el anico viviente que puede
inclinarse hacia la ‘vida buena’ (€0 (on), mas alld de la simple
‘vida’ (Com), segin lo que nosotros mismos ya hemos
explicado en el primer capitulo de nuestro trabajo'®. Por
ultimo, introduzco esta apreciacion, a los griegos no se le
escapaba que habia pueblos que carecian de este impetu o
instinto ‘asociativo’, y como otros animales no gregarios,
eran némadas. Es lo propio de muchas razas (£0vn) de
barbaros, y paradigmaticamente de ese pueblo que
constituye el reverso del griego (y del egipcio) en la Historia
de Her6doto: los escitas'®'.

El mundo natural (que comprende también Ia
naturaleza  socio-politica) conforma un  organismo
compuesto de elementos que Aristoteles percibe y explica
organizados de manera jerarquica, de tal forma que el
humano constituye su ctspide como animal superior a todos
los demas. Desde la perspectiva del etnocentrismo griego y
su propia imagen de la civilidad, solamente los pueblos
griegos viven en las tierras ‘medias’ o mesuradas, la Hélade,

7 Labarriere, Langage, vie politique et monvement des animanx, p. 117.
' Labarriere, Langage, vie politique et monvement des animanx, p. 122.
" F. Hartog, E/ espejo de Herddoto: Ensayo sobre la representacion del
‘Otro’, Buenos Aires: Fondo de Cultura Econdmica, 2003, parte 1,
pero especialmente pp. 191ss. en la conclusién; y J. Redfield,
“Herodotus the tourist”, en T. Harrison (ed.), Greeks and barbarians,

pp. 35-44.
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las mejor abonadas para el desarrollo humano (Po/itica VII 7,
2-4, 1327b)'°. En un sentido —dirfase— microcésmico se
corresponde con el HEGOTNG, esto es, el hombre civico'”. La
TOMG, asimismo, es —ya lo hemos repetido en tantas
ocasiones— la expresion mas acabada y perfecta (mesurada)
de la organizacion humana; la ciudad forma en si misma una
totalidad, una “unidad comun” en estrecha simbiosis con las
distintas partes que lo integran; y como tal totalidad debe ser
suficiente o ‘autarquica’ ",

Toda la naturaleza se concibe, entonces, como un
inmenso compuesto organico cuya nota caracteristica, segun
Aristoteles, no es precisamente la uniformidad sino su
contrario, la diversidad. La wmultiformidad queda supeditada,
empero, a la propia idea de jerarquia de que acabo de hablar
y, por ende, a la presencia necesaria en todo el mundo

2 En términos generales, la interpretacion geoclimatica que adopta
Aristoteles (como sucede con su antecedente, el texto hipocratico
Sobre los aires, aguas y Ilugares) consiste en una adaptacion de la
primitiva concepcion del axis mundi, presente en muchos pueblos y
culturas. Véase, M. Eliade, Imdgenes y simbolos, Madrid: Taurus, 1955,
cap. 1; del mismo, Lo sagrado y lo profano, Labor, Barcelona, 9% ed.,
1994, cap. 1 (principalmente, pp. 37-42). Para la representacion que
de esta teoria se forma el Estagirita puede consultarse el libro de B.
Isaac, The invention of racism in Classical Antiquity, Princeton: Princeton
University Press, 2004, pp. 70-73.

9 Ta misma forma politica perfecta para Aristételes, la que llama
por antonomasia la moMtela, viene a constituirse con este referido
elemento social ‘medio’ (1a clase media) —Politica V11.

1% Cada cual cumple su respectiva funcién (Epyov) en la moAtteia,
esa y no otra: tanto el ‘ocioso’ que se dedica a los actos publicos y
los teoréticos, como el ‘trabajador’ a los suyos propios (el artesano o
Bavavoog y el esclavo) —Politica V11, 9-10. La Politica trata de la
avTapyela, en referencia a las caracteristicas que debe poseer la
nOMG en: III 9, 12, 1280b- 14, 1281a. Lo mismo hace respecto al
territorio de la ciudad perfecta: VII 5, 1, 1320b.
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natural de una parte gobernante y otra correlativamente
gobernada. Con todo, dicho universo conjuntado o
compenetrado, compuesto de una innumerable variedad de
seres, responde, todo €él, a su propia composicion natural, de
suerte que dicha diversidad se conjuga de forma necesaria
con la reproduccién o generacién eterna de unos mismos
seres diversos. Aristoteles expresa en la Etica endemia (VI 2,
1247a 31-32) que “la naturaleza es causa de lo que se
presenta siempre o generalmente de la misma manera”, y —
en la Metafisica (XII () 10, 1075a 16-18)— que “todas las
cosas (...) estan ordenadas conjuntamente de cierto modo,
pero no de la misma manera, (...) a un fin unico”. En “todo
lo que consta de varios elementos y llega a ser una “unidad
comun” —expresa la Politica 1 5, 3, 1254a— (...) aparecen
siempre el dominante y el dominado (...) Dondequiera que
uno manda y otro obedece hay una obra comun”. En
Investigacion sobre los animales (I 1, 488a 10-14) Aristoteles
reconoce que, salvo los que viven solitariamente, lo comun
(salvo para las hormigas “y otros muchos”) es que estén
“sometidos a un jefe”'. En el mismo lugar de la Metafisica
que acabo de traer a colacién, Aristoteles explica con un
simil que el universo es una ‘organizacion familiar’ (oikia), y
como en todo gobierno ‘econémico’ (el de una casa u 01K0Q)
existen hombres libres, cuyas acciones (o la mayoria de ellas)
se hallan “ordenadas” de la misma manera que las leyes que
rigen el mundo supralunar, el mundo eterno y divino de las
altas esferas y los astros. Otros seres, como los esclavos y las
bestias, se encuentran inmersos en un estado de cosas del
todo distinto; el mundo animal-servil queda regido por el

' Ta aparente contradiccién entre lo que es comun (tener un jefe) y

“los muchos” que no lo tienen, debera resolverse en el sentido que
al final explicaremos para el barbaro-esclavo: que muchos viven sin
estar verdaderamente sometidos a su natural duefio: los griegos.
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azar, pues estos vivientes inferiores se hallan impulsados por
“su antojo”. En su caso, la correspondencia microcosmica
de estos seres inferiores es la del mundo sublunar (Mefafisica
XIT (A) 10, 1075a 19-23)'°, perecedero, regido por las
inexorables leyes de la generacion y la corrupcion.

Como conocedor de la naturaleza en su conjunto,
Aristoteles se presta a investigar cuales son sus partes o
elementos; Platon ya habia expresado algo parecido, pero
mientras que para los discipulos de la Academia, del
conocimiento de foda la realidad se sustrae el mundo de los
sentidos, para el Estagirita, en cambio, lo sensible forma
también parte inextricable de la verdadera realidad. El
desvelador o investigador de la naturaleza pretende, de esta
manera, acceder de una forma menos sintética al
conocimiento de la realidad, y desde este presupuesto o
prurito es desde donde corrobora ese criterio de predominio
o gobierno que rige en el cosmos, lo que era una idea
compartida a la articulada por sus antiguos companeros de la
Academia.

Aristoteles aprecia que hasta en los seres inanimados
existe una clerta jerarquia167, tanto mas en el ser vivo
complejo que se halla dotado de alma y de cuerpo, en que el
alma es la que manda por naturaleza y el cuerpo, el
mandado. El humano es quien predomina sobre todos los
demas animales. Este dominio seforial se justifica por el
predominio de la inteligencia (vontd) sobre el apetito

(aigOntd); y aunque hay algunos animales superiores no

' Ta condicién de predominio en el humano se corresponde con la
adquisicion de la vida ‘civilizada’, y lo contrario (lo ‘incivilizado’), de
nuevo, con lo azaroso: “La experiencia da lugar al arte [téyvn] v la
falta de experiencia al azar” —Metafisica 1 (A) 1, 981a 4.

1T Parafraseo lo que se establece en Politica 1 5. Esta tipologia de
relaciones ‘predominantes’ la desarrollo después cuando tratemos de
la mujer, el nifio y el barbaro.
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humanos que poseen cierto grado de ‘inteligencia practica’
(ppovnog)
y es capaz de adquirir sabiduria (co0ia). Sin embargo, las
leyes de predominio y superioridad se reproducen
sucesivamente a lo largo de toda la scala naturae. E1 macho de
cualquier ‘género’ o ‘especie’’” predomina sobre la hembra,
el marido sobre la mujer, el padre sobre sus hijos, el duenio
sobre el esclavo y los animales domésticos son superiores a
los salvajes'”. El completo método esgrimido por el
Estagirita ofrece, al menos en este sentido, muy poca
novedad, y mas bien su pensamiento se encuentra cargado
de vetustos prejuicios. Esto es lo que le llevara a una notable
distorsion en su investigacion, tal como vamos a ver a
continuacion.

El pasaje de Politica a que he hecho alusion (1253a 14),
distingue dos clases de seres OmoAels. Por un lado, los
supertores (los dioses), son seres “inengendrados e
incorruptibles” que carecen de estimulo civico, dado que no
son como sus parientes los humanos animales, sociables por

, solamente el hombre tiene ‘inteligencia’ (VODQ)

1 R. Sorabji, Animal minds and human morals: The origins of the Western
debate, Ithaca: Cornell University Press, 1993, passinm.

' Adviértase que en el Corpus se hace un uso impreciso de los
términos ‘género’ (YEVOQ) y ‘especie’ (€100¢) —J.G. Lennox, “Kinds,
forms of kinds, and the more and the less in Aristotle’s biology”, en
A. Gotthelf / J.G. Lennox (ed.), Philosophical issues in Aristotle’s biolygy,
Cambridge: Cambridge University Press, 1986, p. 348; y J.L. Ackrill,
Essays on Plato and Aristotle, Oxford: Clarendon Press, 1997, p. 166.
" Como bien explicé Gregory Vlastos todas estas dicotomias que
se dan en la naturaleza se orientan por la unidad general del amo-
alma y del esclavo-cuerpo, la cual es una herencia platénica, aunque
también responde especificamente al criterio de la metaffsica
aristotélica que distingue entre la forma y la materia —Platonic
Studies, Princeton: Princeton University Press, 2% ed., 1981, p. 160
(n. 57).
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naturaleza —ni lo necesitan ni lo requeririan—, siendo por
ello mismo sobrehumanos y, en concreto, suprapoliticos' .
Y por otro, los seres inferiores a quienes ya conocemos
porque a ellos les hemos dedicado buena parte de nuestra
exposicion; se trata de la mujer, el nifio y el extranjero
barbaro (el extranjero griego podia proceder, si era libre y
sus facultades civicas no habian sufrido ninguna
degradacion, de otra mOMG en la que gozara de las
prerrogativas propias del mOAMTNG, en este sentido, al mismo
Estagirita cabria encuadratlo aqui' ). Sobre estos tres tipos
de seres ‘subhumanos’ Aristoteles articula en el libro I de
Politica sendas concepciones diferenciadas de la autoridad o

de la dominacién ‘humanas’”: la relacién entre hombre-

" Lo que no significa que los dioses no requieran de los humanos;
ya tratamos en el capitulo anterior la interpretaciéon que los griegos
daban de la piedad y la reciprocidad que rige las relaciones entre
humanos y dioses. Fstos tenfan su propia forma de sociedad. La
sociedad de los dioses se corresponde con esquemas propios de la
autoridad patriarcal, regidos por la figura paradigmatica de Zeus. El
es el “padre de los hombres y de los dioses”, segun reza el verso
homérico que se repite por doquier en la Ifada y la Odisea, y que
recuerda el propio Aristoteles (Politica 1 12, 3, 1259a; FEtica nicomdquea
VIII 10, 1160b 24-26), al hilo que lo caracteriza como monarca. Con
todo, y pesar de la distancia que media entre dioses y hombres, “una
sola es la raza [€0vog] de los hombres y de los dioses” (Pindaro,
Nemea V1, 1).

'Y si no era libre, para Aristoteles eso era motivo de una gran
injusticia, dado no reconocia la esclavitud por conveniencia o ‘ley’ de
los hombres, sino unicamente la esclavitud por naturaleza; vy,
naturalmente, solo son esclavos para Aristoteles los pueblos
barbaros, lo que trataremos en las ultimas paginas del presente
capitulo.

' Tengo en cuenta a M. Deslauriers, “Aristotle’s conception of
authority”, B. Halpern / D.W. Hobson (eds.), Law, politics, and society
in the Ancient Mediterranean World, Schefield: Sheffield Academic
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mujer, entre padre-hijo y duefio-esclavo. Aristoteles piensa
que “es raro” tanto que haya “hombres divinos” como
“hombres brutales”, y afade que, respecto a estos ultimos:
“se da principalmente entre los barbaros, y a veces,
asimismo, como consecuencia de enfermedades vy
mutilaciones” (Etica nicomiquea VII 1, 11452 29-33),
Evidentemente, la evaluaciéon que establece responde a su
propia concepcion de la regularidad que se da en el orden de
la naturaleza, y que le hace concebir lo que se extrapola y se
sale de la norma como extrafieza o rareza. Por supuesto, un
analisis mas exhaustivo del propio pensamiento aristotélico
deberia llevarnos a reparar en la relevancia que posee lo
cualitativo (igualdad geométrica o proporcional) presente en
la realidad natural y que debe regir siempre sobre el simple
criterio del numero o la cantidad (igualdad aritmética o
democratica). Aristoteles establece al comienzo del libro V
de Politica: “muchos son los regimenes existentes (...) st bien
todos estan de acuerdo en la justicia y la 1gualdad
proporcional” (V 1, 2, 1301a), y poco antes (IV 12, 1-2,
1296b), habia afirmado que “toda ciudad se compone del
elemento cualitativo y del cuantitativo”, explicando de
seguido:

Llamo elemento cualitativo a la libertad, la riqueza, la
educacién, la nobleza, y elemento cuantitativo a la
superioridad numérica. Es posible que el elemento
cualitativo corresponda a una de las partes de las que se

Press, 1993, pp. 122ss.; v J.A. Swanson, The public and the private in
Aristotle’s political philosophy, Ithaca: Cornell University Press, 1992,
cap. 2 (para la relacién amo y duefio) y el cap. 3 (para la del hombre
y mujer). Las tres formas de autoridad que articula Aristoteles se
inspiran en la forma de dominacién patriarcal que caracteriza el
hogar doméstico —S.B. Pomeroy, Fawmilies in Classsical and Hellenistic
Greece: Representations and realities, Clarendon: Oxford, 1998, p. 21.
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compone la ciudad, y el elemento cuantitativo a otra parte.
Por ejemplo, que sean mas numerosos los no nobles que
los nobles, o los pobres que los ricos, pero que no sean
tan superiores en cantidad como inferiores en calidad: por
eso esos dos elementos deben ser comparados entre si.

La ‘normalidad’ y la ‘regularidad’ se encuentran sobre la base
de lo proporcionado y lo justo —Ila llamada justicia
distributiva (Politica 111 9, 1280a 3; FEtica nicomaquea N 0,
1131a 14- 1131b 8)—, y a la inversa, lo raro, irregular y
anémalo es que rija el principio contrario —igualdad
aritmética— tal como se establece en el gobierno
democratico (Politica IV 12, 3, 1296b). LLa democracia sienta
al ‘namero’ en el poder, a la masa indefinida, indeterminada
y abigarrada. Dicha anomalia, como reconoce el texto de la
Etica nicomiqunea que he citado arriba, estd presente en los
pueblos barbaros. Historicamente, las Guerras Médicas
sirvieron para articular el enfrentamiento entre griegos y
persas como un choque entre dos naturalezas contrapuestas:
la horda desproporcionada de las huestes del Gran Rey,
frente al namero proporcionado, determinado, limitado y
exiguo de griegos. La ‘calidad’ (Ia ‘geometria’) estaba de parte
de los ejércitos griegos, la ‘cantidad’ (la ‘aritmética’) de parte
de las mirfadas incontables y difusas de enemigos' ™.

Por tanto, las concepciones aristotélicas sobre la
composicion de la naturaleza y la vida en buena medida

'™ Respecto del entramado ideoldgico articulado sobre la idea de
igualdad geométrica creo que deberia seguirse considerando a
Benjamin Farrington en Ciencia y politica en el mundo antigno, Madrid:
Ciencia Nueva, 2% ed., 1968, cap. 2. También considero valiosas las
explicaciones que hiciera uno de los grandes historiadores del siglo
pasado, que igual que Farrington se incluye la némina de la
historiograffa marxista; me refiero a Geoffrey de Ste. Croix y su
obra La lucha de clases en el mundo griego antigno, pp. 482-483.
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responden a un sustrato tradicional griego. LLos humanos son
pocos y el resto de animales, todos ellos infrahumanos muchos.
¢Qué lugar ocupan las mujeres, los nifios, los barbaros y otra
suerte de seres, aunque humanos no perfectamente
acabados? Permitaseme inaugurar esta ultima parte de
nuestro trabajo, ilustrandolo con una de las populares
tabulas esopicas, aquélla que cuenta (Fabulas 240) como Zeus
una vez se cercioré de que el nimero de bestias era con
mucho mayor al de los humanos, orden6 al hacedor que
model6 este género de wvidas, el titan Prometeo, que
convirtiera a una parte del género de los brutos en hombres.
Se lograron, entonces, tres géneros de vivientes: los bestiales,
los humanos y un zertin datur que “al cobrar forma humana
tienen alma bestial”. El criterio de Esopo es el mismo que
comparten, por ejemplo, Platén y Aristoteles, en el sentido
que todos ellos estin de acuerdo en reconocer que lo
auténticamente humano tiene que ver con lo racional y que
el predominio en los humanos de la parte sensible es lo que
los relaciona a ellos directamente con las bestias. Cémo se
conjuga esta relacion en el alma humana difiere ya en ambos
filbsofos, aunque Aristoteles parte de presupuestos
especificamente platénicos, como Hendrik Lorenz'” ha
ilustrado en su monografia dedicada a esta cuestion.

De acuerdo a como lo establece el Estagirita, no todos
los seres humanos inferiores (mujer, nifio, barbaro-esclavo)
ostentan el mismo estatus ontologico ni fisiolégico, lo que
Aristoteles explica por su propia y peculiar condicién
natural. El nifio varén posefa un estatus de inhumanidad
‘transitoria’, es decir, en acto, dado que potencialmente es un
ciudadano, de suerte que, en tanto dura la edad infantil y se
sobrepasa la adolescencia, el joven accedia al estatus de

> The brute within: Appetitive desire in Plato and Aristotle, Oxford:
Clarendon Press, 2006.
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adulto (Etica endemia 113, 1260a 11-12). Pero esto no sucede
respecto a la inhumanidad del barbaro o la humanidad
devaluada que presenta la constitucion de la mujer.
Empezando por ésta, Aristoteles —y acudiendo en primer
término a lo que desarrolla en sus tratados ‘biologicos—
advierte que las hembras son machos atrofiados, o seres
humanos que no terminaron por alguna causa degenerativa de
llegar a ser o hacerse machos. Las hembras se generaron
imperfectamente segiin alguna causa fisica, una alteracion o
anomalia, quedandose en el ser hembras, es decir, en
humanos mutilados. Asi lo explica en Reproduccion de los
animales (11 3, 737a 26-31) cuando manifiesta que:

Igual que de seres mutilados unas veces nacen
individuos mutilados y otras no; de la misma forma, de
una hembra unas veces nace una hembra y otras nace un
macho. Y es que la hembra es como un macho mutilado.

Sus genitales son falos atrofiados y el esperma es frio
(Reproduccién de los animales 1 20, 7282 17-25)"7°, Que la mujer

176 Traigo a colacion, aqui, el juego de palabras del fr. 709 [Sta. Cruz
/ Cotdero] de Democrito, que dice: “mujer [yovn], (...) la que es
semen [yovn)]”. Acerca de las teorfas médico-bioldgicas griegas sobre
la concepcién humana, puede seguirse el estudio que hace L. Dean-
Jones, Women’s bodies in Classical Greek science, Oxtord: Clarendon,
1994, cap. 3. Sobre la polaridad calor / frio, y lo éptimo del primero
y lo pésimo del segundo en relacién con la diferenciacién de sexos
(macho / hembra), hay que remitirse a las paginas de G.E.R. Lloyd,
Polaridad y analogia: Dos tipos de argumentacion en los albores del pensamiento
griego, Madrid: Taurus, 1987, pp. 63, 340-346 (para Aristoteles).
Dado que he citado a Platén en el texto, las diferencias
fundamentales entre éste y su discipulo provienen de la misma
concepcién que cada cual sostiene del alma humana. En ambos los
prejuicios sociales determinan la condicién natural de la mujer —
N.D. Smith, “Plato and Aristotle on the nature of women”, en N.D.
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constitufa un hombre disminuido lo constataba el hecho de
que pudiera admirarse el mejor temple femenino y su virtud,
si es que en sus actos y el caracter se parecia al varon: “la
mentalidad viril en [la] mujer” (Jenofonte, Econdmico X 1). En
el Timeo Platon explica como surgieron “las mujeres y toda la
especie femenina”, enmarcandose en el proceso generalizado
de la degeneracion de la humanidad. La “segunda
encarnacion” se produjo a consecuencia de la vileza de
“todos los varones cobardes (...) que llevaron una vida
injusta’ (Tzmeo 90e- 91d). Entonces aparecieron las mujeres.
Para Aristoteles los seres humanos fracasados lo son en
relacion a su deficiente proceso de generacion y desarrollo.
Por eso, “el nifo se parece a una mujer en la forma”
(Reproduccion  de  los — animales 1 20, 728a 17-18). Y
comparandolo con el ser humano ‘completo’ establece:

Por eso el hombre, que es el unico animal erguido,
tiene las piernas, en relacion a la parte superior del cuerpo,
mas largas y mas fuertes de entre los animales provistos
de pies. Y este hecho queda de manifiesto por lo que
sucede en los niflos pequenos: en efecto, ellos no pueden
caminar erguidos por ser en todo semejante a los enanos y
tener las partes superiores del cuerpo mas grandes y
fuertes que las inferiores. Al avanzar en edad, crecen mas
las partes inferiores, hasta que adquieren el tamafio
adecuado, y entonces caminan con los cuerpos erguidos

—Marcha de los animales 11, 710b 10-17.

Sigutendo este mismo método de explicacién, la
investigacion de la deformidad femenina la sitda Aristoteles
del lado de la generacion de los seres monstruosos.
Monstruo y mujer acaecen por accidente, y en concreto por

Smith (ed.), Plato: Critical assessments. V'ol. 1II: Plato’s middle period
(Psychology and value theory), Londres: Routledge, 1998, pp. 194ss.
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la ruptura del principio natural de que lo semejante genera o
reproduce lo semejante:

Desde luego, el que no se parezca a sus padres es ya
un monstruo, pues en estos casos la naturaleza se ha
desviado de alguna manera del género. El primer
comienzo de esta desviacion es que se origine una hembra
y no un macho (Reproduccion de los animales IV, 3, 767b 7-9).

Aunque suele achacarsele al Estagirita el que tuviera una
opinion tan desafortunada, parece ser que ésta era una
opinion extendida. El principio de la desemejanza-
monstruosidad deberia tratarse, ademas, como una opinion
heredada de la Academia, pues Platén en el Critilo (394a)
manifiesta algo parecido:

De cada raza [£0vog] nace un producto semejante,
siempre que no surja un monstruo.

Recuérdese lo que establecia la Etica eudemia (VIII 2, 1247a
31-32), segun lo cual la naturaleza es la causa de aquello que
siempre es uniforme o de lo que acontece con mas
frecuencia, pero de ello se deduce que en la naturaleza
también se producen anomalias o fracasos. Los monstruos
se generan por la propia impotencia de la forma para poder
llegar a dominar la abigarrada materia, la heterogeneidad o la
suma contingencia. Al mismo tiempo, estos fracasos
naturales son necesarios por accidente, y sin ellos el mundo
“no serfa todo lo que puede ser” y tendria que identificarse
“con su propio principio: acto puro, inmaterial, inmovil y
unico como él. El ser hembra no se genera por accidente en
la especie sino por accidente en el individuo —cap. 8, <La
diversidad en cuanto a la especie>, del libro X de la
Metafisica, en el cual el Estagirita establece que la diversidad
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afecta al mismo género, y que la ‘oposicion correspondiente
en ¢l es la de ‘contrariedad™”.

A pesar de la malformacién fisica que presenta la
naturaleza de las hembras, la mujer, aunque tampoco
cualquiera de su género sino solamente la mujer griega'”,
tiene, no obstante, una facultad que debiera ser una
atribucion importante: la ‘deliberacion’ (BovAnoig) (Politica
13, 7-8, 12602)'”. Como se sabe, la deliberacion es la
facultad intelecttva practica que posee el ‘sensato’ o
‘prudente’ (ppoévinoc). Es en la Etica nicomdquea donde
Aristoteles define la excelencia o virtud de la  prudencia
(ppOVNoLg), v dice que ella es “la capacidad de deliberar
rectamente sobre lo que es bueno y conveniente para si
mismo’ (Elz'm nicomaquea V1, 5, 1140a 25-27). Se trata, pues,
del discernimiento acerca de lo deseable, siempre que
convenga al humano y le sea posible realizarlo. .o que desea
y conviene al prudente, es lo bueno. El @povipog es un
hombre “noble” o “virtuoso” (cmovdoioc) —I 8, 1099a 23.

T Deslauriers, “Aristotle’s conception of authority”, en Halpern /
Hobson (eds.), Law, politics, and society in the Ancient Mediterranean
World, pp. 141-147.

' No la barbara (Politica 1 2, 4, 1252b). Es obvio afiadir que se
refiere, también, a la mujer libre, y el por qué lo explico a
continuacidon respecto de la teorfa aristotélica de la esclavitud
natural. [.a mujer difiere en relacién con el hombre en la ‘vida’ (Biog)
y en los ‘habitos’ (§6n) —Deslauriers, “Sex and essence in
Aristotle’s Metaphysics and biology”, en C.A. Freeland (ed.), Feminist
interpretation of Aristotle, University Park: The Pennsylvania State
University Press, 1998, p. 154.

" En la Efica nicomiquea existe una doble concepcién de la
deliberacién: una restringida en la que el objeto de la deliberacion

son los medios (libro I11) y otra amplia o no técnica en la que tiene
cabida la deliberacién sobre los fines (libros VI-VII; también, Acerca
del alma 111 7).
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La @poOvnoig, por tanto, constituye una virtud practica que
concierne a la posibilidad de elecciéon de una ‘decision’ o
‘juicio’ (TPOOUPESIC) v cuya determinacion es el resultado de
la previa y paciente deliberaciéon (BodAnoic)'™. Asimismo, al
‘noble’ u ‘honrado’, Gmovoaiog, Aristoteles opone al hombre
“de mala calidad [@adroc)” —IIT 4, 1113a 25. Sin duda,
omovdaiog es un término que todavia poseia en el tiempo de
Aristételes una connotacién que recordaba a la antigua
nobleza heroica, aristocratico-viril'™.

No puede pasarse por inadvertido que el sujeto de la
prudencia es propiamente el “hombre prudente (Gvnp
OPOVIHOQ)”, pero en ningun modo tiene aqui cabida la
mujer. Es en Politica en donde el Estagirita concede facultad

" La concepcion de la mpoaipeoic es teleoldgica: de lo que se trata
es de la eleccién “de los medios conducentes a un fin” —Ffica
nicomaquea 111 2, 1111b 27.

"1 Aubenque explica que “en este punto Aristoteles parece volver
mas alla del intelectualismo de Socrates y de Platon al ideal arcaico
del héroe que se impone menos por su saber que por sus €éxitos o,
simplemente, su ‘celo™ (LLa prudencia en Aristoteles, p. 56). La rectitud
del juicio del hombre prudente depende, ciertamente, de que “él —
continia Aubenque— es para si mismo su propio criterio”. Desde
que se transmuta el noble heroismo del antiguo ideal aristocratico, el
‘noble’ (cmovdaiog) pasa a ser cualquier ciudadano prudente, y el
antafio héroe irreflexivo e impetuoso (como Aquiles) pasa a ser un
nuevo héroe inteligente (Ia prudencia en Aristételes, p. 63) —nodtese
que no se trata en el modelo aristotélico de un Odiseo, héroe adalid
no de la ‘inteligencia artera’ o ‘tramposa’ (uUfTic). Adviértase,
también, que, por decirlo de nuevo con Aubenque, Aristoteles
construye “un universal” (La prudencia en Aristiteles, p. 61). Pero, una
cosa es la intencion teorica de Aristoteles y otra muy distinta las
connotaciones sociales que o©mOVLOAIOG podria popularmente
suscitat. Algo patecido podtia decirse del uso de ‘bien’ (dyaf6g) —
véase, Ober, Mass and elite in democratic Athens, cap. 6.
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buleutica a la mujer (griega), y es alli donde también explica
que existe una diferencia de grado con respecto de la
facultad deliberativa plena o ‘civica’ (del hombre). Dice que
la mujer tiene dicha facultad, pero la posee “sin autoridad
(xvpov)” —Politica 1 13, 7-8, 1260a. Aunque la calificacion
de la facultad deliberativa de la mujer introduce una
diferencia de grado, no de naturaleza, entre la excelencia o
virtud del hombre y de la mujer, es unicamente el avnp
EPOVIHOG quien detenta, como sujeto activo o ‘practico’,
todos los atributos que caractetizan al ser civico: la Tpa&ig
como ‘hacer’ o ‘accion’ va de suyo en la misma nocion de la
prudencia'®. Ta diferencia de grado que estriba entre la
deliberacién masculina y la femenina exige la presencia de la
mente verdaderamente deliberativa, la del prudente o, en
términos juridicos, el KOplog, el que posee ‘autoridad’
(KOpOG) o capacidad para actuar, en un sentido técnico, en
los tribunales. En las legislaciones de la Antigiiedad (y seria
bueno recordar que no sélo, pues ha estado vigente en los
sistemas juridicos occidentales hasta hace bien poco') la
representacion o tutela de la mujer se atribuia al padre de
familia, al marido o, en su defecto, a un hermano, dado que
legalmente era incapaz de poder ‘actuar’ (de poder realizarse

"% T.a ética y la politica aristotélica se construyen sobre la premisa de
la ‘actuacion’ o ‘realizacion’ (mpd&ic) y no, como sucede con la
Bavavoia, de la mera ‘actividad’ o ‘labot’ poiética (moinoic) —R.
Heinaman, “Activity and praxis in Aristotle”, en Cleary /Wians
(eds.), Proceedings of the Boston Area Colloguinm in Ancient Philosophy,
Vol. XII, pp. 71ss.

' En el caso de nuestro pais, hasta la reforma de la legislacion civil
y de comercio de 1975 —la Ley 14 / 1975, de 2 de mayo, “Sobre la
reforma de determinados articulos del Codigo civil y el Codigo de
comercio sobre la situacion juridica de la mujer casada y los
derechos y deberes de los conyuges”, en Boletin Oficial del Estado, 107,
5 de mayo (1975), pp. 9413ss.
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‘practicamente’) en el sentido de la actuaciéon publica o
civica, lo que habfa de hacerse extensible no soélo a su
incapacidad de caracter politico sino a otras muchas facetas de
la vida practica que requerian de una presencia ‘en publico’.
Pero otro tanto cabe decir respecto del derecho privado (por
ejemplo, la realizaciéon de negocios juridicos)'™*.

La atribucion de la facultad deliberativa que el texto de
Politica en cuestiéon concede a la mujer puede decirse que es
completamente inefectiva a los efectos practicos. Y ello, sin
lugar a duda, deja vacia de contenido su BovAncig, dado que
la mujer es ‘deliberante’ pero no prudente, siendo su facultad
deliberativa meramente pasiva. Quien delibera —reconocen
las Eticas— lo hace exclusivamente en relacién a lo que esta
al alcance de uno mismo: “todos los hombres deliberan
sobre lo que ellos mismos pueden hacer” (Etica nicomdignea
11 3, 1112a 31-34; cf. Etica eudemia 11 10, 1226a 28), y esta
claro que el juicio sobre lo deliberado (la mpoaipesis)
dependera no de la mujer deliberante sino, como he
explicado, de la autoridad prohairética que refrende o no lo
que se haya deliberado. Como puede comprobarse la mujer
deliberante de Aristételes se concilia con la regla del silencio
que es la norma de la perfecta mujer, segin se vio mas
arriba. Aristoteles recuerda ». 293 del Ayax de Séfocles, el
cual cita para esgrimir el tradicional sentido que para los
griegos poseia el decoro femenino:

" Sobre las diversas cuestiones procesales del k0ptog, véanse V.J.
Hunter, Policing Athens: Social control in the Attic lawsuits (420- 320 B.
C.), Princeton: Princeton University Press, 1994, cap. 1; y C. Carey,
“Offence and procedure in Athenian law”, en E. M. Harris / L.
Rubinstein (eds.), The law and the courts in Ancient Greece, Londres:
Duckworth, 2004, pp. 111ss.; y L. Foxhall, “The Law and the lady:
Women and legal proceedings in Classical Athens”, en Foxhall /
Lewis, (eds.), Greek Law in its political setting, pp. 133ss.
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E/ silencio es un adorno en las mujeres —Politica 1 13, 11,

1260a.

Para el Estagirita, st bien, existen seres que son inferiores al
hombre que pueden gozar de cierta “inteligencia” (Reproduccion
de los animales 111 2, 7532 12) —y como alcanza a reconocer
en su caso la Etica nicomaguea (N1 7, 1141a 26-29), una cosa
es la sapiencia y otra la prudencia, puesto que “lo sabio es
siempre lo mismo”, mientras que “la prudencia varfa”; y “en
efecto, se llama prudente al que puede examinar bien lo que
se refiere a s{ mismo”—, y a pesar que reconoce que ‘“‘segin
se dice, algunos animales son también prudentes” —y éstos
son “los que tienen la facultad de prevision para su propia
vida”—, se concluye el que la mujer posea cierta
‘inteligencia’, pero no prudencia'®. En esta linea algunos
estudiosos han pensado que existe un predominio de la parte
irracional del alma de la mujer'™, a pesar de no encontrar
ningdn apoyatura textual'’.

El Estagirita, como suele ser lo habitual en él, hace un
uso riguroso de la terminologia, y en este caso emplea en su
sentido técnico ‘deliberacion’ (BovAncig). La fovAncig tenia
un origen parlante y ‘politico’ preclaro, y Aristoteles
evidentemente lo sabia bien (Etica nicomiquea 111 3, 1113a 7-

b

' 1., Lange, “Woman is not a rational animal: On Aristotle’s biology
of reproduction”, en S. Harding / M.B. Hintikka (eds.), Discovering
reality: Feminist perspectives on epistemology, metaphysics, methodology, and
philosophy of science, Londres: Reidel, pp. 1ss.; y D.K.W. Modrak,
“Aristotle’s theory of knowledge and feminist epistemology”, en
Freeland (ed.), Feminist interpretation of Aristotle, pp. 93ss.

% E.V. Spelman, “Aristotle and the politization of the soul”, en
Harding / Hintikka (eds.), Discovering reality, p. 18.

"7 Deslauriers, “Sexual essence in Aristotle’s Metaphysics and
biology”, Freeland (ed.), Feminist interpretations of Aristotle, p. 155.
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10)'*. L.a Bulé (BovAr)) o Consejo de los Quinientos habia
sido el o6rgano deliberativo de la ciudad de Atenas, aunque
con la democracia dicha atribucion habia pasado a la
Asamblea o 'Exkiecio (de suerte que los ciudadanos-
magistrados buleutas, antafio deliberantes, pasaron a
desempenar labores ‘probuléuticas’ o de proposicion de las
decisiones politicas que luego debia tomar votando la
Asamblea)'””. No serd ocioso volver a repetir una vez mas
que la capacidad hablante o comunicativa se vincula con el
estatus civico y, por lo que cabe a la facultad de deliberacion,
es facil ver la rica potencialidad practica que el ToAitng podia
tener en una forma politica directa o sin representacion.
‘Dialogo’ y ‘discurso’ forman parte del acervo civico, y —
vuelvo a reiterar— el silencio o la ausencia de la palabra era
lo que correspondia a los humanos dmwoAelg, como la mujer,
cuya facultad deliberativa no puede por mas que depender
del que tiene ‘“‘autoridad” para decidir y hablar, que es
eminentemente hacerlo en puablico. La actividad deliberativa

% Como podra entenderse, paso por alto la consideracion de que la
‘voluntad’ suprema o el supremo ‘consejo’ (BOvAN) concierne a Zeus
(Homero, l/iada 1, 5). En el ambito de los misterios eleusinos el
‘Buen Consejo’ (Eubuleo) desempefiaba un papel primordial (K.
Kerényi, Eleusis: Imagen arquetipica de la madre y de la hija, Madrid:
Siruela, 2004, pp. 177-178). Sobre el ‘consejo eminente’ en el
periodo arcaico (cuyo modelo es el héroe Néstor), puede verse M.
Schotield, Saving the city: Philosopher-kings and other classical paradigms,
Londres: Routledge, 1999, pp. 3ss.

" Puede verse, entre otros, M.I. Finley, E/ nacimiento de la politica,
Barcelona: Critica, 1986, cap. 4. Por su parte, Julian Gallego destaca
algo que suele perderse de vista: como el proceso de deliberacion
publica encontraba su fundamento en el propio proceso de
deliberacion personal —Ia democracia en tiempos de la tragedia: Asamblea
ateniense y subjetividad politica, Buenos Aires: Mifio y Davila /
Universidad de Buenos Aires, 2003, pp. 107- 118.
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en Atenas podia ejercitarse, ademas, dentro de la actividad
judicial de los jurados; asi, en el tribunal de la Heliea, el
ctudadano podia participar ejercitandose en lo que debia ser
la medida de lo justo o ecuanime, en su sentido mas
practico'”.

Creo que puede comprenderse, después de todo lo que
se ha explicado, cual es el calibre de la inoperancia
deliberativa femenina. L.a capacidad de determinacién o de
resoluciéon prohairética es patrimonio exclusivo del hombre-
griego-libre que actia en sentido propio en su ciudad. Sin
embargo, Aristoteles todavia tiene otra explicacion de por
qué esto es asi, lo hace remitiéndose su teoria causalista.
Sabemos por Reproduccion de los animales que tres de las cuatro
causas que explican la generaciéon de los animales son
masculinas: las causas formal, eficiente y final, mientras que
solo la causa material serfa la contribucion femenina en la
reproduccion, causa que es meramente pasiva (I 20, 729a 9-
10)"”". En esta direccién Aristoteles apunta lo siguiente:

Y siendo la causa del primer movimiento mejor y
mas divina por naturaleza, ya que ahf residen la definicion
y la forma de la materia, es preferible también que esté
separado lo superior de lo inferior. Por eso, en todos los

" J. Montoya, “Aristételes: pasion y educaciéon en la vida del

ciudadano”, en A. Dominguez Basalo (ed.), Vida, pasiin y razon en
grandes fildsofos, Cuenca: Universidad de Castilla-L.a Mancha, 2002,
pp. 20-21.

P! Ester Sanchez Millan ad loci, p. 113 (n. 183) remite al texto de la
Metafisica VIII (H) 4, 1044a 34: “:Cual es la causa del hombre?
¢Acaso el menstruo?”. Para la teoria causalista y la reproduccion,
véase Deslauriers, “Sexual essence in Aristotle’s Metaphysics and
biology”, en Freeland (ed.), Feminist interpretations of Aristotle, pp. 156-
158; para ésta y para otras diferencias entre los dos sexos en el
pensamiento aristotélico: Lloyd, Science, folklore, and ideology, pp. 94-
105.
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casos en que es posible y en su medida, el macho esta
separado de la hembra. Pues para los seres que se
generan, el principio de movimiento, que es el macho, es

mejor y mas divino, mientras que la hembra es la materia
(II 1, 732a 8-10).

Segun lo visto, en la Politica se establece las relaciones
humanas basicas (naturales) entre hombre-mujer, padre-hijo,
y duefio-esclavo. La primera de ellas constituye la relacion
yopikn fundada en la propia diferenciacion natural”” de los
sexos, en donde “el hombre es por naturaleza mas apto para
mandar que la mujer” (I 12, 2, 1259b). Esta relacion, y el
concomitante predominio natural de uno sobre la otra, se
explica esgrimiendo una comparacién politica con el
gobierno sobre seres libres (I 12, 13, 1259a- 1, 1259b), dado
que la mujer (griega) es, sin duda alguna, libre. Y especifica
que dicha relacién se entabla como st se tratase del gobierno
sobre un ciudadano (I 12, 1, 1259b), pues ambos son libres.
Resulta un tanto sorprendente el que para caracterizar una
relacién, en donde en todo caso siempre domina
naturalmente el hombre sobre la mujer, se esgrima esta
analogia asimilando a la mujer a un estatus que jamas puede
alcanzar: al moAING. Aristoteles especifica, no obstante, que
el gobierno que el hombre (civico) posee sobre su mujer es
como el que se establece en el gobierno de la mwOMG de
régimen aristocratico, de manera que se trata del gobierno de
los mejores o excelentes (hombres) sobre los peores
(mujeres). En este sentido, en Etica nicomagnea (NVIIT 10,

2 Aristoteles no se refiere en este lugar a la institucion convencional: el
‘matrimonio’ (éyywm). El énfasis de Po/itica 1 son las relaciones
humanas conforme a la naturaleza; en este caso, se trata de la
relacién que naturalmente existe entre hombre y mujer, a la que por
“carece([r] de nombre” denomina simple “union [yopwkn]” (Politica 1
3, 1253b 1-2).
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1160b 30) se especifica: “el gobierno del marido sobre la
mujer es, evidentemente, aristocratico, pues el marido manda
de acuerdo a su dignidad, en lo que debe mandar, y asigna a
su mujer lo que se asigna a ella”. Aqui tiene presente la
postbilidad de que la relacion acabe convirtiéndose en
desmedida, injusta, con lo que —siguiendo la analogia con la
politica— la forma de gobierno optima (la aristocracia)
degeneraria en su contrario: “si el marido es sefior de todas
las cosas, su gobierno se convierte en oligarquia, porque
actua contra el mérito y no en tanto en cuanto es superior’
(1161a 1-2). Otra forma de degeneracion es aquella en que la
parte llamada naturalmente a obedecer, la mujer, se convierte
en la gobernante (es lo que sucedia, por ejemplo, con la
institucion juridica del epiclerato)'.

La autoridad, y por tanto el poder, residia en los
maridos. Es lo que se pone de manifiesto en el negativo
comico la utopfa de mujeres-ciudadanos tal como se las
imagina [ as asambleistas de Aristofanes. El comediografo fue
incapaz de imaginar una ctudadania para las mujeres, salvo
bajo vestimenta y barbas postizas masculinas. Es ahora
cuando puede acabar de comprenderse lo que con tanto
énfasis he puesto de realce en este estudio sobre a quién
corresponde verdaderamente ‘hablar’ en la mOMG, porque se
trata, en definitiva, de ver a quién corresponde ‘decidir’ y
‘oobernar’. Puede decirse que la parte gobernada en el tipo
de relacién aristotélica YyOIKN, no solo habia de
conformarse con lo que decidiera y juzgara para s{ misma la
parte eminente, la gobernante, sino que debia
irrestrictamente cual Tersites no levantar la voz, callar y
obedecer. Creo que todo el mundo sabe quién es este
personaje homérico, y tal vez merece la pena comparar a

> Véase C. Mossé, La mujer en la Grecia clisica, Bilbao: Nerea, 3% ed.,
1995, pp. 52, 62, 66, 95, 139.
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Tersites con la situacidon atenazada de la mujer bulética de
Aristoteles. El episodio de Tersites constituye una nota
estridente en la I/iada (11, 197-277)"™, dado que este “hombre
del pueblo [0fjpoc]”, “feo [KakOG]” —como le llama
Homero— se atreve'” con sus “chillidos” a elevar la voz
ante el rey Agamenon como si fuese su igual. L.a anomalia de
la intervencion de este individuo perteneciente a la cadtica
masa del pueblo que sélo aparece en la I/iada como telon de
fondo de las aventuras guerreras (los propiamente singulares)
que enfrento a la élite de héroes aqueos y troyanos, producia
una tremenda ruptura, no solo argumental, sino (a lo que
quiero llamar la atencién) del orden social homérico,
estrictamente delimitado y jerarquizado. La ‘semejanza’ o
‘igualdad’ en el bando aqueo la establecian los principes y
jefes de los diversos pueblos que participan del lado del
primus inter pares, el rey Agamenodn. El episodio queda para
Homero y su auditorio en lo jocoso del asunto: cuando se
atreve Tersites a increpar a Agamenon, Odiseo interviene y
le golpea fuertemente en la cabeza con el cetro. Que Odiseo
pegase a Tersites con el cetro era tanto como sacuditle con
la ‘palabra’; pues eso era lo que el cetro primordialmente
representaba'”’. En el anterior capitulo se ha tratado de los
avatares de la ‘igualdad para hablar’ (ionyopia) en pleno
periodo de la democracia ateniense. Lo que conviene
recordar ahora es que el pueblo (dfjoc) carecié de dicha
ionyopia hasta la aparicion de la ‘poliarquia’ o dnpoxpatio.
Sin duda, este hecho fue un hito histérico y uno de los mas
importantes jalones a lo largo de toda la historia del sistema

" Tengo presentes las palabras de Moses Finley, E/ nundo de Odiseo,
Madrid: Fondo de Cultura Econémica, 3°. reimpr., 1986, p. 130.

> “Tersites’ significa ‘E/ gue se atreve.

Y Gernet, La antropologia de la Grecia antigna, pp. 208-210; y
Detienne, Los maestros de la verdad en la Grecia arcaica, pp. 51, 60.

144



Alteridad, pensamiento filoséfico e ideologia en la Grecia Antigua

democratico, pero si los “Tersites’ lograron auparse en la
igualdad de ‘derechos’ y ‘libertades’, teniendo a la vista mas
bien que la historia de las ciudades griegas la del mundo
occidental moderno y contemporaneo, la mujer quedd
atrapada en aquella cuasi-eterna region silente'””.

Dejemos a la mujer y retomamos a otro ser inferior: el
nino (por supuesto, me refiero al varén hijo de mujer
libre'”). El que es nifio, segin Aristételes, también posee la
facultad deliberativa, pero por lo que le atafie, la posee de
manera “imperfecta” (Politica 1 13, 8, 1260a), es decir, dada la
imperfeccion o incompletud (dtéhewn) de su ser ‘actual’,
seguin se explico mas arriba. Como adverti entonces, tan solo
el nifio varén gozaba de un estatuto ontolégico de
inhumanidad transitoria, cercano a la animalidad en cuanto
durase su vida no adulta. En la Etica endemia (I 5,11 1216a 4-
10), Aristoteles sienta la comparacion entre la vida del nino y
la vegetativa, que transcurre mientras crecen “todo el tiempo
dormidos™. Aristoteles establece en Marcha de los animales (7,
701a 33- 701b 1) que todos los vivientes tienen en comun las
causas de sus acciones: el “apetito o la compulsion” y el
“deseo o voluntad”, que son “faltas” que en el nifio se deben

¥7 Por lo que respecta al ambito de la Grecia antigua, Ana Iriarte
estudi6 el silencio femenino y el valor ‘alégico’ o ‘sin sentido’
(BAoyog) del verbo femenino a oidos masculinos, tomando como
modelos a la pitia délfica, la Casandra del Agamendn de Esquilo y la
monstruosa Esfinge —ILas redes del enigma: 1oces femeninas en el
pensamiento griego, Madrid: Taurus, 1990.

® Segtin la ley de Pericles (451 a. de n.e.), solamente el hijo de una
mujer ateniense libre podia llegar a ser, al cumplir la edad, un
ciudadano. Teniendo presente qué representa para la democracia
Pericles y qué el dfjpog que votd dicha ley, escribié F. Rodriguez
Adrados: “llega a suceder que la nueva comunidad [democratica]
adquiere el egoismo del antiguo grupo aristocratico” (LLa democracia
ateniense, Madrid: Alianza, 3% reimpr., 1984, p. 239).
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a su “caricter intemperante”. La Etica nicomiquea (11 12,
1119b 1-6) dice que “los nifios viven segun el apetito, y en
ellos se da, sobre todo, el deseo de lo agradable”. El joven
requiere de experiencia a lo largo del tiempo para adquirir las
costumbres y los habitos (E£€1C) que acabaran por perfilar o
definir al ciudadano. Su ‘formacion’ (moudeia) consistia en la
puesta en practica de lo aprendido tras una estricta disciplina
cuyo principal objetivo era conseguir erradicar su impetu
animal. El Estagirita considera que los jovenes tienen mucha
dificultad para controlar sus apetitos, y concretamente, sus
“deseos pasionales” (Retdrica 1112, 1389a 3). Después de su
infancia y adolescencia, después de la practica de dichos
habitos, es cuando llega el momento en que el joven puede
entrar a formar parte del exclusivo club de los moAtto,
haciéndose operativa desde su madurez la facultad
deliberativa. Al nifio varon le salva de la imperfeccion
humana su propio fin (téA0g), su ser en potencia (como
futuro ciudadano). Ya hice menciéon de lo que establece
Aristoteles en el pasaje de Politica 13, 11-12, 1260a. Siguiendo
Acerca del alma (11 5, 4172 21-24), deducimos'” que, no
obstante, un joven (ignorante) si forma parte de la especie
que es capaz de adquirir conocimiento (varén, griego e hijo
de ciudadana), es (en potencia) un ser capaz de adquirir los
conocimientos que seran los propios del adulto. Dado que
Aristételes no lo desgrana, continda siendo un misterioso
como habria de producirse este acontecimiento que supone
la trasformacion del nifio en un adulto bulettico vy
prohairético™”. El Estagirita llega a reconocer explicitamente

1. Lear, Aristdteles: El deseo de comprender, Madrid: Alianza, 1994, p.
126.

*Y T, Irwin, “Reason and responsibility in Aristotle”, A.O. Rorty
(ed.), Essays on Aristotle’s Ethics, Berkeley: University of California
Press, 1980, pp. 117ss. Martha Nussbaum ha hecho un balance de la
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en la Etica nicomdquea (I 3, 1095a 4-5) que el joven no es un
ser humano adecuado para aprender las lecciones que
conciernen a la ciencia de la politica: es “docil a sus
pasiones” y “aprende[ria] en vano y sin provecho, puesto
que el fin de la politica no es el conocimiento sino la
accion”™!. Luego, Aristételes matiza (VI 8, 11422 14-18)
diciendo que la ‘prudencia’ (ppOvnolg) se halla en directa
relacion con la experiencia, “y el joven no tiene experiencia,
pues la experiencia requiere tiempo”, siendo por ello que un
muchacho pueda llegar a ser diestro en la matematica pero
nunca lo sera en cualquier otra disciplina o actividad que
exija de la practica y la experiencia:

Y si uno investiga por qué un muchacho puede llegar
a ser matematico, pero no sabio (...), la respuesta es ésta:
los objetos matematicos existen por abstraccién, mientras
que los principios de las otras ciencias proceden de la
experiencia.

posicion que defiende Irwin (véase La fragilidad del bien: Fortuna y ética
en la tragedia y la filosofia griega, Madrid: Visor, 1995, cap. 9): o bien se
considera una ‘teorfa simplificada’ de la accién voluntaria y
responsable, segin la cual “una accién es responsable si y soélo si
esta causada por las creencias y deseos del viviente”, o una ‘teoria
compleja’ que explicaria esta cuestion interpretando que “una accidn
es responsable si y solo si es la accion de una criatura capaz de
probairesis’ (La fragilidad del bien, p. 366). En el primer caso, las
acciones de los nifios y las bestias habrian de considerarse
responsables, y en el segundo, unicamente las del hombre maduro.
Irwin tomo en consideracion la teoria simple, aunque establecio
cuales eran las posibles objeciones a la misma (“Reason and
responsibility in Aristotle”; Rorty (ed.), Essays on Aristotle’s Ethics,
pp.120-124).

*" En cap. 9 Aristételes asimila el joven al incontinente (GKpOTNG)
por el mismo motivo, dado que “para tales personas el
conocimiento resulta inutil”.
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Mientras que llega la vida adulta, los nifios y los jovenes se
hallan bajo la tutela de una autoridad que corresponde
naturalmente a su padre. Aristoteles establece que la relacion
de autoridad que se establece entre padre e hijo se denomina
“procreadora [TeKVOMTIKA]” o bien “paterna [matpikn]”>.
Aristoteles también establece, como con la mujer, que “hay
que gobernar (...) a los hijos como a seres libres” (Po/itica 1
11, 13, 1259a- 1, 1259b). Sin embargo, no significa que se
establezca el mismo tipo de gobierno que con la mujer (1-2,
1259b): a los hijos hay que gobernarlos “monarquicamente”,
dado que es lo que mejor conviene naturalmente para el
mando del que “tiene mas edad y maduro” sobre los que son
“y6venes e inmaduros”.

Abordamos, en dultimo lugar, a los incivilizados
barbaros. Son incivilizados porque ninguno de estos pueblos
puede alcanzar la madurez civilizada, como si, en cambio, los
griegos, segin lo que ya hemos explicado. Los barbaros
desconocen la vida civilizada y, de acuerdo a los términos
natural-funcionales en que lo plantea el Estagirita, por su propia
constitucion o naturaleza, nunca llegaran a practicarla.
Siendo su estadio de desarrollo inferior, el barbaro presenta,
en este sentido, toda una serie de deficiencias o carencias
humanas (desde la completud finalista de lo humano) que le
son explicables siguiendo el previsto criterio natural. En
modo alguno resulta casual que los griegos se refirieran al
esclavo —puesto que generalmente el esclavo era

202 Al igual que seflalabamos para la relacion especifica entre hombre

y mujer (YOIKT), esta relacion “procreadora (...) tampoco tiene un
nombre especifico” (Politica 3, 2, 1253b). Mas abajo (11, 13, 1259a)
la llama “paterna”.
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barbaro””—, llamandolo ‘nifio’ o ‘mozo’ (Maic), como tal ser
inmaduro e incompleto™; pero de acuerdo al estatuto
ontologico que le otorga Aristoteles, parece que, en un
principio, la naturaleza del barbaro debiera corresponderse,
mejor que con el nifo, con el tipo de inferioridad femenina.
En términos teleoldgicos, ambos, el barbaro y la mujer, son
eternos  ‘niflos’ o seres que no transitoria  SINO
definitivamente son imperfectos, dado que carecen de la
postbilidad que tiene el nifio de crecer y poderse convertir en
hombres plenos y maduros®™”. Adema4s, como en el caso de la

*® Durante la época clésica, los esclavos eran generalmente barbaros
procedentes de las regiones nortefias a los Balcanes y el Mar Negro,
también de Lidia, Frigia y Siria; eran apresados o, como tales,
comprados, aunque hasta la época helenistica y la formacién de los
grandes mercados esclavistas establecidos en las islas del Egeo,
buena parte de los esclavos eran los vencidos en las guerras (también
hechas contra otras mOAELS), tal como se ha sefialado en el capitulo 1
de nuestro trabajo. En la ciudad eran también esclavos los hijos de
esclavas, es decir por linea materna (téngase en cuenta lo referido
arriba en la nota 198).

*** Lo mismo sucede en el esclavismo romano con la palabra puer (J.
Maurin, “Remarques sur la notion de puer a 'époque classique”, en
Bulletin de I’Association G. Budé, 2 (1975), pp. 221ss. Aristéfanes se
invent6 una etimologia de moig, lo que no deja de ser menos
significativo a los propositos de la dominacion esclavista; segun el
comediografo, maig procederia de ‘pegar’ (moiw) —ILas avispas 1297-
1298.

2050 A juicio de Malcolm Schofield, Aristételes incurre en una
incoherencia interna al negar al barbaro (y a la mujer, debiéramos
afadir) el desarrollo humano, tal como sucede en el caso del nifio en
su transito hacia la vida adulta —Saving the city, pp. 125, 127. En
términos juridicos, normalmente el esclavo liberado no accedia a la
condicién de ciudadano sino que se convertia en un ‘extranjero’; por
ello, se le aplicaban las normas relativas a la extranjerfa (Egvia). En
Atenas, al siervo liberado se le registraba como ‘meteco’ —M.I.
Finley, La economia de la Antigiiedad, Madrid: Fondo de Cultura
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mujer, el barbaro guarda una relacién si no con la
monstruosidad (de la que tratan los tratados biologicos) si
con la bestialidad (los éticos). Si se recuerda, antes hemos
hecho hincapié en un pasaje de la Etica nicomaguea (VI 1,
1145a 31-34) que reconocia la rareza de darse la brutalidad
en la naturaleza bumana. Por esa razon, Aristoteles concluia
que los brutos han de darse excepcionales entre el género de
los  hombres. Pero, inmediatamente, la Efica nicomaiguea
establece una apreciacion en la cual no hemos reparado hasta
el momento. Aristoteles ha dicho que la brutalidad es una
rareza entre los Jombres, sin embargo, aflade: “se da
principalmente entre los barbaros, como consecuencia de
enfermedades y mutilaciones” (33-34). Los barbaros, que en
el lenguaje que utiliza la Po/itica son esclavos por naturaleza,
se hayan, entonces, en el mismo nivel que otros seres
deficientes, enfermos, deformes, mutilados, términos cuyo
campo semantico es la ‘imperfeccion’, la ‘no-realizacion’
(atélewr), propia de los ‘fracasos’ que acaecen en la
naturaleza, y que en los tratados biologicos aparecen
relacionados con la incompletud de los seres y con lo
monstruoso™”. Con todo, y a pesar de las similitudes
constitutivas, Aristoteles diferencia claramente a uno (el
barbaro-esclavo) y a otra (la mujer):

Por naturaleza esta establecida una diferencia entre la
hembra y el esclavo (la naturaleza no hace [...] sino cada
cosa para un solo fin. Asi como cada 6rgano puede
cumplir mejor su funcion, si sirve no para muchas sino
para una sola) —Po/itica 1 2, 3, 1252b.

Econdémica, 1% reimpr.; 1978, p. 106; y M.H. Hansen, The Athenian
democracy in the Age of Demosthenes: Structure, principles and ideology,
Londres: Bristol Classical Press, Londres, 3*. ed., Londres, 1999, p.
119.

'S, Mas, Ethos y polis, pp. 270-271.
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Es la propia ‘perfeccion’ natural (té€A0G) la que hace finalmente
posible la forma de organizacion mas compleja y perfecta
que los hombres pueden llegar a conocer-practicar: la TOMC.
La forma de vida mas plena de entre todo el mundo
sublunar, que es el viviente humano, retne en s{ mismo las
cualidades que poseen los vivientes inferiores a ¢l (la
nutricion, la reproduccion, la sensacion y los deseos), pero ¢l
solo acapara la facultad racional (‘logica’). De la misma
manera que hay un tipo de hombres mas perfecto que otros,
sucede lo mismo en ese organismo natural compuesto que es
la ciudad. Una mwOMG, como en el sujeto humano individual
pleno, exige y requiere la presencia de todas sus partes mas o
menos perfectas, dominantes y dominadas (principalmente,
ciudadanos, trabajadores sin derechos civicos, que
normalmente seran esclavos o supeditados, al menos, a
alguna forma de servidumbre, y mujeres). Todas las partes
de un compuesto integran una unidad, la cual antecede a
cada una de las partes:

Por naturaleza (...) la ciudad es anterior a la casa y a
cada uno de nosotros, porque el todo es anterior a la parte
(...) st cada uno por separado no se basta a si mismo
[a0TdpKMG], se encontrard de manera semejante a las

demas partes en relacion al todo” —Politica 1 2,13-14,
12532

*7 Para la idea organicista y el determinismo bioldgico que

presupone la concepcién aristotélica de la ciudad, véanse las
precisiones que hace S.R.L. Clark, Aristotle’s man: Speculations upon
Avistotle’s anthropology, Oxtord: Clarendon Press, 1975, pp. 102-104 y
140-142. Hoy algunos estudios han puesto de moda la negacion del
determinismo en el esquema teleologico aristotélico (me refiero a
Johnson, Aristotle on teleology, passim). Véase arriba n. 35 para la
negacion, también, del antropocentrismo en su teoria teleoldgica.
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En el ‘orden’ establecido por la ctudad cada parte cumple
naturalmente #za funcion (Epyov), la funcién que le es
propia. Por ello, y porque dos partes distintas de la ciudad
—en nuestro caso, la mujer y el barbaro— no pueden llegar
a cumplir una misma funcién®”, el barbaro debe poder servir
para otro cometido distinto al que posee la mujer;
principalmente radica en que ésta asegura a su marido una
prole legitima. Las funciones del barbaro en la mOMg son las
propias del esclavo, condensadas parcamente por el Ps.-
Aristoteles en las “tres cosas que existen para (los esclavos):
trabajo, castigo y comida” (Econdmico 1 5, 1344a 35).

St esto es de la manera que acabo de explicar, lo que
debemos preguntarnos ahora es lo siguiente: por qué
Aristoteles asimila el barbaro al esclavo? Es principalmente
en el libro I de Politica en donde el Estagirita establece esta
peculiar reduccion del barbaro a la condicién servil, y en él
esgrime en concreto la teorfa de la esclavitud natural.
Aristoteles, por tanto, legitima la existencia de la esclavitud
mediante una teorfa que explica que el barbaro nace siendo
esclavo. La identificacion del barbaro con el esclavo no era
una novedad, y resultaba el producto del etnocentrismo
griego al que ya hemos mencionado en nuestro trabajo en
mas de un lugar. Si bien la exposicion que el Estagirita
establece en el libro I de Po/itica constituye el unico analisis
sistematico antiguo de la esclavitud, la teoria de la esclavitud
natural no era —como he dicho— nueva. Asi, por ejemplo,
se hallaba implicita en los didlogos de su maestro™ . Sin

*® Eso es lo que explica al punto Politica (I 1, 3, 1252b): “Cada
6rgano puede cumplir mejor su funcidn, si sirve no para muchas
sino para una sola”.

" Vlastos, Platonic Studies, pp. 147ss.; e Isaac, The invention of racism in
Classical Antiguity, pp. 46, 172-174.
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embargo, la mayorfa de los investigadores coinciden en que
la teoria de la esclavitud natural adquiere una nueva
configuracion en la mente aristotélica. Aunque es cierto que
Aristoteles fue el primer pensador que se percatd de que la
esclavitud requeria una justificacion que la legitimase, sin
embargo, a mi me resultan incomprensibles las alegaciones
exculpatorias para con el Estagirita que han hecho algunos
estudiosos modernos. Por ejemplo, las que establece
Jonathan Lear’’ achacando que lo contrario significaria
instalarse en un juicio anacréonico, y en la poca comprension
de su época. Utilizando la misma arma denigratoria de Lear,
me parece que su balance no dejaria de adolecer del mismo
desconocimiento historico, por cuanto ya en el propio
tiempo de Aristoteles habia otro tipo de opiniones que,
aprovechando nuestra mirada moderna, nos parecerian mas
tolerables (y no creo que tuviéramos que justificarnos
trayendo a colacion solamente el pensamiento, por ejemplo,
del sofista Antifonte: fr. B44 [Melero Bellido]). Lear parece
olvidar, ademas, lo que significa la tendencia helenocentrista
de que se hace participe el Estagirita. En una linea parecida,
otros”'! han establecido que la teoria de la esclavitud natural
aristotélica solamente deberia comprenderse a la luz de su
teorfa ético-politica, o explican*” la ausencia de la teotfa del
barbaro-esclavo en la Efica nicomiquea estableciendo que se
tratarfa de una teorfa que Aristételes habria articulado
tardiamente.

El pensamiento de Aristoteles, desde luego, articula la
imagen del esclavo-barbaro incardinada dentro de su propia

Y Aristételes: El deseo de comprender, p. 224.
"' W.W. Fortenbaugh, “Aristotle on slaves and women”, en Barnes

/ Schofield / Sorabii (eds.), Articles on Aristotle. Vol. 1I: Ethics and
politics, pp. 136-137.

> P. Garnsey, Ideas of slavery from Aristotle to Augustine, Cambridge:
Cambridge University Press, 1996, pp. 107-127.
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concepcion socio-econémica y antropologica. Lo que a
nosotros nos importa de toda su explicacion es que los
pueblos barbaros, al ser esclavos por naturaleza, cumplen en
el grado mas infimo de la escala humana el principio segun el
cual —lo hemos visto: “ya desde el nacimiento algunos estan
destinados a obedecer y otros a mandar” (Politica 1 5, 2,
12542)*". Ademas, y a diferencia de lo que ocurre con la
mujer libre y el esclavo en la mTOMG, “entre los barbaros, la
hembra y el esclavo tienen la misma posicion” (Politica 1 2, 4,
1252b), es decir, que en las tierras extrafias a la Hélade, y que
por tanto no conocen ni viven una existencia civica (pues no
existe alli ni puede la TOMG), son todos ellos por igual seres
inferiores. Esta diferencia respecto de la vida en la ctudad en
que la mujer se diferencia segun hemos visto del esclavo, se
explica en los mismos términos de la autoridad o del sujeto
gobernante en las tierras barbaras:

" Aunque nosotros debemos dejarlo fuera de nuestro tratamiento
de la alteridad, la caracterizaciéon que la esclavitud tiene en
Aristoteles se completa como ya he sefialado antes con la presencia
de la esclavitud por convencién (“esclavitud en virtud de una ley”,
como la llama en Politica 6, 1, 12552a). Aristoteles dice (6, 5, 1254a):
“de ningin modo puede llamarse esclavo a quien no merece la
esclavitud”. No se le escapaban las circunstancias en que,
efectivamente, un ciudadano (por tanto, un hombre libre) podia
padecer la desgracia de la esclavitud —asi por accidente, porque es
apresado o vendido, o por conquista de los vencedores en lo que
tilda de una guerra que habra de ser injusta. De esta manera, desde el
punto de vista aristotélico solo es verdadero esclavo el que lo es por
naturaleza (el barbaro), lo cual, dicho sea, constituye un claro
exponente de helenofilia, siguiendo en ello una tendencia en la que
ya se hallaba inmerso su propio maestro (Platon, Repriblica V, 470 c-
471 a).

154



Alteridad, pensamiento filoséfico e ideologia en la Grecia Antigua

La causa de ello es que no tienen el elemento
gobernante por naturaleza, sino que su comunidad resulta
de esclavo y esclava.

Como puede entenderse, la explicaciéon de la dominacion
griega sobre los barbaros es fundamentalmente ‘psiquica’, y
viene a corresponderse con la propia divisiéon o las partes
que posee el ‘alma’ humana (yoyn). La parte inteligente,
como la parte eminente, es la naturalmente establecida para
dirigir a la parte bestial (I 5, 4-5, 1254a), y en el mismo
sentido, la ‘parte inteligente’ de la humanidad (los pueblos
griegos) son los que dirigen y gobiernan los destinos de los
pueblos barbaros, o estan llamados por naturaleza a ello.
Sobre esta consideracion se funda la propia teoria
antropolégica (individuo) y de dominacién civilizatoria
(mundo) en el Estagirita. Desde esta optica, existe una
diferencia respecto de la vida de los animales y la vegetativa,
puesto que “lo vegetativo no participa en absoluto de la
razon” (Etica nicomaguea 1 13, 1102b 27-28), vy por tanto,
resulta ajeno al intento de dominacién por parte del hombre.
Quisiera llamar la atencién en que partiendo de estos
presupuestos de la dominaciéon natural es desde donde
puede hablarse que Aristoteles conciba una ‘teorfa del
colonialismo’. No puede aventurarse que la practica colonial
desplegada por su intemperante pupilo, Alejandro, tuviera
que ver con la teorfa del maestro™*; la idea a contrario, de que
existe una ilacion entre la teoria aristotélica y la practica del
poder macedonio®’, ha sido reiteradamente desacreditada.
La Carta al rey Alejandro, conocida también como Alegandro o

2" P. A. Brunt, Studies in Greek history and thought, Oxford: Clarendon
Press, 1993, pp. 334-330.

> H. Kelsen, “Aristotle and Hellenic-Macedonian policy”, en
Barnes / Schofield / Sorabiji (eds.), Articles on Aristotle. 1Vol. 11I: Ethics
and politics, pp. 170ss.
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Sobre la colonizacion, atribuida tradicionalmente a Aristoteles,
es un esbozo de speculum principis muy posterior a la época
clasica®', pero no al espiritu del fundador del Peripato, ni,
dicho sea de paso al de otro contemporaneo de Aristoteles,
el retorico Isocrates (Filipo V, 154; Carta a Filipo 111, 5). El
Ps.-Aristoteles aconseja a su pupilo “que se comportara con
los griegos como un guia y con los barbaros como un sefior
[0eomOTNG], v que cuidara a los primeros como amigos
[eiro1] y allegados; en cambio, que tratara a los segundos
como animales o plantas” —Sobre la colonizacion 2a [Vallejo
Campos].

Los barbaros que viven en las tierras ajenas al dominio
o la influencia griegas carecen de un agente rector, lo que no
quiere decir que tengan por costumbre el estar, por lo general,
dirigidos ellos mismos por un ‘monarca’. De entre las
especies de monarquia que contiene el cap. 14 del libro III
de Politica, la segunda clase se asimila a la tiranfa. De este tipo
son “las monarquias de algunos pueblos barbaros” (Po/itica
I11, 14, 6, 1285a). Un poco mas adelante puede leerse (17, 1,
1287b): “hay pueblos dispuestos por naturaleza a un
goblerno despotico”. El texto continua diciendo que hay
otros pueblos dispuestos “a un gobierno monarquico, otros
a un gobierno republicano”, y concluye afirmando: “eso es
justo para ellos”. Si esto es asi, es decir, st un s6lo hombre
domina y sojuzga a todos los demas, y dado que la
constitucion psiquica o ‘animica’ se halla en todos ellos
abocada a un irremisiblemente predominio del elemento
pasional, desiderativo y apetitivo, debe existir en todo caso
aloin humano en la naturaleza que esté llamado a
dominarlos que no sea ese monarca suyo convertido en un
déspota, advenediza, impropia o antinaturalmente. Dado que

' Para 1. Diiring el fragmento que transmite Plutarco seria

auténtico (Vallejo Campos ad loci, p. 232, n. 250).
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todo en la naturaleza posee un elemento regido y alguno
regente, quien rige siempre ha de ser la parte inteligente. Por
tanto, el elemento gobernante de los pueblos barbaros no se
encuentra en ellos mismos, ni siquiera en alguna parte
eminente (oligairquica o monarquica) de sus sociedades. Por
naturaleza no la tienen; tampoco cuando estan regidos por
un déspota, pues el ‘despotismo’ de los barbaros es
reductible a la tiranfa, y la tirania constituye un gobierno
ilegitimo. El déspota barbaro domina de hecho como un
tirano, pero a pesar de las coacciones que pueda ejercer y de
la violencia que esgrima en sus métodos de gobierno, ¢l
mismo es igual que sus subditos a quienes gobierna
injustamente. El tnico elemento rector, gobernante y ‘libre’
que tienen los barbaros no pueden ser otros mas que los
griegos; esto es lo que afirma Aristoteles acordandose de lo
que “dicen los poetas —es un verso que se repite en varias
obras de Euripides (por ejemplo, en Ifigenia en Aulide 1400 y
Helena 2706):

Justo es que los helenos manden sobre los barbaros (cursiva
en el original).

La dominacién se justifica dado que unicamente el hombre
libre es el que vive sin estar sojuzgado a ningun otro (Po/itica
4,6, 1254a; Retorica1 9, 1367a 32), y sélo lo es el hombre que
vive libre en la mOMG, es decir, en el lugar en donde se ¢jerce
el poder politico entre hombres libres que son semejantes o
‘iguales’. La relacion natural que se establece en este grado
infimo de /o humano es, de la manera que acabamos de ver,
entre amo y esclavo; relacién que se denomina seforial o
“heril [deomotikn]” (3, 1, 1253b). Luego los verdaderos
duefios (naturales) de los barbaros son los griegos. En la
comprension del Estagirita (sigo el cap. 4) los barbaros-
esclavos constituyen 1instrumentos de la produccion
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(moino1g)*'” que forman parte de la casa (01K0G), y por tanto

son propiedad de su duefio (deomdtng). Sin embargo,
Aristételes aprecia una sutil distincién dentro del conjunto
‘instrtumental’ (Opyavov), y es la siguiente: “de los
instrumentos unos son inanimados y otros animados (...) El
esclavo es una posesion animada” (4, 2, 1253b). Lo unico
que distingue a los diversos ‘instrumentos’ que son
propiedad al servicio del sefior o ‘déspota’ (060TOTNG) es que
esté o no dotado de yuyn. Pero lo realmente importante no
es que unos sean animados y otros inanimados, sino que
ambos son jgualmente instrumentos, o como dice la Ftica
nicomaguea (VIII 11, 1161b 4; también, Etica endemia VI 9,
1141b 24), ambos son esclavos. El Ps.-Aristoteles (Econdmicos
I 5, 1344a 24-26) repara que, a pesar de que, normalmente,
todo propietario cuidara de sus posesiones, porque el duefio
debe esmerarse por “la primera y mas necesaria” de entre
todas las posesiones, “la mejor y la mas vital” o animada, que
es “el hombre”, por lo cual sera “necesario proveerse de
buenos esclavos”, y de que, por tanto, los duefos
extremaran su cuidado con esta mercancia humana, sin
embargo, lo esencial en el esclavo no es que se halle dotado de
alma, en todo caso se trata de una cualidad accidental en un

instrumento; lo que importa es su cuerpo, tal y como queda
expresado en la Efica endemia (V11 9, 1141b 23-24):

El cuerpo (...) es un instrumento congénito, y el
esclavo es como una parte y un instrumento separables
del senor.

" Como se sabe la Toinoig se distingue de la mpa&ig. Esta dltima
pertenece a la ‘buena vida’ (€0 {on) porque “la vida es accién y no

produccién, (...) por ello el esclavo es un instrumento de la accion”
—3, 5, 1254a.
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La civilizacién griega se baso en el trabajo esclavo. Es un
dato historico objetivo, con independencia de que se esté a
favor o en contra de la teorfa marxista del ‘modo de
produccién esclavista™'®. Un mundo como el griego del siglo
IV a. de n.e., requeria mucha mas mano de obra, y la forma
mas comoda y economica de conseguirla era proveyéndose
de mano de obra de libres; dado que ésta se mostraba
insuficiente, y una teoria socio-politica como la aristotélica
trataba de poner una delimitacion irrestricta entre la
‘ociosidad’ del hombre libre y el mundo del trabajo, junto
con la injusticia de esclavizar a griegos, dicha mano de obra
esclava debia ser barbara. Quizas la prueba mas palmaria de
esta necesidad de mano de obra, es que la afluencia de
esclavos se hizo cada vez mas dificil desde la pérdida de la
hegemonia atica y la desaparicion de los efectos de su
‘imperialismo’. Por aquella época a la que nos estamos
refiriendo fue cuando, también, se extenuo el arcaico modelo
laconio proto-esclavista, que se basaba en mantener
sojuzgados a pueblos enteros vecinos (los mesenios,
reducidos a la condicion de ‘hilotas’). Ideoldgicamente
hemos llamado la atenciéon de lo que supuso el triunfo del
panhelenismo desde el siglo V a. de n.e. con las Guerras
Médicas. Llama la atencion, sin embargo, el que en un
tiempo en que la wOMG clasica habia entrado en crisis, la

21 . . , . L
® La Grecia antigua (helenfstica, y luego romana) requitid

estructuralmente de la mano de obra esclava. Sin remitirse a la
explicacion marxista, es la explicacién que le dio Moses Finley en su
famoso ensayo “:Se baso la civilizacion griega en el trabajo de los
esclavos?”, en AA.VV., Clases y luchas de clases en la Grecia antigna,
Madrid: Akal, 1979, pp. 103ss. Véase la réplica, desde el punto de
vista marxista, que hiciera Geoffrey de Ste. Croix, “Karl Marx y la
historia de la Antigiiedad clasica”, en AANVV., E/ marxismo y los
estudios cldsicos, Madrid: Akal, 1981, pp. 7ss.
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alternativa que ofrecia Aristoteles fuese tan radical, en el
sentido de que aboga por la extirpaciéon del cuerpo civico de
todo aquel que no pudiera llevar una vida de ‘ocio’ (ooAN).
La moAtelo de Aristoteles es la de los ciudadanos-
propietarios; con todo, la solucion se mostraba plenamente
coherente con la caracterizacion del hombre pleno y maduro
que articulan Politica y las Eticas. Aristételes tampoco habia
innovado en este caso y puede decirse que éste constituye un
rasgo que caracteriza, en general, la ideologia politica de las
sociedades grecorromanas en donde claramente se tendia
hacia la separacion de las /abores poiéticas o productivas
(moinow) v la actwvidad practico-politica. El ‘extremismo’
aristotélico radicaba en haber otorgado a los artesanos
(Bavavcor) un estatuto cercano a la condicién servil
quedando excluidos del cuerpo civico, y manteniendo
entonces con plena naturalidad (de aqui su legitimacion) el
caracter instrumental de un conglomerado de seres, si no
bestiales (como los barbaros) si, cuanto menos,
cosificados®”’. Esta misma tendencia se advierte, por
ejemplo, en un autor tan distante en el tiempo y en las ideas
de Aristoteles como el latino Catén el Mayor (floruit siglo 11
a. de n.e.). Caton, el que fuera defensor a ultranza de los
mores maiorum, y fanatico xenéfobo que no soélo denigréd sino
que, también, combatié duramente las costumbres foraneas
(sobre todo si tenfan que ver con los gustos griegos), no
obstante, convino en tratar a sus esclavos entre el ganado y
los aperos de labranza de sus fundos (Sobre la agricultura

" Del obrero manual (Bévovcog) dice en Politica 1 13, 1260a 13:
“tiene una especie de servidumbre limitada”, pero no reconoce a
ninguno de éstos (al “zapatero ni ningun artesano’”) como esclavo
por naturaleza.
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10)*". El mucho més versado en estos asuntos de las
costumbres propias que fuera Marco Terencio Varron (floruit
siglo I a. de n.e.), de igual modo que Aristoteles y Caton,
pensaba que el esclavo poseia un inequivoco sentido
‘instrumental’.  Particularmente él llamaba a los esclavos:
“instrumenti genus vocale” (Acerca de las cosas del campo 1 17, 1), lo
que sin duda induce a pensar que tuvo que conocer lo que
implicaba la misma teorfa de la esclavitud natural, o incluso,
mas en concreto, las implicaciones del propio pensamiento
del Estagirita™'.

Ya hemos mentado que algunos investigadores
modernos se empefian en dar una explicacion de la
tremenda irracionalidad que suponia la justificacion de la
esclavitud por parte de las fuentes antiguas; la inaceptable
premisa para poder abordar en su profundidad un tema
como ¢éste, sin incurrir en el anacronismo, tampoco suele
caer en la cuenta de que los antiguos tenfan su propia logica,
y en el caso del Aristoteles su teorfa era realmente impecable.
Mientras unos con mejor tino han tratado de hallar una
explicacion mas plausible en funcién de los esquemas
juridico-sociales imperantes, otros simplemente han quedado
deslumbrados porque en algunas fuentes se detecta algun
atisbo de humanidad. Algunos prefieren ver, por ejemplo,
que el trato que debian recibir los esclavos debia ser (por
emplear una palabra moderna) humanitario, pero esto debe
haber quedado suficientemente claro cuando antes
reparabamos por gué el duenio debia extremar sus cuidados

" En el derecho romano el pater familias tenia el poder denominado
manus que se ejercia sobre las personas de la casa (esposa e hijos)
como de las cosas (entre las que se hallaban los esclavos) —puede
verse la clasica exposiciéon que sobre ello hizo R. von Thering, E/
espiritu del derecho romano, Madrid: Marcial Pons, 1997, cap. 3.2a {30.
#?'T. Wiedemann, Greek and Roman slavery, Londres: Routledge, 4.
ed., 1997, pp. 139-140.
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respecto a su posesion humana, que (por emplear otra
palabra que suena también moderna) se subsumiria a una
logica utilitarista. Desde el pensamiento de los sofistas, la
‘utilidad’ o ‘interés’ (cuu@EEPOV) encuentra acomodo en la
terminologia filosoéfica y, en concreto, en las disquisiciones
de filosofia practica™.

No debieran tomarse por grandilocuentes las palabras
que el Estagirita concede en el ultimo cap. del libro I de
Politica, cuando arremete contra Platon (en un texto al que
volveremos posteriormente), cuando dice: “no hablan con
razon los que rehdsan razonar [AMOYOV] con los esclavos y
dicen que sélo hay que darles 6rdenes” (Politica 1 13, 14,
1260b)**. Pospongo la explicacién para la patte final del
capitulo. Bastenos por el momento destacar la palabra
“razonar” del texto. Cierto es, también, que Aristoteles se
mostraba partidario de establecer como premio o
recompensa la liberaciéon de las cargas serviles, esto es,
alcanzar la libertad o la manumision (EAevOEPMOGIC), pero
respecto a esto ultimo, y a pesar de que no lo llega a
desarrollar®™, se tienen que considerar muy pertinentes las

b

*** Guthrie, Historia de la filosofia griega. Vol I1I, p. 171,

** Bl texto de Platén que se critica corresponde al libro VI de Las
leyes en donde el Ateniense establece una pequefia guia de utilizada
para el dueno esclavista.

** En Politica V11 10, 14, 1330a, solamente nombra la promesa de la
recompensa y pospone el tratamiento de la cuestiébn a un “lo
diremos mas adelante”, lo que constituye una de tantas remisiones
que quedan inexplicadas en el estado en que tenemos los ocho libros
de la Politica. Sobre este particular, véase M. Catarzi, “Tempo como
prezzo, tempo como premio: per una rappresentazione del tempo
come fattore di valorizzazione nei rapporti de dipendenza in
Aristotele”, en M?. del M. Miro / J. M. Casillas / J. Alvar / D.
Placido (eds.), Las edades de la dependencia durante la Antigiiedad, Madrid:
Ediciones Clasicas, pp. 156ss.
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palabras de los Econdmicos del Ps.-Aristoteles cuando este
autor an6énimo del Peripato trata sobre la necesidad de “fijar
una meta” para los esclavos, no para unos pocos, los
mejores para su amo, sino extensible a “todos”. Esta medida
se encuentra, ademas —matiza el Ps.-Aristoteles—, entre lo
“justo y conveniente” (Econdmicos 1 5, 1344b 15).
Seguramente el Ps.-Aristoteles debia hallarse persuadido de
que, como sucede en el caso de los brutos en relacion a los
humanos (pero a la inversa), debia ser excepcional o de gran
rareza encontrar un barbaro que se sustraiga a su connatural
envilecimiento. El premio debi6é parecerle un medio mas
bien conveniente que justo para lograr la cooperacion de
“todos” los esclavos, y lograr de ellos el verdadero objetivo:
su docilidad. Segun la tradicion, entre las dltimas voluntades
ordenadas en su testamento por Aristoteles estaria la de
manumitir a sus esclavos (Ambracis, Ticon, Filon, Olimpio
y el hijo de éste) y, segun parece, también habia dispuesto el
cuidado y buen trato que debian recibir los restantes (Tale,
Simoén y otros que aparecen innominados) —Didgenes
Laercio, VVida y opiniones de los fildsofos ilustres V, 11.

No pretendo buscar en las explicaciones que Aristoteles
da sobre la esclavitud una especie de sistematica; de hecho el
haber pretendido sistematizar, ésta u otras parcelas del
pensamiento aristotélico, se ha demostrado un gravisimo
error. En la Etica nicomdquea (VIII, 11, 1161a 32- b 3) puede
encontrarse algo que esta directamente relacionado con la
informaciéon que transmite Didgenes Laercio: “No hay
amistad hacia un esclavo en cuanto esclavo, pero si en
cuanto hombre”. A diferencia de su discipulo, Platén era
incapaz de hablar en estos términos (Las /eyes VI, 756¢). Sin
embargo, la leyenda que pretende construir una arqueologia
del ‘humanitarismo’ partiendo de algunas tendencias y
actitudes dulcificadas no deberia pasar por alto el que para
Aristoteles como para otros defensores del esclavismo
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dulcificado que ya hemos citado (Varron) no se les escapaba
que un mejor trato dado a los esclavos (el bien alimentarnos
y el bien vestirlos)* redundaria principalmente en provecho
del amo™‘. Sentado este juicio, el lector atento podra
achacarme que parece que me baso esencialmente en los
Econdmicos del Ps.-Aristoteles. Desde luego, hay fuentes en
que se descubre el aliento de ciertas declaraciones de
principio abogando por el humanitarismo como las que se
recogen, por ejemplo, en algunas tragedias de Euripides
(Helena 730; Ion 854), el sofista Alcidamante —cuyo
testimonio se encarga de recoger el propio Aristoteles
(Retdrica 1 13, 1373b 18)—, y con posterioridad, como es
bien conocido, ciertas expresiones del pensamiento estoico y
cristianismo. Reconocido cual era este objetivo pragmatico,
quizas no se ha insistido suficientemente en que el guid en el
trato mas benigno dado a los esclavos residia de forma
poderosa en el propio nivel de desarrollo econémico y el
tipo de concentraciones de la riqueza en las sociedades
antiguas grecorromanas. Con ello quiero decir que la
‘utilidad propietaria’ en una sociedad y en una economia
medias como las de las mOAelG en el periodo que tratamos
(incluso contando con una de las mas prosperas de ellas
como la ateniense), no diera mas que para esmerarse en
cuidar y conservar en las mejores condiciones posibles los
dos o tres esclavos que por término medio un hombre libre
podria permitirse adquirir y mantener. Reponer a un esclavo
que hubiese aprendido alguna tarea especializada o un oficio
resultaba muy costoso. Esto ya no sucede cuando la forma
de tenencia de la propiedad inmueble cambia (me refiero a la

> A. Lozano, La esclavitud en Asia Menor Helenistica, Oviedo: Servicio
de Publicaciones de la Universidad de Oviedo, 1981, p. 194.

% K. Hopkins, Conguistadores y esclavos, Barcelona: Peninsula, 1981, p.
147.
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formacién de la gran propiedad fundiaria) y la capacidad
econdmica del duefio se convierte en desorbitante; para ello
deben abandonarse los contornos sobre los que se cimenta
la TOMG clasica sobre los que nos movemos y prestar
atencion a la nueva estructura que presentan las sociedades
helenisticas y de la época romana. En este tipo nuevo de
sociedades la ‘utilidad’ del amo sobre su esclavo podia ser
muy diferente a la de un pequenio propietario que se ayudaba
de su esclavo para cultivar sus pequefias heredades o para
fabricar productos artesanos. Galeno transmite una anécdota
que puede resultarnos familiar a raiz de la proliferacion del
género cinematografico del pep/unzs; la protagoniza uno de los
mejores gobernantes que tuvo Roma, que inclusive se
interes6 por la filosofia: el emperador Adriano. Galeno
cuenta que en un arrebato de célera el emperador clavo un
estilete en un ojo a uno de sus mejores esclavos, dejandole
tuerto. Por fuerza, este tipo de actitudes en las sociedades y
economias de las mOAELS tuvieron que ser necesariamente
mas moderados; incluso, por el mismo motivo, se
comprende el que la practica de manumisiones fueran
bastante infrecuentes en las ciudades griegas del periodo
clasico®’. Porque los latinos adquirieran la costumbre de
manumitir a sus Jserviz (tendencia que tuvo que ser mejor
regulada y limitada por Octavio Augusto) no puede seguirse
que los domini fueran mas benevolentes que los déspotas
griegos. Los esclavos manumitidos se convertian en libertos
y segufan constrefiidos por las cargas de sus antiguos duefios
(patroni) quienes, después de manumitirlos, no tenfan por qué
proveerles de alimento vestido ni cobijo. Los libertos

*" N.R.E. Fisher, Siavery in Classical Greece, Londres: Bristol Classic
Press, 1993, pp. 58ss.; vy E.E. Cohen, The Athenian nation, Princeton:
Princeton University Press, 2000, pp. 144-145, 150-151.
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quedaban muchas veces en mayor desamparo que en su
antigua situacion de esclavitud.

Tradicionalmente, a los esclavos se los llamaba
despectivamente avdpdamoda, esto es, ‘hombres con (s6lo)
pies’, un término que mantendria una connotacién evidente
con el mundo pedestre de las bestias, dado que habia sido
construido a partir de TeTpAmoda, el nombre que reciben los
‘cuadripedos’, y que también puede traducirse por ‘cosa™.
El Ateniense de Las /leyes (VI, 776e), que recuerda el verso
homérico de la Odisea (XVII, 322-323) que dice “la mitad del
espiritu les quita a los hombres Zeus, cuando se apodera de
ellos el dia de la esclavitud”, compara a los esclavos con las
“bestias feroces por naturaleza” (777a). Platén, es decir, el
Ateniense en el dialogo, en su parlamento con los otros dos
interlocutores, Clinias y Megilo, establece una guia sumaria
de los procedimientos en que el gobierno del amo esclavista
ha de aprestarse para lograr un fin tan concreto como ser
temido por sus esclavos. De lo que se trataba segun el
Ateniense es de ganar en seguridad y eficacia, o sea,
conseguir la “docilidad” de lo poseido. En particular,
recomienda algo que sera muy importante dentro de las

8 Como sucede con el término latino ‘7es’. El término avopamodov
se desarrolla al tiempo que lo hace la esclavitud griega. Con
avopanodov Homero (l/iada V11, 475) designaba al prisionero de
guerra (“esclavo” ha preferido A. Lopez Eire en la traduccion que
seguimos), aunque puede tratarse de una interpolaciéon. Tucidides
distingue a los &AhevBepor (libres) de los d®LAOL (nombre que
comunmente recibia la esclavitud) y los andrapodas, que J.J. Torres
Esbarranch traduce por “prisioneros” (Historia de la Guerra del
Peloponeso V111, 28, 4). Fritz Gschnitzer estudié detenidamente el
amplisimo vocabulario que usaban los griegos para referirse a la
esclavitud en su obra Studien zur griechischen Terminologie der S klaverei, 2
vols., Wiesbaden: Verlag der Akademie der Wissenschaften und der
Literatur / Steiner, 1963-1976.
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reglas basicas del esclavismo; Platén establece que el amo
debe guardarse de que los esclavos “coincidan unos con
otros” y que “no sean compatriotas unos de otros” (777c¢),
pues sucede que el riesgo de rebeliones e inestabilidad para la
TOMC amenazan cuando “se tienen muchos esclavos del
mismo idioma”. Ya se ha visto en que consiste para
Aristoteles la relacion heril. La imagen popular que tenfan la
mayoria de los griegos del régimen politico persa era,
precisamente, que el Gran Rey ocupaba el rango de sefior o
déspota que manda sobre todo su pueblo y sobre los demas
que integran su imperio. Su régimen mas que una monarquia
parecia una tiranfa (también, Platon, Las leyes 111, 697a). Uno
de los métodos que el Estagirita prescribe para el
mantenimiento de un régimen tiranico consiste en “procurar
por todos los medios que todos se desconozcan lo mas
posible unos a otros, pues el conocimiento hace mayor la
confianza mutua” (Politica V 11, 5, 1313b), y en esto mismo
como acabamos de ver en el texto consisten las
recomendaciones que da Platén a los duenos de esclavos.
Tal vez el estudio de la psicologia del esclavo,
entendiéndola ahora no en el estricto sentido aristotélico,
resulta imposible, ya, para nosotros™. Pero, quizas pueda
repararse que aquellos desgraciados™, que como he
explicado fueron en su mayoria barbaros, desconocieran
completamente o cast por completo la lengua griega, y lo que
parlotearan sonase incomprensible a los oidos de sus amos
griegos (la onomatopeya: bar-bar, de la que proviene el

** Finley, La economia de la Antigiiedad, p. 113.

0 Ta palabra seria ajustadisima para definir, en términos
aristotélicos, a quienes nacieron imposibilitados para poder lograr la
e0darovia; pues como expresa en Efica nicomdquea mediante el
ejercicio y la virtud pueden alcanzar la felicidad “muchos hombres

(...), todos los que no estén incapacitados para la virtud” —I 9,
1099b 17-19.
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término  PBapPapog) e, incluso, sonase  también
incomprensible a sus propios compafieros, si es que el amo
se habfa guardado de tener juntos esclavos de la misma
procedencia, como recomienda Platén™'. Ciertamente, a la
fuerza Aristoteles debia tener razén cuando explica que los
dioses y las bestias son de la raza de los que viven solos, y no
teniendo al lado a alguien de su mismo pueblo y que, por
tanto, pudiera hablar su misma lengua, el barbaro debia ser
en realidad como una bestia. Protagoras en el dialogo
platénico homoénimo expresa a las claras, haciéndose eco de
la comedia perdida de Ferécrates (Los salvajes), que quien se
encuentra entre seres “‘como los misantropos de aquel caso”
—especifica—, ha de encontrarse solo como quien se haya
entre seres que no son de su misma especie (Protdgoras 327 c-
e)*. Ya conocemos qué suponia para un griego verse
privado de la mwOMG y, en concreto, verse privado de la
posibilidad de la palabra era sinébnimo de ser un esclavo.
Unos versos de Fenicias de Euripides vienen a expresar esto

“! No creo que Platén en estos pasajes de Las leyes a que acabamos
de referirnos aluda sélo implicitamente a la situacion del hilotismo
espartano como, por ejemplo, creyé ver Claude Mossé —“Le Role
des esclaves dans les trobles politiques du monde grec a fin de
I'époque classique”, en Cahiers d’histoire 6 (1961), p. 358. A pesar del
filolaconismo platonico, considero que, a la vista del panhelenismo
del que Platén es participe y de la dialéctica de ‘amigos’ versus
‘enemigos’, es decir, helenos versus barbaros (me remito a los pasajes
procedentes del Menéxeno y la Republica que destacamos en el
capitulol), se ajusta a una interpretacion mds abierta de la esclavitud o
proxima a la que enarbola su discipulo Aristoteles.

*? Ta mencién a la obra de Ferécrates es expresa en el Protdgoras,
pero se interpreta como un anacronismo con relacion al tiempo
relativo en que transcurre el dialogo: la fecha dramatica es el ano 433
a. de n.e. y la de esta comedia, el 420 (C. Garcia Gual ad loci p. 534,
n. 35). Para la interpretaciéon de este pasaje sigo a Martha Nussbaum,

La fragilidad del bien, p. 155 (n. 37).
168



Alteridad, pensamiento filoséfico e ideologia en la Grecia Antigua

mismo, afiadiéndose a ello una nueva razéon a favor de la
vision totalizadora y determinante que tenia la TOAG
respecto del propio ciudadano:

YOCASTA.- (...) ¢Qué es lo mas duro de soportar
para los desterrados?

POLINICES.- Un hecho es lo mas duro: el desterrado
no tiene libertad de palabra [rappnoial.

YOC.- Eso que dices es propio de un esclavo: no decir
lo que piensa —Fenicias 390-392.

Los esclavos (los barbaros) no utilizan la palabra, no
expresan lo que piensan porque, de acuerdo con lo que
hemos destacado, no podian. Quienes de entre los griegos se
mostraran proclives a las mas exacerbadas tendencias
etnocentristas y contra los barbaros, dicha imposibilidad se
tornarfa, sin mas, en una incapacidad de los esclavos-
barbaros para poder hablar y ser inteligentes, confundiendo
a todos los barbaros como si se tratara de uno y el mismo
‘pueblo’ o ‘raza’ (§0vog). Asi los ha llamado el Ateniense de
Las leyes en el pasaje que acabamos de ver **. Cuando el
Socrates del Menon hace pedir un esclavo a su anfitrién
(Menon), con el propodsito de demostrarle la teoria de la
reminiscencia O anamnesis, su peticion se hace muy
concreta:

SOCR.- Llamame a uno de tus numerosos servidores
que estan aqui; al que quieras para que pueda demostrarlo
con €L

MEN.- Muy bien. (A un servidor). T4, ven aqui.

SOCR.- ;Es griego y habla griego?

*? Que en la edicién que seguimos, ].M. Pabén y M. Fernindez-

Galiano traducen por “linaje”.
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MEN.- Perfectamente —Mendn 82a. (Cursiva mfa)™*,

Los esclavos no formaron una ‘clase’ en el sentido que
esgrimiera el materialismo histérico™”. Ademas, puede
entenderse que la situacion de un esclavo en una sociedad
tan compleja como la de una mOAIG, y en concreto Atenas,
era muy diversa, baste pensar zz extremis en la situacion en
que vivirfa un pedagogo al servicio de wuna familia
acomodada (oficio normalmente abonado a la esclavitud), de
la 1nsufrible del esclavo publico dedicado a la extraccion
argentifera en las minas del Laurién®°. Durante bastante
tiempo la cuestion sobre si los esclavos formaron una clase
(Klassé) o un orden o ‘estatus’ (S%inde)>’ mantuvo ocupada a
la investigacion histérico-social. Hoy dia queda muy poco,
por no decir nada en absoluto de esta vieja polémica. Una de
las razones para dejarla a un lado, es que en muchas
ocasiones es imposible saber donde esta la frontera que
delimita a la persona libre de la esclava, no solamente en el
mundo de las sociedades griegas que estamos tratando, sino

en general a lo largo y ancho de todo el mundo antiguo™®,

»* Los limites del dialogo socratico pueden encontrarse, también, en
el texto platonico de la Apologia de Sdcrates. En el pasaje 30a Socrates
dice estar dispuesto a dialogar con joven o viejo, forastero (EEvog:
‘extranjero griego’) o ciudadano, pero no se le hubiera ocurrido
con un barbaro.

*» Para los esclavos como ‘clase (Klasse) en el sentido marxista,
puede verse la obra clasica de Friedrich Engels, £/ origen de la familia,
de la propiedad privada y del Estado, Barcelona: Planeta-De Agostini,
1992, cap. 5.

26 p, Vidal-Naquet, “Eran los esclavos una clase?”;, en D. Roche
(ed.), Ordenes, estamentos y clases. Cologuio de historia social Saint-Cloud,
24-25 de mayo de 1967, Madrid: Siglo Veintiuno, 1978, pp. 26ss.

»" N. Motley, Theories, models, and concepts in Ancient History, Londres:
Routledge, 2004, Cap. 4.

*® Finley, La Grecia antigua: Economia y sociedad, pp. 127ss. y 169ss.
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Es muy posible, también, que la teoria y los deseos de las
élites dominantes fueran por otros derroteros, y que la
realidad (al menos para la ciudad de Atenas) tuviera algo que
ver con el clima de “intemperancia” que reinaba a fines del
siglo V a. de n.e. a juicio del panfletario autor anénimo de la
antidemocratica Reprblica de los  atenienses. Para el Ps.-
Jenofonte o Viejo Oligarca, como también se le conoce, la
ley prohibe pegar a los esclavos y a los metecos, entre otros
motivos, aduce con hilaridad, dado que el dfjpog “no viste
mejor que los esclavos y metecos, ni son mejores en
absoluto en su aspecto exterior” (Ps.-Jenofonte, Repriblica de
los atenienses 10-11). Lo peor, continia diciendo el Ps.-
Jenofonte, es que en la ciudad que sirve de paradigma de la
libertad (eAvBepio) y la moppnoia, los mismos esclavos
insolentemente gozan y practican “la libertad de palabra
[rappnoio] con respecto a los libres” (11-12). Suponemos
que los esclavos a los que se refiere este texto, hablarian
griego, pero seguramente no solo, sino que serian griegos.
Hemos visto que Socrates pide a Menén uno de esos a los
que Aristoteles habria llamado esclavo por ley o convencion,
es decir, un esclavo no natural y, por consiguiente,
injustificable para los parametros morales del siglo IV de
n.e. en que escriben Platén y Aristoteles (una injusticia,
claro es, desde el punto de vista de los griegos que
participaban de tendencias panhelénicas). Valiéndonos de lo
que constituye un ser humano tanto para Platon (asi en Las
leyes X11, 966a) como Aristoteles (me refiero a Politica 1 2, 11-
12, 1253a), el Socrates del Mendn sabia muy bien lo que pedia
dado que de lo que se trataba no era de demostrar si el
esclavo podia discernir con su voz (@®vr) lo que le causa
placer o dolor, y por supuesto cualguier esclavo habria de
estar capacitado por naturaleza para dicho discernimiento
sensible como cualquier animal capacitado con la facultad de
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emitir voces y expresar placer o dolor mediante ellas. Lo que
estA en juego en Mendn es wuna cuestidbn Udnica y
exclusivamente humana: 1la anamnesis platonica, para lo cual
el esclavo requeriria de AOyog, es decir, de la palabra para
expresarse y, en definitiva, de pensamiento, para poder
deducir y asentir a las preguntas que le formula el Sécrates™”.
Segun Aristoteles, la memoria (uvfqun) se halla ligada al
aprendizaje, pero solamente el ser humano es el unico
viviente con capacidad para la reflexién y el recuerdo
(avapvnelg) —Investigacion sobre los animales 1 1, 488b 25-29.
¢No son ciertamente los esclavos como esos seres aislados o
asociales a los que se ha referido Aristoteles en el libro I de
Politica, bestias a los que tan sélo les cabe obedecer y, como
mucho, llegar a comprender su obligacién de obediencia
para con sus amos? He aqui la cuestiéon que dejabamos
pendiente, cuando veiamos la queja de Aristoteles (en Politica
I 13, 14, 1260b), para aquellos que como Platén creen que
no se puede “razonar con los esclavos™. La dpetn o
‘virtud” del esclavo es aceptar su sumisién y obediencia para
con su amo, esa es su funcion (€pyov); es para lo cual estan
naturalmente llamados —DPolitica 1 5, 2-3, 1254a, y sobre
todo, I 13. El Ateniense de Las /eyes completa diciendo que
“es menester por lo regular que ninguna palabra dirigida a un
esclavo sea otra que un mandato” (Las leyes V1, 777¢).

? Platén en el Timeo (51d-€) dice que el esclavo puede alcanzar el
estado infrarracional de la opinion (d0Ew).

** Platon establecia la diferenciacion entre ser solamente capaz de
“entender” y ser capaz de “una demostracion verbal”. Se refiere a
que los guardianes de la ciudad de Las /eyes (XII, 966a-b) debfan
comprender cémo se establece la “relacién con lo hermoso y con lo
bueno”, distinguiendo la “multiplicidad” y la “unidad”, y que
quienes son incapaces de esta ultima comprension resultaria “la
manera de ser (...) mas propia de un siervo (andrapodon)”.
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En el dltimo capitulo del libro I de la Efica nicomaguea,
Aristoteles se refiere a qué relacion puede darse o no entre
quienes participan de la razén y quienes no: “lo irracional
debe ser doble, pues lo vegetativo no participa en absoluto
de la razén, mientras que lo apetitivo y, en general, lo
desiderativo, participa de algun modo, en cuanto que la
escucha y obedece” (Etica nicomiquea 113, 1102b 27-30). De
acuerdo con el pensamiento aristotélico, lo tnico que cabria
a la bestia es llegar a percibir la mayor seguridad de que goza
su vida, cooperando amistosamente al lado de sus amos, por
eso mismo el alma de las bestias domésticas es siempre
mejor que la de las salvajes e indémitas (Po/itica 15, 7, 1254b)
por el mero hecho de poder hacer participes sus vidas (sus
simples ‘vidas’) con aquel que se halla dispuesto para llevar a
cabo la ‘vida buena’. Es en este punto, también, en donde
encuentra pleno sentido, el mOAegpog, la guerra, como
ejercicio o destreza adquisitivo por naturaleza, como lo
califica el propio Estagirita**' en otro de los puntos que junto
con la teoria de la esclavitud natural mas influiran en el zus ad
bellum de los modernos™, y por el que la parte o elemento
dominante demuestra su dominio “contra los animales
salvajes y contra aquellos hombres que, habiendo nacido
para obedecer, se niegan a ello” (8, 12, 1256b). La actividad
cinegética se ejerce sobre los animales salvajes, pero
pertenece a la misma técnica dominativa cuando de lo que se

! Seguimos el articulo de Annick Charles-Saget, “Guerre et Nature:
Etude sur le sens du polemos chez Aristote”, en P. Aubenque (dit.) /
A. Tordesilas (ed.), Aristote politique: Etudes sur la Politique d’Aristote,
Paris: Presses Universitaires de France, 1983, pp. 73ss.

** J.A. Fernandez-Santamarfa, E/ Estado, la guerra y la paz: El
pensamiento politico espaiiol en el Renacimiento (1516-1559), Madrid: Akal,
1988, pp. 191-194, 209-217, y del mismo, Juan Ginés de Sepilveda: 1.a
guerra en el pensamiento politico del Renacimiento, Madrid: Centro de
Estudios Politicos y Constitucionales, 2007, pp. 115ss.
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trata es de someter a los barbaros-esclavos. La caza era un
importante ingrediente en la educacidén, como pone de
relieve, por ejemplo, el texto jenofonteo De /la caza (I 18), y
servia para hacer a los jévenes “expertos en las cosas de la
guerra y en las demas que exigen pensar, hablar y obrar
rectamente”.

Hay un cuento en la Historza herodotea que puede
resultar muy esclarecedor a nuestros propositos. Que unos
seres inferiores como los barbaros pudieran comprender en
qué consistia su obligacion natural de sumisién era algo tan
simple, como ver o descubrir el latigo pendiendo de la mano
del que va a someterlos, porque el latigo constituye el signo
de quién es su dueno y sefior. Me refiero al episodio que
Herdédoto cuenta al comienzo del AOyog escitio (Historia IV
1, 3-4) que los guerreros escitas invadieron las tierras de los
medos y permanecieron alli por espacio de veintiocho afios.
Cuando regresan de Media a sus antiguas tierras se
encontraron con que una nueva generacion de hombres
habia nacido por unién de las mujeres escitas que se habfan
quedado y de los esclavos, de manera que se enzarzaron en
una encarnizada lucha entre los antiguos libres y los que
procedian de aquella ascendencia esclava. Un dia uno de los
escitas de los del antiguo linaje de libres se percatd de que él
y sus camaradas habian equivocado la tactica de
sometimiento a los bastardos de origen esclavo:

¢Qué estamos haciendo, escitas? Al luchar contra
nuestros esclavos disminuimos nuestros efectivos, cuando
los nuestros pierden la vida; y si los matamos a ellos, en el
futuro imperaremos sobre un ndmero inferior de
subditos. Por consiguiente, en las presentes circunstancias
soy partidario de deponer picas y arcos, y de marchar a su
encuentro, provistos cada uno de nosotros del latigo (...)
Pues mientras nos vefan con las armas en la mano, creian
ser iguales a nosotros y de nuestra misma alcurnia; pero
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cuando nos vean con los litigos en lugar de armas, comprenderin
qgue son nuestros esclavos, y en este convencimiento, dejaran
de ofrecer resistencia. (Cursiva mia).

Por descontado, la puesta en practica de tal propuesta tuvo
un éxito rotundo segun sigue contando el historiador
halicarnasio, de manera que cuando los escitas de origen
esclavo wvieron ese instrumento de dominacion, enseguida,
comprendieron quiénes eran. El propio Aristoteles refiere
(Politica N 7, 2, 1306b) un episodio que puede equipararse
con éste. Se trata de la conspiracion de los llamados
partenias, hijos de Opotot, es decir, de los ciudadanos de
pleno derecho en Esparta, que se creyeron iguales a sus
padres. Puede traerse a colacion nuevamente, aqui, las
medidas preventivas propuestas por el Ateniense de Las leyes
para guardarse de eventuales rebeliones de esclavos, segin ya
hemos expuesto. Por lo demas, el latigo constituye un
magnifico método para lograr la educacion en la alegria y en
el dolor, y el reconocimiento por ende de la autoridad en los
muchachos, segun recomienda Platon (Las /feyes 11, 653a) y
recuerda, también, su discipulo Aristoteles (Ez‘z'm nicomaquea
IT 3, 1104b 12-13). En ese modelo educativo que para
muchos griegos era Esparta, el pedagogo o cuidador de los
nifios era en realidad el ‘portador del latigo’ (LAGTLYOPOPOG)
—Jenotonte, Repriblica de los lacedemonios 2, 2.

Los seres irracionales o con alguna deficiencia natural
que los incapacitara para poder razonar adecuadamente, por
su propia condicion, permanecian ajenos a otro tipo de
argumentos persuasivos mas sutiles, que son los que definen,
entre si, a las personas libres: el AOyoc. El Estagirita
reconoce una cierta participacion del esclavo en el A0yog de
su amo “para percibirla, pero no para poseerla” (Politica 1 5,
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9, 1254b) B es decir, pasivamente. Aunque como dice un
verso de Euripides, “no hay mas templo de Persuasion

[[Iew0®] que la palabra” (fr. 170 Euripides [Nauck]), la tnica
forma persuasiva para ellos debia provenir de la pura
violencia o fuerza (Pia). Esto es conforme a su connatural
rudeza, sobre todo si se trata de seres indomitos que no
conocen la docilidad. Asi lo concibe Aristoteles en un pasaje
del libro X de Efica nicomiguea —creo oportuno darlo por
entero, dado que en él se incide en la distancia infranqueable
entre los seres racionales y los irracionales, y como aparte de
los habitos (££€1¢) o de la posibilidad de reforma merced a la
educacion, existe una determinacion natural insoslayable:

Algunos creen que los hombres llegan a ser buenos
por naturaleza, otros por el habito, otros por la
enseflanza. Ahora bien, esta claro que la parte de la
naturaleza no estd en nuestras manos, sino que esta
presente en aquellos que son verdaderamente afortunados
por alguna causa divina. El razonamiento y la ensefanza
no tienen, quiza, fuerza en todos los casos (...) El que
vive segun sus pasiones, no escuchara la razon que intente
disuadirlo ni la comprendera, y si él esta asi dispuesto,
dcomo puede ser persuadido para cambiar? En general, la
pasién parece ceder no al argumento [AOyOl] sino a la
fuerza [Blon]; asi el caracter debe estar predispuesto para la
virtud amando lo que es noble y teniendo aversion a lo
que es vergonzoso —Etica nicomaguea X 9, 1179b 25-29.

Quizas conviene traer a colacion estas palabras de Moses
Finley, cuando dice que “de un extremo a otro de la
literatura griega hay demasiados azotes e, incluso,

*¥ 1.M. Rist, Man, soul, and body: Essays in Ancient thonght from Plato to
Dionysius, Aldershot: Variorum, 1996, p. 3.
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torturas”**. Es el ambito de la violencia donde la cultura
griega otorgaba algin valor a la “palabra’ del esclavo. Como
en otras muchas culturas, entre ellas por #uaditio, la romana, la
medieval y la del antiguo régimen, unicamente se admitia el
testimonio de un esclavo en un juicio previo sometimiento
del mismo a la tortura judicial. Se salvan casos
excepcionalisimos en donde se permitié el testimonio de
esclavos sin arrancarles una confesion bajo dicho
procedimiento tan crudelisimo (por ejemplo, tras los sucesos
de la profanacién de los misterios de Eleusts y las estatuas de
los Hermes)*”. El Ateniense de Las /eyes (VI, 776¢) se hace
esta pregunta: “:Mas no se dice (...) que no hay nada sano
en el alma servil y que nadie que tenga sentido debe confiar
para nada en ese linaje?”. Heraclito decia en uno de sus
fragmentos mas conocidos:

Malos testigos son para los hombres los ojos y los
oidos cuando se tienen almas barbaras —fr. 667 [Eggers /

Julid].

Esta claro que el sentido de las palabras de Heraclito es otro,
no vamos a discutir sobre la epistemologia del pensador
efesio, ni sobre el trasfondo religioso-mistérico en que se
cree tenemos que insertar el verdadero conocimiento de la
realidad, solamente abierto a los iniciados. Sin embargo,
Heraclito se estaba valiendo de un prejuicio xen6fobo muy
extendido en las mOAelg griegas para afirmar de cualquier

4 «:Se basé la civilizacion griega en el trabajo de los esclavos?”, en
AANV., Clases y lucha de clases en la Grecia antigua, p. 121.

*® Véase R. Osborne, “Religion, imperial politics, and the offering
of freedom to slaves”, en V.J. Hunter / J. Edmonson (eds.), Law and
Social Status in Classical Athens, Oxford: Oxford University Press,
2000, pp. 75ss. Y para el status juridico del esclavo, L. Gernet, Droit
et société dans la Grece ancienne, Paris: Sirey, 1955, pp. 151ss..
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avOpwmoc, griego o no (he aqui, si bien, la diferencia con el
sentir  popular), su mala disposicion ‘animica’ para la
comprension del A0yog heracliteo. El prejuicio nos habla,
ademas, de un aspecto muy importante, que ya hemos
tratado con relacién a la cuestion de la incomunicabilidad de
los esclavos. La audiciéon es la causa del aprendizaje: todo
aquel que no pueda escuchar sera incapaz de poder aprender
(razonar). El mismo Aristoteles se pronuncia en este sentido
en un pasaje de Acerca de la sensacion (1, 437a 12).

La “vileza” del esclavo lo delataba no sélo su alma sino,
también, su cuerpo (Politica 1 6, 8, 1255a; 5, 10, 1254b; 6, 10,
1255b). Por eso mismo, sienta Aristoteles: “la naturaleza
quiere incluso hacer diferentes los cuerpos de los libres y los
de los esclavos: unos, fuertes para los trabajos necesarios;
otros, erguidos e inutiles para estos menesteres, pero utiles
para la vida politica”. El esclavo es, en suma, una posesion
del amo y “una parte animada separada de su cuerpo”.

El barbaro-esclavo no poseia, como si los otros seres
imperfectos que hemos tratado (la mujer o el nifio), la
facultad deliberativa. Lo enuncia expresamente Aristoteles
(Politica 13, 7, 1260a), aunque en este caso no habria hecho
falta una afirmacién suya de este tenor para cerciorarnos de
cual era su conviccion. De darse en los seres humanos la
facultad deliberativa, los pueblos de la tierra se encuentran,
entonces, divididos entre quienes poseen la BoOAncic y
quienes no la poseen. En ello iba la propia percepciéon de
quienes gozaban de la humanidad plena, de parte de los
griegos (como raza, £0voc), y de entre todos ellos, en sentido
propio en los hombres libres que ostentaban la ciudadania.
Ciertamente, para Aristételes, el omovdaiog, el @povipOoG,
esto es, el ctludadano, se alza como la maxima expresion del
hombre civilizado, y por ende la Hélade y sus mOAelg de la
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vida civilizada®*. Las cualidades de la ‘nobleza’ (cmovdaiog)

del hombre griego se refieren tal como hemos visto segin
Aristoteles a una condicién moral, pero aun con la novedad
no dejaba de arrostrarse el antiguo matiz fisico-genético. En
virtud de la @povnoig, el @povipog es aquel hombre que
posee y usa sus cualidades intelectuales™’. Estamos a vueltas
con el Adyog (como @pdvnolg, ‘calculo’ o Aoyicudg, ete.) y
con la nociéon de mOMG. Constituye un importante matiz el
hecho de que la ‘actualidad’ o la realizacion de las
capacidades especificamente humanas son las que hacen la
propia ciudadanfa. Aristoteles establece en este punto con
extremo rigor su teorfa de la homonimia, y dice que el
ciudadano que no pueda desempenar como tal sélo es
ctudadano por el nombre:

Por naturaleza, pues, la ciudad es anterior a la casa y
a cada uno de nosotros, porque el todo es necesariamente
anterior a la parte. En efecto, destruido el todo, ya no
habra ni pie ni mano, a no ser con nombre equivoco,
como se puede decir de una mano de piedra: pues tal sera
una mano muerta (Po/ I 2, 13, 1253a).

David Keyt** ha propuesto que el modelo o referente que
podia tener en mente Aristoteles para establecer un juicio
semejante de un ciudadano por homonimia era la vida del
héroe Filoctetes. El Filoctetes de S6focles da pie a creerse que
un ciudadano solo como qued6 el héroe tras ser abandonado
por sus compafieros que iban a luchar a Troya en la
inhospita 1sla de Lemnos es la de quien se deshumaniza

* Aubenque, La prudencia en Aristételes, p. 60.

7 Aubenque, La prudencia en Aristételes, p. 62.

*% D. Keyt, “Three basic theorems in Aristotle’s Ezhics and Politics”,
en D. Keyt / F. Miller jr. (ed.), A companion to Aristotle’s Politics,
Blackwell: Oxford, 1991, pp. 139-140.
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(dado que no podia comunicarse con nadie, ni practicar los
otros usos de la civilizacion). Conforme pasaba el tiempo en
soledad su modo de vida se parecia mas al de las bestias
montaraces. Por eso Aristoteles dice:

El hombre perfecto es el mejor de los animales, asi
también, apartado de la ley y de la justicia, es el peor de
todos (15, 12532)*",

** En este ultimo capitulo hemos hecho continuas referencias a la
ley en Aristoteles. Mas alla de que debe haber quedado claro el
‘naturalismo’ aristotélico debo remitirme a otros estudios que si han
profundizado en esta cuestion. Véanse, por ejemplo, R. Kraut,
Avistotle: Political philosophy, Oxford: Oxtord University Press, 2002,
passim, y S. Rus, La razon contra la fuerza: Las directrices del pensamiento
politico de Aristiteles, Madrid: Tecnos, 2005, cap. 3.
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