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Presentacion

El término ocio estético referido al mundo griego conlleva, en
cierto modo, una disonancia. El adjetivo estético estd vinculado a una
disciplina, la Estética, que nace en la Modernidad y es en ella donde
se constituye como dmbito auténomo del saber. No tenemos dificultad
para reconocer como griego el concepto de ocio y, mds bien, volvemos
la mirada a sus pensadores para encontrar en sus escritos el sentido de
una concepcion humanista del ocio. Esta es una linea de investigacion
que trabaja el Instituto de Estudios de Ocio de la Universidad de Deus-
to y fruto de ella es la reciente publicacion de los profesores Segura y
Cuenca, El ocio en la Grecia cldsica’. Ahora bien, la mirada estética al
mundo griego estd mediada por el desarrollo de la disciplina desde la
Ilustracién. Por eso nuestro punto de vista es distinto al que tuvieron
los griegos. Nuestra vision es estética y valoramos de forma diferente
la experiencia del arte, la belleza o la creatividad.

El presente trabajo es consciente de esta valoracion moderna en
torno a lo estético y desde ella afronta el estudio. El campo de ocio es-
tético nos remite a la experiencia contemplativa, creadora y receptora,
de un sujeto, y destaca en ella las notas caracterizadoras del ocio, que
se pueden condensar en disfrute, voluntariedad, libertad de eleccién
y autotelismo. La experiencia creadora y receptora nos conduce al
dmbito de la belleza y del arte. La belleza es el horizonte del ocio es-
tético, mientras que la verdad lo es para el conocimiento o el bien para
la dimension moral. Evidentemente esto no significa que sean campos

I'S. SEGURA y M. CUENCA, El ocio en la Grecia cldsica, Universidad de Deusto,
Bilbao, 2007.
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estancos. Bajo el binomio de ocio estético comprendemos las experien-
cias creativas y receptoras que crean y recrean el objeto estético. La
clave de este binomio es la contemplacion estética, lo que requiere una
determinada actitud ante la realidad y nos conduce a la persona que la
experimenta. Las palabras clave son, por tanto, la persona, la experien-
cia, la actitud, la contemplacion, todas ellas reunidas bajo el dmbito de
la belleza. En las experiencias de ocio estético se privilegia la relacion
con la realidad, desde el punto de vista estético, disfrutando de su con-
templacidn, sin otra finalidad, es decir, desde la apreciacidn de la belle-
za. Se favorece la admiracion de lo percibido en su dimensién sensible,
en sus formas, en los colores, en las palabras o en la armonia. Se dis-
fruta del aspecto, del sonido o del sabor, del espacio o el lugar, de una
manera directa e intuitiva. Este seria un primer nivel de experiencia.
A partir de €1, la vivencia de ocio estético puede alcanzar niveles mds
complejos en los que entra en juego la comprension. Asi en la recep-
cion de una obra de teatro o de un poemario. Actitud, contemplacion,
desinterés o autotelismo, dimension sensible, comprension, goce son
los pilares que caracterizan y deslindan la experiencia de ocio estético.

Este punto de vista centrado en el sujeto es moderno y no se corres-
ponde con la orientacion general de la filosoffa antigua. Sin embargo,
en ella encontramos raices importantes para el pensamiento posterior.
Mi intencion, en este libro, se ha centrado en rastrear estas raices. Trata
de sacar a la luz las ideas de belleza, arte, poesia y experiencia desde el
punto de vista de la creacién y recepcion estética. Me he detenido espe-
cialmente a destacar lo que modernamente denominamos beneficios del
ocio, que podemos observar ya en textos antiguos de poesia. En este
sentido es Aristoteles el pensador que nos ofrece la concepcidon mds
rica de la Antigliedad en su reflexion sobre el teatro y la experiencia
que vivimos como espectadores.

Este estudio pretende atestiguar las ideas de ocio estético en la Gre-
cia clasica, analizadas en el contexto de la obra filoséfica de sus auto-
res. No se propone hacer un andlisis de los objetos que los griegos con-
sideraron bellos, sino rescatar las ideas de los fildsofos valiosas para
el dmbito del ocio estético. Toma como punto de partida El ocio en la
Grecia cldsica, asi como los estudios realizados por el profesor Cuenca
y otros investigadores en torno al ocio autotélico? y continua, en cierto
modo, el trabajo iniciado en mi estudio El arte como vivencia de ocio’.
El objetivo de este libro se centrd en enraizar el arte y su experiencia

2 Cfr. M. CUENCA, Ocio humanista, Universidad de Deusto, Bilbao, 2000; Pedagogia
del Ocio. Modelos y Propuestas, Universidad de Deusto, Bilbao, 2004.
3 M.* L. AMIGO, El arte como vivencia de ocio, Universidad de Deusto, Bilbao, 2000.
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en el dmbito del ocio, destacando sus caracteristicas y sus beneficios.
Este nuevo libro se orienta hacia la historia de las ideas. Comienza
espigando estas ideas en los poetas épicos y liricos —época arcaica—,
que poetizan los conceptos cotidianos sobre el arte, la belleza y la ins-
piracion. Ya en ellos encontramos referencias a los efectos de la musica
y de la poesia.

Se detiene en algunos pensadores presocrdticos cuya riqueza de
pensamiento abarca algunas cuestiones de interés para el ocio estético.
Asf ocurre con los pitagoricos. Los sofistas y Sdcrates son el siguiente
escenario que nos ofrece teorias clave, a pesar de las dificultades tex-
tuales que existen sobre ellos. Los dos filésofos que ocupan el resto
del estudio son Platon y Aristételes. El pensamiento del primero es
polémico con el arte. La censura y la condena de la poesia estdn en la
obra de Platén, pero también encontramos en ella reflexiones sobre la
educacion o los beneficios del arte, de gran actualidad. Mencién aparte
merece la vision de la belleza del filésofo ateniense, ideal de poetas y
artistas de todos los tiempos. Aristdteles es el primer pensador que se
ocupa del arte poético con la minuciosidad que le caracteriza. En su
obra hay un esbozo de autonomia del dmbito de la belleza, delimitdn-
dola respecto al bien y a la verdad. Su reflexion sobre el teatro es su
gran aportacion a la Estética y en este trabajo destacaré, especialmente,
el valor de la experiencia estética teatral. Me detendré también en el
concepto del placer, por su importancia para la comprensién de la di-
mension autotélica del ocio.

Presento estas ideas en sus propios textos, orientados con una
exposicion que solo pretende ser una guia de lectura. Cuando el pen-
samiento es mds rico, me detengo para precisarlo y apuntar su trascen-
dencia.

Destacaba antes que soy consciente de la raiz moderna de los con-
ceptos que se analizan en este texto. Es la Modernidad la que avala la
funcidn de la Estética en el campo del conocimiento humano, asi como
su papel en la educacién de la sensibilidad. Especialmente debemos a
los pensadores de la Ilustracidn las reflexiones clave sobre la experien-
cia estética y, por tanto, sobre la experiencia de ocio estético. El estudio
y los textos que se presentan en este trabajo no pretenden corregir esta
idea. Se trata simplemente de complementarla con los esbozos concep-
tuales y las direcciones del pensamiento que nos ofrecen los filédsofos
en este campo. Es evidente que nuestra lectura de estos textos antiguos
estd enfocada desde el conocimiento de la disciplina estética en su de-
sarrollo posterior. Como veremos, algunas teorfas marcan con firmeza
una linea de comprension de gran actualidad, aunque haya que esperar
mucho tiempo en la historia para su desarrollo.
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Capitulo 1

Lo bello nos es grato

1. La poesia, el don de hechizar*

Las primeras manifestaciones escritas de ocio estético en el mundo
griego se pueden rastrear en los cantos homéricos, en Hesfodo y en los
poetas liricos. En ellos encontramos la vision de la poesia propia de
aquel momento y una valoracion de sus efectos.

La poesia no se consideraba bajo el concepto de arte. Esta es una de
las diferencias que distingue nuestra vision de la de los griegos, sobre
todo en esta época arcaica. La poesia se comprende como inspiracion
de la divinidad y el poeta no se atiene a normas. Se asocia a un mundo
trascendente, las Musas, los dioses inspiradores o, sin mds, lo divino.
Esa relacion extraordinaria enmarca la experiencia poética en un halo
de misterio, cercano a la profecia. Se destaca el cardcter intuitivo y no
racional de los poemas y se observan los efectos emotivos de la poesia
en los que la escuchan. El primer texto relevante que conservamos es de
la Odisea: el aedo canta y Ulises conmocionado se tapa el rostro con su
manto, avergonzandose de llorar. La lira, la danza y el canto emocionan
a Ulises que contempla embebido. Observamos en estos textos la emo-
cién de la belleza, la experiencia estética y su impacto en el receptor. Un
texto de Hesiodo nos proporciona, quizd, la primera apreciacidn escrita
de admiracion por la belleza creada. Se trata de la descripcion del escu-
do de Heracles.

4 Hace referencia a HOMERO, Odisea, VIII, 43-45. HOMERO, Odisea, Biblioteca
clasica Gredos, Madrid, 1982. Trad. de J. M. Pabon.
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La belleza es, ante todo, belleza sensible. Lo bello se aprecia por las
impresiones sensoriales. En Homero, y también en Hesiodo, la belleza
se vincula a lo resplandeciente, brillante, claro, llameante... Hay belleza
de lo elevado (las nubes, el cielo...), de lo numeroso, lo juvenil, lo flore-
ciente, lo imponente, etc. La belleza se refiere, sobre todo, a la natura-
leza eterna, la mujer, los dioses, lo ornamental, la danza, la musica y la
poesia. Comienza a vislumbrarse la vinculacion de lo bello con el bien,
a la vez que Hesiodo entrevé sus diferencias: lo bueno es mediato; lo
bello, inmediato’.

El concepto de belleza, to kalon, estd vinculado al gusto, a la admi-
racion y a la apropiacién. De ahi que se relacione con la excelencia y
la grandeza del alma, kalokagathia, es decir, el ideal de ser humano en
la plenitud de sus potencialidades®. Un objeto es considerado bello en
virtud de su forma, que satisface sensiblemente, pero en el ser humano
también desempefian un papel importante las cualidades del alma y del
cardcter, no percibidas ya sensiblemente’.

En los poetas liricos arcaicos, como Safo, la belleza, aunque vin-
culada a cualidades fisicas, es también belleza espiritual. Puede obser-
varse un cierto subjetivismo en la consideracién de la persona amada
como bella y en la contemplacién de la naturaleza espiritualizada y
humanizada.

Pindaro y los poetas heroicos presentan una «estética del triunfo», ce-
lebrando la belleza de la gloria, la suerte de las competiciones deportivas
y la valentfa de los atletas. El triunfo es considerado una gracia dispensa-
da por la divinidad, por eso el poeta debe cantar a los dioses y ofrecer una
ética coherente con el respeto a los mismos.

Recojo a continuacién diversos textos, sobre todo, referentes a
la poesia concebida como un don de la divinidad, al poeta como un
ser inspirado, los textos que aluden a la contemplacion estética y los
efectos de la misma. Se presenta, también, la sentencia atribuida por
Plutarco a Siménides de Ceos. Se trata de la comparaciéon de poesia y
pintura, ut pictura poesis, famosa gracias a Horacio y examinada en
el siglo xviI por Lessing en el Laocoonte. Unos versos de Teognis de
Megara concretan la vision mds generalizada: Lo bello nos es grato e
ingrato lo no bello.

5 Cfr. E. BRUYNE, Historia de la estética, I, BAC, Madrid, 1963, p. 3 y ss., y R. BAYER,
Historia de la estética, FCE, México, 1974, p. 23.

6 Cfr. W. JAEGER, Paideia, FCE, Madrid, 1982, p. 28.

7 Cfr. U. ECO, Historia de la belleza, Lumen, Barcelona, 2004, pp. 39-40.
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Textos
1.1. Homero (c. VIIl a.C.)

— Origen de la poesfa. Inspiracion:

A tus plantas estoy, noble Ulises; respeta mi vida,

ten piedad, que bien pronto te habrd de doler si matases

a un cantor cuyos versos recrean a dioses y a hombres.

Nunca tuve maestro y el cielo mis multiples tonos

en la mente me inspira y atin creo poder celebrarte

como a un dios a ti mismo: no quieras segar mi garganta,

que Telémaco, el hijo a quien amas, bien puede decirte

que jamds por mi gusto o deseo llegué yo a tu casa

a cantar en los muchos festines de aquellos galanes.

Con violencia obligdbanme a ello: eran mds y mds fuertes.
(HOMERO, Odisea, XXII, 344-353).

Trajo en tanto el heraldo al piadoso cantor, al que amando

sobremodo la Musa otorgd con un mal una gracia:

lo privé de la vista, le dio dulce voz; y Ponténoo

fue a ponerle en mitad del convite un sillén guarnecido

de tachones de plata, apoydlo en erguida columna,

de una percha colgé sobre €l la gran lira sonora

y ensayOle a cogerla de alli por si solo; le puso

por delante una mesa pulida, una cesta con panes

y una copa de vino que fuera bebiendo a su gusto.

A los ricos manjares dispuestos tendieron sus manos

y, saciado que hubieron su sed y apetito, la Musa

al aedo inspir6 que cantase de hazafias de héroes,

de una accién cuya fama llegd por entonces al cielo

anchuroso: la rifia entre Ulises y Aquiles Pelida

cuando estaban sentados al rico festin de los dioses.
(HOMERO, Odisea, VIII, 62-76).

— El poeta:

Mal hablaste, mi huésped: pareces persona sin seso; bien se ve
que los dioses no dieron a todos los hombres por entero sus gra-
cias, talento, facundia y belleza. Es el uno de aspecto mezquino y
en cambio le colma de perfecta hermosura alguin dios sus discur-
sos; los otros arrobados le observan y €l habla seguro en la plaza
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con modesta dulzura; distinguese asi en la asamblea y le miran
como a una deidad cuando pasa entre el pueblo.
(HOMERO, Odisea, VIII, 166-173).

...hacedme venir, el aedo divino,
a quien dio la deidad entre todos el don de hechizarnos
con el canto que el alma le impulsa a entonar.
(HOMERO, Odisea, VI1II, 43-45).

— Permanencia de la poesfa:

Pero el alma del hijo de Atreo le dijo en respuesta:

«jOh dichoso Laertiada! Oh Ulises de trazas sin cuento!

En verdad tu tomaste mujer de virtud grande y fuerte:

ide cudn nobles entrafias Penélope ha sido, la hija

sin reproche de Icario! {Cudn fiel su recuerdo de Ulises

con quien moza casara! Jamds morird su renombre,

pues los dioses habrdn de inspirar en la tierra a las gentes

hechiceras canciones que alaben su insigne constancia.

No asf de Tinddreo la hija. Ideando maldades

a su esposo matd: serdn cantos repletos de odio

los que de ella en el mundo se extiendan y as{ su ignominia

recaerd sobre cada mujer por honrada que sea.»
(HOMERO, Odisea, XXIV, 191-202).

Di, ;por qué los suspiros y el llanto que hinchaban tu pecho
al ofr las desgracias de Ilién y los ddnaos argivos?
Voluntad ello fue de los dioses que urdieron a tantos
la ruina por dar que cantar a los hombres futuros.
(HOMERO, Odisea, V111, 577-580).

— Belleza sensual:

Contestando a su vez dijo Ulises, el rico en ingenios:
«Prez y honor de tus hombres, Alcinoo, sefior poderoso,
halagiiefio es sin duda escuchar a un cantor como éste
semejante en su voz a los dioses. Yo pienso de cierto

que el extremo de toda ventura se da sélo cuando

la alegria se extiende en las gentes y estdn los que comen
uno al lado del otro sentados en fila, a lo largo

de la sala, escuchando al aedo; delante las mesas

ven repletas de carnes y pan y el copero les saca
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de la gruesa cratera el licor y lo escancia en las copas:
jnada encuentro pensando entre mi mds hermoso y mds grato!
(HOMERO, Odisea, ,IX, 1-11).

— Contemplacidn estética:

«Mas retén lo que voy a decirte, que puedas un dia

referirlo a otro héroe que venga a tus salas y coma

con tu esposa y tus hijos volviendo tu mente al recuerdo

del vigor que tenemos en lides que Zeus como propias

nos mostrd, como ya a nuestros padres: verdad que no somos

luchadores perfectos de cuerpos ni pufios, mas nadie

nos supera en correr con los pies ni en regatas de naves

y nos gustan de siempre el banquete, la citara, el baile,

los vestidos bien limpios, los bafios templados, los lechos.

Vamos, pues, bailarines feacios, los mds distinguidos,

a danzar y que el huésped, de vuelta a su casa, refiera

a los suyos cudl es la ventaja que a todos sacamos

en llevar una nave en carreras, en cantos y en danza;

que le traiga a Demddoco alguno la lira sonora,

pues sin duda en mi casa olvidada quedé». Tal Alcinoo,

semejante a los dioses, deciales; alzdse un heraldo,

que tornd con la concava lira de casa del rey,

y pusiéronse en pie nueve jueces sacados del pueblo

que en los juegos solfan disponer cada cosa; allanaron

en su torno el lugar, despejaron hermosa explanada

y, llegando el heraldo a Demddoco, puso en su mano

el sonoro instrumento; ya en medio el cantor, los donceles,

casi nifios aun, sabedores del baile, en contorno,

a compds golpearon la pista pulida y Ulises

el veloz centellar de sus pies contemplaba embebido.
(HOMERO, Odisea, VIII, 241-265).

— Los efectos de la musica:

Tal cantaba aquel inclito aedo y Ulises, tomando

en sus manos fornidas la tinica grande y purpurea,

se la ech6 por encima y tapo el bello rostro. Sentia

gran rubor de llorar ante aquellos feacios; a veces,

al cesar en su canto el aedo divino, sus lloros

enjugaba y, del rostro apartando el vestido, ofrecia

libacidn a los dioses del vaso de dos cavidades.

Mas tornaba el aedo a empezar su cancién, siempre a ruegos
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de los nobles feacios gustosos de aquellas historias,
y tapando su cara de nuevo volvia a los sollozos.
(HOMERO, Odisea, VIII, 83-92).

— Los efectos del sonido del mar:

Asi, pues, todo eso ha quedado cumplido; td escucha

lo que voy a decir y consérvete un dios su recuerdo.

Lo primero que encuentres en ruta serd a las Sirenas,

que a los hombres hechizan venidos alld. Quien incauto

se les llega y escucha su voz, nunca mds de regreso

el pafs de sus padres verd ni a la esposa querida

ni a los tiernos hijuelos que en torno le alegren el alma.
(HOMERO, Odisea, XI1, 37-43).

1.2. Hesiodo (c. VIII-VII a.C.)

— Musas inspiradoras. Origen de la poesia (poesia ficcion y verdad):

Ellas precisamente enseflaron una vez a Hesfodo un bello can-
to mientras apacentaba sus ovejas al pie del divino Helicén. Este
mensaje a mi en primer lugar me dirigieron las diosas, las Musas
Olimpicas, hijas de Zeus portador de la égida:

«;jPastores del campo, triste oprobio, vientres tan sélo! Sabemos
decir muchas mentiras con apariencia de verdades; y sabemos,
cuando queremos, proclamar la verdad.»

Asi dijeron las hijas bienhabladas del poderoso Zeus. Y me
dieron un cetro después de cortar una admirable rama de florido
laurel. Infundiéronme voz divina para celebrar el futuro y el pa-
sado y me encargaron alabar con himnos la estirpe de los felices
Sempiternos y cantarles siempre a ellas mismas al principio y al
final. Mas, ja qué me detengo con esto en torno a la encina o la
roca?

(HESIODO, Teogonia, 22-36)8.

iEa, ti!, comencemos por las Musas que a Zeus padre con
himnos alegran su inmenso corazén dentro del Olimpo, narrando
al unisono el presente, el pasado y el futuro. Infatigable brota de

8 HESIODO, Odas y fragmentos. Teogonia, Trabajos y dias, Escudo, Fragmentos,
Certamen, Gredos (Biblioteca cldsica), Madrid, 1978. Intr., trad. y notas de A. Pérez
Jiménez y A. Martinez Diez.
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sus bocas la grata voz. Se torna resplandeciente la mansién del
muy resonante Zeus padre al propagarse el delicado canto de las
diosas y retumba la nevada cumbre del Olimpo y los palacios de
los Inmortales.

Ellas, lanzando al viento su voz inmortal, alaban con su canto
primero, desde el origen, la augusta estirpe de los dioses a los que
engendré Gea y el vasto Urano y los que de aquéllos nacieron,
los dioses dadores de bienes. Luego, a Zeus padre de dioses y
hombres, [al comienzo y al final de su canto, celebran las diosas],
como sobresale con mucho entre los dioses y es el de mds poder.
Y cuando cantan la raza de los hombres y los violentos Gigantes,
regocijan el corazén de Zeus dentro del Olimpo las Musas Olim-
picas, hijas de Zeus portador de la égida.

(HESfODO, Teogonia, 34-53).

Esto cantaban las Musas que habitan las mansiones olimpicas,
las nueve hijas nacidas del poderoso Zeus: Clio, Euterpe, Talfa,
Melpémene, Terpsicore, Erato, Polimnia, Urania y Calfope. Esta
es la mds importante de todas, pues ella asiste a los venerables
reyes.

(HESIODO, Teogonia, 75-80).

...te diré la voluntad de Zeus portador de la égida, pues las Mu-
sas me enseflaron a cantar un hirgno extraordinario.
(HESIODO, Trabajos y dias, 662).

— Origen y efecto de la poesia:

De las Musas y del flechador Apolo descienden los aedos y
citaristas que hay sobre la tierra; y de Zeus, los reyes. jDichoso
aquel de quien se prendan las Musas! Dulce le brota la voz de la
boca. Pues si alguien, victima de una desgracia, con el alma recién
desgarrada se consume afligido en su corazén, luego que un aedo
servidor de las Musas cante las gestas de los antiguos y ensalce a
los felices dioses que habitan el Olimpo, al punto se olvida aquél
de sus penas y ya no se acuerda de ninguna desgracia. jRdpida-
mente cambian el dnimo los regalos de las diosas!

(HESfODO, Teogonia, 95-104).

— Importancia de la proporcion:

Guardo las proporciones; la medida en todo es lo mejor.
(HESIODO, Trabajos y dias, 694).
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— Descripcion del escudo de Heracles:

Por la orla se extendia el Océano como si lo desbordara; limitaba
por completo el muy artistico escudo. En €l, cisnes de alto vuelo
daban fuertes graznidos y en grandes bandadas nadaban sobre la
superficie del agua; cerca, los peces se arremolinaban. jMaravilla
verlo también para Zeus gravisonante, por cuya voluntad Hefesto
hizo el enorme y sélido escudo, labrandolo con sus manos!

(HESIODO, Escudo, 315-319)°.

1.3. Himno homeérico a Afrodita (c. VIl a.C.)

— Belleza de Afrodita:

A AFRODITA

Voy a cantar a la augusta, a la coronada de oro, a la hermosa
Afrodita, bajo cuya tutela se hallan los almenajes de toda Chipre,
la marina, a donde el himedo fmpetu del soplador Zéfiro la llevé, a
través del oleaje de la mar muy resonante, entre blanda espuma.

Las Horas de dureos frontales la acogieron de buen grado.
La ataviaron con divinos vestidos y sobre su cabeza inmortal
pusieron una corona bien forjada, hermosa, de oro, y en sus per-
forados l6bulos, flores de oricalco y de precioso oro. En torno a
su delicado cuello y a su pecho, blanco como la plata, la ador-
naron con collares de oro, con los que se adornan precisamente
las propias Horas de dureos frontales cuando van al placentero
coro de los dioses y a las moradas del padre.

Y cuando habian puesto ya todo este ornato en torno a su
cuerpo, la llevaron junto a los inmortales. Ellos la acogieron ca-
rinosamente al verla, y le tendian sus diestras. Cada uno deseaba
que fuera su esposa legitima y llevdrsela a casa, admirados como
estaban por la belleza de Citerea, coronada de violetas.

iSalve, la de ojos negros, dulcemente lisonjera! jConcédeme
obtener la victoria en este concurso e inspira mi canto, que yo
me acordaré también de otro canto y de ti!

(Himno, VI)'°.

9 Zeus se vale de Heracles como instrumento para limpiar el mundo de violencia e in-
justicia. El escudo de Heracles da nombre al poema de Hesfodo. En la larga descripcion
del escudo hay constantes referencias al parecido de los grabados con la realidad misma.

10 Himnos homéricos. La «Batracomiomaquia», Gredos (Biblioteca cldsica), Madrid,
1978. Intr., trad. y notas de Alberto Bernabé Pajares.
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1.4. Safo (c. 600 a.C.)

— Concepto de belleza:

Ya dicen que la tropa montada en carros, ya la de los infantes,
ya la de los novios, sobre la tierra negra es lo mds bello; pero yo,
que es aquello que uno ama.

(SAFO, Libro 1, 8)!.

1.5. Simonides (c. VI a.C.)

— Ut pictura poesis:

La pintura es una poesia muda, la poesia una pintura que habla.
(PLUTARCO, Como debe el joven escuchar la poesia, 3, 17, F).!2

— Orfeo y la musica:

Sobre su cabeza infinitos
los pdjaros revoloteaban
y los peces saltaban
fuera del agua azul
al son de su bella cancién. )
(SIMONIDES, Orfeo, 27 d)'3.

1.6. Pindaro (c. 522-518 a.C.)

— Misién de la poesia:

Si, es verdad que hay muchas maravillas, pero a veces también
el rumor de los mortales va mds alld del veridico relato:
engaifian por entero las fdbulas

tejidas de variopintas mentiras.

W Lirica griega arcaica. Poemas corales y monddicos, 900-300 a.C., Gredos (Biblio-
teca cldsica), Madrid, 1980. Intr., trad. y notas por F. Rodriguez Adrados.

12 PLUTARCO, Obras morales y de costumbres (Moralia) 1, Gredos (Biblioteca cld-
sica), Madrid, 1985. Cfr. Moralia, 346f (donde se atribuye este dicho a Simonides) y
PSEUDO-PLUTARCO, De la vida de Homero, 216.

13 Antologia de la poesia lirica griega. Siglos VII— IV A.C. Seleccion, prélogo y tra-
duccidn de Carlos Garcia Gual. Alianza, Madrid, 1986, p. 101.
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ESTROFA I
El encanto de la poesia, que hace dulce todas las cosas a los mortales,
dispensando honor, incluso hace que lo increible
sea creible muchas veces.
Pero los dias venideros
son los testigos mds sabios.
Y es conveniente al hombre proclamar las cosas buenas de
los dioses. Pues menor serd su culpa.
(PINDARO, Olimpica 1, 26-36).14

— Efecto y pervivencia de la poesia:

ESTROFA 1
El mejor médico de fatigas, tras el fallo de jueces,
es la Alegria, y las sabias
hijas de las Musas, las canciones, la enhechizan con su cdlido tacto.
Ni el agua caliente pone, por cierto, talmente suaves
los miembros, cual la loa que acompaia la lira.
Y la palabra vive por mds largo tiempo que los hechos,
aquélla que, con el favor de las Gracias,
hace brotar la lengua de lo profundo del alma.
(PINDARO, Nemea, 1V, 1-8).

— Poesia y retribucion monetaria:

ESTROFA 1

Los hombres de antafio, oh Trasibulo, los que al carro

de las Musas, coronadas de oro, subian

acompafados de la sonora lira,

con rapidez lanzaban de su arco a los jévenes melisonos himnos,
cuando uno de ellos era hermoso y tenfa de Afrodita

—Ila de bello trono— avisadora ya la madurez gratisima.

ANTISTROFA

Pues la Musa no era todavia otrora

amante del lucro ni obrera asalariada;

ni al lado de Terpsicore, la de meliflua voz,

eran venales las canciones dulces,

plateadas de cara, llenas de blando son.

Mas ella exige ahora guardar del hombre de Argos

aquella palabra que anda de la verdad muy cerca.
(PINDARO, Istmica, 11, 1-10).

14 PINDARO, Odas y fragmentos, Olimpicas, Piticas, Nemeas, Istmicas, Fragmentos,
Gredos (Biblioteca cldsica), Madrid, 1984. Intr., trad. y notas A. Ortega.
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— Poeta mediador entre dioses y hombres:

EPOD. I
(Y de donde surgio de los inmortales (;discordia?)...?
Esto solo los dioses pueden hacer
que lo entiendan los sabios (poetas),
y es imposible a los mortales encontrarlo.
Pero vosotras, si, oh virginales Musas,
sabéis todas las cosas, con el favor de Zeus Padre
de nubes rodeado, y de Mnemdsina, vuestra madre,
y eso tenéis como ordenanza sacra.
(PINDARO, Peanes, VI, fr. 52f).

1.7. Teognis de Megara (s. VI a.C.)

— Lo bello nos es grato:

Musas y Gracias, hijas de Zeus, que antafio a la boda

de Cadmo acudisteis y cantasteis la hermosa cancion:

«Cuanto es bello nos es grato, e ingrato 1o no bello».

Este verso nos vino de vuestras bocas inmortales.
(TEOGNIS, Elegias, 1, vv. 17-18)13.

2. La experiencia de la contemplacion: conmoverse con acordes
armoniosos

En la tradicion moderna utilizamos el concepto de contemplacion
para caracterizar la experiencia de ocio estético. Nos ayuda a concretar
esta experiencia diferencidndola de otras que tenemos en la vida. Se inicia
en la admiracién de algo que cautiva nuestra mirada y la detiene. Nuestra
conciencia se afinca en ese asombro. A este proceso lo denominamos con-
templacion, como lo hicieron los griegos.

Theorta o contemplacion significa visién. El significado fue acufidn-
dose en el desarrollo del pensamiento griego y adquiriendo un sentido
intelectual, en cuanto comprensién de la realidad. En la primera tradicion
filosdfica, en el marco de los filésofos presocrdticos —y concretamente
en el pitagorismo—, se asocia a la mirada que descubre el orden de la
realidad.

15 Antologia de la poesia lirica griega. Siglos VII-IV A.C. p. 56.
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El texto de Cicerdn, que presentamos en primer lugar, muestra la
comparacion de la vida con los juegos donde unos acuden para participar
en las competiciones, otros para comerciar y otros sélo para contemplar.
Esta actitud es la mds elevada y la que se corresponde con el ocio. No
busca ganancias, sino Unicamente el conocimiento desinteresado, autotéli-
co. La contemplacion se perfila aqui como ocio culto, mostrando el texto
el sentido elevado que los griegos dieron al ocio'.

Hay una gran dificultad tedrica en torno a estos pensadores, pues ca-
recemos de escritos de los primeros pitagdricos. No obstante, podemos
reconstruir su pensamiento con textos posteriores. Voy a destacar su apor-
tacion a las ideas de ocio estético, teniendo en cuenta la coherencia de
toda su filosofia. Se interesaron por el conocimiento del mundo. Nuestro
punto de vista desde el ocio estético nos lleva a valorar los conceptos que
tienen mds trascendencia teniendo en la historia posterior. Me refiero a la
armonia, la contemplacién del orden y la experiencia de su conocimiento,
que debe producir un cambio.

La tradicion occidental que vincula la armonia a la belleza y al arte,
se remonta a los pitagéricos. Durante muchos siglos se ha pensado que
las obras de arte deben ser armdnicas, equilibradas y guardar una deter-
minada proporcidon. Mds ain podriamos decir que el arte ha sido consi-
derado como epifania de la belleza. En el marco de una tradicion pita-
gorica, las formas artisticas se han entendido como la manifestacion de
un orden secreto, el resultado de una accion limitadora del artista sobre
la materia ilimitada. El arte realiza la belleza y visualiza su principio: la
armonia.

La historia ha atribuido a los pitagdricos la observacion de que los
principales intervalos musicales pueden expresarse en simples relaciones
numéricas, al parecer, entre los cuatro primeros nimeros enteros. El des-
cubrimiento base de Pitdgoras consistié en ver que la variedad cualitativa
del sonido es sometida a orden por ley de la razén cuantitativa. Lo ilimita-
do se limita, se confina dentro de un orden, un cosmos, por la imposicién
del limite o medida'’.

La armonia es la expresion de ese orden interno en la estructura de
las cosas, que puede ser expresado numéricamente. Esta propiedad de-
terminada por la regularidad, el orden y la unidad de los elementos cons-
tituyentes se da tanto en el conjunto del cosmos como en cada objeto en
particular.

16 Cfr. SEGURA y CUENCA, El ocio en la Grecia cldsica, pp. 17-38.

17 Cornford compara este descubrimiento tedrico a la importancia que tuvo la in-
vencion del alfabeto. Cfr. F. M. CORNFORD, La filosofia no escrita, Ariel, Barcelona,
1974, p. 62.
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Los pitagdricos no hablan de belleza, sino de armonia, pero ambos
conceptos fueron asimilados y entendidos como sinénimos'8. Surge,
asi, un concepto auténomo de belleza, desprendido de su funcion califi-
cadora, que, para una larga tradicion histérica hasta nuestros dias, tiene
los siguientes caracteres:

1. Es una propiedad objetiva,

2. que depende de la estructura interna de los seres,

3. en cuanto que en ella se cohesiona como unidad esencial la tension
de sus partes,

4. éstas estdn sujetas a la medida y se relacionan en proporciones nu-
méricas.

Los cuatro rasgos sefialados nacen en la cosmovision pitagdrica,
si bien el tercero, es decir, la tensidén de las partes de la unidad, serd
desarrollado por Herdclito.

Algunas consecuencias estéticas de esta doctrina'® pueden ser las si-
guientes:

1. Tendencia al formalismo versus expresionismo. La exigencia de ar-
monia uniformiza las creaciones artisticas, dejando al margen cual-
quier tipo de expresividad individual.

2. Autonomia de la forma. Cada forma estd determinada por sus pro-
porciones, que constituyen su esencia y la delimitan, haciendo de
ella una totalidad arménica, conclusa y finalizada en si misma.

3. El arte, epifania de la belleza. Las formas artisticas son la manifes-
tacion de un orden secreto, el resultado de una accion limitadora del
artista sobre la materia ilimitada. El arte realiza la belleza y visuali-
za su principio: la armonfa.

4. La vivencia estética por parte del contemplador es una catarsis inte-
lectual y moral. El arte provoca un equilibrio arménico en el espec-
tador y le ayuda a conformar su cardcter.

18 La identificacion de belleza y armonia quizé provenga de la palabra cosmos, que
Pitdgoras aplicé por primera vez al mundo visible. Cosmos significa igualmente orden
y belleza. Cfr. CORNFORD, op. cit.,, p. 57, y GUTHRIE, Los fildsofos griegos, FCE,
México, 1970, p. 44. Tatarkiewicz opina que, probablemente, el concepto de belleza
fue consecuencia de la definicion de bella misica en términos de proporcién, armonia
y ndmero. Cfr. TATARKIEWICZ, W. Historia de la estética, 1, Akal, Madrid, 1987,
p. 87.

19 Véanse las reflexiones de J. CAMON AZNAR, Teoria del arte griego, Salvat, Barce-
lona, 1975, p. 47 y ss.
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El mundo ordenado, armdnico y, consecuentemente, bello invita a
la contemplacion (theoria), pero ésta no debe entenderse como un goce
pasivo. Contemplacion debid significar para los pitagdricos actividad,
busqueda del orden. Era una invitacion al estudio y conocimiento de la
verdadera naturaleza de las cosas. La tierra y el cielo entero son armonia
y nimero, que la mente del hombre puede descubrir. El espectdculo del
orden y la belleza del mundo se manifiesta no sélo como fuente de goce,
sino también y a una, como atraccidn a la busqueda de la verdad.

La consecuencia es la purificacion del alma. El ser humano, conoce-
dor de la armonia césmica, no puede permanecer ajeno a este descubri-
miento y debe reproducir en si la armonia que contempla en el universo.
La finalidad es buscar el equilibrio interior, acorde con la naturaleza ex-
terior, y procurar la serenidad y mesura. La musica fue el cauce preferido
para lograr estos fines?.

Aqui es donde cobran sentido los versos de Shakespeare que encabe-
zan este apartado:

El hombre que en su interior no tiene musica

ni llega a conmoverse con acordes de armoniosos sonidos,

es capaz de traicidn, de engafios y rapifias;

los instintos de su espiritu son l6bregos como la noche,

y sus sentimientos, como el Erebo?!, oscuros.

No os fiéis de un hombre asi. Y oid la musica.
SHAKESPEARE, El mercader de Venecia®?

Textos

— Valor de la contemplacion de ocio estético®*:

Tras quedar admirado Ledn del talento y elocuencia de Pitdgo-
ras, le pregunto en qué arte confiaba mds, lo que éste replico que no
conocia arte alguno, sino que era filosofo. Asombrado Ledn por la
novedad de la denominacion, le pregunto quiénes eran fildsofos y
en qué se diferenciaban de los demds. Pitdgoras le respondié que la

20 Sobre el papel de la mdsica en la vida publica de Grecia, asi como sus diversos géne-
ros, cfr. S. Segura y M. Cuenca, El ocio en la Grecia cldsica, p. 196 y ss.

21 Erebo, region subterrdnea en la que reinan las tinieblas y moran los muertos.

22'W. Shakespeare, El mercader de Venecia. Como gustéis, Cdtedra, Madrid, 1990,
p. 160.

23 Tatarkiewics identifica este texto como el que inicia la historia del concepto de ex-
periencia estética. Cfr. TATARKIEWICZ, W., Historia de seis ideas. Arte, belleza, forma,
creatividad, mimesis, experiencia estética, Técnos, Madrid, 1987, p. 348.
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vida de los hombres se parece a un festival celebrado con los mejo-
res juegos de toda Grecia, para el cual algunos ejercitaban sus cuer-
pos para aspirar a la gloria y a la distincién de una corona, y otros
eran atraidos por el provecho y lucro en comprar o vender, mientras
otros, que eran de una cierta estirpe y del mejor talento, no buscaban
el aplauso ni el lucro, sino que acudian para ver y observar cuidado-
samente qué se hacia y de qué modo. Asi también nosotros, como
si hubiéramos llegado a un festival célebre desde otra ciudad, veni-
mos a esta vida desde otra vida y naturaleza; algunos para servir a
la gloria, otros a las riquezas; pocos son los que, teniendo a todas las
demads cosas en nada, examinan cuidadosamente la naturaleza de
las cosas. Y éstos se llamaron amantes de la sabidurfa, o sea fildso-
fos, y asi como los mds nobles van a los juegos a mirar sin adquirir
nada para si, asf en la vida la contemplacién y conocimiento de las
cosas con empefio sobrepasa en mucho a todo lo demas.
(CICERON, Tusculanae Quaestiones, V, 3, 8-10).

— Numero, esencia de las cosas:

En tiempo de éstos, o incluso antes, los llamados pitagdricos,
que fueron los primeros en cultivar las Matemadticas, no sélo hi-
cieron avanzar a éstas, sino que, nutridos de ellas, creyeron que
sus principios eran los principios de todos los entes. Y, puesto
que los Numeros son, entre estos principios, los primeros por
naturaleza, y en ellos les parecia contemplar muchas semejan-
zas con lo que es y lo que deviene, mds que en el Fuego y en
la Tierra y en el Agua, puesto que tal afeccién de los Numeros
era la Justicia, y tal otra, el Alma y el Entendimiento, y otra, el
Tiempo oportuno, y lo mismo, por decirlo asf, cada una de las
restantes; y viendo, ademds, en los Nimeros las afecciones y las
proporciones de las armonias —puesto que, en efecto, las de-
mads cosas parecian asemejarse a los Numeros en su naturaleza
toda, y los Numeros eran los primeros de toda la Naturaleza—,
pensaron que los elementos de los Nimeros eran los elementos
de todos los entes, y que todo el cielo era armonia y nimero. Y
todas las correspondencias que vefan en los nimeros y en las
armonias con las afecciones y con las partes del cielo y con el
orden universal, las reunfan y reducian a sistema.

(ARISTOTELES, Metafisica, A 5 985b —23 ss.)?.

24 Trad. de V. GARCIA YEBRA, Gredos (Biblioteca Hispdnica de Filosoffa), Ma-
drid, 1970.
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Y todas las cosas cognoscibles tienen nimero; pues no se pue-
den pensar ni conocer nada sin éste.
(ESTOBEO, Antologia, 1, 217b. DK 44 B 4)>.

Mas los pitagdricos, al ver que muchos atributos de los nime-
ros pertenecian a los cuerpos sensibles, concibieron que las cosas
eran nimeros, pero no separados, sino como elementos de los que
constan los seres reales.

(ARISTOTELES, Metafisica, 1090 a 20).

Pitdgoras pensé que los principios son los nimeros y las pro-
porciones de los nimeros entre si y los compuestos de ambas co-
sas los llama elementos, que se llaman geométricos.

(AECIO, 1, 3, 8. DK 158 B, 15).

— Limite e ilimitado:

(Filolao) fue el primero en publicar los libros pitagdricos (a
los que titul) Sobre la naturaleza, cuyo comienzo es éste: «La
naturaleza en el cosmos estd compuesta armdnicamente de cosas
ilimitadas y cosas limitantes, tanto el cosmos en su conjunto como
las cosas que existen en €l».

(DIOGENES LAERCIO, Vidas de los fildsofos, VIIL, 85. DK
44B1).

— Accion del limite:

Desde un principio nada serfa cognoscible, si todas las cosas
fueran ilimitadas.
(JAMBLICO, In Nicomachi arithmeticam introductionem,
7,24. DK 44 B 3).

De ellas se han generado las estaciones y todo cuanto es bello
para nosotros, al haberse mezclado las cosas ilimitadas y las que
tienen Iimite.

(PLATON, Filebo, 26b).

25 Las siguientes traducciones se toman de KIRK y RAVEN, Los fildsofos presocrd-

ticos, Gredos, Madrid, 1969. Trad. de H. GARCIA FERNANDEZ, o bien, de Los filo-
sofos presocrdticos, Gredos, (Biblioteca cldsica), Madrid, 1978. Intr., trad. y notas por
C. EGGERS LAN y E. JULIA.
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El orden y la conmensuracién son bellos, mientras que el
desorden y la desarmonia son feos.
(JAMBLICO, De Vita Phitagorica, 203. DK 58 D,
8, 203).

— La préctica de Eurito, simil de la labor del artista:

Nada se ha precisado sobre la manera en que los niimeros son las
causas de las sustancias y de la existencia si 1) como limites (a la ma-
nera en que las lineas lo son de las magnitudes espaciales); asi fijaba
Eurito el nimero de cualquier cosa (de un hombre o de un caballo
por ejemplo) imitando las figuras de los seres vivos con guijarros,
como los que reducen los nimeros a las formas del tridngulo y del
cuadrado o 2) porque la armonia es una relacion de ndmeros...

(ARISTOTELES, Metafisica, 1092 b 8)%.

Supongamos, en gracia al razonamiento, que la definicién del
hombre es el nimero 250 y el de la planta el 360. Hecho este su-
puesto, solfa tomar 250 guijarros, verdes, negros y rojos, en una
palabra, de todo tipo de colores. Untaba después la pared con as-
besto y dibujaba en claroscuro la figura de un hombre o de una
planta: fijaba los guijarros unos en el dibujo del rostro, otros en el
de las manos y otros en las demds partes hasta completar el dibujo
de un hombre con un nimero de guijarros igual al de las unidades
que, segtn €l, definfan al hombre.

(ALEJANDRO, Metafisica, 827, 9 en su comentario a
ARIST., Met., N 5, 1092 b 8).

Pues esto [el no quedarse a medio camino] es el sello carac-
teristico del hombre verdaderamente juicioso, exactamente como
Arquitas dijo una vez que solia hacer Eurito cuando distribuia sus
guijarros; pues decia que tal ndmero resultaba ser el del hombre,
otro el del caballo y tal otro el de cualquier otra cosa.

(TEOFRASTO, Metafisica, 11,6 a 19).

26 Como apuntan Kirk y Raven, probablemente Eurito delineaba con sus guijarros la forma
externa de un hombre o un caballo, de manera que la figura resultante no pudiera representar
otra figura distinta identificable con ellos. Contando después el nimero de puntos necesarios
para la representacion de tal cosa, de modo que no pudiera representar ninguna otra, Eurito
podia pensar que habia hallado el nimero esencia de la cosa. Cf. KIRK y RAVEN, op. cit.,
p. 440. Compdrese esta prdctica con la tarea de un artista que debe configurar su obra de
acuerdo a un canon geométrico, que le proporciona la esencia de sus formas artisticas.
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— Sonido de las esferas:

De todo esto se deduce claramente que la teorfa de que el mo-
vimiento de las estrellas produce la armontia, i. e., que los sonidos
que producen son concordes, no es cierta, a pesar de la gracia y
la originalidad con que ha sido expuesta. Algunos creen que el
movimiento de los cuerpos de tamafio tan grande debe producir
un sonido, ya que, en efecto, lo hace el movimiento de los cuerpos
terrestres, inferiores en tamafio y en velocidad. Cuando el sol, la
luna y todas las estrellas, tan numerosas y tan grandes, se mueven
con un movimiento tan rdapido, es imposible que no produzcan un
sonido inmensamente grande. Partiendo de esta argumentacién y
de la observacidn de que sus velocidades, medidas por sus distan-
cias, tienen las mismas relaciones que las de las concordancias
musicales, afirman que el sonido emitido por el movimiento cir-
cular de las estrellas es armdnico. Mas, como parece absurdo que
nosotros no oigamos esa musica, lo aplican diciendo que el sonido
estd en nuestros oidos desde el momento mismo de nuestro naci-
miento, de modo que no se distingue de su contrario, el silencio,
puesto que el sonido y el silencio se distinguen por contraste mu-
tuo. A los hombres les sucede, pues, lo mismo que a los herreros,
que estdn tan acostumbrados al ruido que no se dan cuentan de él.

(ARISTOTELES, De Cacelo, B, 9, 290 b-12)?".

— Poder purificatorio de la musica:

Los pitagoéricos, segin dice Aristéxeno, purificaban el cuerpo
por medio de la medicina, y el alma por medio de la musica.
(JAMBLICO, De Vita Phitagorica, 110).

— La armonia al cuidado de las Musas:

En conjunto el coro de las Musas es uno y el mismo y abarca
concordia, armonfa, ritmo y todo lo que produce consenso. Y les
indicé que el poder de ellas alcanza no sélo a las cosas mds bellas
que se pueda contemplar, sino también a la concordia y armonia
de los seres. )

(JAMBLICO, De Vita Phitagorica, 45)8.

27 Véase FRAY LUIS DE LEON, Oda a Francisco Salinas.

28 JAMBLICO, que recoge los legendarios discursos de Pitdgoras en Crotona, escribe
en su De Vita Phitagorica que Pitdgoras les aconsejé a los crotoniatas erigir un templo a
las Musas «a fin de preservar la armonia existente».
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3. La armonia mas hermosa procede de la discordancia?

Quizd en la actualidad podemos ser mds sensibles a la comprension
del mundo que muestran los textos de Herdclito. El arte del siglo XX nos
ha acostumbrado a vision fragmentada y discordante de muchas obras
artisticas. El primer pensador del mundo griego que se refiere a la belleza
de lo aparentemente no arménico es Herdclito. La tension de los opuestos,
la disonancia y la dinamicidad son los elementos de esta nueva vision, que
el filésofo nos invita a observar en la realidad.

En el panorama filoséfico presocratico, Herdclito (c. 504-501 a.C.) se
presenta como el profeta del Logos. Todas sus sentencias estdn encamina-
das a desplegar la riqueza que encierra esta profunda verdad, clave expli-
cativa del universo y eje nuclear de su filosoffa. El Logos, plan estructural
e inteligible del conjunto del cosmos y de cada cosa en particular, es
principio de identidad en la diversidad, de unidad en la multiplicidad y de
equilibrio en la contraposicién de opuestos. La realidad heraclitea puede
entenderse como un conjunto dindmico cuyos componentes tienden si-
multdneamente, en virtud del Logos, a la convergencia y a la divergencia,
como el arco y la lira (frag. 27. DK 51).

De esta concepcidn del Logos irradian los restantes temas de su pen-
samiento. Herdclito no tiene interés por las cuestiones estéticas, aunque
éstas, en cierto modo, estdn presentes en sus escritos. Pero es importante
caer en la cuenta de la trascendencia de su doctrina para la Estética, ya
que su concepcion del Logos modifica el concepto pitagérico de armonia
de base matematica, concretandolo como unidad dindmica en la tension de
opuestos. Los comentaristas, basdndose en el ejemplo de Ia lira, glosan a
Her4clito en términos de armonia musical y el mismo Aristételes no duda
en calificar de «bella armonia» a la que surge de las cosas discordantes.

En el fragmento 91 alude a Dios para quien «todas las cosas son
bellas». Este fragmento, en la linea de los fragmentos 83 (DK 108) y 85
(DK 41), parece postular una cierta trascendencia de Dios respecto a las
diferentes manifestaciones fenoménicas, sin que ello quiera decir que sea
trascendente al cosmos. El Dios de Herdclito, que se identifica con el fue-
g0, es la sintesis ultima, objetiva y subjetiva de la realidad. Se identifica
con los contrarios, siendo, a la vez, el lugar en el que los contrarios se
resuelven en perfecta unidad. Dios, mente omnisciente y la tnica sabia
(fragmento 84 [DK 32] y fragmento 90 [DK 78]), posee un conocimiento
diferente y superior al de los hombres, ya que puede ver el cosmos como
sintesis dltima. ;Es la belleza un rasgo esencial y universal de la realidad,

29 Referencia de Aristételes a Herdclito. Cfr. Efica nicomdquea, 1155 b.
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vista como una totalidad? Asf parece deducirse del fragmento 91, visto en
el conjunto de los restantes textos heracliteos.

Mas oscuro es, sin duda, el texto 107, aunque presumiblemente haya
que entenderlo a la luz de la filosoffa del Logos. Desde la perspectiva del
Logos como principio de unidad en la diversidad, Herdclito contrasta la
doble visién del mundo desde el saber divino o desde el saber humano.
Para el primero, el mundo es cosmos, un orden bello, una unitaria sintesis
de contrarios; para el saber humano que no ha llegado a captar esta ver-
dad, el mundo, lejos de ser un orden, es un «montén de barreduras apila-
das al azar», es decir, un conjunto desarticulado, desajustado y carente de
unidad.

En algunos de textos Herdclito ataca a los poetas épicos, Homero y
Hesiodo. Probablemente sus criticas estdn fundadas en el influjo que los
poetas tenian en la educacion, razén también muy importante en la critica
de Platén. Los poetas han carecido de la penetracidn necesaria para la
comprension del Logos oculto, auténtica sabiduria e intuicién profunda
de Herdclito. Se perfila as{ la tension entre la visién poética intuitiva y la
racionalidad filosofica.

Textos

— El Logos, armonia de los contrarios:

Si habéis oido no a mi sino al Logos, es prudente (menester)
convenir en que todas las cosas son uno.
(HERACLITO, fr. 26. DK 22 B 50)%.

Conexiones: cosas enteras y las no-enteras (partes?), lo con-
vergente y lo divergente, lo unisono y lo desentonado, (etc.). Asi-
mismo, de cada cosa (es posible formar una) unidad, y de (esta)
unidad todas las cosas (consisten).

(HERACLITO, fr. 25. DK 22 B 10).

La verdadera constitucion de,cada cosa suele esconderse.
(HERACLITO, fr. 8. DK 22 B 123).

30 La versién y enumeracién de los fragmentos de Herdclito se toman de
M. MARCOVICH, Heraclitus. Texto griego y versién castellana, Editio Minor, Talle-
res graficos Universitarios, Mérida-Venezuela, 1968. También se indica la edicion de
DIELS-KRANZ. Los testimonios se han tomado de Los fildsofos presocrdticos (Gre-
dos, op. cit.,), asi como de A. LLANOS, Los presocrdticos y sus fragmentos, Judrez,
Argentina, 1969.
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La conexion invisible es mds fuerte que la visible.
(HERACLITO, fr. 9. DK 22 B 54).

No entienden (los hombres) como (todo) lo divergente sin em-
bargo converge hacia si mismo (en realidad, trdtase de una) co-
nexion o acoplamiento basada en tendencias opuestas, como en el
caso del arco o bien de Ia lira.

(HERACLITO, fr. 27. DK 22 B 51).

— La belleza para «el saber divino»:

Para Dios todas las cosas son bellas y justas, pero los hombres
han supuesto a las unas injustas, a las otras justas.
(HERACLITO, frag. 91. DK 22 B 102).

Dicen que es impropio que la contemplacion de las guerras de-
leite a los dioses; pero no es impropio, pues son los hechos nobles
lo que los deleitan. Ademds tanto las guerras como los combates
nos parecen terribles, pero para el dios ni siquiera tales cosas son
terribles; en efecto, el dios lleva todas las cosas a su cumplimiento
en vista a la armonfa de conjunto, organizdndolas para que con-
cuerden, tal como Herdclito dice, de modo que «para el dios todas
las cosas son bellas y justas, mientras los hombres han supuesto
que unas son injustas y otras justas».

(PORFIRIO, Cuestiones Homeéricas, 111, 4. DK 22 B 102).

— La belleza para «el saber humano»:

El mds bello mundo (orden cdsmico) es (para ellos?) tan sélo
un monton de barreduras aRiladas al azar.
(HERACLITO, frag. 107. DK 22 B 124).

(No ves cudnta gracia tienen los cantos de Safo, que encantan
y hechizan a quienes los escuchan? En cambio, «La Sibila, con su
boca delirante», segin Herdclito, «al proferir palabras ligubres»,
sin adornos ni ungtientos, con su voz alcanza miles de afios por
medio del dios.
(PLUTARCO, De Pythiae Oraculis, 397 a. DK 22 B 92).

— La musica, clave para entender el concepto de armonia:

Tal vez la naturaleza guste de los contrarios, y de éstos —y
no de los semejantes— realice lo concordante; asi como sin duda
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une al macho con la hembra y no a cada uno con uno de su mis-
mo sexo... la musica, tras mezclar notas agudas y graves, cortas y
largas, produce en sonidos diferentes una armonia unica... Y esto
mismo es lo que se lee en el oscuro Herdclito: «Acoplamientos:
integros y no integros, convergente divergente, consonante diso-
nante: de todas las cosas Uno y de Uno todas las cosas».
(PSEUDO-ARISTOTELES, De Mundo, 5,396 b. DK 22 B 10).

Es necesario hacer amigas las cosas mds enemistadas en el cuer-
PO, y que se amen entre si; ahora bien, las cosas mds enemistadas
son las mds opuestas: lo frio con lo caliente, lo amargo con lo dulce,
lo seco con lo himedo y todas las de esa indole. Ha sido nuestro
antecesor Asclepio —segun dicen los poetas y yo estoy convencido
de ello— quien, por saber engendrar en ellas el amor y el acuerdo,
ha constituido nuestro arte... la medicina. Andlogamente, la gimna-
sia y la agricultura. En cuanto a la musica, es patente para todos,
aun para el que preste menor atencion, que se comporta del mismo
modo que las otras artes; como tal vez también Herdclito quiere de-
cir, si bien no se expresa muy felizmente: «Lo uno», dice, en efecto,
«al diverger converge consigo mismo, como la armonia del arco y
de la lira». Es un absurdo inmenso el decir que la armonia diverja
0 que exista a partir de cosas divergentes. Pero probablemente lo
que quiso decir es que, a partir primero de lo agudo y lo grave en
divergencia, después de haberlos puestos de acuerdo se genera la
armonia por obra del arte musical. Sin duda, en efecto, de lo agudo
y de lo grave en divergencia no habrfa armonfa.

(PLATON, Bangquete, 186d-187b).

Herdclito dice que lo opuesto concuerda y que de las cosas dis-
cordantes surge la mds bella armonia, «y que todo sucede seguin
discordiay.

(ARISTOTELES, Etfica nicomdquea, VI, 2, 1155 b. DK 22 B 8).3!

También Herdclito censura al poeta que dice «que cese la dis-
cordia tanto entre dioses como entre hombres»; pues entonces no
habria armonfa, si no existieran lo agudo y lo grave; ni habria ani-
males si no existieran hembra y macho, que son contrarios.

(ARISTOTELES, Etica a Eudemo, VI, 1, 1235 a. DK 22 A 22).

31 Sélo la frase entrecomillada es cita textual de Herdclito (frag. 28. DK 80). Lo anterior
es una pardfrasis de Aristdteles de los frags. 25 (DK 10), 27 (DK 51) y 28 (DK 80).
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— El arte como armonia de los opuestos:

Mas tal vez la Naturaleza tiene cierta predileccion por los
opuestos y produce la concordancia a partir de éstos y no de lo
semejante; asi, como por ejemplo, reine lo masculino y lo feme-
nino y no cada uno con los individuos del mismo sexo, y crea la
primera armonia por medio de oposiciones y no de similitudes.
El arte también parece imitar a la Naturaleza en este caso. Pues
el arte de la pintura al mezclar en el cuadro lo blanco y lo negro,
lo amarillo y lo rojo, consigue imdgenes que concuerdan con el
original; y el arte de la musica reuniendo las notas altas y bajas,
breves y largas obtiene una armonia en diferentes tonos, mientras
que el arte de la escritura junta las vocales y las consonantes para
componer con ellas su ciencia total. Lo mismo ha dicho Her4clito
el Oscuro: Los conjuntos son un todo y no lo son; concordar es
discordar; la armonia es desarmonia, y de la multiplicid surge lo
Uno y de lo Uno la multiplicidad.

(PSEUDO-ARISTOTELES, De mundo, 396 b 7. DK 22 B 10).

— La materia del arte, ejemplo del fluir de la physis:

(Pues cudndo no se halla la muerte en nosotros? Como dice He-
rdclito: Y es siempre uno y lo mismo estar vivo y muerto, despierto
y dormido, ser joven y viejo; porque aquellos aspectos se cambian
en éstos y éstos de nuevo en aquéllos. Asi como un hombre, que
moldea animales con la misma arcilla, puede destruir uno y luego
plasmar otro y aun destrozar éste y repetir la operacion incesante-
mente una después de otra, de igual modo, con el mismo material
la Naturaleza produjo a nuestros antecesores; los elimind mds tarde
para dar origen a nuestros padres, luego a nosotros y a unos sobre
otros en un proceso circular. Y este rio del devenir que fluye conti-
nuamente nunca cesard, y tampoco se detendrd su opuesto, el rio de
la destruccion, ya sea llamado por los poetas Aqueronte o Cocito.
Ahora bien, la primera causa que nos muestra la luz del sol, la mis-
ma trae también la sombra del Hades. Tal vez el aire que nos rodea
es una imagen de esto, que forma el dia y la noche, uno tras otro, y
provoca la vida y la muerte, el suefio y la vigilia.

(PLUTARCO, Consolatio ad Apollonium, 10, 106, e. DK 22 B 88).

— Catarsis del arte:

...por ello, cuando contemplamos tanto en comedias como en
tragedias pasiones ajenas, apaciguamos las pasiones propias, las
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tratamos moderadamente y purificamos. También cuando contem-
plamos y escuchamos ritos obscenos, nos liberamos del perjuicio
producido por ellos sobre nuestros actos. Se emplean tales cosas
para el cuidado de nuestra alma y la limitacion de los males que
han crecido en ella por causa del nacimiento, asf como para libera-
cion y desligamiento de tales cadenas. Y probablemente por todo
esto los denomind Herdclito remedios, en la idea de que apacigua-
rdn las calamidades y curardn a las almas enfermas de los males
que conllevan desde su nacimiento.
(JAMBLICO, De Mysteriis, I, 11. DK 22 B 68)3.

— Sobre los poetas:

El aprendizaje de muchas cosas no ensefia todavia inteligencia
(o sabiduria) a los hombres. De lo contrario se lo hubiera enseia-
do a Hesiodo y Pitdgoras y asimismo a Jen6fanes y Hecateo.
(HERACLITO, frag. 16. DK 22 B 40).

Engdfianse los hombres en cuanto al conocimiento de cosas
claras, lo mismo que Homero (aunque se le consideraba como
mds sabio de todos los helenos) pues a €l le engafiaron unos mu-
chachos que mataban los piojos, diciéndole: «Cuanto vimos y co-
gimos, lo dejamos; y cuanto ni vimos ni cogimos, lo llevamos
consigo» (=con nosotros: extranjerismo).

(HERACLITO, frag. 21. DK 22 B 56).

4. Placer, contemplacién y belleza

La contemplacién de ocio estético se caracteriza como goce o placer.
La comprension de esta experiencia gozosa es moderna, pero encontramos
antecedentes en los fildsofos clasicos. Nos detendremos, mds adelante, en
la reflexidn de Aristételes, de gran riqueza. Pero antes encontramos sen-
tencias como ésta: «Los grandes placeres nacen de contemplar las cosas
hermosas»™.

Se atribuye a Demdcrito (c. 460 a.C.), uno de los escritores mds pro-
lificos de la antigiiedad. Diégenes Laercio nos informa que su obra la

32 La interpretacién acerca de la purificacion, en este texto de Jdmblico, dificilmente
puede pertenecer a Herdclito. Cfr. Los fildsofos presocrdticos, Gredos, op. cit.,, I, p. 369.
3 Demdcrito, 68 B 194 (Estobeo, Flor. 111, 3).
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ordend Trasilo, en el siglo I de nuestra era. A juzgar por los titulos que co-
nocemos, escribio varios trabajos sobre temas artisticos (poesia, musica,
canto, etc.) de los que tenemos escasas referencias.

Al hablar de la poesia se refiere al entusiasmo poético o estado de exal-
tacion del artista inspirado, teoria que recorrerd un largo camino histérico
en las reflexiones estéticas. Ahora bien, en la capacidad artistica, Demdcrito
otorga un papel importante al aprendizaje. El arte depende de la naturaleza,
porque se basa en la imitacion de los métodos naturales de ejecucion.

En la coleccién de sentencias de cardcter ético llamada de Demdcrates
(corrupcion del nombre Demdcrito), hay diversas mdximas sobre la belle-
za. El conocimiento y apreciacion de la belleza es un don natural. Demo-
crito valora la moderacion, la justa proporcién, la simplicidad y conjuga
el documento emocional con el intelectual.

Estudio los colores siendo €stos s6lo concebibles en los compuestos
atdmicos, ya que entre los caracteres bdsicos de los dtomos no figura el
color. Este depende de la proporcién de vacio que intervenga en la com-
posicion y de la forma y posicién de los dtomos que le dan origen. Teo-
frasto se refiere casi exclusivamente al papel de la forma de los dtomos.
Los colores bdsicos para Demdcrito son blanco, negro, rojo y amarillo, lo
mismo que para Empédocles®.

Observa también este fildsofo una distincion entre los placeres, ya que
no debe elegirse cualquier placer, sino el que se relaciona con lo bello.

Textos

— Labelleza y el placer:

Los grandes placeres nacen de contemplar las cosas hermosas.
(ESTOBEO, Florilegium, 111, 3, 46. DK 68 B 194).

Conocen lo bello y lo desean s6lo quienes poseen predispo-
sicion para ello. )
(DEMOCRATES, Sentencia 22. DK 68 B 56).

Amor justo es aspirar a lo bello con mesura.
(DEMOCRATES, Sentencia 38. DK 68 B 73).

No debe elegirse cualquier placer, sino el que se relaciona con
lo bello.
(ESTOBEO, Florilegium, 111, 5, 22. DK 68 B 207).

34 Cfr. TEOFRASTO, De las sensaciones, 73-83. DK 68 A 135.
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Para la mujer es un adorno el hablar poco: la belleza reside
también en la simplicidad del adorno.
(ESTOBEO, Florilegium, 1V, 23, 38. DK 68 B 274).

— Placer y medida:

Si se excede la medida, lo mds placentero se convierte en lo
mds carente de placer.
(ESTOBEDO, Florilegium, 111, 17, 38. DK 68 B 233).

Hermosa es, sobre todo, la justa proporcién, el defecto y el
€XCeso No me parecen asf.
(DEMOCRATES, Sentencia 68. DK 68 B 102).

La belleza fisica es algo animal si ella no encierra inteligencia.
(DEMOCRATES, Sentencia 71. DK 68 B 105).

Propio de una inteligencia divina es discurrir siempre sobre algo
bello.
(DEMOCRATES, Sentencia 79. DK 68 B 112).

— El arte:

Ni el arte ni la sabiduria son cosa accesible para quien nada
ha aprendido. )
(DEMOCRATES, Sentencia 24. DK 68 B 59).

— Arte y emocion:

Imdgenes magnificas por sus vestimentas y ornamentos, pero
carentes de corazon.
(ESTOBEO, Florilegium, 111, 4, 69. DK 68 B 195).

— Poesia:

No se puede ser un gran poeta... sin inflamacién de dnimo y sin
una especie de hdlito de locura.
(CICERON, De oratore, 11, 46, 194. DK 68 B 17).

Dice Demdcrito que sin locura nadie puede ser un gran poeta.
(CICERON, De divinatione, 1, 38, 80. DK 68 B 17).

Lo que un poeta escribe con entusiasmo e inspiracion divina
es sin duda bello.
(CLEMENTE, Stromateis, V1, 168. DK 68 B 18).
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— Musica:

Demdcrito... dice que la musica es la mds joven (de las artes)...
pues no fue producida por la necesidad, sino que surgié del lujo
ya existente.

(FILODEMO, De musica, 108, 29. DK 68 B 144).

Somos discipulos de los animales en las cosas mds importan-
tes...; de las aves canoras, del cisne y del ruisefior, en el canto. Y

(todo ello) por imitacion.
(PLUTARCO, De sollertia animalium, 974 A. DK 68 B 154).
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Capitulo 2

Una experiencia placentera.
El dmbito de los sofistas

La experiencia de ocio estético se reconoce por algunos rasgos que le
son propios. Uno de ellos es el placer, un placer especifico que los pen-
sadores tratan de definir desde la Antigiiedad y que serd Kant el filésofo
que lo precisard en la Modernidad. Los sofistas lo apuntaron y destacaron
también la capacidad de seduccion y fascinacion del arte.

El movimiento cultural de la primera Sofistica trasladé el centro de
interés de la filosoffa griega, del tema de la naturaleza al del hombre. El
humanismo que guié la misién de los sofistas les hizo interesarse por las
diversas ramas del saber, centrando su programa educativo en variados
temas de moral, leyes, religion, etc., prometiendo enseflar la excelencia
—areté— politica y el poderoso arte de la palabra.

Aunque nos han llegado escasos restos de sus escritos, podemos de-
cir que se interesaron también por cuestiones de arte y estética. En este
dambito su aportacion puede concretarse en una teorfa relativista de la be-
lleza y una teoria del arte ilusionista®. La mayor aportacion que podemos
reconocerles es su distincion entre las artes que se realizan por la utilidad
o por placer. Las primeras estdn orientadas a cubrir las necesidades de la
vida, mientras que las segundas se encuadran en el ocio. Esta diferencia-
cién continuard en los pensadores posteriores.

La doctrina relativista de la belleza se vincula a una concepcién he-
donista de la misma. La belleza se define por el placer que proporciona a

3 Los manuales de Estética apenas informan de las teorfas de los sofistas. Una buena
sintesis de la estética sofistica puede verse en W. TATARKIEWICZ, Historia de la esté-
tica, 1, p. 102 y ss.
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los sentidos. Bello es lo que visto agrada. Ahora bien, esta frase se puede
entender en sentido objetivo o subjetivo: agrada porque es bello o es bello
porque agrada. Los sofistas hacen suya la segunda parte de la disyuncién.

No se han conservado textos sobre este tema, excepto el tratado and-
nimo conocido como Argumentos dobles. Platén recoge una definicion
sensualista y relativista que, probablemente, hay que atribuir al marco so-
fistico. Con ello se unen los sofistas a la tradicion anterior iniciada por la
poesia €pica y lirica, pero por otro lado este hedonismo sensual les lleva
a ser los primeros que separan la estética y la moral. La belleza, lo mismo
que otras muchas cuestiones, fue considerada convencional, como bien
se muestra en el segundo pardgrafo de los Argumentos dobles*®. La inter-
pretacion subjetivista de la teoria del hombre-medida de Protdgoras apoya
esta concepcion de la belleza.

En la concepcion del arte fue Gorgias (aprox. 483-375) quien des-
cubrio la ilusion artistica consciente e intencionada, razon por la que
algunos le han considerado el fundador de la estética®’. En su Elogio de
Helena escribe que todo puede ser expresado con palabras y que éstas
pueden convencernos aun de lo no existente, pues poseen un poder de en-
cantamiento. Las palabras tienen la facultad de hacer vivir al oyente sen-
timientos ajenos como si fuesen suyos. Valora Gorgias la persuasion, la
aptitud para emocionar y el valor estético de la oportunidad, justificando
el engafio artistico. Se presenta como un precursor de la teorfa aristotélica
de la tragedia y la purificacién de las pasiones. El mismo Elogio de Hele-
na manifiesta el valor de la belleza, que tiene una consistencia propia y no
estd subordinada a los valores de la virtud y la verdad?®.

La poesifa, como el arte en general, proporciona placer, no verdad.
Para Gorgias, la poesia pretende la persuasion produciendo en el oyente
la ilusion, sustituta de la verdad. Destaca la funcién comunicativa del
efecto poético, ya que el arte puede seducir y modificar la visién del que
lo experimenta. Es como un hechizo, capaz de conjurar el miedo, disipar
el dolor o provocar la alegria. Con estas reflexiones inaugura Gorgias una
estética de las emociones™.

Los sofistas, contraponiendo asi verdad a placer (filosoffa-arte), sitian
la poesia y el arte en el mundo de lo afectivo y emocional. Ademds de pro-

36 Aunque en este caso el tema que tratan no es estético sino moral: el bien y el mal.

37 Asi W. NESTLE, Historia del espiritu griego, Ariel, Barcelona, 1975 (2.* ed.),
p. 134.

38 Cfr. E. DUPREEL, Les sophistes, Du Griffon, Neuchatel, 1948, p. 111. Sobre la esté-
tica de Gorgias véase UNTERSTEINER, / sofisti, Einaudi, Turin, 1949, pp. 224-233.

3 Ha sido valorada por H.R. Jauss, Experiencia estética y hermenéutica literaria. Ensa-
yos en el campo de la experiencia estética, Taurus, Madrid, 1986, p. 63 y ss.
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porcionarnos una concepcion hedonista-relativista de la belleza y de esbo-
zar una teoria del arte, los sofistas se interesaron por otros temas de estética
tales como la oposicion naturaleza-arte, artes tiles-bellas artes, forma y
contenido, talento-educacidn, etc., cuestiones de las que nos han llegado po-
cos textos. S, en cambio, poseemos mds testimonios del arte de persuadir o
retorica, que fue, como es sabido, la especialidad de estos pensadores.

En suma, acorde con el sensualismo, relativismo y subjetivismo ge-
neral de sus doctrinas, la estética sofistica se sitia en el polo opuesto al
objetivismo pitagorico, iniciando una posicién que tendrd sus seguidores
a lo largo de la historia de la estética. Presento, a continuacion, los textos
seleccionados, ordenados conforme a los temas de interés®.

Textos
1. Relatividad de la belleza

Si todos los hombres fuesen invitados a colocar en un montén
todas las cosas que juzgasen feas y a apartar del montén todas las
cosas que juzgasen bellas, creo que nada quedarfa en el montén
porque todo el mundo difiere en sus opiniones. Pondré como tes-
tigo cierto poema:

«Porque, si discurres, verds una ley diferente para los mortales.
Nada es (era) ni totalmente bello ni totalmente feo; fue solamente
la oportunidad (Kairos) quien las aprehendio y las dividid, hacien-
do unas feas y otras bellas.»
En general, pues, cada cosa es bella gracias a la oportunidad (Kai-
ros) y todo lo que carece de ella es feo.

(Argumentos dobles. DK 90, 2, 18)*!.

40 Los textos se toman de J. P. DUMONT, Les sophistes. Fragments et témoignages,
Presses Universitaires de France, Paris, 1969, y de A. LLANOS, Los presocrdticos y sus
[fragmentos. Desde los milesios hasta los sofistas del siglo V, Judrez, Buenos Aires, 1969.

41 El escrito anénimo los Argumentos dobles propone razonamientos contradictorios,
considerando el tema por ambos lados, bien para atacarlo, bien para sostenerlo. En éste, el
segundo, se trata de lo bello y lo feo. Segtin unos lo bello y lo feo son cosas realmente di-
ferentes, segtin otros son la misma cosa. Estos tltimos proporcionan ejemplos de cosas be-
llas y feas a la vez como: es bello que las mujeres se bafien en su casa y feo que lo hagan
en la palestra. Hacer el bien a los amigos es bello, hacer lo mismo a los enemigos es feo.
Algunas naciones tienen por bello lo que otras por feo y vergonzoso. Asf, segtin los lacede-
monios es bello que las jovenes se ejerciten en el gimnasio y tengan los brazos desnudos,
sin tunica; para los jonios esto es feo.
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Lo bello, amigo, es lo que produce placer por medio del oido o
de la vista.
(PLATON, Hipias Mayor, 298 a)

— Interpretacion subjetivista de la frase de Protdgoras:

SOCRATES. (Protdgoras) afirma, efectivamente, en un pasaje
que «el hombre es la medida de todas las cosas, de las que son de
que son y de las que no son de que no son». ;Lo has leido acaso?

TEETETO. Si, lo he leido, y muchas veces.

SOC. Asi que lo que viene a decir es que cada cosa es para mi tal
cual se me representa a mi, y para ti es tal cual se te representa a ti.
Ahora bien, tu eres hombre, como yo soy hombre, ;no es verdad?

TEE. Si, eso es lo que viene a decir.

SOC. No es probable, sin embargo, que varén sabio esté cho-
cheando. Sigamos, por tanto, el hilo de su pensamiento. ;No es
verdad que a veces, al soplar una misma racha de viento, uno de
nosotros tirita y el otro no?, ;o que el uno tirita ligeramente y el otro
violentamente?

TEE. Si, ciertisimo.

SOC. Y entonces, ;c6mo calificaremos a la racha de viento en
sf misma, como fria o como no frfa? ;O haremos caso a Protdgoras
en que para el que tirita es fria, mientras que para el que no tirita no
es fria?

TEE. Asf parece.

SOC. Y asi es ademds, como se le representa a cada uno de
los dos?

TEE. Si.

SOC. Y que «se le representa», ;quiere decir que «lo percibe»?

TEE. Cierto.

SOC. Luego «representacién» y «percepcién» son una misma
cosa, asf se trate de cosas calientes como de las otras todas del mis-
mo género: seglin todas las trazas, son para cada uno tales cuales las
percibe cada uno.

TEE. As{ parece.

SOC. Luego la percepcién del ente es siempre, como conoci-
miento que es, infalible».*?

(PLATON, Teeteto, 152a-c).

#2 Los fragmentos de Protdgoras: cfr. DK 80 B. La célebre frase se encuentra también
en SEXTO EMPIRICO, Adversus mathematicos, VI, 60 y PLATON, Crdtilo, 385e-386a.
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Semejante a lo expuesto es también lo dicho por Protdgoras. Este,
en efecto, afirmo que el hombre es medida de todas las cosas, que es
como decir que lo que opina cada uno es la pura verdad; pues, si es
asi, resulta que la misma cosa es y no es, y es mala y es buena, y asf lo
demds que se dice en los juicios contradictorios, ya que muchas veces
a unos les parece que una cosa determinada es hermosa y a otros lo
contrario, y la medida es lo que parece a cada uno.*3

(ARISTOTELES, Metafisica, XI, 6, 1062b, 12-19).

2. Teoria del arte ilusionista

En la tragedia y en la pintura son las mejores cosas aquéllas
que son mejores para inducir a error por la creacién de cosas que
semejan cosas reales.

(Argumentos dobles. DK 90, 3, 10).

— Valor gnoseolégico y psicoldgico del engafio:

La tragedia proporciona con los mitos y afecciones engafio,
como dice Gorgias, en ella quien engafa es mds justo que quien
no engafia, y el engafiado mds sabio que el no engafiado. En efec-
to, el uno es mds justo, porque promete engafiar y lo hace, y el
engafiado mds sabio, porque lo que no es insensible es facilmente
captable por el placer de las palabras.*

(PLUTARCO, De gloria atheniensium, 5, 348c. DK 82 B 23).

— El arte proporciona placer, no verdad:

XVIII. Los pintores, empero, cuando crean una figura de diver-
sos colores, dan placer a la vista, y los que confeccionan estatuas

43 Platén y Aristételes sostienen una interpretacion individualista de la frase de Protdgo-
ras. Dupreel y Nestle, contra las interpretaciones subjetivistas, apuntan a favor de un «con-
vencionalismo socioldgico», defendido por Protdgoras. Cfr. E. DUPREEL, Les sophistes,
Griffon, Neuchatel, 1948, p. 16 y ss., y W. NESTLE, Historia del espiritu griego, Ariel,
Barcelona, 1975, p. 116 y ss. Ahora bien, teniendo en cuenta no sélo Teeteto, 152a-c sino
también Teeteto, 166d, no resulta incompatible sostener que el hombre-medida es el indi-
viduo en cuanto sujeto que conoce piensa, razona y juzga —lo que valdria en nuestro caso
para las valoraciones estéticas—, pero en las apreciaciones colectivas implicitas en las le-
yes, el hombre medida no es el individuo sino la misma ciudad.

4 El artista que mejor crea la ilusion es superior; y el espectador que mejor la vive es el
mds inteligente.
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e iconos brindan igual satisfaccion. Muchos objetos provocan en
numerosas personas el amor por acciones y formas distintas.
(GORGIAS, Elogio de Helena, 18. DK 82 B 11).

Apelo a las bellas artes, dominio en el que no hay ni justicia
ni injusticia, porque los poetas crean sus poesias no en vista de la
verdad, sino los placeres literarios que gustan los hombres.

(Argumentos dobles. DK 90, 3, 17)%.

— La ilusidn artistica y catarsis:

VIII. Si fue la palabra la que la persuadid y engaii6 a su alma,
su defensa resulta fdcil. En el discurso reside un gran poder que
realiza las obras mds divinas por medio del elemento mds pe-
quefio y menos visible. Es capaz de disipar el temor, eliminar
la pena, crear alegria y aumentar la piedad. Esto es lo que ahora
probaré.

IX. Toda poesia puede ser llamada discurso sujeto a la me-
dida. Sus oyentes se estremecen de temor, derraman ldgrimas
de piedad y se conmueven con tristes y nostdlgicos deseos. El
alma, afectada por las palabras, siente como propias las emocio-
nes nacidas de la buena y mala fortuna que acompafa a la vida
y acciones ajenas.

X. El encantamiento inspirado por las palabras puede pro-
vocar el placer y evitar el dolor, pues su fuerza unida con el
sentimiento del alma, mitiga, persuade y enajena por medio de
su magia. Dos clases de hechiceria y sortilegio han sido creadas,
que son errores del alma y engafios de la opinidn.

XIV. EI poder del discurso sobre la constitucién del alma
puede ser comparado con el efecto de las drogas sobre el estado
corporal. Asi como éstas al expulsar los diferentes humores del
organismo logran poner fin a la enfermedad o a la vida, lo mismo
acontece con el discurso: diferentes palabras consiguen desper-
tar dolor, placer o temor, o, también, mediante una persuasion
dafiina es posible narcotizar y hechizar el alma.

(GORGIAS, Elogio de Helena, 8,9, 10, 14. DK 82 B 11).

4 TsGcrates, discipulo de Gorgias, escribié también siguiendo a su maestro un Elogio de
Helena, reivindicando la figura de esta mujer. En el pasaje 54-60 elogia su belleza, ante la
que se inclinan los mismos dioses. Cfr. ISOCRATES, Discursos, 1, Gredos (Biblioteca cla-
sica), Madrid, 1979. Intr., trad. y notas J. M. Guzmdn Hermida, pp. 179-180.
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— Arte y belleza:

28. (Méximas grecosirias). Gorgias dijo: La suprema belleza
de algo escondido se muestra cuando los pintores consumados no
pueden interpretarla con los colores conocidos. Su trabajo y su es-
fuerzo brindan una maravillosa prueba de la magnificencia oculta.
Y cuando las etapas individuales de su tarea han sido finalizadas
ellos le otorgan la corona de la victoria al permanecer silenciosos.
Pero lo que ninguna mano puede asir ni el ojo puede ver, ;cémo
puede la lengua expresarlo o el oido del oyente percibirlo?

(GORGIAS, Mdximas grecosirias. Fragmento dudoso. DK 82 B, 28).

3. Artes ttiles y bellas artes

En cuanto a las artes, tanto las que son Utiles para las necesida-
des de la vida como las ideadas para agradar, unas las descubri6
nuestra ciudad, otras las transmitid a los demds, después de probar
su uso.

(IS()CRATES, Panegirico, 40).

4. Forma y contenido

Sé€ que lo que pretendo hacer es dificil: encomiar con palabras
la virtud de un hombre. Y ésta es la mejor sefial: los filésofos se
atreven a hablar sobre muchisimas cosas y de todas clases, pero
ninguno de ellos intent6 jamds escribir sobre esto. Y tengo con
ellos mucha indulgencia. Porque a los poetas se les permiten mu-
chos procedimientos de ornamentacion: les es posible, en efecto,
poner en contacto a los dioses con los hombres y hacerles hablar y
ayudar a quienes quieran; pueden mostrar estas cosas no solo con
los términos establecidos, sino con expresiones extranjeras, nue-
vas y con metdforas y no dejan de utilizar nada, sino que adornan
su poesia con todo tipo de figuras. Nada de esto les estd permitido
a los oradores, sino que por fuerza deben utilizar con exactitud
solo las expresiones de su ciudad y los pensamientos que se aco-
modan a las acciones. Aparte de esto, unos hacen todo con medida
y ritmo, los otros de nada de esto participan; y aquellos recursos
tienen tal atractivo, que aunque el estilo y las ideas no sean felices,
seducen a sus oyentes con su buen ritmo y simetria.

(ISOCRATES, Evdgoras, 8-10).
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En esta buisqueda de la perfeccion formal, sabemos que Gor-
gias fue muy destacado. )
(CICERON, El orador, 49, 165).

5. Naturaleza y arte

48

ATENIENSE. Dicen algunos que todas las cosas presentes, pa-
sadas o futuras deben su existencia ya a la naturaleza, ya al azar,
ya al arte.

CLINIAS. ;Y no es acertado eso?

AT. Es natural que los sabios hablen rectamente: sigdmoslos,
pues, y examinemos cudl es en realidad el pensamiento de los de
su campo.

CL. Desde luego.

AT. A lo que parece, dicen ellos, las cosas mds grandes y mds
bellas son obras de la naturaleza y del azar y las mds pequefias
del arte: €ste, en efecto, recibiendo de la naturaleza, ya en su ser,
los mayores y primeros productos, plasma y construye todos los
menores, aquellos que todos llamamos artificiales.

CL. ;Qué quieres decir?

AT. Lo explicaré mds claramente: el fuego, el agua, la tierra
y el aire, segun ellos, existen todos por naturaleza y por azar,
ninguno por arte. Los cuerpos, que vienen después, los de la
tierra, del sol, de la luna y de las estrellas, resultaron de aquellos
primeros elementos, que, por lo demds, son enteramente inani-
mados. Y arrastrados cada uno por el azar de su propia fuerza,
adaptdronse intimamente en su choque lo cdlido con lo frio, lo
seco con lo himedo, lo blando con lo duro y todo aquello que
por el azar viene a fundirse en mezcla necesariamente con su
contrario; de este modo y con este proceso, se ha producido el
universo entero con cuanto en €l hay, y los animales y las plan-
tas todas, una vez surgidas de aquellos elementos las diversas
estaciones; y ello, en opinién de esos hombres, no por obra de
la inteligencia, ni de un dios, ni del arte, sino, como digo, por
la naturaleza y el azar. Por fin, el arte, nacida de éstos la pos-
trera, mortal y de padres mortales, engendra dltimamente unos
juguetes que no contienen apenas nada de verdad, sino que son
imdgenes congéneres por su indole de ellas mismas, tales como
las que suelen procrear la pintura, la musica y las otras artes
rivales suyas. Las que de estas artes producen algo serio son
aquéllas que ponen su propia fuerza en comunidad con la natu-
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raleza, como lo hacen a su vez la medicina, la agricultura y la
gimndstica. Y afiaden que la politica tiene poco de comtin con
la naturaleza, sino casi todo con el arte; y que as{ la legislacion
toda se basa en ésta y no en aquélla, con lo cual sus fundamen-
tos estdn faltos de verdad.

(PLATON, Leyes, 888d-889¢).

6. Talento y practica

Nada vale el arte sin la prdctica ni ésta sin aquél.
(PROTAGORAS, Apud ESTOBEQO, Florilegium, 111, 29, 80.
DK 80 B 10).

La instruccion exige aptitudes naturales y trabajo.
(PROTAGORAS, Anecdota Parisiensia, ed. CRAMER, I, 171.
DK 80 B 3).

Es necesario que el discipulo, ademds de tener una naturaleza
adecuada, haya aprendido las figuras retdricas y se haya ejercitado
en sus usos.

(ISOCRATES, Contra los sofistas, 17).

...el requisito de las cualidades naturales es imprescindible y el
que mds se destaca de todos.
(ISOCRATES, Sobre el cambio de fortunas, 189).

7. Arte retorica

(Protarco a Sdcrates). Pues yo, Sécrates, muchas veces of repe-
tir a Gorgias cdmo el arte de persuadir difiere mucho de todas las
artes; pues esclaviza a s mismo a todos por s mismos y no por la
fuerza, y con mucho es la mejor de todas las artes.

(PLATON, Filebo, 58a-b).

En las otras artes toda la ciencia consiste, por asi hablar, en el
trabajo manual y acciones semejantes, pero en la retérica no hay
ningun trabajo manual, sino que toda su accién y ejecucién es
mediante palabras. Por ello, yo estimo que la retdrica es el arte de
la palabra, y al decirlo yo hablo exactamente.

(PLATON, Gorgias, 450b).
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(Habla Sécrates). Si comprendo, ti (Gorgias) dices que la retori-
caes creadora de la persuasion y que toda su accion y lo principal de
ella tiene este fin. [...]

Ast, la retdrica, seglin parece, es creadora de la persuasion que da
creencia, no de la que da instruccion sobre lo justo y lo injusto.

(PLATON, Gorgias, 453a'y 455a).

Porque no hemos adornado el estilo de este discurso con las bue-
nas cadencias y variedades de estilo que yo mismo de mds joven
utilicé y enseii€ a otros, para que hicieran sus discursos mds gratos y
también mds convincentes. )

(ISOCRATES, Filipo, 27).

En los demostrativos es preciso adornar el discurso con elogios
episddicos, como hace Isdcrates, que siempre introduce alguno. Y lo
que decia Gorgias de que nunca le faltaba materia para el discurso,
es precisamente esto, pues si habla de Alquiles, ensalza a Peleo, des-
pués a Eaco, después al dios. De modo semejante hace con el valor,
que causa esto y lo otro o que es tan grande.

(ARISTOTELES, Retorica, 1418 a 32).

— La prosa poética:

Dado que los poetas, aun diciendo simplezas, parecian con su
diccion conseguir la gloria, por eso la primera diccidn resulté ser
poética, como la de Gorgias. Aun ahora, la mayoria de los que no
han recibido instruccién alguna, piensa que los que usan este estilo
son los que mejor hablan.

(ARISTOTELES, Retdrica, 1404 a 24).

— Poesia, sometida al discurso racional:

Yo, Sécrates, pienso —dijo— que la parte mds importante de la
educacion es el ser experto en poesia: es decir, el ser capaz de com-
prender de lo dicho por el poeta cudl estd bien hecho y cudl no, saber
discurrir y dar razén cuando se te pregunta. Pues bien que nuestro
tema ahora sea sobre lo mismo que ti y yo hace un momento discu-
tlamos, sobre la virtud pero trasladado a la poesia: ésta serd la tinica
diferencia.*

(PLATON, Protdgoras, 338e-339a).

46 E] texto poético es igualado al racional, perdiéndose asi la peculiaridad expresiva de
la poesfa.
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— Antifonte, inventor del psicoandlisis:

Antifonte de Ramunte habia compuesto tragedias, solo y en
colaboracion con el tirano Dionisos. Ademds de sus investigacio-
nes poéticas, compuso un Arte de combatir la neurastenia, que
es comparable a los remedios que usan los médicos contra los
males fisicos. En Corintio abrié un gabinete que daba al dgora, e
hizo circular prospectos indicando que tenia medios que permitian
curar a las gentes afligidas de dolores, recurriendo al lenguaje y
que era suficiente que los enfermos le confiaran las causas de sus
males para que €l los aliviara. Pero como estimé que esta practica
no estaba del todo a su altura, volvio a la retdrica.

(PSEUDO-PLUTARCO, Vidas de diez oradores, 1, 833c.
DK 87 A6).
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Capitulo 3

Lo bello es lo util. Socrates

Un nuevo concepto nace en el entorno socrdtico: lo bello es lo ttil.
Esta idea se defenderd con fuerza en el siglo xX, en el marco de las van-
guardias. Serdn los artistas de la Bauhaus alemana los defensores de esta
idea, que tratardn de realizarla en sus obras. El rastreo de esta nocién en la
Antigliedad nos lleva a Sdcrates.

La estética de Socrates nos plantea la cuestion metodoldgica del 1la-
mado problema socrdtico. Puesto que Sdécrates no escribié nada, o no se
ha conservado, y conocemos sus ideas a través de otras fuentes, hay dudas
razonables sobre su propio pensamiento. Ahora bien, en este trabajo pode-
mos prescindir de esta cuestion, ya que lo que intentamos es descubrir el
nacimiento de las ideas de ocio estético y no nos interesa el estudio rigu-
roso de sus autores.

Poseemos dos textos fundamentales para conocer las opiniones socra-
ticas sobre la belleza. Por un lado, Jenofonte y sus Recuerdos de Socrates;
por otro, Platén con el Hipias Mayor. Dejando al lado la cuestién de si el
verdadero Sdcrates se encuentra en uno u otro autor, ambos textos pueden
considerarse fuentes importantes para aproximarnos a la concepcion esté-
tica de SGcrates*’.

Los Recuerdos de Socrates proporcionan dos temas de interés esté-
tico:

47 Ante esta dificultad los historiadores de la estética toman actitudes diversas. Tatar-
kiewics se basa sdlo en el Sdcrates jenoféntico, Bruyne acepta los dos y, en algtn extremo,
como el caso de Camoén Aznar, se atribuye a Sdcrates casi toda la obra de Platén (Ban-
quete, Repuiblica, etc.). Otros optan por no tratar la estética de Sdcrates. Cfr. respectiva-
mente TATARKIEWICS, Historia de la estética, 1, p. 107, BRUYNE, Historia de la Esté-
tica, p. 42y ss., y CAMON AZNAR, Teoria del arte griego, p. 173 y ss.
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1. La belleza funcional. Una cosa es bella cuando estd adaptada a su
funcién, cuando cumple su finalidad. Ninguna belleza puede ser
contraria a la finalidad y puede ocurrir que la belleza decorativa per-
judique a la funcionalidad. Asentado este primer criterio, los demds
se establecen en orden descendente: 1) funcionalismo; 2) armonia
en las proporciones; 3) adorno. De modo que todo lo que es adecua-
do o apropiado a una cosa la hace bella. Asi una cuchara de madera
es mas adecuada y cumple mejor su funcién para revolver la olla
que una de oro. Luego aquélla es mejor y mds bella. Lo apropiado y
lo dtil coinciden.

Es evidente que funcionalismo no quiere decir subjetivismo. Mien-
tras para los sofistas algo es bello si coincide con el gusto de quien lo
contempla, para Sdcrates es bello si estd adecuado a su propdsito*s.

2. Imitacion idealizada de la realidad. La pintura y la escultura tie-
nen un cardcter imitativo y representativo. Se trata de una imitacion
idealizada, ya que selecciona los elementos mads perfectos pertene-
cientes a diversos miembros de una misma especie y los unifica en
un solo modelo. Se adelanta, asi, el tema de la obra de arte como
imitacidn, cuestion que tratardn Platon y Aristoteles.

Sécrates insiste no s6lo en la representacidn de los cuerpos, sino tam-
bién en la de las almas. Esta la conseguird el artista en la expresién, sobre
todo, de los ojos. En la conversacion con Parrasio se apuntan los dos com-
ponentes de la belleza visible, decisivos para el griego cldsico: simetria y
color, es decir, disposicion geométrica equilibrada y colorido.

La pregunta por lo bello

En el Hipias Mayor®, la cuestion que se plantea en el didlogo, y que
queda sin resolver al finalizar la discusion, es la de «lo bello en si», es
decir, la esencia que debe subyacer a todas las cosas bellas para que sean
bellas. Aunque Sdcrates se esfuerza, en todo momento, por centrar al in-
terlocutor en la pregunta ;qué es lo bello?, sus propias palabras parecen
eludir la dificil respuesta y expresan las mismas opiniones que en los Re-
cuerdos, si bien con un planteamiento mucho mads filoséfico.

La pregunta por lo bello en si, es decir, aquello que hace bellas a las
cosas bellas, plantea la cuestion de si en el Hipias Mayor se encuentra
formulada la Teorfa de las Ideas de Platén y, por tanto, la dificil concilia-

4 Cfr. TATARKIEWICS, Historia de la Estética, 1, p. 109.
4 Cfr. BRUYNE, op. cit.,, p. 45.
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cion con la estética socrdtica en Jenofonte. Nada tiene de extrafio que en
un texto, como el de Jenofonte, de cardcter biogrifico, tengan menos peso
las cuestiones filosdficas mds abstractas; como, a la inversa, no puede
extrafarnos ver a Socrates, en los didlogos de Platon, a la busqueda de la
esencia. Ahora bien, este interrogar por la esencia no equivale a postular
que la esencia sea trascendente, aunque, incluso, algunos términos em-
pleados apunten a las conocidas caracteristicas de las Ideas®. Guthrie ha
examinado esta cuestidn, concluyendo que en el Hipias Mayor no puede
verse formulada la Teoria de las Ideas de Platén'. En este didlogo Platén
estd poniendo a prueba algunas ideas esenciales del concepto griego de
belleza. Piensa Guthrie que la concepcién definitiva de Platén es posterior
y estd ausente en esta obra.

Tras formular la pregunta que inquieta a Sdcrates, el tema se plantea
desde una perspectiva relativista, recordando a Herdclito y reconociendo
que la belleza de las diferentes formas es relativa en si. Pronto se centra la
cuestion en la belleza funcional, tomando como criterio «lo adecuado» o
«til». Este criterio se aplica tanto a la Palas de Fidias como a la cuchara
de madera, mds adecuada para resolver el cocido y por tanto mds bella,
que la de oro. Se complementa esta cuestion apuntando que lo bello ttil
tiene también que ser bueno, aunque esta relacién no deja de tener sus
dificultades, razon por la que la relacion belleza-utilidad queda también
en entredicho. Después de encontrar defectuosas varias definiciones, lo
bello acaba definiéndose como aquello que proporciona placer a la vista
y al oido. Asf el didlogo se extiende en consideraciones, apenas esbozadas
o ausentes en Jenofonte, como las distintas clases de placer, la diferencia

50 «Lo bello es bello siempre» (292¢). «Me parece que td tratas de definir lo bello como
algo tal que nunca parezca feo a nadie en ninguna parte» (291d). Esta expresion puede re-
cordar al Banquete (211a y ss.), donde se caracteriza a la Belleza absoluta. Sin embargo,
Sdcrates busca en el Hipias la esencia objetiva de lo bello, lo que no es compatible con el
subjetivismo, pero tampoco conlleva el cardcter trascendente. Se busca «algo idéntico que
los hace ser bellos, algo comtn que se encuentra en uno y otro conjuntamente y en cada
uno de los dos separadamente» (300a).

SU Cfr. GUTHRIE, Historia de la Filosofia Griega, 1V, Gredos, Madrid, 1990, p. 185
y ss. Contra esta opinién cfr. J. A. NUNO, El pensamiento de Platdn, p. 76. Garcia Bacca
destaca el plano ontoldgico en el que Sdcrates trata lo bello, frente al plano éntico de Hi-
pias, y piensa que Sdcrates plantea la Belleza como Idea. Aun desde esta posicion, sos-
tiene que no hay incompatibilidad al defender la belleza como Idea con la belleza utilitaria
(para), y, por tanto, que no hay incompatibilidad entre la concepcion de Jenofonte y la de
Platén. Para ello alude a la moderna teorfa de los valores que distingue un deber ser ideal
y un deber ser real, que vincula a los valores con el orden de causa final, de para y hace
que los valores sean bienes para. Cfr. GARCIA BACCA, Introduccién a JENOFONTE,
Recuerdos de Socrates, Banquete, Apologia, UNAM, 1946, p. XXIII, y a PLATON, Hipias
Mayor, Fedro, UNAM, 1945, pp. HI-XXXVIIIL.
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que hay entre lo bello y otros placeres, sin ofrecer tampoco ningun criterio
definitivo para juzgar el placer. Sin resolver las cuestiones, Sdcrates cierra
el didlogo con la conocida frase: «Lo bello es dificil».

Textos

1. Belleza funcional

— Bello igual a til:

56

—Pues bien —contestd Sécrates—, si me preguntas por algo
bueno que no sea bueno para nada, no sé que lo haya, y ni siquiera
tengo necesidad de conocerlo. Y preguntdndole otra vez Aristipo
si conocia algo bello, le respondid: S, y muchas cosas.

—Y ;son todas semejantes entre si?

—No, que algunas son lo mds desemejantes posible.

—Pues, ;como lo que se diferencia de lo bello puede ser bello?
—pregunto.

—Por Jupiter —contestd Sécrates—, como un hombre apto
para las carreras puede diferenciarse de otro apto para la lucha;
como la belleza de un escudo hecho para la defensiva difiere com-
pletamente de la belleza de una jabalina, hecha para volar con
fuerza y velocidad.

—Tu respuesta es la misma —dijo—, que cuando te pregunté
si conocias algo bueno.

—Pero, ;es que crees —contestd SOcrates— que una cosa es
lo bello y otra lo bueno? ;No sabes que todas las cosas buenas son
por esa misma razon bellas? Porque, en primer lugar, la virtud no
es buena para unas cosas y bella para otras; ademads, los hombres,
por iguales motivos son llamados bellos y buenos. Las mismas
cosas hacen que los cuerpos de los hombres parezcan bellos y
buenos; por fin, todo lo que puede ser titil a los hombres es bello y
bueno, relativamente al uso que de ello se pueda hacer.

—¢Coémo, pues, —replicé— un cesto de basuras serd bello?

—Si, por Jipiter —contesto—, y un escudo de oro serd feo, si
uno estd convenientemente hecho para su fin y otro no.

—(Afirmas, pues, que las mismas cosas pueden ser bellas y
feas?

— S, por Jupiter —afiadié—, y pueden ser también buenas y
malas; porque frecuentemente lo que es bueno para el hambre es
malo para la fiebre; frecuentemente también lo que es bello para
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las carreras no lo es para la lucha; y lo que es bello para la lucha no
lo es para las carreras; en fin, las cosas, son bellas y buenas para
el uso a que estdn destinadas; y son feas y malas para el uso a que
no estdn destinadas.

—En cuanto a lo bello: ;qué otra cosa podemos decir sino que
cuando hablas de la belleza de un cuerpo, de una vasija o de cual-
quier otro objeto entiendes que tal objeto es bello para todo?

—Por Jupiter, no tanto, —contesto.

— ¢ Asi que cada objeto serd bello solamente para aquello para
lo que pueda bellamente servir?

—Y no para otras cosas» —dijo.

—Pero ;no serd una cosa bella para otros fines que para lo que
puede bellamente servir?

—No para ningtin otro —contesto.

—Asf que una cosa Util es a la vez bella para aquel para quien
sea util.

—Tal me parece —contesto.

(JENOFONTE, Recuerdos de Socrates, 1V, 6, 9).

—(Crees td que la belleza se dé solamente en los hombres y no
también en alguna otra cosa?

—Pienso, por Jupiter —contestd—, que también se halla en
caballo, en buey y en muchas cosas inanimadas—. Sé que hay
escudos bellos, bellas espadas y bellas lanzas.

—Pero, {cémo es posible —preguntd—, que cosas tan deseme-
jantes entre si sean todas bellas?

—Si, por Jupiter —contestd Cristobulo—, estdn bien adapta-
das por la naturaleza, o por el arte para aquello que necesitamos,
serdn bellas.

(JENOFONTE, Banquete, V, 4).

Habia en cierta ocasion en la ciudad una mujer bella, cuyo
nombre era Teodota y de esas que se dejan ir con quien las con-
vence. Hablaba uno de ella cierto dia y decia no haber palabras
capaces de describir la belleza de semejante mujer, que los pinto-
res iban a visitarla a fin de tomarla por modelo y que ella no hacia
para ellos misterio alguno de sus encantos.

—Hay que ir a verla, dijo Sdcrates, porque escuchando no
puede aprenderse lo que la palabra no puede explicar. Y dijole
entonces el informante: No perdamos el tiempo; yo os acompafio.
Y dicho esto, se fueron donde Teodota, y encontrandola en el mo-
mento preciso en que posaba para un pintor, se pusieron a mirarla.
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Cuando el pintor hubo terminado, dijo Sdécrates: Amigos mios,
(debemos hacer constar a Teodota nuestra gratitud por habernos
dejado contemplar sus bellezas, o bien ella debe agradecernos que
la hayamos contemplado?

Si tal espectdculo le ha resultado a ella mds titil que a nosotros,
ella nos debe agradecimiento; pero si somos nosotros los que hemos
sacado mds, nosotros somos los que debemos quedarle agradecidos.

(JENOFONTE, Recuerdos de Socrates, 111, 11, 1-2).

— Funcionalismo aplicado a la arquitectura:

Y hablando de las casas, decia Sdcrates que la belleza de un
edificio se cifra en su utilidad, queriendo ensefiar que hay que edi-
ficarlas segun lo que deben ser. Y he aqui como razonaba:

—Cuando uno se hace una casa —decfa—, /no se ingenia para
hacerla lo mds agradable y comoda? Y una vez admitido esto con-
tinuaba:

—Y ;no es agradable el que sea fresca en verano y caliente en
invierno?. Y una vez admitido este segundo punto proseguia:

—Pues bien: cuando las casas dan al mediodia, ;no es ver-
dad que durante el invierno entra el sol por las galerfas exteriores,
mientras que en verano, por pasar sobre nuestras cabezas y sobre
los tejados, nos proporciona sombra?

(JENOFONTE, Recuerdos de Socrates, 111, 8, 8-9).

— Lo que es adecuado a cada cosa, eso la hace bella:

HIPIAS. Vamos a admitir que lo que es adecuado a cada cosa,
eso la hace bella.

SOCRATES. ;Qué es lo adecuado, dird €él, cuando se hace her-
vir, llena de hermosas legumbres, la bella olla de la que acabamos
de hablar: una cuchara de oro o de madera de higuera?

HIP. {Por Heracles!, ;qué hombre es €se, Sdcrates? ;| No quie-
res decirme quién es?

SOC. No lo conocerias, si te dijera el nombre.

HIP. Pues, incluso ahora, ya sé que es un hombre falto de ins-
truccion.

SOC. Es muy molesto, Hipias. Sin embargo, ;qué le vamos a
decir? ;Cudl de las dos cucharas es adecuada a la legumbre y a la
olla? ; No es evidente que la de madera de higuera? Da mds aroma
a la legumbre y, ademds, amigo, no nos podria romper la olla ni
derramarfa la verdura ni apagarfa el fuego dejando sin un plato
muy agradable a los que iban a comer. En cambio, la de oro podria
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hacer todas estas cosas, de manera que, seglin parece, podemos
decir que la de madera de higuera es mds adecuada que la de oro,
a no ser que tu digas otra cosa.

HIP. En efecto, es mds adecuada, Sdcrates; no obstante, yo no
dialogaria con un hombre que hace ese tipo de preguntas.

SOC. Haces bien, amigo. No serfa adecuado para ti contaminarte
con tales palabras, un hombre como ti tan bien vestido, que usa un
calzado tan bello y que tiene buena reputacion entre los griegos por
su sabidurfa. En cambio, para mi no existe dificultad en mezclarme
con este hombre. Asf pues, instriyeme previamente y responde en
favor mio: «Si la cuchara de madera de higuera es mds adecuada
que la de oro —dird nuestro hombre—, ;no es cierto que serd tam-
bién mds bella, puesto que has admitido, Sdcrates, que lo adecuado
es mds bello que lo no adecuado?» ;Debemos admitir, Hipias, que
la cuchara de madera de higuera es mds bella que la de oro?

(PLATON, Hipias Mayor, 290d-291b).52

SOCRATES: ...tomemos como bello lo que es titil. He hablado
haciendo la reflexion de este modo: son bellos los ojos, no los
de condicion tal que no pueden ver, sino los que si pueden y son
utiles para ver. ;Es asi?

HIPIAS. Si.

SOC. Luego también, siguiendo de este modo, decimos que
todo el cuerpo es bello bien para la carrera, bien para la lucha, y
lo mismo, todos los animales, un caballo, un gallo, una codorniz;
los enseres y todos los vehiculos, de tierra; en el mar, los barcos
y las trirremes, y todos los instrumentos, los de musica y los de
las otras artes, y, si quieres, las costumbres y las leyes; en suma,
llamamos bellas a todas estas cosas por la misma razén, porque
consideramos en cada una de ellas para qué han nacido, para qué
han sido hechas, para qué estdn determinadas, y afirmamos que lo
util es bello teniendo en cuenta en qué es ttil, con respecto a qué
es util y cudndo es util; lo intitil para todo esto lo llamamos feo.
(Acaso piensas tu también asi, Hipias?

HIP. St lo pienso.

SOC. ;Luego afirmamos rectamente ahora que lo util es preci-
samente bello, mds que cualquier otra cosa?

HIP. Lo afirmamos rectamente, ,Sécrates.

(PLATON, Hipias Mayor, 295c-¢).

52 PLATON, Didlogos, 1, Gredos (Biblioteca Cldsica), Madrid, 1981. Intr., trad. y notas
por J. CALONGE.
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2. Jerarquia de criterios: Funcionalismo, armonia y adorno

60

Entré un dia Sécrates en el taller del armero Pistias, quien le
mostrd corazas bellamente hechas; y dijole Sécrates: jPor Juno!,
Pistias, jqué bella invencidn!; porque esta coraza puede proteger
las partes que de proteccidn necesitan, y con todo no impide el
uso de las manos. Pero, dime, Pistias: ;por qué, no siendo tus
corazas ni mds solidas ni mds costosas que las de los demds fa-
bricantes, las vendes mucho mas caras?

—Porque, Sdcrates, mis corazas son de mds bellas proporcio-
nes—contesto.

—Y esta proporcion, ;jcomo te la haces pagar: segin medida
o segtin el peso de las corazas? Porque pienso que no las hards
todas de una igualdad o semejanza perfectas, si es que quieres que
vayan bien.

—Por Jupiter, para que vayan bien las hago, si no no servirfan
de nada.

—Pero ;/no hay entre los hombres cuerpos bien proporciona-
dos y otros que no lo son?

—Evidentemente — contesto.

—Entonces, ;como te arreglas para que una coraza bien pro-
porcionada vaya bien con un cuerpo que no lo sea?

—Haciéndola ajustada, porque desde el momento que esté
ajustada quedard bien proporcionada.

—Me parece —contestd Socrates—, que no entiendes la pa-
labra ‘proporcionado’ en su propia significacion, sino en rela-
cién con quien la usa, como si dijeras que un escudo es bien
proporcionado desde el momento en que se ajuste a quien lo
usa, y lo mismo pudieras decir de un cldmide o de cualquier otro
objeto. Pero pudiera ser que en esto de ‘ajustarse’ se encontrara
un peculiar bien.

—Dime cudl, Sdcrates, si es que lo hay.

—Que si una armadura va bien, oprime menos que si va mal,
suponiéndolas del mismo peso; porque la que va mal, sea porque
carga enteramente sobre las espaldas o porque aprieta fuertemente
cualquier otra parte del cuerpo, llega a ser insoportable e incémo-
da; mientras que la que va bien, por repartir su carga en las cla-
viculas, espaldas, pecho, nuca y estémago no resulta, por decirlo
asf, un fardo, sino apéndice del cuerpo mismo.

—Pues ahora justamente acabas de decir por qué pongo tan
alto precio a mis armaduras; sé, con todo, que hay personas que
prefieren comprarlas pintadas o doradas.
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—Si se compran corazas que les vayan mal, creeria que com-
pran una incomodidad pintada o dorada. Pero como el cuerpo no
estd de continuo inmdvil, sino que se abaja o se levanta, ;como
podrén ir bien corazas demasiado ajustadas?

—No pueden ir bien —contesto.

— Asi que tu dices que las corazas que van bien no son las que
ajustan, sino las que no estorban al usarlas.

—Es lo que digo, Sdcrates; y lo comprendiste bien.

(JENOFONTE, Recuerdos de Socrates, 111, 10, 9-15).

— El orden es titil y bello:

Sin embargo, no hay nada en el mundo, sefiora mia, mds titil
que el orden ni tan bello. Un coro estd compuesto de hombres,
pero si hacen cada uno gestos distintos, es un espectaculo confuso
y desagradable de ver; al contrario, cuando sus gestos y cantos
estdn bien ordenados, estos mismos hombres nos parecen verda-
deramente dignos de ser vistos y entendidos.

(JENOFONTE, Economica, VIII, 3).53

3. Imitacion idealizada de la realidad

Si en alguna ocasion conversaba con artistas que vivian de su
trabajo érales también ttil. Entré un dia en el taller de Parrasio y
tuvo con €l la conversacién siguiente: Dime, Parrasio, ;no es la
pintura una imitacion de los objetos visibles? ;No imitdis vosotros
mediante colores los entrantes y salientes, lo claro y lo oscuro, lo
duro y lo suave, lo dspero y lo pulido, juventud y decrepitud?.

— Verdad dices —contesté Parrasio.

—Y cuando queréis representar formas perfectamente bellas,
puesto que no es fécil hallar un hombre sin imperfeccidn, ;no jun-
tdis de muchos lo mds bello de cada uno y componéis asi cuerpos
totalmente bellos?.

—Tal es lo que hacemos —contesto.

—Pero, /no imitdis lo que de mds atrayente hay, lo mds delica-
do, amable, deseable, seductor que es el cardcter del alma? O ;es
que no es imitable?.

33 Recuerdos de Sdcrates, Banquete, Apologia. Ed. De Garcia Bacca. UNAM, 1946.
JENOFONTE, Recuerdos de Socrates, Economico, Banquete, Apologia de Socrates, Bi-
blioteca cldsica Gredos, Madrid, 1993.
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—Pero, Sdécrates, jcomo seria imitable? —dijo—, si no tiene
simetria, ni color ni nada de lo que td acabas de decir, si, en una
palabra, no es visible?.

—Pues, ;no sucede que en los hombres expresen las miradas a
veces afecto y otras odio?.

—Me parece que si —contesto.

—Y ;no resulta esto imitable en los 0jos?.

—Indudablemente —dijo.

—Y ;piensas que las tristezas y alegrias por los amigos pro-
ducen en el rostro de los hombres la misma expresién cuando se
preocupan de ellas o cuando les son indiferentes?

—No, por Jupiter —contesté—, que en la felicidad de los ami-
gos sdleles al rostro la alegria, y en sus desgracias la tristeza.

—Asf{ ;que es posible representar tales sentimientos?

—Perfectamente» — contesto.

(JENOFONTE, Recuerdos de Socrates, 111, 10, 1-4).

4. Expresionismo

62

Entré un dia a ver a Clitdn, el estatuario, y dialogando con él
le dijo: Clitén, jqué hermosas estatuas de corredores, luchadores,
pugiles, pancratiatas estds haciendo! Las veo con mis ojos y las
veo con mi mente. Pero lo que mds lleva tras si las almas de los
hombres, que es hacer trasparecer la vida ;cémo lo haces en las
estatuas? Y como Clitén, desconcertado, no supiese qué respon-
der, le dijo: ;No es precisamente imitando vivientes como haces
que las estatuas parezcan vivientes?.

—Por cierto que si —contesto.

—Y asi como las diferentes actitudes que toma nuestro cuerpo
ponen en juego diversos musculos, estirdndose a veces, encogién-
dose otras, tendiéndose o relajdndose, ;no es precisamente imitan-
do estos efectos como tu das a tus obras mayores semejanzas con
la verdad y mds convincentes apariencias?

—Precisamente asi —contestd.

—Y ;no es esta exacta reproduccion de actitudes corporales la
que produce en los espectadores un cierto placer?

—Posiblemente —dijo.

— Asi, pues, serd preciso que los ojos de los combatientes ex-
presen amenaza, y habrd que imitar la triunfal expresion de los
vencedores.

—Ciertamente — contesto.
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—Es, pues, preciso que el escultor exprese e imite todas las
obras del alma en sus figuraciones.
(JENOFONTE, Recuerdos de Socrates, 111, 20, 6-8).

5. La pregunta por lo bello

SOCRATES: ; Podrias td decir qué es lo bello?
(PLATON, Hipias Mayor, 286d).

SOCRATES: ; Acaso las cosas bellas no son bellas por lo bello?
HIPIAS: S, por lo bello.
SOCRATES: ;Existe lo bello?
HIPIAS: Existe; ;cémo no va a ser asi?
(PLATON, Hipias Mayor, 287¢).

SOCRATES: Si te hubiera preguntado desde el principio (...)
qué cosa es bella y a la vez fea y ti me hubieras respondido lo
que ahora, habrias contestado correctamente. ;Crees ti ain que
lo bello en si, eso con lo que todas las demds cosas se adornan y
aparecen bellas cuando se las une esta especie, es una doncella,
una yegua o una lira?

(PLATON, Hipias Mayor, 289c-d).

SOCRATES: Tienen, pues, algo idéntico que los hace ser be-
llos, algo comtn que se encuentra en uno y otro conjuntamente
y en cada uno de los dos separadamente; de otro modo no serfan
bellos los dos y cada uno de ellos.

(PLATON, Hipias Mayor, 300a-b).

SOCRATES: Lo bello es dificil.
(PLATON, Hipias Mayor, 304e).

6. Belleza y placer

Lo bello es lo que produce placer por medio del oido o de la
vista. )
(PLATON, Hipias Mayor, 298a).

Los placeres bellos son los placeres mds inofensivos y los me-
jores. )
(PLATON, Hipias Mayor, 303e).
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Capitulo 4

La vision de la belleza absoluta: Platon

La concepcidon mds elevada de la belleza en la filosofia occidental la
debemos a Platén. Este filosofo comprendi6 la belleza en su dimension
absoluta, como realidad valiosa y meta ultima de aspiracién humana.
Asistimos al nacimiento de una vision que serd el fundamento filoséfico
de poetas y misticos de diferentes tiempos. El ideal de belleza de los poe-
tas renacentistas o la experiencia de Dios en los misticos espafioles tiene
su raiz en la metafisica de la belleza platénica.

La vision platénica de la belleza ha sido trascendental para la creacion
artistica y para la reflexidn estética posterior. En términos de Panofsky,
Platén «fundament6 el sentido metafisico de la Belleza de una forma va-
lida para todos los tiempos»>*. La belleza es una realidad absoluta y tiene
una peculiaridad que permite al hombre experimentarla en diferentes ni-
veles: La belleza se deja ver.

En el Fedro (250 e) se refiri6 al raro privilegio de su contemplacion
y a la transparencia luminosa de sus imdgenes. Diferencidndose de las
otras realidades trascendentes, la belleza se manifiesta sensiblemente, se
muestra con mds intensidad. Esta excepcion nos arrebata el alma y, a la
vez, nos impulsa hacia lo eterno. El Banquete es el didlogo platénico en
el se reivindica como en ningun otro, el papel de las emociones y la satis-
faccion del deseo apasionado de belleza que conduce al mds alto grado de
felicidad. El eros es la fuerza que detiene nuestra mirada en las realidades
bellas y que nos impulsa hacia la belleza trascendente.

5 E. PANOFSKY, Idea. Contribucién a la historia de la teoria del arte, Cdtedra, Ma-
drid, 1977, p. 13. Panofsky analiza, en este excelente estudio, cémo la filosofia platénica
atrajo a los creadores pldsticos que pretendia reprimir y, sobre todo, a la teorfa estética de
esa produccion artistica.
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Platén se interesé por la belleza y también por el del arte, dejando es-
critas sus opiniones en diversos didlogos. Aunque quizd pueda decirse que
no juzgd ecudnimemente las artes figurativas, destaco el valor educativo del
arte no mimético y puede considerarse uno de los primeros pensadores que
observé los beneficios de la musica.

Su mirada al arte se vincula siempre a la condena del mismo y se olvida,
con frecuencia, que el filésofo se refiere a un fipo concreto de arte: el arte
imitativo. Los poetas no imitativos tienen un lugar en su obra. Platén consi-
dera el arte como un valor importante en la ciudad, no todo arte, sino aquél
que coopera en la formacidn de la persona y contribuye a su excelencia mo-
ral. En este sentido valora la fuerza educativa de la musica y la poesfa. No las
sustituye por la filosofia; las depura de su lastre imitativo y portador de una
vision desesperanzada, que no es apropiada para la formacion del hombre
verdaderamente valioso y libre que €l quiere forjar (Republica, 396 c). Una
poesia asi tiene su lugar en el proyecto platénico y puede colaborar con la
filosoffa que proporciona al ser humano el cauce de su profunda formacion.

Platén marcd las diferencias entre poesia y filosoffa, pero también buscé
un nexo de union entre ellas desde la educacion (paideia) que surge del eros,
para convertirse en virtud (areté) (Banquete, 209 b-e).

1. La belleza trascendente

La belleza es para el fildsofo ateniense una realidad absoluta, eterna y
meta de nuestra aspiracion. La concibe como el arquetipo eterno, inmutable,
universal e independiente del mundo sensible, auténtica realidad inteligible
de la que participan todas aquellas cosas que llamamos bellas. Esta belleza es
siempre idéntica consigo misma y especificamente una. Platén describe en el
Bangquete sus rasgos definitorios, asi como el ascenso hasta ella a impulsos del
eros, mediador entre el mundo sensible y el inteligible.

Si hay algo por lo que merece la pena vivir, escribe Platén, es para con-
templar la belleza en si. Cuando un hombre llega a contemplarla por media-
cion del érgano apropiado, el fruto de esta contemplacién o unién mistica es
el ser capaz de engendrar no apariencias de virtud, sino la virtud verdadera,
hacerse amigo de los dioses y la inmortalidad.

Labelleza de los seres depende de su menor o mayor adecuacion al arque-
tipo, distinguiendo una gradacion ascendente. Asi Platdn, al trasladar la belle-
za de lo sensible a lo inteligible revoluciond su concepto, amplidndolo hasta
abarcar objetos abstractos® y supeditando la belleza sensible a la inteligible.

% Véase el comentario de GRUBE, El pensamiento de Platén, Gredos, Madrid, 1973,
p- 181y ss.
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Pero en el Fedro —como apuntdbamos antes—, destaca el raro privilegio de
la belleza, en relacion a las otras realidades trascendentes. Se manifiesta con
mds luminosidad y con mds intensidad. En estas pdginas se perfila lo que la
tradicion posterior denominara la belleza como esplendor.

La belleza es el objeto dltimo de todo deseo y el filésofo la presenta
en sus rasgos esenciales (Banquete 210e-211a). Platén vincula el impulso
erdtico al ansia de inmortalidad. Los frutos de este instinto son la fecun-
didad corporal y la espiritual, es decir, la creacidn poética, la invencion
de las artes y la ordenacion de las ciudades (208 e —209 e). El amor fisico
—deseo de poseer el cuerpo bello con objeto de engendrar otro cuerpo—
es ya deseo de inmortalidad y de eternidad. El amor espiritual —fecundos
en las almas— se encauza en el deseo de engendrar proyecciones del espi-
ritu: mundo de la cultura, acciones, leyes, ciencias y, —destacamos espe-
cialmente—, la creacion poética. A continuacion, Platén eleva el discurso
al dmbito mds sublime de todo el didlogo: la iniciacion perfecta en los
misterios del amor. Diotima refiere a Sécrates los ritos finales y suprema
revelacion, por cuya causa existen las cosas del amor, que acaba de recor-
dar. La via de ascenso va paso a paso desde el amor de un cuerpo bello al
de dos, al amor de todas las cosas fisicas, al amor de las tradiciones y las
instituciones, al horizonte del conocimiento, hasta el supremo encuentro
con la belleza misma. Este encuentro es una subita revelacion de la belle-
za absoluta, que Platén caracteriza como eterna, absoluta, trascendente,
causa —por participacion— de las cosas bellas. La belleza es eterna, no
efimera, absoluta, no relativa, incorpdrea, subsistente, monoeidética, inal-
terable y extramental. El fil6sofo valora el momento de la contemplacion:
por el que le merece al hombre la pena vivir. (210 e-211 d).

La visién de la belleza trascendente —propiamente platonica y origi-
nal del filésofo— se complementa con otra heredada de los pitagdricos.
La primera —que estamos destacando— se desarrolla en el Banquete y
puede espigarse en otros didlogos como Fedon, Fedro y Repuiblica. La se-
gunda la recogid Platén, sobre todo, en sus dltimas obras, Filebo, Timeo,
etc, pero puede rastrearse en obras anteriores.

Textos

— La Belleza trascendente. Ascenso a impulso del eros

Estos son los misterios del amor, Sécrates, en los que incluso
td pudieras iniciarte. Pero en aquellos que implican una iniciacién
perfecta, y el grado de la contemplacidn, a los que éstos estdn su-
bordinados si se procede con buen método, en esos no sé si seria
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capaz de iniciarte. Te los diré€ en todo caso y pondré toda mi buena
voluntad en el empefio. Intenta seguirme si eres capaz. Es menes-
ter —comenzOo—, si se quiere ir por el recto camino hacia esta
meta, comenzar desde la juventud a dirigirse hacia los cuerpos
bellos y, si conduce bien el iniciador, enamorarse primero de un
solo cuerpo y engendrar en €l bellos discursos; comprender luego
que la belleza que reside en cualquier cuerpo es hermana de la que
reside en el otro y que, si lo que se debe perseguir es la belleza de
la forma, es gran insensatez no considerar que es una sola e idén-
tica cosa la belleza que hay en todos los cuerpos. Adquirido este
concepto, es menester hacerse enamorado de todos los cuerpos
bellos y sosegar ese vehemente apego a uno solo, desprecidndolo
y considerdndolo de poca monta. Después de eso, tener por mds
valiosa la belleza de las almas que la de los cuerpos, de tal modo
que si alguien es discreto de alma, aunque tenga poca lozania, bas-
te ello para amarle, mostrarse solicito, engendrar y buscar palabras
tales que puedan hacer mejores a los jévenes, a fin de ser obligado
nuevamente a contemplar la belleza que hay en las normas de con-
ducta y en las leyes y a percibir que todo ello estd unido por paren-
tesco a s mismo, para considerar asi que la belleza del cuerpo es
algo de escasa importancia. Después de las normas de conducta,
es menester que el iniciador conduzca a las ciencias para que el
iniciado vea a su vez la belleza de éstas, dirija su mirada a toda esa
belleza, que ya es mucha, y no sea en lo sucesivo hombre vil y de
mezquino espiritu por servir a la belleza que reside en un solo ser,
contentandose, como un criado, con la belleza de un mancebo, de
un hombre o de una norma de conducta, sino que vuelva su mi-
rada a ese inmenso mar de la belleza y su contemplacion le haga
engendrar muchos, bellos y magnificos discursos y pensamientos
en inagotable filosofia, hasta que, robustecido y elevado por ella,
vislumbre una ciencia Unica, que es tal como voy a explicar y que
versa sobre una belleza que es asi. Procura —agregé— prestarme
toda la atencién que te sea posible.
(PLATON, Banguete, 210a-¢).

% Las traducciones se toman de las siguientes ediciones: PLATON, Obras completas.
Coedicién de la Presidencia de la Republica y la Universidad Central de Venezuela, Ca-
racas, 1980. Prélogo, trad., notas y clave hermenéutica de J. D. Garcia Bacca; Didlogos,
Gredos (Biblioteca cldsica), Madrid, 1981-1999. Diversos traductores. Se toman también
de las editadas por el Instituto de Estudios Politicos, Madrid, diversos afios y diferentes
traductores.
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— Caracterizacion de la Forma de Belleza:

En efecto, el que hasta aqui ha sido educado en las cuestiones
amorosas y ha contemplado en este orden y en debida forma las
cosas bellas, acercdndose ya al grado supremo de iniciacion en el
amor, adquirird de repente la vision de algo que por naturaleza es
admirablemente bello, aunque precisamente, Sdcrates, por cuya
causa tuvieron lugar todas las fatigas anteriores, que en primer
lugar existe siempre, no nace ni muere, no crece ni decrece, que
en segundo lugar no es bello por un lado y feo por el otro, ni tam-
poco unas veces bello y otras no, ni bello en un respecto y feo en
el otro, ni aqui bello y alli feo, de tal modo que sea para unos bello
y para otros feo. Tampoco se mostrard a €l la belleza, pongo por
€aso, como un rostro, unas manos, ni ninguna otra cosa de las que
participa el cuerpo, ni como un razonamiento, ni COmMo un cono-
cimiento, ni como algo que exista en otro ser, por ejemplo, en un
viviente, en la tierra, en el cielo o en otro cualquiera, sino la propia
belleza en si que siempre es consigo misma especificamente uni-
ca, en tanto que todas las cosas bellas participan de ella en modo
tal, que aunque nazcan y mueran las demds, no aumenta ella en
nada ni disminuye, ni padece nada en absoluto.

(PLATON, Bangquete, 210e-211b).

— Unidén mistica y consecuencias:

Asf pues, cuando a partir de las realidades visibles se eleva
uno a merced del recto amor de los mancebos y se comienza a
contemplar esa belleza de antes, se estd, puede decirse, a punto
de alcanzar la meta. He aqui, pues, el recto método de abordar
las cuestiones erdticas o de ser conducido por otro: empezar por
las cosas bellas de este mundo teniendo como fin esa belleza en
cuestion y, valiéndose de ellas como de escalas, ir ascendiendo
constantemente, yendo de un solo cuerpo a dos y de dos a todos
los cuerpos bellos y de los cuerpos bellos a las bellas normas de
conducta, y de las normas de conducta a las bellas ciencias, hasta
terminar, partiendo de éstas, en esa ciencia de antes, que no es
ciencia de otra cosa sino de la belleza absoluta, y llegar a conocer,
por dltimo, lo que es la belleza en si. Ese es el momento de la vida,
joh querido Sdcrates! —dijo la extranjera de Mantinea— en que
mds que en ningun otro, adquiere valor el vivir del hombre: cuan-
do éste contempla la belleza en si. Si alguna vez la vislumbras, no
te parecerd que es comparable ni con el oro, ni con los vestidos, ni
con los nifios y jovenes bellos, a cuya vista ahora te turbas y estds
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dispuesto —y no sélo tu sino también otros muchos—, con tal
de ver a los amados y estar constantemente con ellos, a no comer
ni beber, si ello fuera posible, sino tan sélo a contemplarlos y a
estar en su compaififa. ;Qué es, pues, lo que creemos que ocurriria
—agregd— si le fuera dado a alguno el ver la belleza en si, en su
pureza, limpia, sin mezcla, sin estar contaminada por las carnes
humanas, los colores y las demds vanidades mortales y si pudiera
contemplar esa divina belleza en sf, que es tnica especificamente?
(Crees acaso que es vil la vida de un hombre que ponga su mira-
da en ese objeto, lo contemple con el 6rgano que debe y esté en
unién con €17 ;Es que no te das cuenta de que es tinicamente en
ese momento, cuando ve la belleza con el érgano con que ésta es
visible, cuando le serd posible engendrar, no apariencias de vir-
tud, ya que no estd en contacto con una apariencia, sino virtudes
verdaderas, puesto que estd en contacto con la verdad; y de que
al que ha procreado y alimenta una virtud verdadera le es posible
hacerse amigo de los dioses y también inmortal, si es que esto le
fue posible a algin otro hombre?
(PLATON, Banquete, 211b-212a).

— La Belleza, idéntica a si misma:

Examinemos, pues, esta cosa en si, no para saber si un rostro
o un objeto del mismo género es bello y para saber si todo esto
parece ser presa del flujo, sino considerando lo bello en si. ;No
diremos que siempre es semejante a si mismo?
(PLATON, Crdtilo, 439d).

— Participacion:

A mi me parece que, si existe otra cosa bella aparte de lo bello
en si, no es bella por ninguna otra causa sino por el hecho de que
participa de eso que hemos dicho que es bello en si.

(PLATON, Fedon, 100c).

— La contemplacidn de la Belleza como rapto

Pues bien, llegada a este punto, la totalidad de la exposicién
versa sobre la cuarta forma de locura —esa locura que se produce
cuando alguien, contemplando la belleza de este mundo, y acor-
ddndose de la verdadera, adquiere alas, y de nuevo con ellas anhela
remontar el vuelo hacia lo alto; y al no poder, mirando hacia arriba
a la manera de un pdjaro, desprecia las cosas de abajo, dando con
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ello lugar a que le tachen de loco— y aquf se ha de decir que es
ése el mds excelso de todos los estados de rapto, y el causado por
las cosas mds excelsas tanto para el que lo tiene, como para el que
de €l participa; y que asimismo es por tener algo de esa locura
por lo que el amante de los bellos mancebos se llama enamorado.
Pues, segtin se ha dicho, toda alma humana por condicién de su
naturaleza ha contemplado las verdaderas realidades de las cosas,
ya que, de no ser asi, no hubiera encarnado en este ser viviente.
(PLATON, Fedro, 249d-e).

— La primigenia contemplacion de la Belleza:

Fue posible ver la Belleza en todo su esplendor en aquella épo-
ca en que en compaiifa de un coro feliz tenfamos ante la vista un
beatifico espectdculo, mientras ibamos, nosotros en el séquito de
Zeus, y los demds en el de los restantes dioses; éramos entonces
iniciados en el que es licito llamar el mds bienaventurado de los
misterios, que celebrdbamos integros y sin haber sufrido ninguno
de los males que nos aguardaban en un tiempo posterior. Integras
también, y simples, y serenas, y felices eran las ilusiones que en
el dltimo grado de nuestra iniciacion contempldbamos en su puro
resplandor, puros y sin la sefial de ese sepulcro que ahora lleva-
mos a nuestro alrededor y llamamos cuerpo, estando en él encar-
celados como la ostra en su concha.

(PLATON, Fedro, 250c).

— Conocimiento de la Belleza:

Volvamos a la Belleza; segun dijimos, estaba resplandeciente
entre aquellas visiones, y al llegar a este mundo la aprehendemos
por medio del mds claro de nuestros sentidos, puesto que brilla
con suma claridad. La vista, en efecto, es la mds penetrante de las
percepciones que nos llegan a través del cuerpo, pero con ella no
se ve la sabiduria. De lo contrario, nos procuraria terribles amores,
si diera aquélla una imagen de si misma de semejante claridad que
llegara a nuestra vista. Y lo mismo ocurrirfa con cuantas otras rea-
lidades hay dignas de amarse. Pero el caso es que unicamente la
belleza tuvo esa suerte, de tal modo que es la mds manifiesta y la
mds amable de todas ellas. Pues bien, quien no es un iniciado re-
ciente o quien estd corrompido no se deja transportar prontamente
de aqui a alld, junto a la Belleza en si, cuando contempla lo que en
este mundo recibe el nombre de aquélla; de suerte que, al poner en
ello su mirada, no experimenta un sentimiento de veneracién. Por
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el contrario, entregdndose al placer, intenta cubrir a la manera de
un cuadripedo y engendrar hijos, y por estar sumido en el liberti-
naje no siente temor ni vergilienza al perseguir un placer contrario
a la naturaleza. En cambio, el que acaba de ser iniciado, el que
contempl6é muchas de las realidades de entonces, cuando divisa
un rostro divino que es una buena imitacion de la Belleza, o bien
la hermosura de un cuerpo, siente en primer lugar un escalofrio, y
es invadido por uno de sus espantos de antafio. Luego, al contem-
plarlo, lo reverencia como a una divinidad, y si no temiera dar la
impresion de vehemente locura, harfa sacrificios a su amado como
si fuera la imagen de un dios. Y es que, habiéndolo visto, le toma,
después del escalofrio, como un trastorno que le provoca sudores
y un inusitado ardor. )
(PLATON, Fedro, 250d-251a).

— La Belleza y las cosas bellas

Que los aficionados a audiciones y espectdculos —dije yo—
gustan de las buenas voces, colores y formas y de todas las cosas
elaboradas con estos elementos; pero que su mente es incapaz de
ver y gustar la naturaleza de lo bello en sf mismo.

— Asfi es, de cierto —dijo.

—Y aquellos que son capaces de dirigirse a lo bello en sy de
contemplarlo tal cual es, ;no son en verdad escasos?

—Ciertamente.

—EI que cree, pues, en las cosas bellas, pero no en la belleza
misma, ni es capaz tampoco, si alguien le gufa, de seguirle hasta el
conocimiento de ella, ;te parece que vive en ensuefo o despierto?
Fijate bien: ;qué otra cosa es ensoiiar, sino el que uno, sea dormi-
do o en vela, no tome lo que es semejante como tal semejanza de
su semejante, sino como aquello mismo a que se asemeja?

—Yo, por lo menos —replic6—, dirfa que estd ensofiando el
que eso hace.

—¢Y qué? (El que, al contrario que éstos, entiende que hay
algo bello en si mismo y puede llegar a percibirlo, asf como tam-
bién las cosas que participan de esta belleza, sin tomar a estas
cosas participantes por aquello de que participan, ni a esto por
aquéllas, te parece que éste tal vive en vela o en suefio?

—Bien en vela —contestd.

—(Asi, pues, el pensamiento de éste diremos rectamente que
es saber de quien conoce, y el del otro, parecer de quien opina?

—Exacto. .,

(PLATON, Repuiblica, 476b-d).
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— Grados de conocimiento:

...esa serie de creencias de la multitud acerca de lo bello y
demds cosas por el estilo, va y viene sin cesar de un lado a otro,
entre el no-ser y el ser puro.

—Creo que ésa es la conclusién alcanzada.

—Habfamos convenido anteriormente que, si algo as{ apa-
recia, convendria considerarlo como objeto de la opinidn, pero
no de la ciencia. Y esto es precisamente lo que por su cardcter
errante, a mitad del camino entre el ser y el no-ser, debe ser
captado por la potencia intermedia.

—Si, ése era nuestro acuerdo.

—Por consiguiente, de los que admiran muchas cosas bellas,
pero no ven, en cambio, lo bello en si no son capaces de seguir
a quienes puedan ensefidrselo, y de los que, asimismo, perciben
muchas cosas justas, pero no lo justo en si, y de igual manera
todo lo demds, diremos que sélo tienen opinidn acerca de esas
cosas y no conocimiento de ellas.

(PLATON, Repiiblica, 479d-e).

— La Belleza del Modelo:

Asi, pues, todas las veces que el demiurgo, con sus 0jos sin
cesar puestos en lo que es idéntico a si, se sirve de un modelo
de tal clase, todas las veces que él se esfuerza por realizar en su
obra la forma y las propiedades de aquello, todo lo que de esta
manera produce es necesariamente bello y bueno. Por el con-
trario, si sus ojos se fijaran en lo que es nacido, si utilizara un
modelo sujeto al nacimiento, lo que él realizara no serfa bello
y bueno.

(PLATON, Timeo, 28 a-b).

— La belleza del Cosmos

Ahora bien: si el Cosmos es bello y el demiurgo es bue-
no, es evidente que pone sus miradas en el modelo eterno. En
caso contrario, cosa que no nos cabe suponer, habria mirado al
modelo nacido. Es absolutamente evidente para todos que ha
tenido en cuenta el modelo eterno. Pues el Cosmos es lo mds
bello de todo lo que ha sido producido, y el demiurgo es la mds
perfecta y mejor de las causas.

(PLATON, Timeo, 29a).
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— Belleza, verdad y bondad:

Pero lo divino es bello, sabio, bueno y reine cuantas propieda-
des hay semejantes. Con ellas precisamente se crian y crecen en
grado sumo las alas del alma, mientras que con lo feo, lo malo, y
los vicios contrarios a aquellas se consumen y perecen.

(PLATON, Fedro, 246e).

— Belleza absoluta y belleza relativa:

SOCRATES. A primera vista no es demasiado claro lo que
digo; trataré de aclararlo. Porque la belleza de figuras de las que
estoy intentando hablar no es la que supone la mayoria: la belleza
de animales o de ciertas pinturas; sino, afirma el razonamiento,
me refiero a algo asi como a recto, circular y a lo engendrado de
éstos por los tornos; a planos y sélidos, por reglas y escuadras, si
me entiendes; porque estas cosas no son bellas, cual otras, relati-
vamente a algo, sino lo son de natural siempre y de por si y poseen
placeres intrinsecos, no comparables a los de rascarse; y hay co-
lores que tienen este tipo de belleza y de placer. ;Me entiendes?,
0, (es asi?

PROTARCO. Lo intento, Socrates; trata td de hablar atin mas
claro..

SOCRATES. Digo que las resonancias de sonidos, suaves y
limpidas, que emite una simple y pura nota, no son bellas relati-
vamente a otra cosa, sino lo son ellas «en cuanto ellas mismas», y
que a ellas siguen placeres connaturales.

(PLATON, Filebo, 51 b-d).

El mds bello de los monos, al compararlo con la especie de los
hombres, es feo (...) pero también el mds sabio de los hombres en
relacién con Dios parece un mono, tanto en sabiduria como en
belleza y en todo lo demds.

(PLATON, Hipias Mayor, 289a-b).

Del modo siguiente dije yo: de estas tracerias con que estd bor-
dado el cielo hay que pensar que son, es cierto, lo mds bello y per-
fecto que existe en su género; pero también que, por estar labradas
en materia visible, desmerecen en mucho de sus contrapartidas
verdaderas, es decir, de los movimientos con que, en relacién la
una con la otra y segtin el verdadero niimero y todas las verdade-
ras figuras, se mueven, moviendo a su vez lo que hay en ellas, la
rapidez en si y la lentitud en sf; movimientos que son perceptibles
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para la razén y el pensamiento, pero no para la vista. ;O es que
crees otra cosa? )
(PLATON, Repiiblica, 529 c-d).

La belleza como armonia y orden

Principalmente en sus dltimas obras aparece este concepto de tipo ma-
temdtico y cuantitativo, que descansa en el orden, mesura, proporcion y
armonia. En esta concepcion de origen pitagdrico, la belleza es entendida
como una propiedad dependiente de la armonia entre las partes y suscepti-
ble de ser expresada en nimeros.

Ya en el Gorgias, la belleza requiere el orden y la armonia de las
partes, lo mismo en la naturaleza que en el arte. Pero, sobre todo, en el
Filebo, Sofista, Politico y Timeo, Platon se refiere en varias ocasiones a la
relacion belleza y medida.

Ambas concepciones no son contradictorias, sino complementarias.
La belleza entendida como armonia y orden define la belleza en sus cua-
lidades perceptibles, pero queda incompleta si no se fundamenta en la
belleza trascendente.

La postura de Platdn, frente a los sofistas, es claramente objetivista.
La belleza es una propiedad objetiva y no una reaccion subjetiva.

En el Hipias Mayor —texto que como ya se ha dicho, no muestra ain
la teorfa platonica de las Ideas trascendentes—, se busca la nocién de lo
bello en sfi, desde una postura critica para la teoria socrdtica de la belleza
como acomodacidn, eficacia y utilidad. Se critica también la teoria hedo-
nista de los sofistas: la belleza como placer por los ojos y los oidos. El
Hipias no resuelve la delicada cuestién y se presenta como modelo de la
dificultad que entrafia la definicion de la belleza.

— Belleza y medida:

(SOCRATES). Con esto el poder de lo bueno se nos ha huido
a la naturaleza de lo bello, porque medida y proporcion realizan
en todas partes. (...)
Segtin esto, pues, si no podemos captar con una sola idea lo
bueno, captémosla con tres: belleza, proporcion y verdad.
(PLATON, Filebo, 64e-65a).

(;Acaso no crees que) «la deformidad (sea) otra cosa que una
especie fea de falta de medida en cualquier parte?»

(PLATON, Sofista, 228a).
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Todo lo que es bueno es bello, y la belleza no se da sin unas
relaciones o proporciones regulares. )
(PLATON, Timeo, 87c).

No es posible que dos términos formen solos una composicién
bella, sin contar con un tercero. Pues es necesario que en medio de
ellos haya algtn lazo que los relacione o vincule a los dos. Ahora
bien: de todos los vinculos, el mds bello es el que se da, a si mis-
mo y a los términos que une, la unidad mds completa. Y esto es la
progresion que lo realiza naturalmente de la manera mds bella.

(PLATON, Timeo, 31c).

— La medida:

EXTRANIJERO. Que alguna vez se necesitard de lo ahora
dicho para la demostracidn relativa a la exactitud en si, mas,
concretdndonos a lo que para nuestro objeto presente estd bien
y adecuadamente probado, me parece que nos sirve de mara-
villa ese razonamiento, segtin el cual hay que creer de igual
modo que existen todas las artes, y que, tanto lo grande como lo
pequeilo, se miden, no sélo por su relacion mutua, sino también
por la que guardan con el logro de la justa medida. Pues, si esta
dltima existe, existen también aquellas, y existiendo aquéllas,
existe asimismo dicha relacion; y caso de no existir uno de los
dos términos, ninguno de ellos podra existir jamds.

EL JOVEN SOCRATES. En cuanto a esto, exacto; pero,
(qué es lo que viene a continuacién?

EXTR. Es evidente que podriamos dividir el arte de medir,
segun se dijo, distinguiendo dos partes, de esta forma: primero,
tomamos una porcién de ella, que comprenda todas las artes
que midan el ndimero, la longitud, la profundidad, la anchura
y las velocidades en relacion con sus contrarios. En la otra,
incluimos aquellas que miden en relacién con la justa medida,
lo conveniente, lo oportuno, lo necesario y todo cuanto estd en
el medio alejado de los extremos.

EL J. SOCR. Pues a fe que es grande cada una de esas dos
secciones que citas, y muy diferentes entre si.

EXTR. En efecto, Sdcrates, esa afirmacion que muchos hom-
bres de genio suelen hacer, pensando que descubren un profun-
do aforismo, a saber, «que el arte de medir abarca todo lo que se
produce», viene a ser precisamente lo que se dijo ahora mismo.
Y asfi ocurre, en efecto: todo cuanto entra en los dominios del
arte, participa en cierto modo de medida; mas, ellos, por no
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estar habituados a realizar sus investigaciones dividiendo por
especies, aunque esos elementos ofrecen tanta diferencia, los
rednen al punto en un solo grupo, juzgdndolos semejantes, y
luego hacen con otros lo contrario, al no dividirlos por partes,
cuando lo que se debe hacer es, tan pronto se descubra la comu-
nidad de varios elementos, no cejar hasta haber visto en ella to-
das las diferencias que constituyan especies; y, en cuanto a las
semejanzas de toda indole que se descubran en muchedumbres
de objetos, no es licito desanimarse ni desentenderse, hasta que
todos los puntos de contacto se hayan encerrado en un solo tipo
de similitud y queden asi envueltos en la esencia de algin géne-
ro. Sea, pues, suficiente lo dicho acerca de esas cuestiones, los
defectos y los excesos. Observemos solamente que, en relacion
con todo ello, hemos descubierto dos géneros de arte de medir,
y recordemos como son seglin nosotros.
(PLATON, Politico, 284d-285c¢).

Porque toda ocupacién en torno a las Musas se hace infi-
nitamente mejor cuando entra en ella el sistema en lugar del
desorden, y ello aunque no acompaiie la dulzura al género mu-
sical. No hay género, en efecto, del que esté excluida la dulzura,
pues, cuando uno ha vivido desde nifio hasta la edad ya mds sen-
tada e inteligente con arreglo a una musa sobria y sistemadtica,
entonces, al oir la opuesta a ella, la odia y la califica de innoble,
mientras que, si se ha educado en las normas de esa dulzura pro-
pia del vulgo, dice en ese caso que es la contraria a esta dltima la
que resulta fria y desagradable. De modo que, como se dijo hace
un momento, en lo que toca al placer o desagrado que puedan
causar cada una, no hay superioridad por ninguna parte, mien-
tras que donde la una supera a la otra es en el hacer que cada uno
de los educados conforme a ella sea mejor y no peor.

(PLATON, Leyes, 802c-d).

— Hombre, armonia y ritmo:

Como quiera que sea, los demds animales no tienen con-
ciencia del orden o el desorden en los movimientos, cuyo nom-
bre es ritmo y armonia; mientras que a nosotros los hombres,
los mismos dioses que deciamos que nos fueron dados como
companeros de fiesta, nos procuran juntamente el sentimiento
de ese ritmo y armonia unido al placer.

(PLATON, Leyes, 653¢).
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La belleza como utilidad y placer

78

— Tres especies de belleza:

La belleza se divide en tres especies: una es laudable, como
la de un rostro hermoso. Otra util, como la de un instrumento o
causa, las cuales ademas de bellas son utiles. La otra consiste en
las leyes y estudios, pues estas cosas son bellas por la comodidad.
Asi, una belleza es laudable, otra util, otra comoda.

(DIOGENES LAERCIO, Vidas de los fildsofos mds ilustres, 111, 54).

— Utilidad y placer:

SOCRATES. —Ya comprendo; crees, segiin parece, que no es
lo mismo lo bello y lo bueno, lo malo y lo feo.

POLO. —No, por cierto.

SOC. — ;Y qué piensas de esto? A todas las cosas bellas, como
los cuerpos, los colores, las figuras, los sonidos y las costumbres,
(las llamas en cada ocasion bellas sin ningin fundamento? Por
ejemplo, en primer lugar, a los cuerpos bellos, ;no los llamas bellos
o por su utilidad, con relacion a lo que cada uno de ellos es titil, o
por algun deleite, si su vista produce gozo a quienes los contem-
plan? ;Puedes decir algo mds aparte de esto sobre la belleza del
cuerpo?

POL. —No.

SOC. —Y del mismo modo todo lo demds; las figuras y los co-
lores, ;no los llamas bellos por algtin deleite, por alguna utilidad o
por ambas cosas?

POL. —Si.

SOC. —;Y asimismo los sonidos y todo lo referente a la musica?

POL. —Si.

SOC. —Ciertamente también en lo referente a las leyes y cos-
tumbres; las que son bellas no carecen, sin duda, de esto, de ser
ttiles o agradables o ambas cosas juntas.

POL. —No carecen, en verdad, segtn creo.

SOC. —.Y asi es también de la belleza de los conocimientos?

POL. —Exactamente. Por cierto que ahora das una buena defi-
nicion al definir lo bello por el placer y el bien.

SOC. —;No se define, entonces, lo feo por lo contrario, por el
dolor y el mal?

POL. —Forzosamente.

SOC. — Asi pues, cuando entre dos cosas bellas una es mds
bella que la otra, es porque la supera en una de estas dos cua-
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lidades o en ambas, esto es, en placer, en utilidad o en uno y
otra.

POL. —Cierto.

SOC. —También cuando entre dos cosas feas una es mas fea
que la otra es porque la supera en dolor o en dafio, ;no es preciso
que sea asi?

POL. —Si.

(PLATON, Gorgias, 474d-475b).

— Belleza como placer para los sentidos superiores:

Si decimos que es bello lo que nos produce satisfaccién, no to-
dos los placeres, sino los producidos por el oido y la vista ;como
saldrfamos adelante? Los seres humanos bellos, Hipias, los colores
bellos y las pinturas y las esculturas que son bellas nos deleitan al
verlos. Los sonidos bellos y toda la mdsica y los discursos y las
leyendas nos hacen el mismo efecto, de modo que si respondemos
a nuestro atrevido hombre: «Lo bello, amigo, es lo que produce
placer por medio del oido o de la vista», ;no le contendriamos en
su atrevimiento? )

(PLATON, Hipias, 297e-298a).

2. La poesia, experiencia de comunicacion con lo divino

Los griegos valoraron a los poetas de modo diferente que a los escul-
tores o a los pintores. Los poetas eran considerados en mds alta estima que
los artistas visuales. La poesia era un estado de gracia, una experiencia de
comunicacién con lo divino. Tenfa un gran influjo en la educacién y puede
considerarse el modelo de transmision de valores, anterior a la filosofia. No
hay que olvidar esta dimension, clave para comprender las razones que lle-
van a Platén a examinar minuciosamente el lugar de la poesia en el disefio
que realiza de la ciudad ideal en la Repiiblica. Se ocupé de ella en diversos
textos, pero, especialmente, es en la Republica donde analiza su funcion
desde un punto de vista educativo. Lo veremos mds adelante, destacando los
beneficios que el fildsofo observa, asi como la condena del arte mimético.

También en el marco de la concepcion platonica, la poesia tiene un
puesto especial por ser fruto de la inspiracion y no de la habilidad. La
poesia es profética e irracional y estd inspirada por la divinidad®’.

57 Véase el interesante estudio de L. GIL, Los antiguos y la inspiracion poética,
Guadarrama, Madrid, 1967.
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En la Apologia de Socrates, Platon presenta a su maestro visitando
a los poetas para contrastar con ellos el concepto de sabidurfa. En ese
contexto se dice que las obras de estos no son producto de la sabidurfa,
sino de un don natural. Los poetas estdn inspirados como los profetas y
los ordculos (Apologia, 22 c¢). Dicen muchas cosas bellas, pero no pue-
den dar razon de lo que dicen. Asoma ya el contraste, agudizado en la
Repiiblica, entre poesia y filosoffa.

El Ion es un didlogo breve, en el que se trata el tema de la poesia.
En €I, Platén habla de la inspiracién como una fuerza, que tiene su
origen en las Musas y se transmite al modo de una fuerza magnética al
poeta creador y de éste al recitador y de éste al publico. El auditorio ex-
perimenta el entusiasmo, que le ha sido transmitido en cadena. Por esta
razon, la poesia es un modo de comunicacién con lo divino. El poeta
creador al penetrar en la corriente divina de la armonia y el ritmo se col-
ma del dios inspirador, quedando fuera de st, con su conciencia anulada,
como un medium.

Este modo de arrebato y posesion, contrario al racionalismo plato-
nico, es criticado por Platén. Los poetas no saben dar razén de lo que
dicen, transmiten el mensaje divino, pero no lo entienden. Matizaremos
estas ideas mds adelante. El contraste entre poesia y filosofia no se da,
propiamente, hasta la Republica. En el lon se reconoce la belleza de la
creacién poética.

En el Fedro se equipara el estado de inspiracién poética a ciertos
tipos de enajenacién mental. Es un estado producido por la posesion
divina y, por tanto, superior a un estado de cordura, al operarse por di-
vino carisma. La locura poética no se da sin unas dotes naturales, por lo
que en la excelencia poética se conjugan physis e inspiracién. Desde el
punto de vista formal, por poesia entendian la construccion métrica, es
decir, lo expresado en forma de verso. Aristételes puntualizard otros ras-
g0s necesarios para precisar el concepto de poesia.

Platén alude al poeta como cosa leve, alada y sagrada, (Ion, 534 b).
Juan Ramén Jiménez toma esta caracterizacidn platénica para expresar
la suya: «Mientras no llegue un milagroso insospechado que nos diga
algo mejor, me quedo con la definicion antigua de Platon. Si, para mi la
poesia es algo divino, alado, gracioso, expresion del encanto y el miste-
rio del mundo. (Divino quiere decir aqui orijinal, principal, ya que Dios,
es su nombre no es sino principio y orijen)(sic)».

58 J. R, JIMENEZ, La corriente infinita, Aguilar, Madrid, 1961, p. 218. Se respeta la
peculiar ortografia juanramoniana.
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Textos

— Transmision de la inspiracién:

SOCRATES. — Ya miro, Ion, y es mds, intento mostrarte lo
que me parece que es. Porque no es una técnica lo que hay en
ti al hablar bien sobre Homero; tal como yo decia hace un mo-
mento, una fuerza divina es la que te mueve, parecida a la que
hay en la piedra que Euripides llamé magnética y la mayoria,
herdclea. Por cierto que esta piedra no sélo atrae a los anillos de
hierro, sino que mete en ellos una fuerza tal, que pueden hacer
lo mismo que la piedra, o sea, atraer otros anillos, de modo que a
veces se forma una gran cadena de anillos de hierro que penden
unos de otros. A todos ellos les viene la fuerza que los sustenta
de aquella piedra. As{, también, la Musa misma crea inspirados,
y por medio de ellos empiezan a encadenarse otros en este entu-
siasmo. De ahi que todos los poetas épicos, los buenos, no es en
virtud de una técnica por lo que dicen todos esos bellos poemas,
sino porque estdn endiosados y posesos. Esto mismo le ocurre
a los buenos liricos, e igual que los que caen en el delirio de
los Coribantes no estdn en sus cabales al bailar, asi también los
poetas liricos hacen sus bellas composiciones no cuando estdn
serenos, sino cuando penetran en las regiones de la armonia y
el ritmo poseidos por Baco, y, lo mismo que las bacantes sa-
can de los rios, en su arrobamiento, miel y leche, cosa que no
les ocurre serenas, de la misma manera trabaja el dnimo de los
poetas, segtin lo que ellos mismos dicen. Porque son ellos, por
cierto, los poetas, quienes nos hablan de que, como las abejas,
liban los cantos que nos ofrecen de las fuentes melifluas que
hay en ciertos jardines y sotos de las musas, y que revolotean
también como ellas. Y es verdad lo que dicen.

(PLATON, Ion, 533d-534a).

— Poeta e inspiracion:

Porque es una cosa leve, alada y sagrada el poeta, y no estd en
condiciones de poetizar antes de que esté endiosado, demente, y
no habite ya mds en €l la inteligencia. Mientras posea este don,
le es imposible al hombre poetizar y profetizar. Pero no es en vir-
tud de una técnica como hacen todas estas cosas y hablan tanto y
tan bellamente sobre sus temas, cual te ocurre a ti con Homero,
sino por una predisposicion divina, segun la cual cada uno es
capaz de hacer bien aquello hacia lo que la Musa le dirige; uno
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compone ditirambos, otro loas, otro danzas, otro epopeyas, otro
yambos. En las demds cosas cada uno de ellos es incompetente.
Porque no es gracias a una técnica por lo que son capaces de
hablar asi, sino por un poder divino, puesto que si supiesen, en
virtud de una técnica, hablar bien de algo, sabrian hablar bien de
todas las cosas. Y si la divinidad les priva de la razén y se sirve
de ellos como se sirve de sus profetas y adivinos es para que,
nosotros, que los oimos, sepamos que no son ellos, privados de
razén como estdn, los que dicen cosas tan excelentes, sino que
es la divinidad misma quien las dice y quien, a través de ellos,
nos habla. La mejor prueba para esta afirmacidn la aporta Tinico
de Calcis, que jamds hizo un poema digno de recordarse con
excepcion de ese pedn que todos cantan, quizd el mds hermoso
de todos los poemas liricos; y que, segin €l mismo decfia, era
«un hallazgo de las musas». Con esto, me parece a mi que la
divinidad nos muestra claramente, para que no vacilemos mds,
que todos estos hermosos poemas no son de factura humana ni
hechos por los hombres, sino divinos y creados por los dioses, y
que los poetas no son otra cosa que intérpretes de los dioses, po-
seidos cada uno por aquel que los domine. Para mostrar esto, el
dios, a propdsito, cantd, sirviéndose de un poeta insignificante,
el mds hermoso. )
(PLATON, Ion, 534b-¢).>°

— La locura poética:

Pero hay un tercer estado de posesidn y de locura proceden-
te de las Musas que, al apoderarse de un alma tierna y virginal,
la despierta y la llena de un bdquico transporte tanto en los
cautos como en los restantes géneros poéticos, y que, celebran-
do los mil hechos de los antiguos, educa a la posteridad. Pues
aquél que sin la locura de las Musas llegue a las puertas de la
poesia convencido de que por los recursos del arte habrd de ser
un poeta eminente, serd uno imperfecto, y su creacion poética,
la de un hombre cuerdo, quedard oscurecida por la de los en-
loquecidos.

(PLATON, Fedro, 245a).

3 Cfr. Menon, 98b y ss., y Apologia, 22b-c.
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3. El arte

Hemos hablado de poesia y conviene que nos detengamos breve-
mente en los términos que se utilizan. Poietés significa el que hace y
abarca todos los tipos de artista creador y también los artesanos. En
tiempos de Platén comienza a utilizarse en un sentido restringido, es
decir, como poeta. Sdcrates lo explicita asi en el Banquete,205 b-c, ob-
servando la restriccion del término. Sin embargo, aun con este sentido
restringido, poeta incluye mds elementos que su equivalente en las len-
guas modernas. Lo mismo ocurre con mousiké, que significaba todo tipo
de actividad patrocinada por las Musas, sin limitarse al arte de los soni-
dos. Tenfa ademds un sentido mds amplio, comprendiendo a todo aquel
que fuera educado, formado, culto, capaz de comprender las artes y de
tener la destreza de practicarlas. Su traduccidn correcta seria, en muchos
casos, educacion en las artes®.

Como hemos visto, la poesia no es techne, sino inspiracién. Las ar-
tes visuales son techne y, genéricamente, no hay distincion entre ellas y
los oficios artesanales. Se caracterizan como una habilidad especializada
(techne). Esta destreza se basaba en el conocimiento de unas reglas y, por
tanto, no existia sin tal conocimiento®!. Cada arte tenfa el suyo propio.
De modo que producir sin atenerse a esas reglas, no era considerado arte,
sino su antitesis. El concepto era, por tanto, muy amplio, recogia lo que
mds tarde se acotard como bellas artes, con la excepcion ya sefialada de la
poesia, pero también los oficios e, incluso, parte de las ciencias. Veremos
mds adelante la distincién que incorpora Aristdteles.

La segunda nota que hay que tener en cuenta es que el arte es esen-
cialmente mimesis, imitacion. Mimesis tiene también una significacion
genérica, imitacion, y otra especifica, que se puede entender como un tipo
de aquélla: personificacion. Los problemas que Platén destaca en la Repui-
blica tienen que ver con esta segunda acepcion y no con la primera. Los
actores o los rapsodos que personifican se identifican, personalmente, con
lo imitado y se asemejan a €l. Aqui es donde Platon quiere poner limites
y, por ello, excluye a los guardianes de la ciudad de este tipo de arte. Lo
veremos con mds precision al hablar de la condena.

El arte debe formar parte de la educacion y estd vinculado al estudio
del bien, que constituird una etapa posterior. Hay un arte considerado bue-
no y un arte desechado. En el Sofista, didlogo de la dltima época, mantie-
ne esta distincion y clasifica las técnicas que producen algo real y aque-
llas otras que producen imdgenes de lo real. Se apunta que hay artistas

% Cfr. G.M.A. , GRUBE, El pensamiento de Platon, Gredos, Madrid, 1973, p. 275.
6l Cfr. W., TATARKIEWICS, Historia de seis ideas, p. 38.
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que conocen el objeto que imitan. Estos tienen la posibilidad de obras de
arte que merecerian la aprobacion de Platon. No obstante en estas ultimas
obras, Sofista o Filebo, el fil6sofo reafirma la primacia de el saber filosé-
fico respecto al arte. Finalmente en las Leyes, Platén vuelve al tema de la
educacion del arte, vinculada a la formacion moral. Se refiere también al
ocio estético como descanso y recreo.

Panofsky ha escrito que la filosoffa platonica ha de ser considerada
si no antiartistica, s ajena al arte, ya que Platon aplica como medida de
valor de la produccién artistica un concepto extrafio a ella: la verdad
conceptual®. El arte es imitacion de sombras, de apariencias, pues los
artistas imitan los objetos del mundo sensible, que son, a su vez y esen-
cialmente, imitaciones del mundo inteligible o auténtica realidad. Al
referirse a las artes figurativas contrapone dos tipos de representantes:
a) Los que solo saben imitar la apariencia sensible del mundo corpéreo
(miméticos) y b) los que tratan de hacer valer la Idea en sus obras (poié-
ticas, en expresion de Panofsky). Platén priva de autonomia al mundo
artistico, puesto que la mision del arte ha de ser la verdad con respecto
a las Ideas. Su finalidad tiene que radicar en la reduccién del mundo
visible a formas inmutables generales y eternas evitando toda indivi-
dualidad, originalidad y expresidon. La inmutabilidad propia de la ver-
dad prescribe para el arte la fijeza caracteristica del arte egipcio. Pero
incluso en aquellas obras en las que se haya conseguido este ideal, el
arte no alcanza la Idea; se queda en mera imagen. Si el artista figurativo
hace una imitacion reproductiva del mundo sensible, su obra resulta su-
perflua; si hace una imitacion fantdstica, se aleja atin mds de la verdad.
Para Platon no es el artista, sino el dialéctico el encargado de revelar el
mundo de las Ideas. No obstante este horizonte general hay que subrayar
las aportaciones positivas del filésofo respecto a los beneficios del arte,
desde el punto de vista educativo. Lo haremos en el siguiente apartado,
recogiendo en éste algunas consideraciones generales.

Textos

— Apariencia versus realidad:

El arte imitativa es un tipo de produccién de imdgenes... no de
cosas reales. )
(PLATON, Sofista, 565b).

62 Cf. E. PANOFSKY, Op. cit.,, p. 14.

84

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-461-9



— Imitacidn versus conocimiento:

Queda pues demostrado de manera suficiente que el imitador
no tiene un conocimiento profundo de las cosas que imita con lo
cual convierte su arte imitativo, no en algo serio sino mds bien en
algo infantil. )

(PLATON, Repiiblica, 602b).

El imitador poético no tiene conocimiento de aquello que es-
cribe; es un simple personificador... Puede imitar con la palabra o
con la pintura cualquier arte y cualquier oficio, pero no sabe nada
acerca de ellos... De ahi que imite aquello que proporciona placer
a la multitud y solamente eso.

(PLATON, Repuiblica, 596).

— El arte es imitacion y el artista imitador: Los tres grados de realidad:

—¢Y qué hace el fabricante de camas? ;No acabas de decir
que éste no hace la idea, que es, segin conveniamos, la cama exis-
tente por si, sino una cama determinada?

— Asf lo decia.

—Si no hace, pues, lo que existe por si, no hace lo real, sino
algo que se le parece, pero que no es real; y si alguno dijera que la
obra del fabricante de camas o de algtin otro mecdnico es comple-
tamente real, ;no se pone en peligro de no decir verdad?

—No la dirfa —observé—, por lo menos a juicio de los que se
dedican a estas cuestiones.

—No nos extrafiemos, pues, de que esa obra resulte también
algo oscuro en comparacion con la verdad.

—No, por cierto.

— ¢ Quieres, pues —dije—, que, tomando por base esas obras,
investiguemos cdmo es ese otro imitador de que habldbamos?

—Si td lo quieres —dijo.

—Conforme a lo dicho, resultan tres clases de camas: una, la
que existe en la naturaleza, que, segtin creo, podriamos decir que
es fabricada por Dios, porque, ;quién otro podria hacerla?

—Nadie, creo yo.

—Otra, la que hace el carpintero.

—Si —dijo.

—Y otra, la que hace el pintor; ;no es asi?

—Sea.

—Por tanto, el pintor, el fabricante de camas y Dios son los
tres maestros de esas tres clases de camas.
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—Si, tres.

—Y Dios, ya porque no quiso, ya porque se le impuso alguna
necesidad de no fabricar mds que una cama en la naturaleza, asi lo
hizo: una cama sola, la cama en esencia; pero dos o mds de ellas, ni
fueron producidas por Dios, ni hay miedo de que se produzcan.

—(Coémo asi? —dijo.

—Porque si hiciera aunque no fueran mds que dos —dije
yo—, apareceria a su vez una de cuya idea participarian esas
dos, y ésta seria la cama por esencia, no las dos otras.

—Exacto —dijo.

—Y fue porque Dios sabe esto, creo yo, y porque quiere ser
realmente creador de una cama realmente existente y no un fa-
bricante cualquiera de cualquier clase de camas, por lo que hizo
€sa, unica en su ser natural.

—Es presumible.

— ¢ Te parece, pues, que le llamemos el creador de la natura-
leza de ese objeto, o algo semejante?

—Es justo —dijo—, puesto que ha producido la cama natural
y todas las demds cosas de ese orden.

—¢ Y qué diremos del carpintero? ;No es éste también artifi-
ce de camas?

—Si.

—Y el pintor, ;es también artifice y hacedor del mismo objeto?

—De ningtin modo.

—Pues ;qué dirfa que es éste con respecto a la cama?

—Creo —dijo— que se le llamaria mds adecuadamente imi-
tador de aquello de que los otros son artifices.

—Bien —dije—; segtn creo, ;al autor de la tercera especie,
empezando a contar por la natural, le llamas imitador?

—Exactamente —dijo.

(PLATON, Repuiblica, 597a-e).

La obra de un pintor es de este tipo. Representa no la Idea
como tal, que es obra de dios, sino la cama misma real que es
obra de un artesano que tiene la Idea de la cama en la mente
como modelo. Tenemos, por tanto, tres camas: la Idea, la cama
real y la pintura de ésta. El pintor ocupa el tercer lugar en re-
lacion con la verdad pues imita la cama particular y ademds ni
siquiera ésta, sino un aspecto solamente de ella. Esta imitacién
no exige un reconocimiento y las obras de todos los poetas desde
Homero son de este tipo. )

(PLATON, Repiiblica, 596d).
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—¢La pintura se propone reproducir cualquier objeto actual
como es o la apariencia de él, como se ve? En otras palabras: ;es
una representacion de la realidad o de una apariencia?

—De la apariencia.

—El arte de la representacion estd entonces muy alejado de la
realidad. )

(PLATON, Repuiblica, 598b).

— El pintor, no es un artesano, sino sélo un imitador de lo que aquél es
artesano:

(...) pero contéstame a esto otro acerca del pintor: jte parece que
trata de imitar aquello mismo que existe en la naturaleza o las obras
del artifice?

—Las obras del artifice —dijo.

— ¢ Tales como son o tales como aparecen? Discrimina tam-
bién esto.

—¢(Qué quieres decir? —pregunto.

—Lo siguiente: juna cama difiere en algo de sf misma segtin la
mires de lado o de frente o en alguna otra direccion? ; O no difiere en
nada, sino que parece distinta? ;Y otro tanto sucede con lo demds?

—Eso —dijo—; parece ser diferente, pero no lo es.

— Atiende ahora a esto otro: ja qué se endereza la pintura hecha
de cada cosa? ; A imitar la realidad segtin se da o a imitar lo aparente
segun aparece, y a ser imitacién de una apariencia o de una verdad?

—De una apariencia —dijo.

—Bien lejos, pues, de lo verdadero estd el arte imitativo; y segiin
parece, la razon de que lo produzca todo estd en que no alcanza sino
muy poco de cada cosa y en que esto poco es un mero fantasma. Asf,
decimos que el pintor nos pintard un zapatero, un carpintero y los
demds artesanos, sin entender nada de las artes de estos hombres y
no obstante, si es buen pintor, podrd, pintando un carpintero y mos-
trdndolo desde lejos, engaiiar a nifios y hombres necios con la ilusién
de que es un carpintero de verdad.

(PLATON, Repuiblica, 598 a-c).

— Arte no imitativo; funcion creadora del arte:

(Y piensas, acaso, que es de menos mérito el pintor porque, pin-
tando a un hombre de la mayor hermosura y trasladdndole todo con
la mayor perfeccién a su cuadro, no pueda demostrar que exista
semejante hombre?

(PLATON, Repuiblica, 472d).
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— Division de las artes. Tres artes: usuaria, productiva e imitativa:

—(Que sobre todo objeto hay tres artes distintas: la de utilizar-
lo, la de fabricarlo y la de imitarlo?

—Cierto.

— Ahora bien, la excelencia, hermosura y perfeccién de cada
mueble o ser vivo o actividad, ;no estdn en relacion exclusiva-
mente con el servicio para que nacieron o han sido hechos?

—Asf es.

—Resulta enteramente necesario, por lo tanto, que el que utili-
za cada uno de ellos sea el mds experimentado, y que venga a ser
€l quien comunique al fabricante los buenos o malos efectos que
produce en el uso aquello de que se sirve; por ejemplo, el flautista
informa al fabricante de flautas acerca de las que le sirven para
tocar y le ordena como debe hacerlas y éste obedece.

—({Cbémo no?

— ¢ Asi, pues, el entendido informa sobre las buenas o malas
flautas y el otro las hace prestando fe a ese informe?

—Por lo tanto, respecto de un mismo objeto, el fabricante ha
de tener una creencia bien fundada acerca de su conveniencia o
inconveniencia, puesto que trata con el entendido y estd obligado
a oirle; el que lo utiliza, en cambio, ha de tener conocimiento.

—Bien de cierto. )

(PLATON, Repuiblica, 601d-e).

— Arte creativo o productivo:

EXTRANIJERO. Pero en verdad que de todas las artes se pue-
de decir que hay dos clases.

TEETETO. ;Cémo?

EXT. La agricultura por una parte y todas las artes que cuidan
de cualquier cuerpo mortal, como también las que se refieren a
las cosas que los hombres componen y forman y que llamamos
instrumentos, y el arte imitativo, todo esto se podria llamar justa-
mente con un solo nombre.

TEE. {Cémo? ;Con qué nombre?

EXT. Todo lo no existente antes que se lleve después a ser, de-
cimos que el que asf lo lleva lo hace, y que lo llevado a existencia
es hecho.

TEE. Y con razon.

EXT. Y todas esas artes que hemos enumerado tenfan su cua-
lidad propia para esto.

TEE. Ciertamente la tenfan.
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EXT. Por consiguiente, poniéndolo todo esto bajo un mismo
titulo, llamémoslo arte creativa. )
(PLATON, Sofista, 219a-b).

— Division de las artes imitativas:

EXT. Segin el modo precedente de division, yo creo ver dos
clases de arte imitativa; pero la figura que buscamos, en cudl de
las dos partes estd, me parece que todavia no soy capaz de verlo.

TEE. Pero di primero y distingamos cudles son las dos que
dices.

EXT. Veo en ella, por un lado, un arte de copiar. Y esta es cuan-
do segtin las proporciones del modelo alguien, en largura, anchura
y profundidad, y, ademds, aplicando los colores que convienen a
cada cosa, da origen a la copia.

TEE. ;{Cémo? ;Es que no todos los que imitan intentan hacer
algo asi?

EXT. No, al menos los que esculpen o pintan alguna cosa de
gran tamafo. Pues si dieran la verdadera proporcién de las cosas
hermosas, sabes que la parte alta resultarfa mds pequefia de lo
conveniente y la inferior mayor, al verse por nosotros lo uno de
lejos y lo otro de cerca.

TEE. Ciertamente.

EXT. Entonces los artistas, ;no prescindirdn de la verdad y no
pondrdn, no las proporciones reales, sino las que dan apariencia
hermosa a sus imdgenes?

TEE. Ciertamente.

EXT. ;Y lo primero no serd justo, puesto que se asemeja, que
lo llamemos copia?

TEE. Si.

EXT. ;Y del arte imitativa la parte que se refiere a esto no ha-
briamos de llamarla, como deciamos antes, arte de copiar?

TEE. Asi hemos de llamarla.

EXT. ;Cémo? Lo que parece asemejarse a lo hermoso debido
a no ser visto desde el sitio debido, pero que si alguien pudiera
abarcarlo suficientemente con la mirada, resulta que no es seme-
jante a lo que dice asemejarse, {como lo llamaremos? ;No dire-
mos, puesto que aparenta asemejarse y no se asemeja, que es una
apariencia?

TEE. ;Y qué, si no?

EXT. ;{No serd toda esta parte la mayor en la pintura y en todas
las artes de imitacion?

89

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-461-9



TEE. {Cémo no?
EXT. ;Y el arte que crea una apariencia y no una copia, no se
llamarfa con mds razén arte aparencial?
TEE. Con mucha razén.
EXT. Pues éstas son las dos clases que yo decia del arte de ha-
cer imdgenes: el arte de copiar y el de hacer una apariencia.
(PLATON, Sofista, 235d-236c¢).

EXT. Y entonces dividamos la parte aparencial también en
dos.

TEE. ;Cémo?

EXT. La una que se hace con instrumentos, la otra cuando se
ofrece a sf mismo como instrumento el que hace la imitacion.

TEE. ;Cémo dices?

EXT. Creo que cuando alguien copia con su propio cuerpo tu
figura o hace parecer su voz semejante a la tuya, esta parte del arte
de apariencia se llama imitacion.

TEE. Si.

EXT. Y llamando a esta parte de ella imitativa, reservémosle el
nombre, y todo lo demds dejémoslo, emperezdndonos y cediendo
a otro la tarea de reunirlo en una sola clase y de poner un nombre
adecuado.

(PLATON, Sofista, 267a).

— Las artes lddicas:

EXTRANIJERO. ;Nos decidiremos a definir como quinto tipo
el relativo a la decoracion y la pintura, ademds de las imitaciones
que se llevan a cabo gracias a ésta o a la musica, realizadas exclu-
sivamente con miras a nuestros goces, y que con justicia podrian
reunirse con un solo nombre?

EL JOVEN SOCRATES. ;Con qué nombre?

EXT. Pues creo que se le llama «entretenimiento».

EL J. SOCR. ;Qué duda cabe?

EXT. Este es, pues, el inico nombre con que convendria desig-
nar a todas esas cosas; en efecto, ninguno de ellas persigue un fin
serio, sino que todos se hacen simplemente por juego.

(PLATON, Politico, 288c).

— Arte y belleza. Policromia de la escultura griega:

Lo dicho es, pues, como si, al pintar nosotros una estatua, se
acercase alguien a censurarla diciendo que no aplicdbamos los
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mds bellos tintes a lo mds hermoso de la figura, porque, en efec-
to, los 0jos, que es lo mds hermoso, no habfan quedado tefiidos
de purpura, sino de negro; razonable pareceria nuestra réplica al
decirle: «No pienses, varén singular, que hemos de pintar los ojos
tan hermosamente que no parezcan 0jos, ni tampoco las otras par-
tes del cuerpo; fijate sélo en si, dando a cada parte lo que le es
propio, hacemos hermoso el conjunto».
(PLATON, Repuiblica, 420c).

(No te parece a ti —conclui— que con esto finaliza nuestra
conversacion sobre la musica? Por cierto, que ha terminado por
donde debia terminar; pues es preciso que la musica encuentre fin
en el amor de la belleza.

(PLATON, Repuiblica, 403c).

El ocio estético como descanso y recreo:

En la vida de los hombres, muchos de estos placeres y dolores
correctamente formados que constituyen la educacién se relajan
y se destruyen. Los dioses, apiaddndose del género humano que,
por naturaleza, estd sometido a tantas fatigas, dispusieron como
descanso de sus penurias la alternancia de fiestas, y, para que re-
cuperen su estado originario, les dieron las Musas y a Apolo, el
gufa de las Musas, asf como a Dioniso como compaiieros de sus
festivales, y también la educacién que se produce en las fiestas
que celebran junto con los dioses.

(PLATON, Leyes, 653 c-d).

4. Los beneficios del arte

Hemos destacado que los pitagdricos fueron los primeros pensado-
res que apuntaron la dimensién benéfica de la experiencia contemplativa
y, particularmente, de la musica.

Platén se detiene a analizar los beneficios del arte en la formacion
personal y lo hace en la Repiiblica. En este texto hay que diferenciar
claramente la vision de los libros II y III de la critica al arte y sus conse-
cuencias que encontramos en el libro X. No cae el fil6sofo en una con-
tradiccidn, sino que la intencionalidad de los libros es diferente. Vamos
a intentar razonar estas diferencias.

La funcidn principal de la educacién, paideia, es la de implantar
la excelencia, areté, en la naturaleza del ser humano, physis. En la Re-
puiblica distingue Platén una paideia a dos niveles. La primera se da

91

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-461-9



a nivel artistico; es la que se consigue por el arte, la poesia, la musica
y gimnasia, y va destinada a todos los futuros guardianes de la ciudad
ideal. Asf lo explicita en los libros II-111.

La segunda paideia es a nivel noético, intelectivo. Se concibe para
los futuros gobernantes por medio de las ciencias y de la dialéctica y
aspira a la implantacion de las virtudes por medio de la Verdad. Se re-
coge en los libros VI-VII También la primera educacion artistica aspira
a la implantacion de las virtudes, a través de la belleza, basdndose en el
parentesco que se da entre la belleza y las virtudes (401 a)%. Los valores
estéticos se asocian a la excelencia moral.

Ahora bien, entre la concepcién de la educacion artistica de los li-
bros II-IIT y la concepcién del arte en el libro X, hay un antagonismo
que se puede analizar a la luz de una distinta concepcién de physis. La
visién optimista de la educacion artistica de los libros II-III incluye una
doble valoracién positiva: la conviccidn de que el buen arte es posible
y la de que ejerce influjo benéfico en la naturaleza del alma. A su vez
la conviccion de que el buen arte es posible se basa en la de que exis-
ten naturalezas artisticas capaces de rastrear la naturaleza de lo bello.
Por ello hay que buscar a los artistas que sepan ver la naturaleza de la
belleza, para que los jovenes, en un clima sano y respirando una buena
atmosfera, lleguen a amar y a asemejarse a la belleza. Se da, por tanto,
una cierta semejanza entre la naturaleza del artista y la de lo bello and-
loga, aunque en un plano inferior, a la que existe entre la naturaleza del
filésofo y la naturaleza de las Esencias.

La conviccion del influjo benéfico que el buen arte ejerce en el
alma proviene de que las obras artisticas, si son buenas, estdn llenas
de gracia (401 a-5); la gracia, el ritmo y la armonia deben resplande-
cer en todas las artes. Ademds son imdgenes de virtud (401 b 2): los
artistas y los artesanos deben producir imdgenes de virtud y no de vi-
cio, lo que serfa pasto venenoso para los guardianes. Las obras de arte
si son buenas son obras bellas ( 401 ¢ 7 ) y contribuyen de ese modo a
crear una atmdésfera sana y un clima de salud y belleza ( 401 c 6-d 3).
El fil6sofo alerta sobre los peligros de la mimesis y concretamente se
refiere a la costumbre que engendran los actos de mimesis si se per-
severa en ellos desde la nifiez; la consecuencia es evidente, se crean
hdbitos dificiles de erradicar y uno llega a parecerse a lo que ve que se
hace (395 d).

Platon se detiene particularmente en la musica (401d-403 c). Su
primacia se debe a que, gracias a la armonia y al ritmo, penetra hondo

93 Asi la piedad en 377 c— 383 ¢ ; el valor y la templanza en 386 a— 392 a, 410-412, y
la justicia en 392 a— c.
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en el alma, contagia a ésta de gracia y armonfa, afina la percepcion es-
tética, educa el buen gusto y despierta el amor instintivo de la belleza
(401 d 5-402 a 4). Cabe observar el influjo benéfico de la experiencia
estética que el filésofo destaca en estos pasajes, asi como su trascen-
dencia en su formacién. El musico debidamente educado aprende a re-
conocer la fisonomia de las virtudes, en si mismas, en sus imdgenes, y
en cualquier contexto. Ademds ama con amor ordenado el mds bello de
los espectdculos: el de un alma bella en un cuerpo bello.

Platén subraya que la meta de la educacion musical es el amor de lo
bello.

A continuacién, y tras concretar las normas de la educacion gim-
ndstica, subraya que no es cierto que ésta se dirija al cuerpo y la musica
al alma; la finalidad de una y otra es educar el alma. La gimnasia sin la
musica embrutece, pero también la musica sin la gimnasia reblandece.
Finalmente, la combinacion armdnica de musica y gimnasia, actuando
de consuno sobre los dos elementos superiores del alma, contribuyen a
crear en ella la posesion armdnica por el valor y la templanza de ambas
naturalezas (410 e 5-6) la filosdfica y la fogosa (410b-412b ). El que
mejor combine una y otra serd el perfecto musico y arménico. Conclu-
ye Platon recordando la necesidad de un gobernante asf, si no queremos
que perezca la constitucion de la ciudad.

También en las Leyes, —texto en el que ya no se disefia la ciudad
ideal —. Encontramos reflexiones sobre los beneficios del arte. La mu-
sica y el arte, verdadero, tienen cabida en el Estado, incluso para des-
canso y recreo (Leyes, 670 d).

— La armonia musical. La armonia, ciencia propedéutica:

—Parece —dije— que, asi como los ojos han sido constitui-
dos para la astronomia, del mismo modo los oidos lo han sido
con miras al movimiento armonico, y que estas ciencias son como
hermanas entre si, segtin dicen los pitagdricos, con los cuales, joh
Glaucon!, estamos de acuerdo también nosotros. ;O de qué otro
modo opinamos?

—Asi —dijo.

—Pues bien —dije yo—, como la labor es mucha, les pregun-
taremos a aquéllos qué opinan sobre estas cosas y quizd sobre
otras; pero sin dejar nosotros de mantener constantemente nuestro
principio.

—¢Cudl?

—Que aquellos a los que hemos de educar no vayan a empren-
der un estudio de estas cosas que resulte imperfecto o que no lle-
gue infaliblemente al lugar a que es preciso que todo llegue, como
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decfamos hace poco de la astronomfa. ;O no sabes que también
hacen otro tanto con la armonia? En efecto, se dedican a medir
uno con otro los acordes y sonidos escuchados, y asi se toman,
como los astrénomos, un trabajo inditil.

—S4, por los dioses —dijo—, y también ridiculo, pues hablan
de no sé qué espesuras y aguzan los oidos como para cazar los
ruidos del vecino; y mientras los unos dicen que todavia oyen en-
tremedias un sonido y que éste es el mds pequefio intervalo que
pueda darse, con arreglo al cual hay que medir, los otros sostienen,
en cambio, que del mismo modo han sonado ya antes las cuerdas,
y tanto unos como otros prefieren los oidos a la inteligencia.

—Pero ti te refieres —dije yo— a esas buenas gentes que dan
guerra a las cuerdas y las torturan, retorciéndolas con las clavijas;
en fin, dejaré esta imagen, que se alargaria demasiado si hablase
de como golpean a las cuerdas con el plectro y las acusan y ellas
niegan y desafian a su verdugo, y diré que no hablaba de ésos, sino
de aquellos a los que hace poco deciamos que fbamos a consultar
acerca de la armonfa. Pues éstos hacen lo mismo que los que se
ocupan de astronomia. En efecto, buscan nimeros en los acordes
percibidos por el oido; pero no se remontan a los problemas ni
investigan qué nimeros son concordes y cudles no, y por qué lo
son los unos y no los otros.

—ESs propia de un genio —dijo— la tarea de que hablas.

—Pero es un estudio util —dije yo— para la investigacion de
lo bello y lo bueno, aunque intitil para quien lo practique con otras
miras.

(PLATON, Repuiblica, 530d-531a).

— Educacién musical de los guardianes: La armonia permitida y la
armonia desterrada:

—Es que yo no entiendo de armonfas —dije—; mas permite
aquella que sea capaz de imitar debidamente la voz y acentos de
un héroe que, en accion de guerra u otra esforzada empresa, sufre
un revés, o una herida, o la muerte, u otro infortunio semejante,
y, sin embargo, aun en tales circunstancias se defiende firme y
valientemente contra su mala fortuna. Y otra que imite a alguien
que, en una accion pacifica y no forzada, sino espontdnea, intenta
convencer a otro de algo o le suplica, con preces, si es un dios, o
con advertencias o amonestaciones, si se trata de un hombre; o al
contrario, que atiende a los ruegos, lecciones o reconvenciones
de otro y, habiendo logrado, como consecuencia de ello, lo que
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apetecia, no se envanece, antes bien, observa en todo momento
sensatez y moderacidén y se muestra satisfecho con su suerte.
Estas dos armonias, violenta y pacifica, que mejor pueden imitar
las voces de gentes desdichadas o felices, prudentes o valerosas,
son las que debes dejar. )

(PLATON, Republica, 399a-c).

— Los instrumentos utiles a la ciudad:

—Pues bien —dijo—, las armonias que deseas conservar no
son otras que las que yo citaba ahora mismo.

—Entonces —segui—, la ejecucién de nuestras melodias y
cantos no precisard de muchas cuerdas ni de lo panarménico.

—No creo —dijo.

—No tendremos, pues, que mantener constructores de tridn-
gulos, péctides y demds instrumentos policordes y poliarmoni-
Cos.

—Parece que no.

—¢Y qué? ( Admitirds en la ciudad a los flauteros y flautis-
tas? ;No es la flauta el instrumento que mds sones distintos ofre-
ce, hasta el punto de que los mismos instrumentos panarmonicos
son imitacién suya?

—En efecto, lo es —dijo.

—No te quedan, pues —dije—, mds que la lira y citara como
instrumentos ttiles en la ciudad; en el campo, los pastores pue-
den emplear una especie de zampofia.

(PLATON, Republica, 399c-d).

— Beneficios y primacia de la educacion musical:

—¢Y la primacia de la educacién musical —dije yo— no se
debe, Glaucon, a que nada hay mds apto que el ritmo y armonia
para introducirse en lo mds recéndito del alma y aferrarse te-
nazmente alli, aportando consigo la gracia y dotando de ella a
la persona rectamente educada, pero no a quien no lo esté? ;Y
no serd la persona debidamente educada en este aspecto quien
con mds claridad perciba las deficiencias o defectos en la con-
feccidn o naturaleza de un objeto, y a quien mds, y con razodn,
le desagraden tales deformidades, mientras, en cambio, sabrd
alabar lo bueno, recibirlo con gozo y, acogiéndolo en su alma,
nutrirse de ello y hacerse un hombre de bien; rechazard, también
con motivos, y odiard lo feo ya desde nifio, antes atin de ser ca-
paz de razonar; y asi, cuando le llegue la razén, la persona as{
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educada la verd venir con mds alegria que nadie, reconociéndola
como algo familiar?
—Creo —dijo— que si, que por eso se incluye la mdsica en la
educacion. )
(PLATON, Repuiblica, 401e-402a).

— Educacién musical y su influencia psicoldgica:

Y, a su vez, los citaristas se cuidan, de igual modo, de la sen-
satez y procuran que los jévenes no obren ningtin mal. Ademads
de esto, una vez que han aprendido a tocar la citara, les ensefian
los poemas de buenos poetas liricos, adaptdndolos a la musica de
citara, y fuerzan a las almas de sus discipulos a hacerse familiares
los ritmos y las armonfas, para que sean mds suaves y mds eurrit-
micos y mds equilibrados, y, con ello, sean utiles en su hablar
y obrar. Porque toda vida humana necesita de la eurritmia y del
equilibrio. )

(PLATON, Protdgoras, 326a).

— La gracia, el ritmo y la armonia deben resplandecer en todas las
artes:

—Entonces, la bella diccidn, armonia, gracia y eurritmia no
son sino consecuencia de la simplicidad del cardcter; pero no de
la simplicidad que llamamos as{ por eufemismo, cuando su nom-
bre verdadero es el de necedad, sino de la simplicidad propia del
cardcter realmente adornado de buenas y hermosas prendas mo-
rales.

—No hay cosa mds cierta —dijo.

—¢No serd, pues, necesario que los jévenes persigan por do-
quier estas cualidades, si quieren cumplir con el deber que les
incumbe?

—Deben perseguirlas, en efecto.

—Pues pueden hallarlas ficilmente, creo yo, en la pintura o en
cualquiera de las artes similares, o bien en la tejedurfa, el arte de
recamar, el de construir casas o fabricar toda suerte de utensilios,
y también en la disposicidn natural de los cuerpos vivos y de las
plantas; porque en todo lo que he citado caben la gracia y la ca-
rencia de ella. Ahora bien, la falta de gracia, ritmo o armonfia estdn
intimamente ligadas con la maldad en palabras y modo de ser, y
en cambio, las cualidades contrarias son hermanas y reflejos del
cardcter opuesto, que es el sensato y bondadoso.

(PLATON, Repuiblica, 400e-401a).
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Hay que buscar, en cambio, aquellos artistas cuyas dotes natura-
les les guian al encuentro de todo lo bello y agraciado; de este modo,
los jévenes vivirdn como en un lugar sano, donde no desperdiciardn
ni uno solo de los efluvios de la belleza que, procedentes de todas las
partes, lleguen a sus ojos y oidos, como si se los aportara de para-
jes saludables un aura vivificadora que les indujera insensiblemente
desde su nifiez a imitar y obrar de acuerdo con la idea de belleza.

(PLATON, Repiiblica, 401c-d)

— El arte permitido:

—Asi, pues —prosegui—, cuando topes, Glaucon, con pa-
negiristas de Homero que digan que este poeta fue quien educo
a Grecia y que, en lo que se refiere al gobierno y direccién de
los asuntos humanos, es digno de que se le coja y se le estudie y
de que conforme a su poesia se instituya la propia vida, deberds
besarlos y abrazarlos como a los mejores sujetos en su medida,
y reconocer también que Homero es el mds poético y primero de
los trdgicos; pero has de saber igualmente que, en lo relativo a
poesia, no han de admitirse en la ciudad mds que los himnos a
los dioses y los encomios de los héroes. Y si admites también la
musa placentera, en cantos o en poemas, reinardn en tu ciudad el
placer y el dolor en vez de la ley y de aquel razonamiento que en
cada caso parezca mejor a la comunidad.

—Esa es la verdad pura —dijo. )

(PLATON, Republica, 607a).

— Es permitida la imitacion de caracteres virtuosos:

—Parece, pues, que, si un hombre capacitado por su inteli-
gencia para adoptar cualquier forma e imitar todas las cosas, lle-
gara a nuestra ciudad con intencién de exhibirse con sus poemas,
caerfamos de rodillas ante €l como ante un ser divino, admirable
y seductor, pero, indicdndole que ni existen entre nosotros hom-
bres como €l ni estd permitido que existan, lo reexpedirfamos
con destino a otra ciudad, no sin haber vertido mirra sobre su
cabeza y coronado ésta de lana; y, por lo que a nosotros toca, nos
contentariamos, por nuestro bien, con escuchar a otro poeta o
fabulista mds austero, aunque menos agradable, que no nos imi-
tara mds que lo que dicen los hombres de bien ni se saliera en su
lenguaje de aquellas normas que establecimos en un principio,
cuando comenzamos a educar a nuestros soldados.

(PLATON, Repuiiblica, 398a-b).
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Puesto que las representaciones corales son imitaciones de
caracteres realizadas mediante sucesos y azares de toda clase, y
puesto que cada ejecutante procede en virtud de sus hdbitos y su
poder de imitacion, es forzoso que aquellos en que lo dicho o can-
tado o en alguna manera representado vaya de acuerdo con su
cardcter, ya por razon de naturaleza, ya por razén de hdbito, ya por
ambas cosas, se gocen con ello y lo celebren y lo proclamen como
bueno; mientras que aquellos en que eso mismo esté en oposicion
con su naturaleza, su cardcter o un determinado hdbito, no es po-
sible que gusten de ello ni lo alaben, sino que han de calificarlo
como feo. Y en cuanto a aquellos otros en quienes la naturaleza
es recta y el hdbito perverso o el hdbito recto y perversa la natu-
raleza, éstos expresan juicios contrarios a sus propios gustos; di-
cen, en efecto, que todas y cada una de esas cosas son agradables,
pero ruines; y delante de otras personas que tienen por sensatas
se avergiienzan de ejecutarlas con el movimiento de su cuerpo o
de cantarlas como si en serio las declararan buenas, pero se gozan
con ellas en secreto.

(PLATON, Leyes, 655e-656a).

Creemos en las palabras de antes con que deciamos que lo
relativo a los ritmos y a la musica en general no es sino la imita-
cion de los caracteres de hombres mejores o peores.

(PLAT()N, Leyes, 798d).

— Poetas reconocidos en la ciudad:

Los poetas no han de ser aquellos que poseen el arte de las
musas, sino los que gozan de una personalidad dentro de la ciu-
dad, aunque no tengan excesivo talento poético.

(PLATON, Leyes, 828 c).

— Sobre el placer inofensivo:

ATENIENSE.-;Entonces , con el criterio del placer se po-
dria juzgar correctamente s6lo aquello que, cuando se realiza,
no produce ni un beneficio, ni una verdad, ni una semejanza, ni,
por cierto, tampoco dafio, sino que surgirfa sélo por eso mismo
que acompaiia a los otros, por el deleite, al que uno denominaria
de la manera mds hermosa placer, cuando ninguna de aquellas
cosas se sigue de €1?

CLINIAS. —Te refieres a un placer inofensivo tinicamente.
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AT.— Si, y digo que el mismo es juego cuando ni dafia ni
beneficia en nada serio ni digno de mencion.
CL.— Tienes toda la razén
(PLATON, Leyes, 667 ¢).

— Disfrutar de placeres inofensivos:

Ahora descubrimos otra vez, asi parece, que nuestros aedos,
a los que estamos invitando y obligando a cantar en cierta for-
ma por su propia voluntad, casi necesariamente tienen que po-
seer una educacion hasta el punto de que cada uno sea capaz de
acompafiar en los pasos de los tiempos de danza y en las notas
de las melodias, para que, tras observar las escalas y los tiem-
pos, sean capaces de elegir lo adecuado que convenga cantar a
los de esa edad e indole y, por medio del canto, disfruten en ese
momento de placeres inofensivos y se conviertan en guias de
los mds jévenes para que sientan el afecto adecuado hacia los
caracteres buenos.

(PLATON, Leyes, 670 d).

5. Censura de las experiencias desmedidas de ocio estético

En el apartado anterior destacaba que entre la concepcién de la edu-
cacion artistica de los libros II-1II y la concepcidn del arte en el libro X,
hay un antagonismo que se puede analizar teniendo en cuenta la distinta
concepcion de physis.

En los libros II-III, a la luz del parentesco de naturalezas entre el ar-
tista y la belleza, se concede a aquél la capacidad de producir imdgenes de
bondad y belleza. Por el contrario, en el libro X, considerando la natura-
leza trascendente de los Artefactos naturales, el artista es un fabricante de
apariencias (599 d 3) y de productos de tercer orden a partir de la Natura-
leza (597 e 3-4).

En el libro X Platon ataca la mimesis en general y particularmente la
poesia, desde la teoria de las Formas y de la triparticidn del alma. Desde
el punto de vista metafisico, el producto de la mimesis es la apariencia;
desde el epistemoldgico supone el grado inferior de conocimiento, pero
es, sobre todo, desde las perspectivas moral y psicoldgica desde donde
Platén destaca los estragos del arte.

De modo que, mientras en los libros II-III el arte actuaba benéfica-
mente en los dos elementos mejores de la naturaleza del alma, en el X
actda sobre lo peor de la misma, sobre la parte irracional. La pintura es un
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arte de ilusién, que con potente artillerfa, asalta la naturaleza del alma por
su punto flaco, por el que es capaz de padecer ilusiones (602 d). Incluso
Platén utiliza una imagen militar; sugiere la imagen de la naturaleza hu-
mana semejante a una plaza fuerte, asaltada en su punto débil por las artes
de ilusién con gran baterfa, y auxiliada por la razén para que la apariencia
no domine en la fortaleza. En ese contexto se encuentra la célebre frase de
«la mimesis, siendo vil, en consorcio con lo vil, engendra prole vil» (603
b 1-4). El arte es la hetera vil que mantiene comercio vil con la parte vil
del alma . La poesia escoge los apetitos y las pasiones como blanco de sus
imitaciones (603 b-605 c). La poesia imita acciones humanas voluntarias
o involuntarias en dicha o en desdicha, en gozo o en pena. La accion hu-
mana fluctda entre la razon y la pasién y el hombre sufre desgarrado esta
discordia interna. Es victima de dos tendencias opuestas: la tendencia a la
moderacion y al exceso en el dolor. Para Platén esta doble tendencia en el
ser humano se explica desde la existencia de dos principios: uno sumiso a
la ley y a la razon y otro irracional. Es este segundo principio el blanco de
la imitacion poética y asi ocurre que mientras el cardcter ecudnime no se
presta a la imitacion, si el cardcter quejumbroso.

La poesia, como la pintura, alimenta la parte irracional del alma y fo-
menta pasiones. En 605 c-606 b se detiene a explicitar los estragos que cau-
sa la tragedia en las personas buenas. Los poetas épicos y trdgicos que ma-
yor placer nos proporcionan y que mas aplaudimos son los que nos hacen
vibrar con las mismas emociones de dolor de sus personajes. Reconocemos
estas emociones como propias de la vida diaria, pero en ésta nos ruboriza-
rfamos por no controlarlas; en la vida diaria nos enorgullecemos de guardar
calma y controlarnos. En cambio en el espectdculo trdgico, es decir, en la
experiencia estética, el alma «hambrienta de ldgrimas y de quejidos» busca
satisfacerlos adecuadamente, ya que estd en su naturaleza el desear estas
emociones, razon por la cual «los poetas satisfacen y deleitan».

Platén describe la experiencia estética, el placer que proporciona y la
posibilidad que nos da de compartir la situacion del otro, es decir, de otro
ser humano semejante a nosotros, con las mismas aflicciones y la huella
que nos dejan. Platén no valora positivamente ninguna consecuencia de
esta situacion empdtica provocada por la experiencia estética del arte
mimético. La tragedia da pdbulo al apetito natural de llorar (606 a 5) y
la comedia al prurito de reir (606 e 2-9) y a las demds pasiones. Ante el
espectdculo de la comedia el espectador da rienda suelta a las ganas de
reir y de hecho se rie como nunca lo harfa en la vida cotidiana. Lo mismo
ocurre con las otras pasiones como el amor, la célera y las demds emocio-
nes que embargan el alma.

El libro X ataca, pues, el arte por dos frentes: desde arriba, a la luz de
la Naturaleza trascendente (teoria de las Formas) y desde abajo, a partir
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de los efectos desastrosos que causa en la naturaleza del alma (teorfa de la
triparticion del alma). Pero no olvidemos lo que hemos visto antes: es po-
sible otra poesia no mimética. Esta tiene que originarse en el conocimien-
to de la esencia de su objeto, de la verdad sobre el tema. Lo que quiere
decir Platén es que un poema no debe expresar una experiencia personal
e individual sino los rasgos esenciales. Aunque también es justo recordar
que a la hora de concretar las excepciones s6lo salva los himnos a los
dioses y los encomios de los hombres buenos (607 a 3-5). Mas tajante atn
parece mostrarse con los efectos producidos en nosotros por las emocio-
nes violentas. Los posibles beneficios de la experiencia estética quedan
ocultos por el impacto que la vivencia del arte produce en el psiquismo
humano.

— El control de los artistas:

—Por consiguiente, no sélo tenemos que vigilar a los poetas y
obligarles o a representar en sus obras modelos de buen cardcter
o0 a no divulgarlas entre nosotros, sino que también hay que ejer-
cer inspeccion sobre los demds artistas e impedirles que copien la
maldad, intemperancia, vileza o fealdad en sus imitaciones de seres
vivos, o en las edificaciones, o en cualquier otro objeto de su arte; y
al que no sea capaz de ello no se le dejard producir entre nosotros,
para que no crezcan nuestros guardianes rodeados de imdgenes del
vicio, alimentdndose de este modo, por asi decirlo, con una mala
hierba que recogieran y pacieran dia tras dfa, en pequefias canti-
dades, pero tomadas éstas de muchos lugares distintos, con lo cual
introducirian, sin darse plena cuenta de ello, una enorme fuente de
corrupcioén en sus almas. Hay que buscar, en cambio, a aquellos ar-
tistas cuyas dotes naturales les gufan al encuentro de todo lo bello y
agraciado; de este modo, los jévenes vivirdn como en un lugar sano,
donde no desperdiciardn ni uno solo de los efluvios de belleza que,
procedente de todas partes, lleguen a sus ojos y oidos, como si se los
aportara de parajes saludables un aura vivificadora que les indujera
insensiblemente desde su nifiez a imitar, amar y obrar de acuerdo
con la idea de belleza. ;| No es asi?

—Ciertamente —respondié—, no habria mejor educacion.

(PLATON, Republica, 401b-d).

— Las consecuencias de la experiencia estética:

En tanto que lo que es por naturaleza lo mejor de nosotros, dado
que no ha sido suficientemente educado ni por la razén ni por la cos-
tumbre, afloja la vigilancia de la parte quejumbrosa, en cuanto que
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lo que contempla son aflicciones ajenas, y no ve nada vergonzoso
en elogiar y compadecer a otro que, diciéndose hombre de bien, se
lamenta de modo inoportuno, sino que estima que extrae de alli un
beneficio, el placer, y no aceptaria verse privado de €l por haber
desdefado el poema en su conjunto. Pienso, en efecto, que pocos
pueden compartir la reflexién de que lo que experimentamos de las
aflicciones ajenas revierte sobre nosotros mismos, pues después de
haber nutrido y fortalecido la conmiseracion respecto de otros no es
facil reprimirla en nuestros propios padecimientos.
(PLATON, Repuiblica, 606 a-b).

— El peligro de las innovaciones:

—Para decirlo, pues, brevemente: los que cuidan de la ciudad
han de esforzarse para que esto de la educacion no se corrompa sin
darse ellos cuenta, sino que en todo han de vigilarlo, de modo que
no haya innovaciones contra lo prescrito, ni en la gimnasia ni en
la musica; antes bien, deben vigilar lo mds posible y sentir miedo
si alguno dice:

«los hombres gustan mds de aquel canto

que brota mds nuevo de labios de los cantores»,

no crean que el poeta habla, no ya de cantos nuevos, sino de un
género nuevo de canto, y lo celebren. Porque ni hay que celebrar
tal cosa ni hacer semejante suposicion. Se ha de tener, en efecto,
cuidado con el cambio e introduccion de nueva especie de canto,
en el convencimiento de que, con ello, todo se pone en peligro;
porque no se pueden remover los modos musicales sin remover a
un tiempo las mds grandes leyes, como dice Damén y yo creo.

—Ponme a mi también entre los convencidos —dijo Adi-
manto.

(PLATON, Repuiblica, 424b-c).

ATENIENSE.— (...) Y para que, en efecto, el alma del nifio no
se acostumbre a gozar o apesadumbrarse en contra de la ley, sino
que en sus alegrias y dolores conforme sus motivos con los de los
ancianos, para este fin, digo, eso que llamamos canciones parecen
ser en realidad como unos encantamentos de las almas endereza-
dos con toda seriedad a producir esa armonia que decimos; y parece
también que, como las almas de los jévenes no pueden soportar esa
seriedad, se les da nombre de juegos y cantos y se administran del
mismo modo que a los enfermos o débiles de cuerpo tratan de dar el
buen alimento los encargados de ello en bocados o bebidas agrada-
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bles, asi como el mal alimento en bocados o bebidas amargos, para
que se aficionen al primero y se acostumbren a aborrecer como es
debido el segundo. Asi, el buen legislador persuadird al poeta, o le
obligard, si no le persuade, a componer rectamente con ayuda de su
dulce y escogido lenguaje, figurando en sus ritmos los ademanes
y en su musica los tonos de los hombres templados y valerosos y
enteramente honrados.

CLINIAS.— Y, por Zeus, te parece a ti, huésped, que com-
ponen asfi en la mayoria de las ciudades? Yo, en efecto, de lo que
alcanzo a conocer no sé que se practique eso si no es entre noso-
tros o entre los lacedemonios; fuera de all{ se producen continuas
innovaciones en lo que toca a las danzas y a todo lo demds que
comprende la musica, sin que el cambio lo traigan las leyes, sino
unos ciertos gustos caprichosos que distan mucho de ser siempre
idénticos y de ajustarse a las mismas normas como td explicabas
de Egipto; antes bien, jamds se mantienen iguales.

(PLATON, Leyes, 659d-660c).

— Condena del arte imitativo:

—Por tanto, lo que en nuestra alma opina prescindiendo de la
medida no es lo mismo que lo que opina conforme a la medida.

—No, en modo alguno.

—Y lo que da fe a la medida y al cdlculo serd lo mejor de
nuestra alma.

—¢C6mo no?

—Y lo que a ello se opone serd alguna de las cosas viles que
en nosotros hay.

—Necesariamente.

— A esta confesion queria yo llegar cuando dije que la pintura
y, en general, todo arte imitativo, hace sus trabajos a gran distan-
cia de la verdad, y que trata y tiene amistad con aquella parte de
nosotros que se aparta de la razon, y ello sin ningtin fin sano ni
verdadero.

—Exactamente —dijo.

—Y asi, cosa vil y ayuntada a cosa vil, s6lo lo vil es engendra-
do por el arte imitativo.

—Tal parece.

—(Y s6lo —pregunté— el que corresponde a la visién o tam-
bién el que corresponde al oido, al cual llamamos poesia?

—Es natural —dijo— que también este segundo.

(PLATON, Repuiblica, 603a-b).
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—Es manifiesto, por tanto, que el poeta imitativo no estd des-
tinado por naturaleza a ese elemento del alma ni su ciencia se
hizo para agradarle, si ha de ganar renombre entre la multitud,
sino para el cardcter irritable y multiforme, que es el que puede
ser facilmente imitado.

—Manifiesto.

—Con razon, pues, la emprendemos con él y lo colocamos en
el mismo plano que al pintor, porque de una parte se le parece en
componer cosas deleznables comparadas con la verdad, y de otra
se le iguala en su relacién intima con uno de los elementos del
alma, y no con el mejor. Y asi, fue justo no recibirle en una ciu-
dad que debia ser regida por buenas leyes, pues que aviva y nutre
ese elemento del alma y, haciéndolo fuerte, acaba con la razén, a
la manera que alguien, dando poder en una ciudad a unos mise-
rables, traiciona a €sta y pierde a los ciudadanos mds prudentes.
De ese modo, diremos, el poeta imitativo implanta privadamente
un régimen perverso en el alma de cada uno, condescendiendo
con el elemento irracional que hay en ello, elemento que no dis-
tingue lo grande de lo pequefio, sino que considera las mismas
cosas unas veces como grandes, otras como pequefias, creando
apariencias enteramente apartadas de la verdad.

—Muy de cierto. )

(PLATON, Repu’blica, 605a-c).
(PLATON, Leyes, 828c).

— Poesia versus filosofia:

—Y he aqui —dije yo— cudl serd, al volver a hablar de la
poesia, nuestra justificacion por haberla desterrado de nuestra
ciudad, siendo como es: la razén nos lo imponia. Digdmosle a
ella ademads, para que no nos acuse de dureza y rusticidad, que
es ya antigua la discordia entre la filosofia y la poesia: pues hay
aquello «de la perra aulladora que ladra a su duefio», «el hombre
grande en los vaniloquios de los necios», «la multitud de los
filésofos que dominan a Zeus», «los pensadores de tal sutileza
por ser mendigos» y otras mil muestras de la antigua oposicién
entre ellas. Digamos, sin embargo, que, si la poesia, placentera
e imitativa tuviese alguna razén que alegar sobre la necesidad
de su presencia en una ciudad bien regida, la admitiriamos de
grado, porque nos damos cuenta del hechizo que ejerce sobre
nosotros; pero que no es licito que hagamos traicion a lo que
se nos muestra como verdad. Porque ;no te sientes td también,
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amigo mio, hechizado por ella, sobre todo cuando la percibes a
través de Homero?

—En gran manera.

—¢ Y serd justo dejarla volver una vez que se haya justificado
en una cancién o en cualquier otra clase de versos?

— Enteramente justo.

—Y daremos también a sus defensores, no ya poetas, sino
amigos de la poesia, la posibilidad de razonar en su favor fuera
de metro y de sostener que no es solo agradable, sino ttil para
los regimenes politicos y la vida humana. Pues ganarfamos, en
efecto, con que apareciese que no es solo agradable, sino prove-
chosa. )

(PLATON, Republica, 607b-e).
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Capitulo 5

Reconocimiento de la experiencia de ocio
estético: Aristoteles

La aportacion mds valiosa de la filosofia cldsica griega al ocio estético
la encontramos en Aristételes. En este pensador confluyen el interés por
todas las dimensiones de la experiencia humana y el andlisis detenido que
realiza sobre los temas que estudia. Esta profundidad en la investigacién
posibilita una lectura de gran riqueza. El filésofo afronta estas cuestiones
con una mayor frialdad que Platén, lo que favorece un tratamiento mds
desapasionado y auténomo. En su maestro, Platon, el peso de su vision
trascendente y la exigencia de la verdad hacen palidecer la experiencia del
arte. Destaca sus beneficios, pero inclina la balanza el temor a las viven-
cias desmedidas e irracionales. Aristételes, por el contrario, sabe ver en
éstas una riqueza especifica, estética, que, al mismo tiempo, tiene un valor
ético.

Aristételes se intereso por cuestiones estéticas mds que sus predeceso-
res y nos ha legado una obra, la Poética, que ha tenido una gran trascen-
dencia en la historia® no sélo de la Estética, sino también de los estudios
literarios. Se le puede considerar el primer filésofo que realiza investiga-
ciones en el campo de la Estética. El mismo fue consciente de que trataba
un tema para el que no habia un nombre que lo designara con exactitud.

La reflexion de Aristételes sobre la tragedia proporciona el primer
estudio sobre la poesia dramdtica y, por tanto, una teoria sobre el teatro
que surca la historia hasta nuestros dias. Pero, ademds, de €l se desprende

6 'W. TATARKIEWICS, Historia de la estética, 1, p.145. Sobre ediciones de la Poética,
cfr. Garcfa Yebra, Poética de Aristoteles, Gredos, Madrid, 1974, pp. 424 y ss.
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por extension una teoria del arte. Hay en sus escritos una propuesta de
fundamentacion de la autonomia de lo bello, frente a la esfera moral y a la
verdad. Incluso se ha sugerido que la expansidn de las ideas de Aristételes
por Europa, durante los siglos XVI y XVII, prepararon la autonomia de la
esfera estética en el siglo xvin®.

Aunque se reconoce la atencidn del filésofo a la Estética, algunos
historiadores exageran su frialdad y lejanfa del tema, llegando a escribir
que es un [ldgico de la estética y no un estético y que la tragedia es una
casuistica construida a partir de una teoria de figuras y modos de razona-
miento®.

La tradicidon le atribuye diversos textos de interés sobre Filosofia del
arte, pero todos se han perdido, excepto la Poética, del que hemos recibi-
do un libro acerca de la tragedia y se ha perdido el de la comedia. Ade-
mds, otras obras del filésofo nos proporcionan observaciones de interés
estético como ocurre con la Retdrica o la Politica. Con la Fisica, la Meta-
fisica y las Eticas podemos encuadrar su pensamiento sobre la belleza, el
arte y la experiencia estética. Con la Poética y fragmentos de estos textos,
reconstruimos el andlisis de la experiencia de ocio estético. Como vere-
mos, el filésofo destaca un marco auténomo y al mismo tiempo vincula la
dimension ética a la comprension intelectual y al placer estético. Con este
planteamiento la experiencia de ocio estético alcanza el mayor reconoci-
miento en el mundo cldsico.

1. Un ambito autonomo para la belleza

Aristdteles diferencié un espacio auténomo para la belleza, dis-
tancidndolo del dmbito moral y de la verdad. El bien y la belleza no se
identifican, aunque ambos sean auténomos y desinteresados. Distingui6
también la belleza y la verdad, siendo el dmbito de aquélla lo verosimil.
El bien moral coincide con lo bello sélo en que es auténomo y desintere-
sado. Se destaca, por tanto, la autonomia de la belleza respecto a la verdad
y respecto a la esfera moral. Ahora bien, como veremos mds adelante, esta
delimitacion no significa una independencia absoluta de los dos dmbitos.
La tragedia tiene una dimension ética, pero en su propia especificidad
artistica, dramadtica. Integra elementos de moralidad y de verdad en su
composicion, en la trama, y pone ante nuestros ojos un espejo simbdlico,
ante el cual podemos precisar los perfiles de nuestra propia imagen. Nos

65 Cfr. J. JIMENEZ, Imdgenes del hombre. Fundamentos de estética, Tecnos, Madrid,
1986, p. 29.
% R. BAYER, Historia de la Estética, p. 44.
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muestra hasta dénde podemos llegar en nuestro conocimiento de lo que
somos, de nuestras pasiones y sentimientos. Aristdteles destaca estos as-
pectos, seflalando la diferencia entre lo verdadero, lo bueno y lo bello. En
esto consiste la autonomia de la esfera de la belleza®”.

En la Retorica, concreta que lo bello es preferible por si mismo, es
digno de elogio y resulta placentero. Se refiere a lo que es apreciado por
su valor y no por la utilidad. Su valor estd en €él. Se destacan dos notas, la
cualidad del valor intrinseco y el efecto que produce, es decir, un placer
desinteresado. Ahora bien, el contexto en el que se encuentra esta refe-
rencia indica que el fildsofo estd hablando de la virtud y sélo de paso de
la belleza. Inmediatamente afade que la virtud es bella, porque es un bien
y es digna de elogio. Esta concepcion se comprende en el marco general
griego que valora y admira lo mds valioso. En este sentido, Aristételes
considera bellas muchas realidades, tanto en la naturaleza como en el arte,
sin ver en €ste un campo privilegiado de lo bello. Alude a la belleza de
objetos particulares, probablemente, porque en ellos es mds facil apreciar
la proporcion y la armonia%®.

En otros lugares, en la Metafisica, en la Politica y en la Poética, se
refiere a las notas que caracterizan la belleza y habla de ella en un sentido
mds fenoménico, intentando una fundamentacién objetiva e inmanente.
En la Poética veremos que destaca la composicién o entramado de las
acciones, como el elemento fundamental de la tragedia. Si vinculamos
los dos aspectos, las notas de la belleza y la clave de la tragedia podemos
razonar que la belleza se puede entender como una articulacién de ele-
mentos, segun los criterios de medida, orden y delimitacion, es decir, la
unidad compositiva, estructural, de toda obra de arte.

Las notas de la belleza son el orden, la simetria y la delimitacion, si-
guiendo la conceptualizacidn pitagdrica y platénica. Orden o disposicion
adecuada significa forma, aunque €l no utiliza este término tan importante
en su filosofia. Simetria o conmesuracion se refiere al tamafio proporcio-
nal de las partes entre si y en relacion al todo. Por tltimo, el término de-
limitacion alude al limite, la dimensién y proporcionalidad externa. Esta
caracterizacién arraiga en la tradicion pitagdrica, pero tiene notas propias
del filésofo. La belleza es dimensidn adecuada, es decir, apropiada a cada
objeto y teniendo en cuenta la vision y percepcion humanas. Sigue a Pla-
tén cuando censura a quienes niegan que las matemadticas tengan que ver
con la belleza. El orden, la simetria y el limite se manifiestan en un grado

67 Cfr. J. IMENEZ, Imdgenes del hombre, p. 29.

68 Esta caracterizacion de Aristételes no se limita a la belleza estética, en sentido mo-
derno, sino que, como ocurre en Platén, tiene un significado mds amplio. Cfr. TATAR-
KIEWICS, Historia de la estética, 1, p. 158.
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especial en las matemdticas. Promete hablar de ello en otro lugar, aunque
parece que, si lo hizo, no nos ha llegado.

110

— Diferencia entre la belleza y el bien :

—Y puesto que el Bien y la Belleza son cosas diversas (pues
el primero estd siempre unido a la accién, mientras que la Belleza
se da también en las cosas inmdviles), los que afirman que las
ciencias matemdticas no dicen nada acerca de la Belleza o del
Bien se equivocan. Dicen, en efecto, y enseflan muchisimo; pues,
aunque no los nombren, si ensefian sus efectos y sus proporciones,
no omiten el hablar de ellos. Y las principales especies de lo Bello
son el orden, la simetria y la delimitacion, que se ensefian sobre
todo en las ciencias matemdticas. Y, puesto que estas cosas (me
refiero, por ejemplo, al orden y a la delimitacién) son causa de
otras muchas, es evidente que las Matemadticas llamardn también
en cierto modo causa a esta causa que llamamos Belleza. Pero de
esto hablaré en otro lugar con mds detalle.

(ARISTOTELES, Metafisica, 1078 a 30— 1078 b 5).

—Es bello lo que, siendo preferible por si mismo, resulta dig-
no de elogio; o lo que, siendo bueno, resulta placentero en cuanto
que es bueno. Y si esto es lo bello, entonces la virtud es necesaria-
mente bella, puesto que, siendo un bien, es digna de elogio.

(Retorica, 1363 a 33)

— Notas de la belleza:
Orden, simetria y delimitacion

—Y las principales especies de lo Bello son el orden, la sime-
tria y la delimitacion, que se ensefian sobre todo en las ciencias
matemadticas. .

(ARISTOTELES, Metafisica, 1078 a 36-37).

Magnitud y orden:

— Ademds, puesto que lo bello, tanto un animal como cualquier
cosa compuesta de partes, no sélo debe tener orden en éstas, sino
también una magnitud que no puede ser cualquiera; pues la belleza
consiste en magnitud y orden, por lo cual no puede resultar hermo-
so un animal demasiado pequefio (ya que la visidn se confunde al
realizarse en un tiempo casi imperceptible), ni demasiado grande
(pues la vision no se produce entonces simultdneamente, sino que
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la unidad y la totalidad escapan a la percepcion del espectador, por
ejemplo, si hubiera un animal de diez mil estadios); de suerte que,
asi como los cuerpos y los animales es preciso que tengan magni-
tud, pero ésta debe ser facilmente visible en conjunto, asi también
las fdbulas han de tener extension, pero que pueda recordarse facil-
mente. .

(ARISTOTELES, Poctica, 1450 b 35 1-5)

Simetria, equilibrio:

—La belleza parece ser un cierto equilibrio de los miembros.
(ARISTOTELES, Tdpicos, 116 b— 21)

Magnitud:

—Y puesto que la belleza suele acostumbrar a realizarse en
el nimero y la magnitud, resulta de ello que también una ciudad,
que una la magnitud con ese limite indicado, serd necesariamente
la mds hermosa.

(ARISTOTELES, Politica, 1326 a 33).

— La belleza en relacion con el cardcter ( ethos) propio de las edades:

—En cuanto a la belleza, es diferente en cada una de las eda-
des. La belleza del joven consiste en tener un cuerpo Util para
los ejercicios fatigosos, asi los de carrera como los de fuerza, y
que ademds resulte placentero de ver para disfrute ( de los es-
pectadores). Por tal motivo, los jovenes mds bellos son los que
actian en el pentatlén, ya que por naturaleza estdn igualmen-
te dotados para los ejercicios de fuerza y de velocidad. Por su
parte, la belleza del hombre maduro ( radica en la aptitud) para
los trabajos de la guerra, asi{ como en que parezca ser al mismo
tiempo agradable y temible. Finalmente, la belleza del anciano
(reside) en la suficiencia para resistir las fatigas necesarias y en
estar libre de dolores por no sufrir ninguno de los inconvenien-
tes que afligen a la vejez.

(ARISTOTELES, Retdrica, 1361 b 10-15).

— El dibujo nos ensefia a ver la belleza de los cuerpos:

—EIl dibujo da capacidad de contemplar la belleza de los

cuerpos. )
(ARISTOTELES, Politica, 1338 b).
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— Disfrute y contemplacion de la belleza de los cuerpos en los es-
pectdculos:

—La belleza del joven consiste en tener un cuerpo Util para
los ejercicios fatigosos, asi los de carrera como los de fuerza, y
que ademds resulte placentero de ver para disfrute (de los espec-
tadores).

(ARISTOTELES, Retdrica, 1361 b 10).

2. El placer estético

Esta reflexion sobre el placer estético se comprenderda mejor cuando
examinemos la tragedia y la experiencia estética de su recepcion. Diferen-
ciaremos allf el placer propio de esta experiencia, del placer de la catarsis.
Comenzaremos ahora por destacar las notas caracteristicas del placer en
general.

2.1. El placer

Aristételes diferencid entre los placeres del cuerpo y los placeres de
la mente. Estos segundos abarcan ambitos diferentes como el que expe-
rimenta el hombre ambicioso con los honores y el estudioso con el saber.
Los que disfrutan de este placer no son ni licenciosos ni moderados (Et.
Nic. 117b 31-32). Cuando condena el placer lo hace pensado en los ex-
cesos del placer corporal. Se da cuenta de que hay cierto problema con
el término placer, ya que los corporales han usurpado el nombre general
como ocurrié con un boxeador que gané en los Juegos Olimpicos, en
el afio 456 a. C. Su nombre era Anthropos, es decir, hombre. Diferencia
también el placer estético, autotélico, del placer objeto de deseo. El goce
se debe a la experiencia misma. Sé6lo el hombre, y no los animales, puede
gozar estéticamente.

— Diferencias entre el placer autotélico y el placer objeto de deseo:

— Ahora bien, de las cosas que producen placer, unas son ne-
cesarias, mientras que otras son escogidas por si mismas, pero
susceptibles de exceso; las necesarias son corporales (llamo asi
a las relacionadas con el alimento y con las relaciones sexuales y
otras necesidades corporales que estdn en relacion con la intempe-
rancia y la moderacidn); las otras no son necesarias (por ejemplo,
la victoria, el honor, la riqueza y los bienes y los placeres de esta
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clase). Asf pues, a los hombres, que, respecto de estas dltimas co-
sas, van mas alla de la recta razon, no los llamamos incontinentes
de un modo absoluto, puesto que juzgamos que son diferentes de
los otros, sino que reciben este nombre en virtud de una semejan-
za, como el vencedor de los Juegos Olimpicos cuyo nombre era
Anthropos, 1a definicién comiin de hombre diferia poco de la suya
propia, pero, con todo era diferente.
(Etica nicomdquea, 1147 b 24-40)

— Dificultades con el término placer:

—Pero los placeres corporales se han apropiado del nombre,
porque a ellos tienden la mayoria de las veces, y porque todos
participan de ellos. Y, como son los tinicos que les son familiares,
piensan que son los dnicos que existen.

(Etica nicomdquea 1153 b 33-36).

La virtud en el dmbito de los placeres y los deseos es la sophrosyne,
es decir, la moderacion, un «término medio respecto de los placeres» (Eti-
ca nicomdquea 1117 b24). Entre el libertinaje (exceso) y la insensibilidad
(defecto) estd la moderacion. Ahora bien, esta virtud tiene que ver con los
placeres del cuerpo, no con los del alma, con los de la mente.

— Distincion de los placeres del cuerpo y del alma:

— Ya hemos dicho que la moderacion es un término medio res-
pecto de los placeres, pues se refiere a los dolores en menor grado
y no del mismo modo; y en los placeres se muestra también la
intemperancia. Especifiquemos ahora a qué placeres se refiere.

Distingamos, pues, los del cuerpo y los del alma, como, por
ejemplo, la aficion a los honores y el deseo de aprender; pues
cada uno se complace en aquello hacia lo cual siente aficion sin
que el cuerpo sea afectado en nada, sino, mds bien, su mente.
A los que estdn en relacion con estos placeres no se les llama
ni moderados ni licenciosos. Tampoco, igualmente, a los que
buscan todos los demds placeres que no son corporales; pues, a
los que son aficionados a contar historias o novelas o a pasarse
los dias comentando asuntos triviales, los llamamos charlatanes,
pero no licenciosos, como tampoco a los que se afligen por pér-
didas de dinero o amigos.

(Etica nicomdquea, 1117 b 25-40)

La moderacion no tiene que ver con todos los placeres, ni siquiera con
todos los placeres de los sentidos: A un hombre que disfruta de ver colores
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u ofr musica no le llamamos libertino (Etica nicomdquea, 1118 aly ss)®.
Estos se encuentran entre los placeres que Platén llamé verdaderos o pu-
ros (Filebo, 51 by ss). El placer del tacto y el gusto son esclavos bestia-
les, pero Aristételes hace la excepcidn de quienes emplean el gusto en el
curso normal de su ocupacion, como es el caso de los catadores de vino y
los jefes de cocina ( Etica nicomdquea, 1118 a 25-30).

El placer es algo bueno y estd vinculado a la vida feliz. Aristételes
concluye el libro VII de la Etica a Nicémaco concretando que el ejercicio
libre de todas o alguna de las facultades constituye la felicidad y nada es
mds valioso. Aunque muchos placeres no valgan nada, uno tiene que ser
lo mejor de todo y da la razén a quienes incluyen el placer en la vida feliz.
Ahora bien, nuestra naturaleza es limitada y nada permanece en nosotros
constantemente placentero. No nos ocurriria esto si nuestra naturaleza
fuera como la de Dios, una naturaleza simple. La inmovilidad no es cesa-
cién de movimiento, sino el mantenimiento del equilibrio perfecto. Hay,
por tanto, una actividad placentera de la inmovilidad. Dios goza de su
actividad, la mdxima, el pensamiento.

— El placer es algo bueno y esta vinculado a la vida feliz.

—Nada impide que el bien supremo sea un placer, aun cuando
algunos placeres sean malos, como tampoco que sea un conoci-
miento, aunque algunos sean malos. Quizd es ain necesario, si en
verdad cada modo de ser tiene actividades libres de trabas, que la
felicidad, tanto si son libres las actividades de todos los modos de
ser o (s6lo) de alguno de ellos, sea lo mds digno de ser elegido,
y en eso consiste el placer. De modo que lo mejor de todo seria
entonces un placer, aun cuando sucediera que la mayoria de los
placeres fueran malos en un sentido absoluto. Por esta razén, to-
dos creen que la vida feliz es agradable y con razon tejen el placer
con la felicidad, pues ninguna actividad perfecta admite trabas y
la felicidad es algo perfecto. Por eso el hombre feliz necesita de
los bienes corporales y de los externos y de la fortuna, para no
estar impedido por la carencia ellos.

(Etica nicomdquea, 1153 b 8-20).

— El placer de Dios:

—No hay nada que nos sea siempre agradable, porque nuestra
naturaleza no es simple; sino que en nosotros hay algo también

% W.K.C. GUTHRIE, Historia de la Filosofia griega, V1, Gredos, Madrid, 1993,
p- 380, n. 120.

114

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-461-9



diferente en virtud de lo cual somos perecederos, de suerte que si
una parte de nuestra naturaleza hace algo, esto va contra la otra
parte de nuestra naturaleza, y cuando hay un equilibrio, su ac-
tuacion no nos parece ni dolorosa ni agradable. Si la naturaleza
de alguien fuera simple, la misma actividad serfa siempre la mds
agradable. Por eso, Dios se goza siempre en un solo placer y sim-
ple, pues no sélo existe una actividad del movimiento, sino tam-
bién de la inmovilidad, y el placer reside mds en la quietud que en
el movimiento.
(Etica nicomdquea, 1154 b 22-28).

— El placer perfecciona la actividad, no es actividad:

—EI placer perfecciona las actividades y perfecciona el vivir
de los hombres. Sin actividad no hay placer y el placer perfeccio-
na toda actividad.

(Etica nicomdquea, 1175 a 15-20).

—EI placer perfecciona la actividad, no como una disposicion
que reside en el agente, sino como un fin que sobreviene como la
flor de la vida en la edad oportuna. Por consiguiente, siempre que
el objeto que se piensa o siente sea como debe y lo sea, igualmente,
la facultad que juzga o contempla, habrd placer en la actividad.

(Etica nicomdquea, 1174 b-30 1175 a).

— El placer no es movimiento:

—EIl placer y el movimiento son genéricamente diferentes, y
que el placer es del nimero de las cosas enteras y completas. Esto
podria deducirse también del hecho de que no es posible moverse,
sino en el tiempo, pero si es posible gozar, porque lo que ocurre
en el presente es un todo.

(Etica nicomdquea, 1174 b 5-10).

2.2. El placer estético

El placer intensifica y perfecciona las actividades y, por tanto, el vivir
de los hombres. Sin actividad no hay placer y, como hemos visto, no es
movimiento. La actividad mds perfecta serd la mds placentera siempre y
cuando el objeto que se piense o se sienta sea 6ptimo y lo mismo el estado
del que juzga o contempla. Para el filésofo la actividad mds placentera
es la propia de la mente, la filoséfica, y el placer no es algo extrinseco a
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ella, sino propio del pensar mismo. El placer que el hombre obtiene de
lo inteligible es el placer que acompana a la satisfaccion del deseo de
comprender y sabemos que lo mds deseable y lo mds inteligible son la
misma cosa. (Met. 1072 b 14 20). Es el placer del pensar activo en el
que los hombres nos asemejamos a la divinidad, aunque nuestra natu-
raleza sélo nos permita vivirlo por cortos periodos de tiempo. Nuestra
naturaleza es limitada y compuesta, por eso en ella nada permanece
constantemente placentero, a diferencia de lo que ocurre en Dios. Dios
es naturaleza simple y goza de su actividad que es el pensamiento; goza
constantemente, manteniendo un equilibrio perfecto. Su goce tiene por
objeto lo mdximamente Gptimo, El mismo, y el medio es el mds elevado,
la intuicion. Por eso utiliza la expresion noesis noeseos. En el hombre,
el mdximo placer se obtiene, andlogamente, en el deseo de comprender
que acompaiia la vida filos6fica. Pues bien, este placer que acompaiia
excelentemente la vida filoséfica se da también en la comprension de lo
general que el espectador realiza en la experiencia estética.

— Diferenciacion de los placeres estéticos:

—La moderacion, entonces, tendria por objeto los placeres
corporales, pero tampoco todos ellos; pues a los que se deleitan
con las cosas que conocemos a través de la visién, como los
colores, las formas y el dibujo, no los llamamos moderados ni
licenciosos; aunque en esto podria parecer que puede gozarse
como es debido, o con exceso o defecto.

(Etica nicomdquea, 1118 a 1-5)

— Placer autotélico y placer objeto de deseo:

— Asfi, también, con los placeres del oido. A los que se delei-
tan con exceso en las melodias o las representaciones escénicas
nadie los llama licenciosos, ni moderados a los que lo hacen
como es debido. Ni a los que disfrutan con el olfato, salvo por
accidente: a los que se deleitan con los aromas de frutas, rosas
o incienso, no los llamamos licenciosos, sino mads bien, a los
que se deleitan con perfumes o manjares. Pues los licenciosos se
deleitan con éstos, porque esto les recuerda el objeto de sus de-
seos. Se podria también observar a los demds que, cuando tienen
hambre, se deleitan con el olor de las comida; pero deleitarse
con estas cosas es propio del licencioso, porque, para él, son
objeto de deseo.

(Etica nicomdquea, 1118 a 5-15)
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— El hombre que sélo desea contemplar las cosas bellas:

—Por ejemplo, si alguien, contemplando una estatua, un ca-
ballo o un hombre bello, u oyendo cantar, no desea ni comer,
ni beber, ni entregarse a los placeres del amor, sino solamente
desea contemplar la cosas bellas o oir a los que canta, no podria
ser considerado intemperante, como tampoco los seducidos por
las sirenas. La moderacion y la intemperancia se refieren a estas
dos clases de objetos sensibles, respecto de las cuales sélo los
animales son también sensibles y experimentan placer y dolor,
es decir, las de los objetos del gusto y del tacto.

(Etica a Eudemo, 1230 b 34-40)

— Sélo el hombre, —no los animales—, goza estéticamente:

—En cuanto a los placeres que proceden de las otras sen-
saciones, estdn, evidentemente, constituidos de tal forma que
son todos insensibles por igual a ellos, por ejemplo, a un soni-
do armonioso o a la belleza. Los animales, en efecto, con toda
evidencia, no se ven afectados de una manera digna de mencion
por la simple visidn de objetos bellos o por audicién de soni-
dos armoniosos, a menos que sobrevenga algo extraordinario.
Tampoco son sensibles a los olores buenos o malos, aun cuando
todos sus sentidos sean mds agudos. Ellos gozan, es verdad,
con ciertos olores, pero accidentalmente y no por si mismos;
entiendo «por s{ mismos» los olores con los que gozamos sin
esperarlo o recordarlos, por ejemplo, los placeres causados por
los olores gracias a otro placer, (el de comer y el de beber); lo
olores agradables por si mismos son, por ejemplo, los de las
flores. Por eso, Estraténico (un musico) decia atinadamente que
unas cosas huelen bien y otras son agradables.

(Etica a Eudemo, 1230 b 40-1231 a 10)

— El placer de lo inteligible:

—7Y es una existencia como la mejor para nosotros durante
corto tiempo (pues aquel ente siempre es asi; para nosotros, en
cambio, esto es imposible), puesto que su acto es también pla-
cer (y por eso el estado de vigilia, la percepcion sensible y la
inteleccion son lo mds agradable, y las esperanzas y los recuer-
dos lo son a causa de estas actividades). Y la inteleccidn que es
por si tiene por objeto lo que es mds noble por si, y la que es en
mads alto grado, lo que es en mds alto grado.

(Metafisica, 1072b 14-20).
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— Actividad contemplativa, placer, felicidad y ocio:

—Mientras que la actividad de la mente, que es contemplati-
va, parece ser superior en seriedad, y no aspira a otro fin que a s{
misma y a tener su propio placer (que aumenta la actividad), en-
tonces la autarquia, el ocio y la ausencia de fatiga, humanamente
posibles, y todas las demds cosas que se atribuyen al hombre
dichoso, parecen existir, evidentemente, en esa actividad. Esta,
entonces, serd la perfecta felicidad del hombre, si ocupa todo el
espacio de su vida, porque ninguno de los atributos de la felici-
dad es completo.

(Etica nicomdquea,1177 b — 16— 26).

— El placer estético. Disfrutar viendo imdgenes:

—El imitar es connatural al hombre desde la nifiez, y se dife-
rencia de los demds animales en que es muy inclinado a la imi-
tacion y por la imitacién adquiere sus primeros conocimientos,
y también el que todos disfruten con las obras de imitacidn. Y es
prueba de esto lo que sucede en la préctica; pues hay seres cuyo
aspecto real nos molesta, pero nos gusta ver su imagen ejecutada
con la mayor fidelidad posible, por ejemplo, figuras de los ani-
males mds repugnantes y de caddveres. Y también es causa de
esto que aprender agrada muchisimo no sélo a los filésofos, sino
igualmente a los demds, aunque lo comparten escasamente. Por
eso, en efecto, disfrutan viendo imdgenes, pues sucede que, al
contemplar, aprenden y deducen qué es cada cosa, por ejemplo,
que éste es aquél; pues, si uno no ha visto antes al retratado, no
producird placer como imitacién, sino por la ejecucién, o por el
color o por alguna causa semejante.

(Poética, 1448 b 4-20).

— Placer inofensivo:

—También las melodias catdrticas procuran a los hombres
una alegria inofensiva.
(Politica, 1342 a 15).

— Se disfruta al comprender. El placer de la comprension:

—Y como aprender es placentero, lo mismo que admirar, re-
sulta necesario que también lo sea lo que posee estas mismas
cualidades: por ejemplo, lo que constituye una imitacién, como
la escritura, la escultura, las poesia, y todos lo que estd bien imi-
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tado, incluso en el caso de que el (objeto) de la imitacion no fue-
se placentero; porque no es con éste con lo que se disfruta, sino
que hay mds bien un razonamiento sobre que esto es aquello, de
suerte que termina por aprenderse algo.

(Retorica, 1371 b 5-10).

— Tragedia y el placer que le es propio:

—Y los que mediante el espectdculo no producen el temor, sino
tan solo lo portentoso, nada tienen que ver con la tragedia; pues no
hay que pretender de la tragedia cualquier placer, sino el que le es
propio. Y, puesto que el poeta debe proporcionar por la imitacion el
placer que nace de la compasion y del temor, es claro que esto hay
que introducirlo en los hechos.

(Poética, 1453 b 9-13).

3. El arte en el marco del ocio

Aristoteles incorpora a sus reflexiones una diferencia clave para
desmarcar el arte de las artesanias o los productos de los oficios. El arte
no estd orientado a la utilidad, sino al placer. Como vemos esta nota
distintiva encuadra el arte en el ocio. Para ordenar los conceptos voy a
destacar, en primer lugar, estas observaciones respecto a la concepcion
genérica del arte y las precisiones especificas. Me detendré, a continua-
cidén, en la creacidn, en la poiesis, para apuntar el proceso genético del
arte. Finalmente, estudiaré el nuevo concepto de mimesis. Todos estos
aspectos corroboran la nueva vision del arte como un espacio auténomo.

3.1. Concepto de arte: significacion genéricay concrecion especifica

Aristételes utiliza el término fechne con la significacion genérica de
disposicion productiva. En la Metafisica y en la Etica a Nicomaco con-
creta su sentido. As{ en el primer libro de la Metafisica, en el capitulo
primero, hace una descripcién de las diversas formas del conocimiento:
sensacion, memoria, experiencia, arte y ciencia. El arte o produccién y
la ciencia apuntan a lo universal, al porqué de las cosas, a las causas.
Por el contrario, la experiencia se refiere a lo particular. Trata de expli-
citar qué es la sabiduria, en el contexto del tema con el que ha iniciado
la obra: Todos los hombres desean por naturaleza saber. Ni la sensacion
ni la experiencia se consideran saber, pero si el arte, es decir, la pro-

119

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-461-9



duccioén y la ciencia. La razon radica en el conocimiento de las causas.
Por ello, el filésofo las vincula a la ensefianza: pueden comunicarse y
ensefarse. El conocimiento del sabio se eleva a un saber mds alld de las
necesidades prdcticas, a ciertas causas y ciertos principios.

De este capitulo se desprende ya una de las notas caracteristicas del
concepto de arte: su vinculacién con el conocimiento. El mismo vinculo
podemos observarlo en el libro VI de la Efica a Nicémaco. Aqui concreta
el arte, en sentido genérico, es decir, como produccion, como disposicién
productiva: un modo de ser productivo acompaiiado de recta razon (Etica
nicomdquea, 1140 a 20). Un razonamiento erréneo producird obras de-
fectuosas. Se refiere a la produccion en general, es decir, a la artesania, a
los oficios y, también, a lo que después se entenderd como bellas artes. El
contexto es el interés del filésofo por clarificar el &mbito de la produccién
y el de la accion moral.

De modo que la primera nota caracteristica es que la fechne tiene
que estar basada en el conocimiento. La produccién basada sobre el
instinto, la experiencia o sobre la prdctica no es arte, techne, porque
carece de reglas, de conocimiento, y de una aplicacion consciente. El
arte es, por tanto, ante todo, capacidad del artista, habilidad, cierta
disposicién’. Observemos que no se refiere al producto, sino al co-
nocimiento que capacita al artista. Retengamos también que no toda
produccidn es arte, sino sélo la consciente, salida de las manos del ar-
tista. No asf la fortuita o la instintiva o la surgida espontdneamente’!.
El arte no tiene que ver con lo necesario, sino con la libertad propia de
la pofesis.

Ahora bien, en el mismo texto del libro I de la Metafisica, hay otros
aspectos de sumo interés, porque Aristoteles apunta ya una distincion
que es clave para el tema que nos ocupa: el arte en sentido restringido.

Aristételes distingue (Metafisica, 981 b 17 ss) dos clases technai:
Las ordenadas a la necesidad o utilidad y los ordenados al placer; es
decir, artes Utiles y artes liberales o bellas artes. Entre ambas hay una di-
ferencia extrinseca, ya que las primeras estdn ordenadas a satisfacer una
necesidad, mientras que las segundas estdn ordenadas al placer intelec-
tual. Las primeras complementan la naturaleza, por ejemplo, fabricando
utensilios. Las segundas crean un mundo imaginario, que serd causa de
un placer peculiar y de conocimiento.

70 Es curioso observar que la primera acepcién del término arte que proporciona el Dic-
cionario de la RAE es «virtud, disposicién y habilidad para hacer algo».

71 W.Tatarkiewics destaca la polisemia del término arte y comenta que el concepto mo-
derno ha desplazado el término de la capacidad del artista al producto, asi como se ha olvi-
dado el factor de conocimiento. Historia de la estética, 1, p. 148.
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La razén de este placer y del conocimiento estriba en que entre ambas
hay también una diferencia intrinseca: las primeras son utensilios, configu-
rados por materia y forma, pero sin intencion representativa. Las segundas
son miméticas, imdgenes representativas, es decir, materia, forma y seme-
janza al modelo, al paradigma. Gracias a esta semejanza es posible el juicio
de identidad intencional, no material, que provoca en el espectador. La
mimesis no es imitacion o copia, sino ficcidn, creacion, pretension. Queda
claro que no toda mimesis es potesis, sino sélo la mimesis artistica; ni toda
polesis es mimesis, sino sélo la mimética ordenada al placer.

Con esta distincion Aristdteles se acerca al concepto de bellas artes,
aunque ¢l no utilice esta denominacion.

— Arte basado en el conocimiento:
— Arte, techne, es un modo de ser (hdbito) productivo acom-
pafiado de razén verdadera (de una concepcion recta).
(Etica nicomdquea, 1140 a 20).

—Creemos, sin embargo, que el saber y el entender pertene-
cen mds al arte que a la experiencia, y consideramos mds sabios
a los conocedores del arte que a los expertos, pensando que la
sabiduria corresponde en todos al saber. Y esto, porque unos
saben la causa, y los otros no. Pues los expertos saben el qué,
pero no el porqué. Aquéllos, en cambio, conocen el porqué y la
causa.

(Metafisica, 980 b 25-30 )

— El principio del arte estd en quien lo produce:

—Todo arte versa sobre la génesis, y practicar un arte es
considerar cémo puede producirse algo de lo que es susceptible
tanto de ser como de no ser y cuyo principio estd en quien lo
produce y no en lo producido. En efecto, no hay arte de cosas
que son o llegan a ser por necesidad, ni de cosas que se produ-
cen de acuerdo con la naturaleza, pues éstas tienen su principio
en sf mismas. Dado que la produccion y la accién son diferen-
tes, necesariamente el arte tiene que referirse a la produccién y
no a la accion.

(Etica nicomdquea, 1140 a 10-17).

— Dos clases de technai, artes:
—Es, pues, natural que quien en los primeros tiempos inven-
té un arte cualquiera, separado de las sensaciones comunes, fue-
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se admirado por los hombres, no sé6lo por la utilidad de alguno
de los inventos, sino como sabio y diferente de los otros, y que,
al inventarse muchas artes, orientadas unas a las necesidades de
la vida y otras a lo que la adorna, siempre fuesen considerados
mds sabios los inventores de éstas que los de aquéllas, porque
sus ciencias no buscaban la utilidad. De aqui que, constituidas
ya todas estas artes, fueran descubiertas las ciencias que no se
ordenan al placer ni a lo necesario; y lo fueron primero donde
primero tuvieron vagar los hombres. Por eso las artes matema-
ticas nacieron en Egipto, pues alli disfrutaba de ocio la casta
sacerdotal.
(Metafisica, 981 b 14-25).

3.2. Poiesis. El proceso genético del arte

En Metafisica VIII (cap. 7-9), estudia el proceso genético de los pro-
ductos artificiales (poesis). La forma preexiste en la mente del artifice (ar-
tesano y artista) y es el elemento por el que la causa eficiente es eficiente.
La forma es el principio en el sentido de punto de partida y causa activa
en la mente del artifice. En varios pasajes se dice que el eidos, la forma,
estd en el alma, en el nous, y esto implica el nombre de ndesis, primera
parte del proceso genético (1032 a 32-b9; ib. 15, ib. 21-23; 1034 a-24).
Esta fase noética (ndesis) comprende la intuicion de la forma o eidos y la
busqueda de los medios adecuados para la implantacion de la forma en la
materia. (1032 a 6-9 y 18-21).

La fase poiética (poiesis) es la ejecucidon, cuyo momento inicial coin-
cide con el momento final de la noésis. Este andlisis aclara la definicién
de techne de la Etica a Nicomaco: «hdbito productivo acompafiado de una
concepcion recta» (Et. Nic. VI, 4, 1140 a 11). Es un rasgo distintivo de la
concepcidn de Aristételes el que el arte esté basado en el conocimiento.
La produccién basada en el instinto, en la experiencia o en la prictica no
es arte. El artista tiene conocimientos para producir y conoce, ademds, los
medios y los fines de la produccién. El proceso artistico es una actividad
teleoldgica, que se inicia en la mente del artista y concluye en la obra he-
cha, en la que aquél ha configurado una materia con una forma.

El arte procede como lo hace la naturaleza y llega a formular que
realiza lo que la naturaleza es incapaz de terminar. Incluso el arte puede
ir mds alld de la naturaleza, presentando lo imposible, arrojando luz por
medio de lo verosimil.
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— El eidos, 1a forma, estd en el alma:

—De este modo, pues, se generan las cosas que son genera-
das a través de la naturaleza. Y las demds generaciones se llaman
producciones. Y todas éstas proceden o de arte o de potencia o de
pensamiento. (...)

A partir del arte se generan todas aquellas cosas cuya especie
estd en el alma (y llamo especie a la esencia de cada una y a la
sustancia primera);

(Metafisica, 1032 a 32 -b 5).

— Asi, pues, de las generaciones y movimientos, uno se llama
pensamiento y otro produccidn; el que procede del principio y de
la especie, pensamiento, y el que arranca del final del pensamien-
to, produccion.

(Metafisica, 1032 b 15).

Esta fase noética (ndesis) comprende la intuicién de la forma o eidos
y la bisqueda de los medios adecuados para la implantacién de la forma
en la materia.

—De las cosas que se generan, unas se generan por naturaleza,
otras por arte y otras espontdneamente. Y todas las que se generan
llegan a ser por obra de algo y desde algo y algo. Y este ultimo
«algo» lo refiero a cualquier categoria; pues o bien serdn esto o
cudnto o cudl o donde.

Y las generaciones naturales son aquellas cuyo desarrollo pro-
cede de la naturaleza; y aquello desde lo que algo se genera es lo
que llamamos materia, y aquello por obra de lo cual se genera es
alguno de los entes naturales, y el algo que se genera es un hombre
o un planta o alguna cosa semejante, de las que decimos que son
sustancias en grado sumo —y todas las cosas que se generan por
naturaleza o por arte tienen materia.

(Metafisica, 1032 a 12-20).

— Autonomia del arte

En la Etica a Nicomaco distingue el ambito del arte de la esfera mo-
ral. Cuando analicemos la tragedia, veremos los sentimientos éticos que
surgen en la experiencia estética. Se apunta la autonomia, pero no son dos
dimensiones contrapuestas.
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— Autonomia del arte respecto a la virtud

—Ademds no son semejantes el caso de las artes y el de las
virtudes, pues la cosas producidas por las artes tienen su bien en
si mismas.

(ARISTOTELES, Etica nicomdquea, 1104 a 25).

— Diferencia entre el arte y la virtud basada en el conocimiento:

—Uno podria preguntarse cdmo decimos que los hombres
han de hacerse justos practicando la justicia, y moderados, prac-
ticando la moderacidn, puesto que si practican la justicia y la
moderacion son ya justos y moderados, del mismo modo que
si practican la gramdtica y la musica son gramdticos y musicos.
Pero ni siquiera éste es el caso de las artes. Pues es posible hacer
algo gramatical, o por casualidad o por sugerencia de otro. Asf{
pues, uno serd gramdtico si hace algo gramatical o gramatical-
mente, es decir, de acuerdo con los conocimientos gramaticales
que posee. Ademds no son semejantes el caso de las artes y el de
las virtudes, pues la cosas producidas por las artes tienen su bien
en si mismas; basta, en efecto, que, una vez realizadas, tengan
ciertas condiciones; en cambio, las acciones, de acuerdo con las
virtudes, no estdn hechas justa o sobriamente si ellas mismas son
de cierta manera, sino si también el que las hace estd en cierta
disposicion al hacerlas, es decir, en primer lugar, si sabe lo que
hace; luego, si las elige por ellas mismas; y, en tercer lugar, si
las hace con firmeza e inquebrantablemente. Estas condiciones
no cuentan para la posesion de las demads artes, excepto el conoci-
miento mismo: en cambio, para la virtudes el conocimiento tiene
poco o ningtin peso.

(ARISTOTELES, Etica nicomdquea, 1104 a 15-30).

— Legitimacion del saber poiético:

—EDn las artes, asignamos la sabidurfa a los hombres mds con-
sumados en ellas, por ejemplo, a Fidias, como escultor, y a Poli-
cleto, como creador de estatuas, no indicando otra cosa sino que
la sabiduria es la excelencia de un arte.

(ARIST()TELES, Etica nicomdquea, 1141 a 9-12)

— El arte complementa la naturaleza

—En general, en algunos casos el arte completa lo que la natu-
raleza no puede llevar a término, en otros imita a la naturaleza. Por
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lo tanto, si las cosas producidas por el arte estdn hechas con vistas
a un fin, es evidente que también lo estdn las producidas por la
naturaleza; pues lo anterior se encuentra referido a lo que es pos-
terior tanto en las cosas artificiales como en las cosas naturales.
(ARISTOTELES, Fisica, 199, 16-20).

— El arte no estd limitado a la naturaleza; puede perfeccionarla:

—En orden a la poesia es preferible lo imposible convincente
a lo posible increible. Quizd es imposible que los hombres sean
como los pintaba Zeuxis, pero era mejor asi, pues el paradigma
debe ser superior.
(Poética, 1461 b 8-14)

3.3. Nuevo concepto de mimesis

Podemos traducir el término mimesis como hacer creer, simular, fin-
gir, pretender, mostrar algo como si fuera... No sugiere copia, sino elabo-
racién por parte del artista 72. Prueba de ello es que Aristdteles considera
la musica como la mds imitativa de todas las artes, queriendo subrayar,
probablemente, la libertad de expresion del lenguaje musical y, por tanto,
su capacidad para representar libremente. La épica y la tragedia son repre-
sentaciones imitativas junto con la musica para flauta y citara. La poesia,
el arte teatral, la escultura y la pintura son artes imitativas en el mismo
sentido que la musica. La palabra mimesis no tenia para él un significado
negativo, al contrario: era un rasgo esencial de la poesia. Hablé de la mi-
mesis sobre todo respecto a la teorfa de la tragedia y la comprendié como
la actividad del mimo, es decir, del actor. Lo esencial en esa actividad es
fingir, crear una ficcién y representarla.

Aristoteles no entiende la mimesis como Platon. En la obra de arte,
Platén no tiene en cuenta mds que su ser fisico, su realidad ontoldgica,
no su cardcter representativo, que para Aristoteles es lo que constituye la
obra de arte. La obra de arte es, para Platon, apariencia, ilusion, engafio;
el grado infimo en la escala de la realidad ontoldgica. La mimesis es fa-
bricacion de apariencias ilusorias. En cambio para Aristételes, lo que in-
teresa en la obra de arte, no es tanto la realidad ontolégica de la imagen,

72 El término ha sido ampliamente discutido y con frecuencia los autores optan por
transliterar el vocablo original. Sigo aquf la interpretacién de W. KAUFMANN, Tragedia
y filosofia, Seix Barral, Barcelona, 1978, p. 74 y ss. Destaca Tatarkiewicz que Aristételes
Cfr. W. TATARKIEWICZ, Historia de la estética, 1, p. 150-151.
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sino su capacidad para encarnar y representar en una materia nueva una
forma dada. Para Platon el modelo del artista es un particular sensible
y el artista no elabora nada mentalmente; se limita a mirar al modelo y
copiarlo. En Aristételes, el modelo pasa a través de la mente del artista
—intuicién de la forma, noesis—. Esta forma es lo que el artista trata
de traspasar al nuevo material; en el caso de la poesia hay una elabora-
cion mental del modelo: el poeta universaliza e idealiza. Luego, podria-
mos decir que la poiesis mimética es, para Aristételes, creacion de una
imagen representativa de una forma universal en orden a producir un
placer intelectual.

En la Poética distingue las siguientes artes: la epopeya, el poema
trdgico, la comedia, la poesia ditirdmbica, la musica de flauta y de ci-
tara. Se diferencian entre si por los medios, los objetos y la forma de
imitar. La danza puede ser imitacion de modos de ser u obrar. El poeta
imita las acciones de los hombres, por eso dird imitan a hombres que
actian. La afirmacion de Aristételes de que la musica es imitativa se
puede entender como expresiva de emociones y aqui podria arraigarse
la teorfa romdntica de que la musica da cuerpo a las emociones espiri-
tuales. Concreta que los danzantes emplean el ritmo solo, sin armonia,
pero mediante ritmos convertidos en figuras, imitan caracteres, pasio-
nesy acciones.

— Diferencia de las artes por los medios, los objetos o los modos:

—Pues bien, la epopeya y la poesia trdgica, y también la
comedia y la ditirdmbica, y en su mayor parte la aulética y la
citaristica, todas vienen a ser, en conjunto imitaciones. Pero se
diferencian entre si por tres cosas: o por imitar con medios di-
versos, o por imitar objetos diversos, o por imitarlos diversa-
mente y no del mismo modo.

Pues, asi como algunos con colores y figuras imitan muchas
cosas reproduciendo su imagen (unos por arte y otros por cos-
tumbre), y otros mediante la voz, asi también, entre las artes
dichas, todas hacen la imitacién con el ritmo, el lenguaje o la
armonia, pero usan estos medios separadamente o combinados;
por ejemplo, usan s6lo armonia y ritmo la aulética y la cita-
ristica, y las demds que puedan ser semejantes en cuanto a su
potencia, como el arte de tocar la siringa; y el arte de los dan-
zantes imita con el ritmo, sin armonia (éstos , en efecto, me-
diante ritmos convertidos en figuras, imitan caracteres, pasiones
y acciones.)

(Pocética, 1447a 14-30)
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— Imitacidn por el lenguaje. Sobre el término:

El término comun para designar toda imitacién por medio del len-
guaje podia haber sido pofesis, cuyo estudio seria objeto de la poetica.
Pero se asocid a poeta, en sentido restringido y se entendi6 poiesis como
poesia, composicidn poética. Lo mismo que sucede en espaiiol y en otras
lenguas modernas: poesia y poeta connotan composicidn en verso. Parece
indicar que lo correcto hubiera sido llamar poesia a cualquier imitacion
por el lenguaje, prescindiendo de que fuera prosa o verso’3. Platén obser-
va en el Banquete, la concrecion del término poiesis. Cuando se refiere a
la determinacién general del amor como deseo de poseer siempre el bien
(Banquete, 205 a-e) destaca que con el amor ha ocurrido como con la
potesis. Significa genéricamente creacion o paso del no-ser al ser. De ah{
ha pasado a significar un tipo especifico de creacion, la poética, concer-
niente a la muisica y al verso.

—Pero el arte que imita sélo con el lenguaje, en prosa o en
Verso, y, en este caso, con versos diferentes combinados entre si o
con un solo género de ellos, carece de nombre hasta ahora.

(Poética, 1447a 30-1447 b)

— Diferenciacion de las artes por los objetos imitados:

—Mas, puesto que los que imitan imitan a hombres que actuan,
y éstos necesariamente serdn esforzados o de baja calidad (los carac-
teres, en efecto, casi siempre se reducen a €stos solos, pues todos so-
bresalen, en cuanto al cardcter, o por el vicio o por la virtud), o bien
los hacen mejores que solemos ser nosotros, o bien peores o incluso
iguales, lo mismo que los pintores. Polignoto, en efecto, los pintaba
mejores; Pauson, peores, y, Dionisio, semejantes. Y es evidente que
también cada una de las imitaciones dichas tendrd estas diferencias,
y serd diversa por imitar cosas diversas como se ha indicado.

(Poctica, 1448 a 1-8)

— Tres maneras de imitacion:

—Puesto que el poeta es imitador, lo mismo que un pintor o
cualquier otro imaginero, necesariamente imitard siempre de una
de las tres maneras posibles; puesto o bien representard las cosas
como eran o son, o bien como se dice o se cree que son, o bien
como deben ser.

(Poética, 1460 b 8-12)

73 Cfr. Nota 22 del traductor de la Poética, Garcia Yebra, p. 246.
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— Imitar es algo connatural:

—EI imitar es connatural al hombre desde la nifiez, y se dife-
rencia de los demds animales en que es muy inclinado a la imi-
tacion y por la imitacion adquiere sus primeros conocimientos, y
también el que todos disfruten con las obras de imitacidn.

(Poética, 1448 b 4-9)

4. La musica y sus beneficios

Aristételes concreta en la Politica, los beneficios de la musica y las
razones por las que debe cultivarse: la educacidn, la catarsis o purifica-
cion, y la distraccion para relajamiento y para descanso tras la tension
del trabajo. Luego procede a diferenciar las melodias y los modos, unos
orientados al efecto catartico, otros a la educacion. Alude también a la
intensidad emocional, que admite grados y varia de unas personas a otras.
La catarsis depende de la intensidad; el alivio serd mayor o menor. El fi-
I6sofo termina recordando su posicidn general respecto al término medio,
que expone en la Etica a Nicdmaco, 1106 a 26-28.

— Beneficios de la musica y catarsis:

—Nosotros afirmamos, por otra parte, que la musica debe prac-
ticarse no a causa de un solo beneficio, sino de muchos, pues debe
cultivarse con vistas a la educacién y a la purificacion, que ahora
empleamos simplemente, lo explicaremos, de nuevo, mds clara-
mente en la Poética’; en tercer lugar debe cultivarse para distrac-
cion, para relajamiento y para descanso tras la tension del trabajo.

(Politica, 1341 b 35-42).

— Gradacion en la emocidn y en los sentimientos:

—Es evidente que debemos servirnos de todas las melodfas,
pero no debemos emplearlas todas de la misma manera, sino utili-
zar las mas éticas para la educacion, y para la audicion, ejecutadas
por otros, las practicas y las entusidsticas. Pues la emocion que se
presenta en algunas almas con mucha fuerza se da en todas, pero
en una en menor grado y en otras en mayor grado, como la com-
pasion, el temor y también el entusiasmo.

(Politica, 1342 a 1-5).

74 Probablemente alude al libro II de la Poética, hoy perdido.

128

© Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-461-9



— El placer de la catarsis dependerd de la intensidad de la pasion

—Algunos incluso estdn dominados por esta forma de agita-
cidn, y cuando se usan las melodias que arrebatan el alma vemos
que estdn afectados por los cantos religiosos como si encontraran
en ellos curacion y purificacion. Esto mismo tienen forzosamente
que experimentarlo los compasivos, los atemorizados y, en gene-
ral, los poseidos por cualquier pasion, y los demds en la medida
en que cada uno es afectado por tales sentimientos, y en todos se
producird cierta purificacién y alivio acompafiado de placer. De
un modo andlogo, también las melodias catdrticas procuran a los
hombres una alegria inofensiva.

(Politica, 1342 a 5-16)

Aristételes concreta que acepta de otros autores la division de
melodias en éticas, prdcticas y entusidsticas. A cada melodia le corres-
ponde un modo musical: asi el modo dorio a la melodia moral, el fri-
gio a la exaltada y el hipofrigio a la melodia activa. El son de la flauta
produce excitacién y no efectos morales, por lo que debe dejarse el
uso de este instrumento a los profesionales y para cuando la audicién
de musica sea una catarsis y no una forma educativa. Estos textos
aclaran que la catarsis no se relaciona con los sentimientos éticos, sino
el efecto emocional, psicosomadtico.

— Admitimos la divisiéon de las melodias establecidas por
algunos autores versados en filosofia; distinguen melodias éti-
cas, prdcticas y entusidsticas, y atribuyen a cada una de estas
clases una naturaleza peculiar de los modos, un modo respon-
diendo a una clase de melodia.

(Politica, 1341 b 33-37).

—Pero para la educacién, como se ha dicho, hay que uti-
lizar las melodias éticas y los modos musicales de la misma
naturaleza; tal es el modo dorio, como dijimos antes. Debe-
mos admitir también cualquier otro que nos aprueban los que
participan den los estudios filoséficos y la educacion musical.
Sdécrates, en la Republica, no tiene razon al dejar subsistir sélo
el modo frigio con el dorio y eso que habia rechazado la flauta
entre los instrumentos, porque el modo frigio ejerce entre los
modos exactamente la misma influencia que la flauta entre los
instrumentos: unos y otros son orgidsticos y pasionales.

(Politica, 1342 a 28-31).
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—Ademads, puesto que alabamos el medio entre los extremos
y declaramos que es preciso seguirlo y el modo dorio ocupa esta
posicion natural en relacién a los otros modos, es manifiesto que
las melodias dorias convienen preferentemente a la educacion de
los jovenes.
(Politica, 1342 b 14-18).

5. Valor de la experiencia receptora de la tragedia
5.1. Definicion de tragedia y principales conceptos

Aristdteles define la tragedia como una mimesis cuyo objeto es
una accion o praxis. La imitacidn se realiza por medio de personajes en
accion, aclarando asf la diferencia con la epopeya, que es narrada’. La
accion debe ser de cardcter elevado y completa, es decir, con un prin-
cipio y un desarrollo, como un todo orgdnico. Este aspecto es muy im-
portante: es la unidad estructural orgdnica. Se considerard en la historia
posterior del teatro como una de las unidades, junto con la de tiempo,
insinuada por el filésofo, y la de lugar, sobre la que nada dice. Podemos
considerarla como la intriga o la trama. Aristételes se refiere a ella
como estructuracion de los hechos (sintaxis pragmaton) o composicion
de los hechos, o fdbula’. Aristételes concreta muchos aspectos de cémo
debe ser. Tiene que estar bien construida, es decir, comenzando por el
principio y terminando por el final, no de cualquier manera. Insiste en la
unidad que no radica en el héroe o protagonista, sino en la accion.

La tragedia compleja consta de peripecia, es decir, el cambio repen-
tino de cosas en su contrario, y la anagndrisis, es decir, un cambio de la
ignorancia en el saber y, por lo tanto, en amor o en odio. La anagndrisis
es un descubrimiento. As{ consigue el poeta incitar los sentimientos trd-
gicos: la compasion y el temor. El fildsofo destaca las situaciones que
deben buscarse porque producen mayor grado de compasién y el temor
propio de la tragedia.

El lenguaje serd cuidado y bello, con ritmo, armonia y entonaciones
de canto. Lo propio de la tragedia es la accion que se desarrolla en la
escena y no la narracién. Por ultimo, el fildsofo se refiere a las conse-
cuencias que la tragedia producird en el espectador: un estado de purifi-
cacion, de catarsis, mediante las emociones de compasion y temor.

75 Sobre el origen, la estructura y los grandes autores de la tragedia, Cfr. S. Segura y M.
Cuenca, El ocio en la Gracia cldsica, p. 222y ss.
76 Término que utiliza el traductor con mds frecuencia.
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Vamos a comentar los aspectos fundamentales de esta definicidn, en
orden a mostrar la trascendencia de esta teoria para la Estética y la Filoso-
ffa del arte.

— Definicién de tragedia:

—Es, pues, la tragedia imitacién de una accion esforzada y
completa, de cierta amplitud, en lenguaje sazonado, separada cada
una de las especies (de aderezos) en las distintas partes, actuando
los personajes y no mediante relato, y que mediante compasion y
temor lleva a cabo la purgacion de tales afecciones.

(Poética, 1449 b 24-28).

— La peripeciay el reconocimiento’” deben nacer de la estructura mis-
ma de la fdbula:

—De las fabulas, unas son simples otras complejas; y es que
también las acciones, a las cuales imitan las fadbulas, son de suyo
tales. Llamo simple a la accién en cuyo desarrollo, continuo y
uno, tal y como se ha definido, se produce el cambio de fortuna sin
peripecia ni agnicion; y compleja, a aquella en el que el cambio de
fortuna va acompafado de agnicion, de peripecia o de ambas.

Pero éstas deben nacer de la estructura misma de la fabula, de
suerte que resulten de los hechos anteriores o por necesidad o ve-
rosimilmente. Es muy distinto, en efecto, que unas cosas suceden
a causa de otras o que sucedan después de ellas.

(Poética, 1452 a 10-20).

— Situaciones que inspiran temor y compasion:

—Y, puesto que la imitacion tiene por objeto no sélo una accion
completa, sino también situaciones que inspiran temor y compa-
sidn, y éstas se producen sobre todo y con mds intensidad cuando se
presentan contra lo esperado unas a causa de otras; pues asi tendrdn
mds cardcter maravilloso que si procediesen de azar o fortuna, ya
que también lo fortuito nos maravilla mds cuando parece hecho de
intento, por ejemplo cuando las estatua de Mitis, en Argos, maté al
culpable de la muerte de Mitis, cayendo sobre €l mientras asistia
a un espectdculo; pues tales cosas no parecen suceder al azar; de
suerte que tales fdbulas necesariamente son mds hermosas.

(Pocética, 1452 a 1-10).

77 El traductor utiliza agnicion.
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— Modalidades que se han de evitar:

—Necesariamente se dardn tales acciones entre amigos, o
entre enemigos, o entre quienes no son ni lo uno ni lo otro.
Pues bien, si un enemigo ataca a su enemigo, nada inspira com-
pasion, ni cuando lo hace ni cuando estd a punto de hacerlo, a
no ser por el lance mismo; tampoco, si no son amigos ni ene-
migos. Pero cuando el lance se produce entre personas amigas,
por ejemplo si el hermano mata al hermano, o va a matarlo, o le
hace alguna otra cosa semejante, o el hijo al padre, o la madre
al hijo, o el hijo a la madre, éstas son las situaciones que deben
buscarse.

(Poética, 1453 b 16-22).

— El poeta debe inventar por si mismo:

—EIl poeta debe inventar por si mismo y hacer buen uso de
las (fdbulas) recibidas.
(Pocética, 1453 b 25-26).

— El poeta debe dejar hablar a los personajes:

—Homero es digno de alabanza por otras muchas razones,
pero sobre todo por ser el tnico de los poetas que no ignora lo
que debe hacer. Personalmente, en efecto, el poeta debe decir
muy pocas cosas; pues, al hacer esto, no es imitador. Ahora
bien, los demds continuamente estan en escena ellos mismos, €
imitan pocas cosas y pocas veces’®.

(Poética, 1460 a 5-8).

5.2. El arte apunta a lo general

Aristoteles establece en la Poética que la poesia apunta a lo gene-
ral, aunque el poeta atribuya nombres particulares a sus personajes. El
filésofo contrasta un tipo de hombres y un hombre particular, un indi-
viduo. El tipo de hombres es general, porque puede incluir a muchos
individuos. No es un sujeto histdrico; la atribucién de acciones a un
tipo de hombres se basa en la verosimilitud o necesidad, no en la rea-

78 Garcia Yebra, el traductor de la Poética, concreta en una nota que el poeta, si habla
personalmente, sin dejar hablar a los personajes, no es imitador, ni, por tanto, poeta. Segin
Poetica 1451 b 28, el poeta, «es poeta por la imitacién». Nota 340, p. 324.
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lidad. Alcibiades, en cambio, fue un individuo, un ente real, sometido
al devenir histdrico; lo que hizo o dijo es particular; de su narracion se
ocupa la historia. El historiador y el poeta no se diferencian por decir
las cosas en prosa o en verso. Razona Aristdteles que serfa posible ver-
sificar las obras de Herddoto y seguirian siendo historia.

El artista, por tanto, se ocupa, sobre todo, de tipos afines a lo uni-
versal e ideal. No tiene que ser fiel a la historia, pues su dmbito no es
la verdad, sino la verosimilitud. Puede inspirarse en historia, pero esto
es secundario. Su dmbito es lo posible y lo verosimil. Lo mds impor-
tante que el poeta estructure los hechos en una trama. Asi destaca el
filésofo los rasgos universales de la poesia.

— La poesia dice lo general:

—Por eso también la poesia es mds filosdfica y elevada que
la historia; pues la poesia dice mds bien lo general, y la histo-
ria lo particular. Es general a qué tipo de hombres les ocurre
decir o hacer tales o cudles cosas verosimil o necesariamente,
que es a lo que tiende la poesia, aunque luego ponga nom-
bres a los personajes; y particular, qué hizo o qué le sucedid a
Alcibiades.

(Poética, 1451b 5-11).

— Ambito: lo verosimil

—El poeta debe ser artifice de fabulas mds que de versos, ya
que es poeta por la imitacidn, e imita las acciones. Y si en alguin
caso trata cosas sucedidas, no es menos poeta; pues nada impi-
de que algunos sucesos sean tales que se ajusten a lo verosimil
y a lo posible, que es el sentido en que los trata el poeta.

(Pocética, 1451b 27-32).

— El poeta presenta modelos:

—Y puesto que la tragedia es imitacién de personas mejores
que nosotros, se debe imitar a los buenos retratistas; éstos, en
efecto, al reproducir la forma de aquellos a quienes retratan,
haciéndolos semejantes, los pintan mds perfectos. As{ también
el poeta, al imitar hombres irascibles o indolentes o que tienen
en su cardcter cualquier otro rasgo semejante, aun siendo tales,
debe hacerlos excelentes: un modelo de dureza es Aquiles, cual
lo presentaron Agatén y Homero.

(Poética, 1454 b 8-15).
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Aristételes no dice que la poesia se ocupe de universales abstractos,
como lo hace la filosoffa’. El poeta no debe caer en el didactismo, ni
ofrecer una filosoffa versificada. No es asi, ya que el poeta tiene sus
propios medios. Dice claramente que los personajes revisten los carac-
teres a causa de las acciones.

No olvidemos que la actividad de artista es, en primer lugar, noética
y, en segundo, ejecutiva. Lo general, en la mente del poeta, es su eidos
y el espectador debe captarlo, es decir, comprender lo que el poeta ha
querido representar a través de los personajes. La clave de comprension
estd en la trama y es en ella donde el poeta encarna lo universal. No
estd en el espectdculo, aunque sea cosa seductora. El montaje de la re-
presentacién no corresponde al poeta, sino al decorador, al que fabrica
los trastos.

— La trama, el elemento mds importante:

—EI mds importante de estos elementos es la estructuracién de
los hechos; porque la tragedia es imitacién, no de personas, sino
de una accion y de una vida, y la felicidad e infelicidad estdn en la
accidn, y el fin es una accién, no una cualidad.

(Poética, 1451 a 20-24).

— Los personajes revisten los caracteres a causa de las acciones:

—Y los personajes son tales o cuales segun el cardcter; pero,
segun las acciones, felices o lo contrario. Asf{, pues, no actian para
imitar los caracteres, sino que revisten los caracteres a causa de
las acciones. De suerte que los hechos y la fdbula son el fin de la
tragedia, y el fin es lo principal en todo.

(Pocética, 1450 a 19-24)

— El arte se diferencia del espectdculo:

—El espectdculo, en cambio, es cosa seductora, pero muy aje-
na al arte y la menos propia de la poética, pues la fuerza de la
tragedia existe tambi€n sin representacion y sin actores. Ademds,
para el montaje de los espectdculos es mds valioso el arte del que
fabrica los trastos que el de los poetas.

(Poética, 1450 b 16-20).

7 Cfr. F. COPLESTON, Historia de la Filosofia, 1, Arial, Barcelona, 1974, p. 361.
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5.3. La comprension

El término nous, mente, o noein, pensar, tienen desde Homero un
vinculo con la visién y el reconocimiento. En Homero la funcién del nous
es ver, reconocer, comprender sibitamente®’. En Aristételes el nous es ca-
paz de intuicién e intuye los primeros principios de la ciencia (Analiticos
Posteriores). Aristdteles también se refiere al nous en un sentido amplio
para incluir todas las operaciones de la razén, la dimension que conoce y
piensa.

La comprension es la capacidad que el hombre tiene para captar lo
que las cosas son realmente, es decir, que son inteligibles. El espectador
comprende la forma, el eidos, lo universal encarnado en la representacion.
Es la mente (nous) la que comprende y la inteleccion es una actualizacién
instantdnea, no es un movimiento. Aristdteles lo aclara en diversos pasa-
jes (Met. 1048 b-30-35). Es lo que llama acto: el acto de ver o inteligir
es acabado y completo en cada momento. El nous es para Aristoteles la
facultad mds elevada del hombre. Posibilita descubrir el universal en los
particulares, viendo el uno a través de los muchos.

— Inteleccion es actualizacion instantdanea:

—Haber visto y ver al mismo tiempo es lo mismo, y pensar y
haber pensado. A esto tltimo llamo acto.
(Met. 1048 b-30-35).

— Comprension y reconocimiento del cardcter representativo:

Al placer propio de la comprensidn, le acompafia en la experiencia
estética el especifico del reconocimiento del cardcter representativo. Aris-
toteles lo destaca en la Poética y en la Retorica. Se da un razonamiento
de que esto es aquello: La imagen representativa lleva a un reconocimien-
to, una identificacion, acompafada de una comprensiéon de sentido; se
produce un placer intelectual, el placer estético. La obra de arte es imagen
representativa, no apariencia ilusoria®'. Aristételes se aparta del natura-
lismo y se acerca mds al concepto de creacion. La obra de arte es para

80 W.K.C. GUTHRIE, Historia de la Filosofia griega, 11, Gredos, Madrid, 1984, p. 32.

81 Gadamer destaca que la mimesis aristotélica debe ser entendida como «una represen-
tacion en la cual sélo estd a la vista el qué, el contenido de lo representado, lo que se tiene
ante si y se «conoce». H.G. GADAMER, Estética y hermenéutica, Técnos, Madrid, 1996,
p. 126. No hay en Aristdteles una diferencia entre imitacién e imitado, sino identifica-
cién de ambos. Por eso la mimesis produce en verdad conocimiento, pues el conocimiento
es precisamente re-conocimiento. Cfr. Palabra e imagen, («Tan verdadero, tan siendo»),
pp. 279 y ss.
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¢l un lenguaje de imdgenes que habla a la mente; ésta comprende y esta
comprension es fuente de placer intelectual. No hay ilusion —al modo
platénico—, sino identificacion intelectual y comprension. Este placer
intelectual difiere del alivio, resultante de la catarsis.

— Al contemplar aprenden y deducen qué es cada cosa:

—Por eso, en efecto, disfrutan viendo imdgenes, pues suce-
de que, al contemplar, aprenden y deducen qué es cada cosa, por
ejemplo, que éste es aquél; pues, si uno no ha visto antes al retra-
tado, no producird placer como imitacidn, sino por la ejecucion, o
por el color o por alguna causa semejante.

(Poética, 1448 b 15-20).

— Se da allf un razonamiento de que esto es aquello:

—Todo lo que puede ser bien imitado es agradable, aun cuan-
do lo mismo que se imita no sea ello por si agradable, porque no se
goza sobre ello mismo, sino que se da alli un razonamiento de que
esto es aquello, de manera que ocurre que se aprende algo.

(Retorica, 1371 b. 5).

5.4. La catarsis

La teorfa de la catarsis es una respuesta aristotélica a la critica pla-
ténica. En el libro X de la Repiiblica, Platén deja claro su rechazo a las
emociones que la tragedia provoca en el espectador. Los poetas épicos o
trdgicos que mads placer nos proporcionan y que mas aplaudimos son los
que nos hacen vibrar con las mismas emociones de dolor de sus perso-
najes (Republica 605 d). En la vida diaria, en cambio, estas emociones
nos avergiienzan, si no conseguimos controlarlas. El espectdculo tragico
muestra aflicciones ajenas y nos proporciona la ocasion para desahogar
nuestra alma oprimida «hambrienta de ldgrimas y de quejidos». Esta ex-
periencia nutre y fortalece la conmiseracion respecto de los otros y acaba
por hacernos perder el control de nosotros mismos, atin en la vida privada
(Reptiblica 606 a-b). La poesia fomenta, asi, la parte irracional del alma,
perturbando el control racional.

Aristdteles sostiene que la tragedia actia de modo que suscita®? com-
pasion y temor, consiguiendo en el espectador la purificacion propia de

82 En el famoso pasaje, ampliamente discutido, Poética, 1449 b 27-28: «que mediante
compasion y temor lleva a cabo la purgacion de tales afecciones», traduccion de Garcia Ye-
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estos estados emotivos. En la Poética este concepto queda sin explicar,
pero podemos entenderlo a la luz de otro pasaje de la Politica. Aunque
curiosamente aqui dice Aristdteles: «lo que queremos decir con el término
«purificacién» que ahora empleamos simplemente, lo explicaremos, de
nuevo mas claramente en la Poética» (Politica, 1341 b-40). Tal vez alude
al libro II, hoy perdido®3. Cararsis, purificacién o purgacién, término que
prefiere Garcia Yebra, procede del lenguaje de la medicina; se utiliza por
extension en sentido religioso y, en tercer lugar, analégicamente, en senti-
do psiquico. Asi como se curan los humores del cuerpo para evitar o curar
enfermedades, también las afecciones del alma para curarla de sus dolen-
cias. Aristoteles lo utiliza en este tercer sentido. Ahora bien, ;qué quiere
decir? ;se trata de erradicar o mds bien de moderar? Garcia Yebra, con
Corneille, Racine, Batteaux, Lessing, Butcher, Rostagni y otros, se inclina
por lo segundo. Siguiendo la analogfa con la purgacién médica, no se tra-
ta de suprimir, extirpar o desarraigar, sino de moderar, templar o reducir a
justa proporcion.

Sin embargo, la cuestion central, radica en no confundir este restable-
cimiento emocional, con el placer propio de la tragedia, que es la com-
prensién de la trama y, por tanto, un placer emocional.

En la Politica, Aristételes aclara que la catarsis es un alivio y un res-
tablecimiento, refiriéndose a la cura musical homeopdtica®. La catarsis se
relaciona con el efecto emocional, no con la dimension ética. Se trata de
un placer, si, pero secundario y en ningtin caso tiene el valor que tiene el
primero.

En la Pocética el cardcter homeopadtico estd indicado en el mismo tex-
to: purificacion de los emociones por medio de. No se trata de psicotera-
pia musical sino poética, puesto que es la trama la que opera por las emo-
ciones y estas emociones las suscita la tragedia, sobre todo, por la trama
misma; la purgacion es un efecto, un restablecimiento.

Este restablecimiento y cura produce un placer, un placer acciden-
tal, pero no es el placer estético al que se refiere el filésofo, sino un ali-
vio placentero psicoldgico y bioldgico. ;Ddnde reside el placer estético
para Aristételes? En la comprension intelectual de la trama tragica, no
en el restablecimiento psicoterapéutico del equilibrio que la acompaiia.

bra, quien recoge en el Apéndice I los textos de Aristételes o de sus comentaristas sobre la
catarsis y en el Apéndice II comenta el sentido del término. Cfr. pdgs. 340-391.

83 Cfr. Poética de Aristoteles, p. 381 y ss.

84 La musica debe cultivarse no a causa de un sélo beneficio, sino de muchos. Aristé-
teles destaca el placer que nos proporciona, su capacidad educativa y su poder de purifica-
cién o purgacién. Hay que servirse de todos los tipos de musica, pero no emplearlos todos
de la misma manera.
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Es un placer intelectual arraigado en la comprension de la imagen re-
presentativa.
— Catarsis como cura musical homeopdtica:

—Pues la emocidén que se presenta en algunas almas con mu-
cha fuerza se da en todas, pero en una en menor grado y en otra
en mayor grado, como la compasion, el temor y también el entu-
siasmo. Algunos incluso estdn dominados por esta forma de agita-
cidén, y cuando se usan las melodias que arrebatan el alma vemos
que estdn afectados por los cantos religiosos como si encontraran
en ellos curacion y purificacion. Esto mismo tienen forzosamente
que experimentarlo los compasivos, los atemorizados y, en gene-
ral, los poseidos por cualquier pasion, y los demds en la medida
en que cada uno es afectado por tales sentimientos, y en todos se
producird cierta purificacion y alivio acompafiado de placer.

(Politica, 1342 a 5-15).

5.5. Valor ético de los sentimientos estéticos

La tragedia —Ila trama trdgica— tiene que despertar compasion
(eleos) y temor (phobos) en el espectador. Aristoteles las consideraba las
emociones tragicas por excelencia. Quizd la traduccién de los términos
no sea la mds adecuada, pero podemos entender lo que el filésofo queria
decir. Los sufrimientos de la tragedia nos mueven a un sufrimiento com-
partido, nos provocan com-pasion.

La compasion:

La compasion es el sentimiento que se experimenta ante el sufri-
miento inmerecido. En la Retorica ( 11, 8, 1385 b13-1386 b 8), Aristo-
teles concreta la compasidon como cierta pena que se experimenta por
un mal que se presenta destructivo o penoso en quien no lo merece, un
mal que uno mismo podria esperar padecer o alguno de los allegados.
Vincula el filésofo la compasion al miedo, a la conciencia que tenemos
de que a nosotros mismos nos ocurriera algo semejante. Por otro lado,
destaca la vision desde la justicia, ya que se trata de un mal en quien no
lo merece.

El sujeto capaz de compadecerse ha de creerse a si o a los suyos en
la posibilidad de sufrir un dafio semejante. Aristoteles analiza las situa-
ciones de quienes son capaces de sentir compasion y, en general, concre-
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ta que es capaz de sentir compasion el que se acuerda que el mismo mal
le ha ocurrido a €l o a sus allegados, o teme que le ocurra a él mismo o
a seres allegados. Nos compadecemos de todo lo que, siendo penoso o
doloroso, es destructivo o letal (muerte, ultrajes corporales, malos tra-
tos, vejez, enfermedad, falta de alimento); de dafios graves causados por
la fortuna (carencia y escasez de amigos, fealdad, debilidad, mutilacién)
o bien de que de donde se espera un bien resulte un mal. Por dltimo, al
concretar de quienes nos compadecemos habla de los conocidos y alle-
gados, de los semejantes, pues cuanto se teme para si se compadece en
los demds; de las personas buenas que se hallan en tal situacién porque
la desgracia es inmerecida, y de la que se refuerza con gesto, voces, ves-
tido y, en general, de lo teatral: da sensacidn de cercania e inminencia.

Aristételes, hablando de la amistad, concreta la filantropia en la Etica
a Nicomaco como una disposicidon amistosa natural para con todos los
hombres, por ser hombres. (1155 a 15-22). En la Retdrica y en la Poética
a esta disposicidn natural buena de actitud amistosa de los hombres afiade
un sentimiento de justicia. La filantropia serfa, por tanto, no una virtud,
sino una disposicién natural, sentimental, subyacente a la emocidn estéti-
ca. Sobre ella surge la compasion.

A la compasion (pena por la desgracia inmerecida) se contrapone la
némesis o indignacion, es decir, la pena por la dicha inmerecida. El que
siente pesar por los que injustamente sufren dafio (compasion) se alegrard
0 no se apenard cuando sufren justamente; finalmente se alegrard con los
que gozan de ventura merecida; estos cuatro sentimientos son propios del
mismo cardcter noble. A la vista de la desgracia inmerecida, el espectador
forma un juicio valoral: ‘no merecia tanta desdicha’. Este juicio repugna
a su filantropfa y a su amor a la justicia; brota entonces, la compasion. La
repugnancia puede ser tan fuerte que elimine la compasién. Lo que seria
un caso andlogo al de Amasis®.

— Qué es la compasion:

—Sea, pues, la compasién un cierto pesar por la aparicién de
un mal destructivo y penoso en quien no lo merece, que también
cabria esperar que lo padeciera uno mismo o alguno de nuestros

85 Aristételes concreta que esta familiaridad requiere una cierta distancia, pues si esta
desaparece sentimos lo mismo que si nos ocurriera a nosotros. Es el caso de Amasis que no
llor6 por el hijo que era llevado a morir y si por el amigo que pedia limosna. En el primer
caso la vivencia es «terrible», no hay compasién. Esta necesita una perspectiva; por eso se
da en la experiencia artistica. La identidad universal en el dolor es una concepcién com-
partida por diferentes pensadores, Cfr. A. ARTETA, La compasion, Apologia de una virtud
bajo sospecha, Paidds, Barcelona, 1996, p. 100 y ss.
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allegados, y ello ademds cuando se muestra préximo; porque es
claro que el que estd a punto de sentir compasion necesariamente
ha de estar en la situacion de creer que él mismo o alguno de sus
allegados van a sufrir un mal y un mal como el que se ha dicho en
la definicion, o semejante, 0 muy parecido.

(Retorica, 1385 b 11-15).

— No sienten compasion:

—Esta es la causa de que no sientan compasidn ni los que es-
tdn completamente perdidos (pues piensan que nada pueden su-
frir, puesto que lo han sufrido ya (todo), ni tampoco los que se
creen super felices —los cuales, por el contrario, se hallan llenos
de soberbia-, porque si piensan que poseen todos los bienes, es
evidente que también (creerian poseer) el de no padecer ningin
mal, lo que, en efecto, es uno de los bienes.

(Retorica, 1385 b 15-24).

— Sienten compasion:

—Por su parte, son de la condicion de considerar que si puede
ocurrirles un mal los que ya han sufrido uno y han escapado de él;
los ancianos, por su sensatez y experiencia; los débiles y, todavia
mds, los cobardes; y también los instruidos, porque son los mds
razonables. Igualmente, los que tienen padres hijos o esposas, ya
que todos éstos son partes de uno mismo y tales que pueden ser
objeto de los sufrimientos mencionados.

(Retorica, 1385 b 24— 28)

—(Se es compasivo), ademds, sdlo si se cree que existen per-
sonas honradas, porque el que a nadie considere asi pensard que
todos son dignos de sufrir un dafio. Y también, en general, cuando
uno se halla en la disposicién de acordarse de que a él mismo o
a «alguno»de los suyos les han acontecido cosas de la misma na-
turaleza, o en la de esperar que, igualmente a €l, o a alguno e los
suyo, les puede llegar a suceder.

(Retorica, 1385 b 30 —1386 a).

— Compadecemos a los semejantes:

—Compadecemos, asimismo, a los que son semejantes a no-
sotros en edad, costumbres, modo de ser, categoria o linaje, ya
que en todos estos casos nos da mds la sensacidn de que también a
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nosotros podria sucedernos (lo que a ellos); pues, en general, hay

que admitir aqui que las cosas que tememos para nosotros, esas

son las que producen compasién cuando les suceden a otros.
(Retorica, 1386 a 25-30).

—Pero sobre todo nos inspira compasién el que personas vir-
tuosos se encuentran en estos trances; porque todo esto, por apa-
recer cercano, provoca nuestra piedad y ( tanto mds) cuanto el
padecimiento es inmerecido y se pone ante nuestros 0jos.

(Retorica, 1386 b 1-5).

El temor:

La compasién —sufrimiento inmerecido— va unida al temor, pues la
pena que recae en alguien semejante, puede ser nuestra:

—Las cosas que tememos para nosotros, esas son las que nos
producen compasién cuando les suceden a otros.
(Retorica, 11, 8, 1386 a 27-30 ).

Qué es temor:

— Admitamos, en efecto, que el miedo es un cierto pesar o
turbacion, nacidos de la imagen de que es inminente un mal des-
tructivo o penoso.

(Retorica, 1382 a 22).

—No todos los males producen miedo —sea, por ejemplo, el ser
injusto o el ser torpe-, sino los que tienen capacidad de acarrear gran-
des penalidades o desastres, y ello ademds si no aparecen lejanos,
sino proximos, de manera que estén, a punto de ocurrir. Los males
demasiado lejanos no dan miedo, ciertamente: todo el mundo sabe
que morird, pero, como no es cosa proxima, nadie se preocupa.

(Retorica, 1382 a 22-27).

Filantropia:

—Ademds, parece darse de un modo natural en el padre para
con el hijo, y en el hijo para con el padre, no sélo entre los hom-
bres, sino también entres las aves y la mayoria de los animales,
y entre los miembros de una misma raza, y especialmente, entre
hombres; por eso alabamos a los fildntropos.

(Etica nicomdquea 1155 a 15-22).
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5.6. Recapitulando: Placer estético propio de la tragedia

En la experiencia estética, el espectador se desprende del exceso emo-
tivo que le perturba y alcanza la paz interior. Naturalmente que esta res-
tauracion del equilibrio es placentera. Es un proceso natural, psicolégico
y biolégico. En cambio, ante la contemplacidn de la desgracia inmerecida,
el espectador forma un juicio valoral: ‘no merecia tanta desdicha’ y brota
la compasidn y el temor. Ambos sentimientos se asientan en la disposicion
amistosa natural que compartimos todos los hombres por los demds. Es la
filantropia o sentimiento compartido de humanidad, que explicita en la
Etica a Nicomaco. A su vez, ambos quedarian enmarcados en el horizonte
de finalidad al que aspiramos todos los hombres, es decir, la felicidad. La
filantropia o sentimiento compartido de humanidad posibilita el juicio
valoral en ese acto de identidad intencional. Es un dmbito de comprensién
intelectual que nos proporciona placer.

Aristételes concreta muy bien que la tragedia debe producir placer:
En segundo lugar, los autores pueden hacer surgir el temor y la compa-
sién del espectdculo, alejandose del arte del poeta trdgico. En tercer lugar,
estarfan los que utilizan el espectdculo escénico para impresionar a los
espectadores poniéndoles delante del horror, lo portentoso, que nada tiene
que ver con la tragedia®®. El placer propio de la tragedia es el que dimana
del sentimiento de compasion y temor producidos por la estructura misma
de la representacion. Se produce también, secundariamente, un placer
por la comprension de la habilidad del artista y un placer catdrtico por el
restablecimiento del equilibrio. Este es un alivio, un placer psicoldgico,
bioldgico, es decir, fisico en la concepcién de Aristételes. El gozo prima-
rio de la experiencia estética proviene de la comprensién intelectual, del
reconocimiento intuitivo, del ofro que soy yo. La experiencia del arte nos
abre a un mundo de conocimiento; es un descubrimiento de nosotros mis-
mos en el horizonte de los demds hombres.

De este modo Aristételes ha precisado la especificidad del placer
estético propio de la tragedia. Se trata de un placer caracterizado por la
comprension de lo que ocurre en la trama. La visidn del espectador activa
la facultad mds elevada del ser humano: la mente. El receptor descubre el
universal en el caso particular que se muestra ante sus ojos. Entran en jue-
go los sentimientos éticos y el espectador enjuicia. La experiencia estética
adquiere asi la comprensién mds elevada, considerando su dmbito auténo-
mo y, al mismo tiempo, destacando la dimensién ética.

86 Cfr. Comentario de Garcia Yebra, nota 192, p. 287-288.
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Epilogo

Hemos rastreado las primeras manifestaciones escritas de ocio es-
tético en el mundo griego en los cantos homéricos, en Hesiodo y en los
poetas liricos. En ellos encontramos abundantes referencias a la poesia
concebida como un don de la divinidad y al poeta como un ser inspirado.
La Odisea nos proporciona un texto bellisimo que muestra la experiencia
estética y su impacto en el receptor: un aedo canta y Ulises conmocionado
se tapa el rostro con su manto, avergonzandose de llorar.

El concepto de contemplacion estética se vincula al pensamiento pi-
tagorico. Los griegos utilizan el término theoria, contemplacién o vision.
El significado fue acufidndose en el desarrollo filoséfico y adquiriendo un
sentido intelectual como comprension de la realidad. En la primera tradi-
cion pitagorica, se asocia a la mirada que descubre el orden de la realidad.
Este descubrimiento del orden se vincula a la experiencia de su conoci-
miento, que debe producir un cambio en la persona. Un texto de Cicerdn,
referente a estos pensadores, muestra la comparacioén de la vida con los
juegos donde unos acuden para participar en las competiciones, otros para
comerciar y otros solo para contemplar. Esta actitud es la mds elevada y la
que se corresponde con el ocio. La mirada contemplativa, desinteresada o
autotélica perfila el valor que los griegos dieron al ocio.

En los primeros textos que conservamos aparece también el concepto
de belleza, to kalon, vinculado al gusto, a la admiracién y a la apropia-
cién. Se relaciona con la excelencia y la grandeza del alma, kalokagathia,
es decir, el ideal de ser humano en la plenitud de sus potencialidades. Un
objeto es considerado bello en virtud de su forma, que satisface sensible-
mente, pero en el ser humano también desempefian un papel importante
las cualidades del alma y del cardcter, no percibidas ya sensiblemente. Un
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texto de Hesfodo sobre el escudo de Heracles muestra la admiracién por
el resultado de la experiencia creadora, la poiesis y la belleza creada.

El concepto griego de belleza no se limitaba a la dimensidn estética,
sino que se referia también a la belleza espiritual, a la belleza de las cien-
cias e incluso de las leyes. Su concepcion de la belleza se va canalizando
en la poesia griega y, sobre todo, en los textos filosoficos, marcando tres
grandes lineas que surcan el pensamiento posterior. Lo bello tiene relacion
con lo sensible y es apreciado por sus cualidades. Se vincula con el orden
y la armonfa del mundo, lo que marca la primera linea: la belleza es ar-
monia, proporcién y simetria. La segunda linea de comprensién la encon-
tramos en el dmbito de los sofistas y se concreta como belleza subjetiva.
Bello es lo que agrada y difiere de unas personas a otras. Surge también
un tercer vector: es bello lo adaptado a su funcion. Esta comprension de la
belleza es el antecedente de la belleza funcional, tan importante en el arte
del siglo xx. Objetivismo, subjetivismo y funcionalismo serdn las consi-
deraciones modernas de estas teorfas. Los pensadores griegos destacan el
valor de la belleza que es digna de aprecio. En este sentido hemos visto
que la concepcidn mds elevada de la belleza en la filosofia occidental la
debemos a Platon. Este filosofo comprendié la belleza en su dimension
absoluta, como realidad valiosa y meta udltima de aspiracion humana. Pla-
tén escribid los textos mds bellos en el camino de busqueda de la belleza.
La belleza se vincula con el bien y se valora su dimensién espiritual. Los
filésofos irdn distinguiendo aspectos y serd Aristételes el que apunte la
autonomia de la belleza respecto a la bondad y a la verdad.

El concepto arte significo destreza o capacidad para producir un ob-
jeto. El término griego es techne e indicaba genéricamente la disposicion
necesaria para crear una estatua, un barco, unos zapatos o bien para man-
dar un ejercito. Estas destrezas se denominaban artes, de modo que eran
equivalentes las del estratega, el gedmetra, el alfarero o el escultor. Tenian
en comun el estar regidas por reglas y no ser algo fortuito o fruto de fan-
tasfa. Comprendia asi tanto lo que se denominard mds tarde bellas artes,
como los oficios artesanales y otro tipo de conocimientos expertos. Hay
que observar que el punto de vista se centraba en el sujeto poseedor del
conocimiento y de la habilidad y no en el producto, hacia donde fue deri-
vando el concepto de arte mds tarde. Se exceptuaba la poesia, vinculada a
la inspiracién y no sometida a reglas. Lo mismo ocurre con la musica, am-
bas cercanas a la profecia. La poesia se relacionaba con un conocimiento
elevado y divino. Desde los primeros poetas se asocia con un mundo tras-
cendente, las Musas o los dioses inspiradores.

No obstante, los filésofos comenzaron a observar diferencias entre
objetos artesanales y los artisticos, asi como entre unas y otras artes.
Por esta razén es importante seguir sus textos, teniendo en cuenta esta
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concepcion general en la que se inscriben, pero también conociendo la
evolucidén posterior, lo que nos ayuda a valorar sus intuiciones. Pronto
se considerd que la musica y la poesia se podian incluir entre las artes,
pues también tenian reglas. Platon y Aristoteles dardn pasos decisivos
en este sentido. Aunque las artesanias, oficios manuales y las ciencias,
no fueron excluidas del dmbito de las artes en el mundo griego, los mis-
mos filésofos hardn las oportunas precisiones para concretar la diversi-
dad conceptual.

La distincion central vertebré las artes orientadas a la utilidad y las
cultivadas por el placer. Las primeras se volcaban a cubrir la necesidad y
los objetos de la vida cotidiana. Las segundas pertenecian al ambito del
ocio. Esta diferenciacion se observa en los sofistas, en Platén y, sobre
todo, en Aristoteles.

Un aspecto que nos llama la atencion entre sus observaciones es la in-
fluencia de la poesia en el ser humano. Podemos rastrear sus beneficios y
también los excesos emocionales que deja. Platon es el gran critico y cen-
sura las experiencias desmedidas de ocio estético. No obstante, es también
Platon el que incorpora la poesfa y la musica a la educacion, destacando el
influjo benéfico del arte en el alma. La musica, gracias a la armonia y al
ritmo, penetra hondo en el alma, contagia a ésta de gracia y armonia, afina
la percepcion estética, educa el buen gusto y despierta el amor instintivo
de la belleza. La educacidn del arte busca el amor a lo bello y un equili-
brio en la persona: un alma bella en un cuerpo bello.

La contemplacién de ocio estético se caracteriza como goce o placer.
La comprension de esta experiencia gozosa es moderna. Serd Kant el fi-
16sofo que concrete y diferencie este placer de otros propios también del
ser humano. En el pensamiento griego hay algunas rasgos antecedentes.
Los grandes placeres nacen de contemplar las cosas hermosas es una
sentencia atribuida a Demdcrito que recoge también ideas del dmbito de
los sofistas. Se va perfilando de esta manera un espacio propio para el
ocio estético, deslindado del conocimiento filoséfico que busca la ver-
dad. Aristoteles distinguid el placer estético del placer sensual y apunt6
las notas que lo caracterizan. En el hombre, el mdximo placer se obtiene
del deseo de comprender que acompaia la vida filoséfica. Es andlogo al
placer de Dios. Dios goza de un placer intelectual, de su propia actividad
que es el pensamiento. El hombre consigue un equilibrio andlogo en el
placer intelectual, en el ejercicio de la filosofia. Este placer que acompafia
excelentemente la vida filoséfica se da también en la comprension de lo
general que el espectador realiza en la experiencia estética.

Aristételes comprende la experiencia de ocio estético en su dimensién
mds elevada. Analiza, como hemos visto, la experiencia receptora del tea-
tro, destacando su especificidad y su dimension cognoscitiva.
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El filésofo concreta que la poesfa apunta a lo universal, diferenciando
el sentido que debe tener y perfilando asi que no se trata de una mera ver-
sificacion.

Lo general, en la mente del poeta, es su eidos y el espectador debe
captarlo, es decir, comprender lo que el poeta ha querido representar a
través de los personajes. La clave de comprension estd en la trama y es
en ella donde el poeta encarna lo universal. No estd en el espectdculo.
En la experiencia de ocio estético el espectador lleva a cabo un proceso,
especificamente estético, con valor intelectual y consecuencias éticas. Se
trata de un juicio, un razonamiento de que esto es aquello: La imagen re-
presentativa, encarnada en la trama de la obra, lleva a un reconocimiento,
una identificacién, acompafiada de una comprension de sentido. En esa
experiencia se produce un placer intelectual, el placer estético.

El placer propio de la tragedia es el que dimana del sentimiento de
compasion y temor producidos por la estructura misma de la representa-
cion. Se produce también, secundariamente, un placer por la comprension
de la habilidad del artista y un placer catdrtico por el restablecimiento del
equilibrio. Este es un alivio, un placer psicoldgico, biolgico, es decir,
fisico en la concepcién de Aristételes. El gozo primario de la experiencia
estética proviene de la comprension intelectual, del reconocimiento intui-
tivo, del otro que soy yo. La experiencia de ocio estético alcanza asi un
gran reconocimiento, al vincular Aristételes la dimensidn ética a la com-
prension intelectual y al placer estético.
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