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RESUMEN

La fragilidad del bien es un estudio de la antigua concepcion griega de la for-
tuna moral en el que Martha C. Nussbaum examina el problema ético fundamental
que es la constataciéon de que muchos de los constitutivos valiosos de la vida buena
son vulnerables a la accién incontrolada de agentes externos, como la fortuna. Este
libro recupera una dimension central del pensamiento griego y plantea problemas de
enorme actualidad en la ética contemporianea. Uno de sus aspectos mis originales
se halla en andlisis conjunto de textos literarios y filoséficos, especialmente de la tra-
gedia, de Platén y de Aristoteles.

Palabras clave: bien, fortuna, ética, tragedia, felicidad.

ABSTRACT

The fragility of goodness is a study of ancient Greek views about moral luck in
which Martha C. Nussbaum examines the fundamental ethical problem that many of
the valued constituents of a well-lived life are vulnerable to factors outside a person’s
control, as the luck. This book recovers a central dimension of Greek thought and
addresses major issues in contemporary ethical theory. One of its most original
aspects is its interrelated treatment of both literary and philosophical texts, specially
of tragedy, Plato and Aristotle.
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La reciente publicacién en lengua espafiola del altimo libro de la prestigiosa
profesora de Derecho y Etica de la Universidad de Chicago, La terapia del desed',
ofrece una oportunidad espléndida para reflexionar sobre la actualidad de la filo-
sofia helenistica, cuyas propuestas éticas siguen brindando valiosas ideas para la
filosofia contemporinea.

Pero creo que puede afirmarse que esta obra sobre la ética helenistica es, en
buena medida, continuacién de su libro anterior sobre la felicidad y el infortunio
en la época cldsica de la tragedia y de la filosofia griega, cuyo titulo es La fragili-
dad del bien?. Mas aun, creo que es imposible entender en toda su riqueza su expli-
cacidon de la ética helenistica, sin establecer una estrecha relacion con su anilisis
anterior de la ética clasica griega. Por este motivo, considero necesario comentar
algunos puntos esenciales de La fragilidad del bien para alcanzar una adecuada
comprension de La terapia del deseo.

Hay una continuidad entre las dos obras sobre la ética griega, porque, a pesar
de los diferentes contextos y problemas que suscitan las respuestas éticas, en La fra-
gilidad del bien se presentan, en una compleja y bien trabada arquitectura, las pre-
guntas y respuestas que ofrecen las tragedias griegas y las filosofias platénica y
aristotélica, mientras que en La terapia del deseo se recogen la teoria y la practica de
las éticas helenisticas frente a la tragedia de la vida misma, que es la vida cotidiana
de los individuos que han perdido el refugio de la polis y buscan una guia para la
nueva y desorientada vida cosmopolita y desarraigada del hombre helenistico.

Podriamos decir que hay una peculiar historia de la ética desarrollada con inte-
ligencia y brillantez en los dos volimenes. Tal vez la ética aristotélica constituya el
punto de contacto entre ambas obras, porque el aristotelismo de la profesora de
Chicago es manifiesto. La ética aristotélica, en especial la Erica nicomdquea, es el
nlcleo y el texto basico que constituye el centro de esta historia de la ética griega.
Una historia que nunca pierde el horizonte de la poesia lirica, en especial a Pin-
daro, pero que tiene siempre a la tragedia griega como el interlocutor necesario
para entender la ética. El extraordinario dominio de los tres tragicos griegos y la
profunda y deslumbrante visién de los versos tragicos constituyen seguramente
la mayor riqueza de esta singular presentacion de la ética griega.

Entre una y otra obra circula también una idea que las une y las convierte en
un todo armodnico. Es la idea de la filosofia como medicina para la infelicidad del
ser humano. Una idea diversamente presentada, porque las enfermedades
del hombre son diferentes en la época clasica y en el helenismo, pero que res-
ponde al paradigma primero y esencial de la ética griega y occidental, el modelo

1. Nusssaum, Martha C., La terapia del deseo. Teoria y practica en la ética belenistica, trad. M. Can-
del, Barcelona, Paidos Ibérica, 2003, 670 paginas.

2. NussBauM, Martha C., La fragilidad del bien. Fortuna y ética en la tragedia y la filosofia griega,
trad. A. Ballesteros, Madrid, Visor, 1995, 561 paginas. ‘
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socratico del filosofar como cuidado del alma mediante la medicina de la palabra,
es decir, una psicoterapia que se practica mediante la logoterapia3.

Pero tanto el escenario como el lenguaje de ambas obras son completamente
diferentes. En La fragilidad del bien se nos presenta la mas grandiosa expresion de
la ética griega: la tragedia. La preocupacién de los griegos por la vulnerabilidad
de la vida buena, de la felicidad humana siempre pendiente del cortante filo de la
fortuna, tiene su mas poética y honda manifestacion en la tragedia, obra de arte
total, en la que, por medio de la musica, la danza y el verso poético se presenta
ante los ojos asombrados de los atenienses la representacion de la vida humana en
accion. Algo asi dice la muy conocida definicion de la tragedia que Aristoteles
ofrece en su Poética®, de la que Nussbaum, sin embargo, destaca uno de los pasa-
jes mas controvertidos, a cuyo comentario dedica un capitulo entero: «La tragedia
no es la representacion de seres humanos, sino de la accion y el curso de una vida.
Y la felicidad y su contrario consisten en accién y el fin es cierta accién y no una
cualidad. Segin sus caracteres, los individuos son de tales y cuales caracteristicas,
pero segiin sus acciones viven bien o lo contrario»’.

Los mitos trigicos muestran la decisiva presencia de la fortuna en el curso de
la vida humana. Asi nos presenta Nussbaum su inteligente analisis del dilema tra-
gico en las tragedias de Esquilo®. Su estudio se centra en dos tragedias: Agamenon
y Los siete contra Tebas. Sus protagonistas son solo ejemplos de la vulnerabilidad
de las decisiones morales. Agamenén y Eteocles se enfrentan a un dilema sin solu-
cion feliz, ya que sea cual sea la decisidn que adopten ninguna esta libre de males,

3. Una interesante descripcion histérica de esta psicoterapia griega se halla en Lain ENTRALGO, P,
La curacion por la palabra en la antigiiedad cldsica, Barcelona, Anthropos, 1987.

4. ARISTOTELES, Poética, 1449 b pp. 24-28: <Es, pues, la tragedia imitacion de una accién esforzada
y completa, de cierta amplitud, en lenguaje sazonado, separada cada una de las especies en las distin-
tas partes, actuando los personajes y no mediante relato y que, mediante compasion y temor, lleva a
cabo la purgacion de tales afecciones». En esta definicién, que recoge las seis partes de la tragedia, Aris-
tételes concibe la expresion poética de la tragedia como la libre representacion de la vida humana en
accidn, cuya contemplacidn nos permite entendernos mejor a nosotros mismos y nos ayuda a moldear
con plena libertad y plasticidad el sendero de nuestra existencia. Y, poco después, senala que la trama
(mythos) es el alma de la tragedia, porque el mythos o argumento es la expresién de la creatividad del
artista. En él descubrimos a hombres mejores que nosotros y cuyas acciones nos revelan, nos hacen
conocer el sentido del drama de nuestra propia existencia. El mythos es esa trama, ese tejido, ese texto,
que es la palabra inefable y poética que hace que el espectador descubra, gracias a su poder evocador,
el sentido mismo de su vida. Por eso es el alma de la tragedia, porque en su interior se halla el princi-
pio mismo de la accién y de la vida: la dificultad de encontrar la felicidad por medio de la accién. Por-
que el bien humano es fragil y hay que contar con el azar que acecha incluso al hombre mejor que
nosotros. Por eso, en la esencia misma del concepto aristotélico de la tragedia se halla, a juicio de Nuss-
baum, uno de los mis bellos ejemplos de la fragilidad del bien humano.

5. ARISTOTELES, Poética 1450 a 15-20. El comentario de Nussbaum llena el capitulo titulado «La for-
tuna y las pasiones trigicas», en La fragilidad del bien, o. c., pp. 469-488.

6. El segundo capitulo de la obra versa sobre Esquilo y el conflicto prictico y en él se inicia el
andlisis de las tragedias griegas como discurso fundante de la ética griega clasica. Véase La fragilidad
del bien, o. c., pp. 53-87.
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pero han de elegir ineludiblemente una de ellas. Agamendn estd obligado a elegir
entre el sacrificio de su hija Ifigenia, seg(in el mandato de Artemis, o dejar que mue-
ran, uno a uno, los guerreros griegos por la falta de viento que impide la navega-
cioén a Troya, que ha de realizarse por mandato de Zeus, que exige vengar el delito
contra la hospitalidad griega cometido por Paris al raptar a Helena. Agamendn es
libre para elegir una de las dos acciones, pero no lo es para inhibirse. La delibera-
cién moral, que se desarrolla en la conciencia de Agamenén, brota de sus labios y
la escuchamos en los versos poéticos:

Grave destino lleva desobedecer, pero grave también si doy muerte a mi propia
hija, la alegria de mi casa, manchando las manos de un padre con los chorros de
sangre de la virgen degollada junto al altar. ;Qué alternativa esti libre de males?’.

Los versos de la tragedia describen con temblor los sentimientos cambiantes
del padre que, tras una dificil deliberacién, decide, como mal menor, sacrificar a su
hija. Como reconoce el coro, «cedid a los vientos de la suerte que lo azotaban» (vv.
187-188) y acomodd la direcciéon de su voluntad al impulso de la necesidad. Toda tra-
gedia es, por la etimologia misma del nombre, un sacrificio de un animal, que nos
hace pensar sobre las posibilidades de volvernos homicidas. Y, en el sacrificio de Ifi-
genia, se nos invita a contemplar la monstruosa facilidad con que podemos transgre-
dir el limite de ser verdugos de animales para convertirnos en homicidas, sustituyendo
al animal por una persona, o convirtiendo a la persona en un animal. Fl dilema tra-
gico de Agamendn nos hace meditar sobre la débil linea que separa la vida humana
inteligente y racional de la degradacion hasta la animalidad, por la bisqueda de una
necesaria seguridad. La fragilidad de nuestro bien nos conduce a transgredir las nor-
mas de la racionalidad y de la coherencia para alcanzar alguna seguridad.

Algo semejante le ocurre a Eteocles, hijo de Edipo y rey de Tebas, que ha de
elegir entre luchar a muerte contra su hermano Polinices, que pretende asaltar la
ciudad, o dejar que mueran los tebanos por su incumplimiento del deber de pro-
tegerlos con su propia vida. El dilema es tan trigico que, como destaca Nussbaum,
en el final de Los siete contra Tebas, un final sin parangén hasta entonces en la tra-
gedia, el coro se fracciona en dos mitades, una en torno al cadiaver de Eteocles y
otra en torno a Polinices. El coro, expresion de los sentimientos de los espectado-
res y de cada uno de nosotros, se mantiene en la perplejidad del dilema, tras obser-
var la acciéon, porque una deliberacién acertada, moral y justa es siempre compleja
y dificil. El dilema tragico ilustra algunos momentos de la existencia humana, en
los que el hombre se halla, como Edipo, ante la encrucijada, en el momento de la
deliberacién moral, que es el primer punto esencial de la ética aristotélica®.

7. EsQuiLo, Agamendn, vv. 206-211.

8. En el libro tetcero de la Etica nicomdquea, Aristdteles dedica un capitulo a la eleccién y otro
a la deliberacién. En ellos muestra con la agudeza que le caracteriza que la eleccidén humana no es ni
un deseo, ni una forma de opinién, sino un juicio reflexivo, que exige una deliberacién previa. <El objeto
de la deliberacion, dice, es el mismo que el de la eleccidn, excepto si el de la eleccién estd ya
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La tragedia de Esquilo nos obliga a reflexionar sobre la necesidad de encontrar una
estrategia, una solucion practica para evitar encontrarnos ante dilemas existencia-
les tragicos.

Nussbaum presenta una vision original y coherente de la Antigona de Sofocles,
que nos ofrece un dilema tragico muy diferente. No es un solo personaje el que se
enfrenta al dilema, sino dos, que son paradigmas de dos posiciones legitimas y en
conflicto en el ambito de la sociedad democritica. En esta obra se presentan dos
intentos de eliminar ese dilema tragico, simplificando la estructura de los compro-
misos y los modelos de valoracion. Antigona versa, por tanto, sobre la deliberacion
y la decisidén moral, sobre la razoén prictica y su estrategia en la vida. Comienza con
una interrogacion: ;sabes? Y termina recomendando prudencia en las decisiones y
el autor y el pueblo, cuyas voces expresa el coro, dudan sobre el saber seguro
acerca de como vivir, para afirmar que lo mejor es un saber sin arrogancias.

Los dos protagonistas, Antigona y Creonte, parecen haber encontrado un
modelo de decision prictica que evita los conflictos interiores. Poseen un criterio
de valoracion simple y seguro, al que subordinan todas sus acciones. A juicio de
la autora, la interpretacion hegeliana? acert6 en este punto: Antigona representa la
ética de la familia, de la sangre, de la conciencia particular, mientras Creonte es el
paradigma de la ética de la polis, de la razén de Estado, de la ciudad como valor
supremo. El conflicto entre estos dos modos de valoracion da lugar a unas pro-
fundas reflexiones sobre esas dos dimensiones de lo humano que recoge el adje-
tivo griego deinon, es decir, maravilloso y monstruoso a un tiempo, asombroso y
terrible. Y ese dilema entre cual de las dos dimensiones ha de prevalecer lleva al
espectador a no saber con qué quedarse, a no saber a donde mirar, hacia qué lado
inclinarse, como afirma el coro al final de la obra.

El personaje que recoge esta perplejidad, este inevitable proceso de delibera-
cion antes de decidir, es el mensajero que le comunica a Creonte la terrible accidon
de Antigona:

Guardian.— Sefior, no puedo decir que por el apresuramiento en mover rapido el
pie llego jadeante, pues hice muchos altos a causa de mis vacilaciones, dindome
la vuelta en medio del camino. Mi 4animo me hablaba muchas veces de esta manera:
«iDesventurado! ;Por qué vas adonde recibiras un castigo cuando hayas llegado?

determinado, ya que se elige lo que se ha decidido después de la deliberacién... Y como el objeto de
la eleccién es algo que estd en nuestro poder y es deliberadamente deseado, la eleccién serd también
un deseo deliberado de cosas que estdn a nuestro alcance, porque, cuando decidimos después de deli-
berar, deseamos de acuerdo con la deliberacién». (ARSTOTELES, Etica nicomdquea, 111, 3, 1113 2). En rela-
cidén con este punto, véase el interesante anilisis de Garcia NINET, A, «El determinismo de la accién en
Aristoteless, Agora, 17 (1) (1998), pp. 33-53.

9. Un profundo analisis de la Antigona o las Antigonas hegelianas, asi como un recorrido por las
principales interpretaciones de la tragedia de Séfocles, desde 1790 hasta 1905, puede verse en STEINER,
G., Antigonas. La travesia de un mito universal por la bistoria de Occidente, Barcelona, Gedisa, 2000. El
analisis de la hermenéutica hegeliana se halla en las paginas 35-58.
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jInfortunado! ;Te detienes de nuevo? Y si Creonte se entera de esto por otro hom-
bre, ¢cOmo escaparis al castigo?» Dandole vueltas a tales pensamientos venia lenta
y perezosamente, y asi un camino corto se hace largo. Por Gltimo, sin embargo, se
impuso el llegarme junto a ti y, aunque no descubriré nada, hablaré. Me presento,
pues, aferrado a la esperanza de no sufrir otra cosa que lo decretado por el azar!®.
No es mis que la imagen de un ser humano enfrentado a una de tantas deci-
siones que ha de tomar en la vida, encontrando argumentos validos para dos opcio-
nes contrapuestas. Antigona y Creonte representan esas dos posiciones en conflicto,
pero que los hacen descender de su posicion noble, al nivel de un mortal coman,
de un simple guardidn o mensajero en lugar de un rey o una hija de un rey.
Creonte significa gobernante. Y su norma de gobierno es actuar siempre a
favor de la ciudad, no de los amigos y parientes. Como dira el coro, al final, en sus
primeras palabras, Creonte ya reconoce que lo mejor para el hombre es la pru-
dencia, es decir, la excelencia en la deliberacion, la eleccidon de lo mejor y quien
ha alcanzado lo mejor delibera siempre sin vacilaciones. Asi lo afirma:

Es imposible conocer el alma, los sentimientos y las intenciones de un hombre
hasta que se muestre experimentado en cargos y leyes. Y el que al gobernar una
ciudad entera no obra de acuerdo con las mejores decisiones, sino que mantiene
la boca cerrada por el miedo, ése me parece —y desde siempre me ha parecido—
que es el peor. Y al que tiene en mayor estima a un amigo que a su propia patria
no lo considero digno de nadal!.

Todo el vocabulario de Creonte, como bien demuestra Nussbaum, se mueve
en este terreno. Justo es lo que conviene a la ciudad. Sensato es el que actda pen-
sando en el bien de la ciudad. La injusticia y la insensatez, la locura misma se hallan
en la mente de Antigona, de Hemon y de todos los que no aceptan su modelo de
valoracién moral. La situacion, aun siendo dificil, no presenta dificultad teoérica ni
practica para Creonte. Pero, lo mas audaz de Creonte no es anteponer los valores
civicos a cualquier otra dimensién humana, que fue una valoracidon aceptada en
muchos momentos de la historia griega. Lo mas atrevido fue su violenta alteracidon
de los valores de la familia, de la piedad y de la amistad. En una palabra, su inver-
sién de la philia. No ya sus sobrinos, Polinices y Antigona, sino ni siquiera su pro-
pio hijo, Hemon, que significa «sangre», le merecen respeto alguno. La Gnica familia
es la ciudad. Asi no hay conflictos entre familia y ciudad.

Yo —sépalo Zeus que todo lo ve siempre— no podria silenciar la desgracia que viera
acercarse a los ciudadanos en vez del bienestar, ni nunca mantendria como amigo
mio a una persona que fuera hostil al pais, sabiendo que es esta tierra la que nos

10. SOFOCLES, Antigona, vv. 223-236.
11. Ibid., vv. 175-184.
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protege y nos salva y que navegando sobre ella es como hacemos amigos. Con
estas normas pretendo yo engrandecer la ciudad!?,

Aparece aqui la gran metifora politica de los griegos: la ciudad es un barco,
cuyo cuidado es necesario para el bienestar de los ciudadanos!3. La verdadera vir-
tualidad de la metafora guarda relacidn con el sentido de la tragedia. La metafora
nos ensefia que, al igual que una barca, la ciudad es un instrumento construido por
el hombre para resguardarse del azar y de la impetuosa naturaleza. Es una barrera
contra la fortuna exterior, contra las olas de la adversidad que no pueden penetrar
en su interior, gracias a la inteligencia de sus constructores. El fin de la ciudad es
desterrar el azar de la vida humana. Los barcos y las ciudades son invenciones de
este ser admirable y terrible que es el hombrel®. La supresion del azar, comenta
Nussbaum, exige tecnologia material, como los barcos y el progreso de las ciuda-
des, pero también una tecnologia moral, una tecnologia de la razén prictica, una
excelencia de la deliberacion, es decir, reclama prudencia. Creonte piensa que esa
prudencia exige un bien simple, que no albergue conflictos en su seno, un bien
que sea la moneda de todos los intercambios, a la que puedan convertirse todos
los intereses y valores del agente, un bien siempre idéntico, en funcién del cual
puedan valorarse todas las acciones humanas.

Pero la tragedia narra el fracaso de Creonte: reconoce que el mundo de la deli-
beracidn es mucho mds complejo de lo que €l lo supuso. Una ciudad comprende
ciudadanos y familias, vinculos de amor y amistad, que no pueden ser valorados
en relacidon con la productividad ni la rentabilidad social o comunitaria. Hay una
vida intima y de armonia entre individuos que posee valor en si misma y que no
tiene ninguna connotacién politica. La visién reduccionista de Creonte le impide
concebir una verdadera ciudad, hasta que, golpeado como un animal, reconoce al
final que «es duro y terrible ceder, pero también lo es imponerse a los demas,
hiriendo el alma con la desgracia»!>. Cuando muere su hijo, de su misma sangre, el
amor hacia él le lleva a reconocer que hay valores que no son convertibles a su
moneda. Cuando muere su propia esposa y el coro le indica que por fin ha visto

12. Ibid., vv. 184-191.

13. La metafora de la nave del Estado es un lugar comtin en la poesia lirica y en las tragedias. Por
citar s6lo una, puede verse el comienzo de Los siete contra Tebas de Esquilo, en cuyos primeros versos
Eteocles se presenta ante los tebanos como el piloto de la nave, «dirigiendo el timén en la popa de la
ciudad, sin cerrar con el suefio sus parpados». La metafora se repite a lo largo de la obra, ya que poé-
ticamente es considerada como una barca a l1a deriva, dnundada por olas de soldados extranjeros», segiin
dice su verso final. Una barca creada para proteger a los ciudadanos del infortunio, pero que esté siem-
pre expuesta a Jos vaivenes de la fortuna y de las inescrutables decisiones de los politicos.

14. Asi lo expresa, en los mas sublimes versos, la primera intervencién del coro, en el famoso
estasimo que canta la grandeza y el temor que acompana a las creaciones técnicas del hombre, entre
las cuales sobresale la creacion de este artefacto supremo de la ciudad como barco. Por eso, el hombre
es deindn, asombroso, porque es incomprensible y aterrador su poder técnico y politico, en cuanto
constructor de naves y ciudades.

15. SOFOCLES, Antigona, vv. 1907-1907.
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la justicia, aunque tarde, entonces se da cuenta de que «odo se ha torcido en mis
manos-'°, en las manos del timonel que una vez mantuvo recto el rumbo de la nave
del Estado.

Antigona representa Ja vision contrapuesta de Creonte. En ella prevalece la
Dphilia. Justamente una inversion de la postura de Creonte, pues para éste los ami-
gos se eligen entre los ciudadanos, pero Antigona defiende una amistad en la que
no hay eleccién, sino que los amigos existen por naturaleza. Es un amor sobre el
que no se decide y que afecta a los compromisos y los deseos. No hay sentimien-
tos, es una fria relaciéon que exige obligaciones, pero no sentimientos. Ella serd
capaz de morir por su hermano y estard dispuesta a yacer junto a él como una
amada con su amado, pero solo por el deber y la obligacién moral de su ética fami-
liar, porque el parentesco exige esa accién. A Hemon, que se muestra movido por
éros hacia ella, como observa el coro'’, no le dirige una sola palabra en el trans-
curso de la obra. Creonte y Antigona no sienten el eros. Ella prefiere complacer a
los muertos, una pasién impersonal y obsesiva que no comprende Ismene, por lo
que le reprocha el tener «un ardiente corazén para frios asuntos»8,

Por eso, a juicio de Nussbaum, es preciso entender bien el verso clave de su
compromiso ético: «<No he nacido para compartir el odio, sino el amor!°. Por natu-
raleza busca Antigona la philia, pero no por eleccidn, ya que ha nacido asi. La phi-
lia, el amor y la amistad para con los de la misma sangre, es su norma suprema y
en torno a ella organiza su vida y sus deliberaciones. Como la visiéon simplista y
reduccionista de los valores que tiene Creonte, la de Antigona es también una
visidn unilateral, que conduce a subordinarlo todo a esa norma. Su piedad con los
muertos es igualmente peculiar. Honra a Zeus, en cuanto dios de los difuntos, pero
no lo hace, en cuanto protector de la ciudad. Las leyes no escritas no las promulgd
Zeus, estableciendo asi los propios poderes de Zeus, como Creonte las de la ciu-
dad, y honra a la Justicia, pero no a la de los vivos, sino a la de los muertos. Su
piedad, como afirma el coro, es diferente y contraria a la convencional. Ella es con-
traria a toda convencion?’, es diferente a todos los ciudadanos, es la nacida para
oponerse a lo establecido, como indica la etimologia de su nombre.

16. Ibid., vv. 1344-1345.

17. Son muy conocidos los versos en que el coro entona un himno a Eros (vv. 781 y ss.), donde
alude al deseo que Hemon siente hacia Antigona, al dirigirse a €l con estas palabras: <Eros, invencible
en batallas, Eros que te abalanzas sobre nuestros animales, que estas apostado en las delicadas mejillas
de las doncellas». Indudablemente alude al deseo con que Hemon es atraido por Antigona, un «deseo
que emana de los ojos de la joven desposada», pero que nunca consumara Hemoén, porque «a divina
Afrodita de todo se burla invencible».

18. Sorocies, Antigona, v. 88.

19. Ibid., v. 523.

20. En esta oposicion de paradigmas tragicos, Creonte representa el mundo del nomos, de la con-
vencion humana, establecida en leyes diferentes y hasta opuestas, segtn la voluntad del gobernante de
cada ciudad. Antigona es, por el contrario, la expresién de la Physis, de ese inmutable fondo universal
de leyes no escritas en libros ni constituciones legales, pero que estin grabadas desde siempre en la
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En realidad, ni Creonte ni Antigona son seres amorosos, porque éros no les
alcanza. Creonte contempla a sus seres queridos en funciéon de la ley de la ciudad
y Antigona ama a los difuntos o a los que los honran como ella misma. Los dos han
alterado las pasiones humanas. Y ambos terminan en la contradiccion. Creonte, por
exaltar la ciudad, termina perdiendo a los seres que le aman. Antigona, por apar-
tarse de sus amigos, imposibilitada de la maternidad, hace imposible lo que pre-
tendia, porque sin ciudad no hay honras a los muertos. La estrechez de miras de
ambos les lleva al infortunio. Pero admiramos a Antigona y no nos atrae Creonte.
La defensa de leyes no escritas, ni utilitarias, de valores cuyo desprecio rompe la
armonia de la sociedad hace de Antigona una figura mas admirable. Por otra parte,
ella toma una decisién que no perjudica a nadie ni violenta a nadie, mientras Creonte
ejerce su poder despoOticamente. Antigona muere manteniendo su decisidn, aun-
que desgarrada por el conflicto. Ella acepta la vulnerabilidad de su opcién y ter-
mina como victima, una victima cuya humanidad es reconocida por todos.

La lirica coral de la obra, como observa Nussbaum, es de una densidad poco
frecuente. Cada canto del coro posee una resonancia y una relacion decisiva con
la trama. En sus versos se expresa la dificultad de la deliberacion, la duda sobre
qué partido tomar, la necesidad de la reflexion y la emocién para acercarse a lo
esencial de la vida. El coro afirma que no puede contener sus lagrimas al ver a Anti-
gona dirigirse a su cdmara nupcial de suefio eterno. Una percepcién puramente
intelectual que no vaya acompafiada por la pasién y el sentimiento no es natural.
No podremos entender la tragedia ni la vida si nos acercamos a ellas con la frial-
dad de la raz6n. Por este motivo, los cantos poéticos del coro son elementos esen-
ciales para la comprension adecuada de la trama de la tragedia. Sin esta lirica coral,
esencial en la representacion oral y musical de la obra dramatica, no es posible
acercarse al fondo humano, intelectual y emotivo, de la representacién poética de
la vida humana que se despliega ante el espectador y le produce la catarsis emo-
tiva y ética de la que habla Aristoteles.

Dentro de los magnificos cantos corales de la obra, destaca el dedicado al
caracter asombroso y terrible del hombre?!. El hombre es admirable y terrible (dei-
noén), porque rompe la armonia natural con su técnica y luego se transforma a si
mismo con la invencién de la nave de la ciudad. Cruza el mar, fabrica barcos y ara-
dos, que ya seran utilizados después como metiforas de la ciudad y de la capaci-
dad reproductora del hombre, pero lo mis importante es que ha creado la ciudad,
dando forma a sus pensamientos y al lenguaje, y ha alcanzado remedios para todas
las enfermedades, excepto para la muerte, a la que ha obligado a retroceder. Tiene

conciencia recta de los seres humanos, amigos y parientes entre si. Las leyes no escritas no son arbi-
trarias, no convencionales, ni siquiera son dictadas por Zeus ni por la diosa Justicia, sino que nadie sabe
de doénde surgieron, pero ningtin mortal las puede transgredir, porque perderia su condicién y digni-
dad de ser humano. Al menos, asi las entiende Antigona, en los célebres versos en los que aparece
como la mas sublime voz femenina de la antigliedad, enfrentindose al poder absoluto del tirano.

21. Ibid., vv. 332-375.
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recursos para todo y no parece que una criatura tan habilidosa no pueda encon-
trar salida a cualquier situacidn por dificil que sea. Sin embargo cada uno de sus
inventos tiene algin aspecto inquietante. El barco, por ejemplo, nos recuerda la
nave de Creonte, Tebas, a la que los dioses han estremecido con una gran tem-
pestad, una invencién vulnerable, porque, a pesar de buscar refugio en ella, el ciu-
dadano a veces tendrd que elegir entre el progreso y la piedad, entre el bienestar
y la seguridad. Ni el legislador mas sabio puede evitar los conflictos que se daran
en su seno. Lo mismo sucede con la Tierra, la diosa mas antigua, herida por el
arado, es decir, el progreso de nuevo en conflicto con la piedad. El progreso con
frecuencia nos lleva a quebrar algtn valor natural, como la belleza o la armonia del
entorno. Hasta el gran invento de la ciudad puede llevar al extremo de la airada
actitud de Creonte que quiere suprimir en ella toda diferencia y llega al empobre-
cimiento de su visién unilateral. Es una ley no escrita que «nada extraordinario
acontece en la vida de los mortales sin la desgracia»?2.

La tragedia es Ia ilustracién publica de los griegos. Ellos aprendian en estas
poéticas representaciones religiosas y festivas que, puesto que las acciones huma-
nas nunca son invulnerables a la fortuna, la buena deliberacién o la prudencia,
como dice Tiresias, es da mejor de todas las posesiones»?3.

Antigona, como una de las tragedias clasicas mis perfectas, tanto por su con-
tenido como por la equilibrada estructura de sus escenas y cantos, nos invita a una
reflexion sobre la pluralidad de valores que encierra la vida social y politica, advir-
tiéndonos de la constante presencia de conflictos entre ellos. Y nos conduce a una
clara conciencia de la vulnerabilidad de cualquier valor tomado como norma inica
de accion, aunque sean valores como el amor, la amistad o el compromiso politico.

Los versos trigicos, tal como los presenta Nussbaum, se convierten en una
reflexion sobre la imposibilidad de encontrar una estrategia practica que asegure
al ser humano la felicidad y al acierto en la vida. Porque, como ensefia siempre
cualquier tragedia, la vida humana discurre en el filo de la fortuna y exige, en todo
momento, flexibilidad mental y capacidad de aceptacién de corrientes y vientos
imprevistos, que han de convertirse en recursos favorables para seguir el rumbo
que el propio hombre quiere que lleve su vida.

Sila tragedia ocupa el nucleo tematico de la primera parte de La fragilidad del
bien, la segunda y tercera estin dedicadas a las dos grandes respuestas al dilema
trigico: la de Platon y la de Aristételes.

La exposicion de la ética platdnica estd dividida en cuatro actos. Cada uno de
ellos lo ocupa un drama filosofico de Platdn: el Protdgoras, la Republica, el Ban-
quete y el Fedro. Una excelente e inteligente eleccion de obras y textos.

22. Ibid., vv. 613-614.
23, Ibid., v. 1050.
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El Protdgoras es, desde el punto de vista literario y filoséfico, la respuesta pla-
tonica a la Antigona de Soéfocles?®. Los dos antagonistas son, en este caso, Proti-
goras y Socrates. Es muy brillante la comparacién entre ambos, porque hay un
juego dramatico de los personajes lleno de ricos matices. Protdgoras se presenta
como el continuador de la tradicion educadora de la poesia griega, a la vez que,
en sus discursos escritos, somete a critica tanto la forma oral y dogmatica de esa
poesia tradicional, como sus fundamentos religiosos y mitoldgicos. En efecto, nada
mds opuesto a la inspirada poesia de Homero y Hesiodo que la nueva técnica de
la escritura de discursos contrapuestos, las famosas antilogias®, cuya finalidad es
una nueva excelencia humana: la perfecta adaptacion del hombre a la vida social
y politica de la democracia ateniense. Protagoras es el epigono de Creonte, ya que,
como él, pretende erigir a la polis como la nave que salve al ciudadano del infor-
tunio. Una educacién adecuada del hombre puede llevarle a ser duefio de su exis-
tencia, a ser medida de todas las cosas, gracias a la téchne, como arte de
transformar la naturaleza y la comunidad en un lugar de convivencia. Como cabe
deducir de la version sofistica del mito de Prometeo, que Platdn pone en boca de
Protagoras?®, no hay educacién sin unos valores o ideales compartidos por la
comunidad, entre los que debe darse la tolerancia, el respeto a las opiniones aje-
nas y la concordia. Porque el hombre medida de todas las cosas no es, como se ha
dicho, el individuo, de manera que cada uno puede hacer lo que quiera. Ni es tam-
poco la humanidad o la especie humana la medida de lo que es bueno para el
hombre. El hombre medida se halla entre ambos, entre el individuo y la humani-
dad, el hombre, medida de las cosas, sujeto y objeto de la educacion, es la comu-
nidad de la pdlis, la que decide por el didlogo y sin violencia lo que es justo y lo
expresa mediante la ley. Asi se deduce de otro fragmento de Protigoras, o tal vez

24. Eltitulo del capitulo que Nussbaum dedica al estudio del Protdgoras sugiere ya esa confron-
tacién entre el saber problematico de la tragedia y el nuevo planteamiento platénico: «El Protdgoras:
una ciencia del razonamiento practico». Véase La fragilidad del bien, o. c., pp. 135-176.

25. Segun el testimonio de Didgenes Laercio (I, 37), segin dicen, tanto Aristéxeno, como Favo-
rino, da Repiiblica de Platon esta contenida casi en su totalidad en las Antilogias de Protagoras». Aun-
que tal vez resulte exagerada esta afirmacion, es indudable que las antilogias o argumentaciones
mediante argumentos contrapuestos constituyen uno de los procedimientos caracteristicos de la reto-
rica y la dialéctica de los sofistas. Segtin Platon fue el método propio de todos los sofistas (Sofista, 232
b), un método iniciado por Protagoras (DIOGENES LAERCIO, IX 5, 1).

26. Sobre la interpretacion de este famoso mito hay numerosas interpretaciones, ya sea del Pro-
meteo de Hesiodo, de la version trigica de Esquilo o de la lectura progresista de Protigoras. Sobre la
fidelidad con que Platén reproduce la concepcidon pedagogica de Protagoras, puede verse la obra de
KERFERD, G. B., The sophistic movement, Cambridge, Cambridge University Press, 1981, p. 125. Respecto
a la aportacion de Protigoras respecto al progreso moral, véase Romiiry, J. de, Los grandes sofistas en la
Atenas de Pericles, Barcelona, Seix Barral, 1997, pp. 213 y ss. Y no faltan quienes han visto en este relato
del mito de Prometeo el germen de la teoria del contrato social, como bien explica Kaun, Ch. H., <The
Origins of Social Contract Theory», en KerrerD, G. B. (ed.), The Sophists and their Legacy, Wiesbaden,
Steiner, 1981, pp. 92-108. Y creo que sigue siendo recomendable la obre de C. Garcia GuaL, Prometeo:
mito y tragedia, Madrid, Hiperion, 1995.
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de sus seguidores, que dice: «Por naturaleza no hay nada que sea esencialmente
justo o injusto, sino que es el parecer de la comunidad lo que se hace verdadero»?’.
La verdad, a juicio de Protagoras, es el parecer de la comunidad, porque en ella el
hombre alcanza el fin de su naturaleza que es la vida humana mas excelente, como
nos dird un siglo mas tarde Aristoteles.

Es la nueva solucion al dilema tragico: la téchne salva al hombre de la vulne-
rabilidad a la tyche. Una téchne que supera el nivel artesano del constructor de
naves y casas y se convierte en el arte y la sabiduria superior del que sabe condu-
cirse en la vida politica. La educacién superior es el arte de saber conducir la nave
del Estado, porque en ella encuentra el hombre, el ciudadano, el refugio contra el
azar y el infortunio. Es el verdadero progreso del hombre, el que le ha llevado de
la vida hostil de las cavernas a la civilizacién de la sociedad. Es la solucién ilus-
trada de los sofistas que proponen el progreso como salida a la aporia que plan-
tea la tragedia. En la construccién de la nave de la ciudad estd la posibilidad de
una existencia plenamente humana, libre del azar y de la necesidad de la natura-
leza y del destino.

Socrates, en cambio, asume el papel de Antigona. Sin embargo, su figura tiene
un perfil claramente contrapuesto a la heroina de la tragedia en muchos aspectos.
El es el modelo de ciudadano que muere por cumplir las leyes de la ciudad, mien-
tras Antigona entrega su vida por seguir las leyes divinas, incumpliendo las leyes
escritas de la polis. Los dos son martires de la ciudad, pero, como nos hace ver
Nussbaum, presentan un rostro muy distinto. Aunque tal vez haya que mirar mas
adentro para percibir sus almas gemelas. Ambos ofrecen una misma obediencia a
la voz de la conciencia interior, sin hacer caso a la escritura exterior, a la norma
impuesta por otros. Para los dos la norma de actuacion reside en las leyes no escri-
tas, en una instancia superior que trasciende la voluntad positiva de tiranos o
gobernantes ajenos?,

Por ello, también en el Protdgoras hay un conflicto tragico de dos modelos de
valoracion ética, que, sin embargo, no terminan en la aporia, sino en la necesidad
de seguir buscando estrategias mads comprensivas de la razén prictica. Protdgoras
propone la téchne politica como solucion al dilema tragico, por cuanto, el conjunto
de los ciudadanos puede encontrar una salida mas adecuada que el individuo ais-
lado. El hombre medida no es la especie ni el individuo, sino el ciudadano, en tanto
miembro de una comunidad, que se convierte en el nuevo sujeto ético capaz de
alcanzar una visién mas comprensiva de los valores plurales que constituyen el
nexo de una sociedad democritica. Pero Socrates sigue viendo esta medida como
insuficiente y ambigua. Frente a ese aparente dominio de la fortuna que pretende

27. PLaTON, Teeteto, 172b.

28. No es accidental ni intrascendente la sublime coincidencia de estas dos figuras paradigmati-
cas de la ética griega. Ambos personajes muestran su preferencia por la oralidad vy la interioridad de la
conciencia, frente a la educacion ética de los libros y la escritura exterior de la retérica de los sofistas.
Una preferencia que serd poéticamente expresada por Platén, como veremos, en el final del Fedro.
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representar la técnica y la tecnologia de Protigoras, SOcrates quiere alcanzar una
ciencia, una verdadera epistéme, que se transforme en guia segura para la vida
practica del hombre. La deliberacién humana puede entenderse como un calculo
matemadtico, siguiendo el modelo pitagérico de la ciencia, que tanto utilizé Pla-
t6n?°. Y esa medida que torne en transparente y coherente la acciéon humana no
puede ser otra que el conocimiento. Un conocimiento de la naturaleza racional del
hombre y del fin al que tienden sus acciones.

Pero el final del Protdgoras, tal como nos lo presenta Nussbaum, no es muy
diferente del de Antigona. No hay una solucion facil que nos otorgue el acierto de
decidir lo mejor en cada instante de la vida humana. Hay alternativas y hay que
establecer jerarquias entre ellas. Protagoras ofrece la técnica y el progreso social y
politico como lo mejor para evitar los peligros del filo de la fortuna en el que trans-
curre la vida humana. Sécrates propone la medicina de la ciencia del alma, del cui-
dado de la inteligencia y de la basqueda de la verdad, como remedio para todas
las enfermedades de la razon pura y practica. Pero toda ciencia y toda medicina
transforman al mundo y al hombre. Si quitamos la irracionalidad de la naturaleza
hay acontecimientos que nos resultan inexplicables, lo mismo que si suprimimos
ciertos dolores y afecciones del ser humano, éste ya no es el mismo. Por tanto,
Socrates y Protagoras proponen medicamentos distintos, pero, como nos advierte
Nussbaum, cualquiera de ellos tiene efectos secundarios, pero profundos en el dis-
currir de la racionalidad practica®’.

Antes de iniciar el analisis de la Repitblica, Nussbaum presenta en un suge-
rente interludio los rasgos del didlogo platonico3!. Nussbaum destaca este nuevo
género literario como una genial creacién de Platén. Es una nueva forma de escri-
tura que se define a si misma frente a toda una tradiciéon de ensefianza moral. Una
escritura que, sobre todo, se distancia de la poesia triagica, aunque también de la
poseia épica v de la retbrica de los sofistas. Es un nuevo género, pero que sabe
destilar lo mejor de los géneros anteriores. En el didlogo observamos la estructura

29. Es la ética intelectualista de Sécrates, que criticd abiertamente Aristételes, porque no basta el
conocimiento exacto para alcanzar la vida buena. Es necesario también educar el deseo y la voluntad
para no sobrepasar el limite que la prudente deliberacidn exige respetar. El intelectualismo ético de
Socrates hace de la ética una ciencia del cédlculo, una ciencia exacta, pero elimina algo tan consustan-
cial al ser humano como la vulnerabilidad de su voluntad, de sus deseos, de su irracionalidad. Por esta
razon, tanto Platén como Aristoteles tomardn en consideracion tanto el eros y los deseos, como la amis-
tad y los bienes exteriores para la justa comprension de la felicidad, de la vida humana plena.

30. Sobre esta postura socratica que presenta el saber como remedio y medicina del infortunio,
véase el estudio de BiBENY, N., Socrates: el saber como ética, Barcelona, Peninsula, 1998.

31. Eltitulo de este interludio es significativo: «El teatro antitragico de Platon-. Es un breve ensayo
que tiene valor auténomo dentro de la obra y que ofrece algunos rasgos de la escritura platénica que
no suelen destacarse en los estudios sobre ésta. Por ejemplo, puede resultar interesante la comparacion
de este analisis y las posiciones de Gaiser, K. (Platone come scrittore filosofico, Napoli, Bibliopolis,
1984); ReALE, G. (Platon. En biisqueda de la sabiduria secreta, Barcelona, Herder, 2001) o de Cerrl, G.,
(Platone sociologo della comunicazione, Milano, 1l Saggiatore, 1991).
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deliberada de un nuevo género literario, creado por un autor del que se dice que,
en su juventud, escribié algunos dramas. Y se decidié a escribirlos porque no exis-
tia una reflexion filoséfica sobre la ética en la prosa griega. Es verdad que, en
cuanto al contenido ético, tanto la poesia épica, como la lirica, la tragica y la
cOmica, junto con los tratados médicos e historicos, asi como la retérica son géne-
ros en los que Platdn descubre ensefianzas sobre la phrénesis que no comparte 0
que somete a discusion. Pero no existia una tradicidn de prosa filosofica de tema
ético, sino que aparecen diversas reflexiones en obras de caricter cientifico o his-
torico, cuya pretension no es ética. Platén no tiene un modelo precedente como la
Ftica nicomdquea, aunque haya algunos escritos éticos de Demécrito. Sus antece-
sores en este campo, como en la educacion en general, son los poetas. No sélo
eran poetas algunos filosofos, como Jendfanes, Parménides o Empédocles, sino
que la poesia era la enciclopedia del saber de los griegos, no una ocupacion esté-
tica, como lo es en la época moderna. Los poetas estan presentes en casi todas las
paginas platdnicas. Ellos son sus interlocutores principales y sus rivales intelectua-
les. Esa es la primera razén para inventar un nuevo género de escritura3?,

Junto a esto, sefiala Nussbaum, hay otro aspecto esencial para entender la obra
platonica: Socrates, su maestro, nunca escribid. Porque pensaba que la verdadera
educacién surge del trato humano, del intercambio de opiniones, de preguntas y
respuestas que han de sucederse como los pasos humanos. Y los libros no pueden
cumplir esa funcidn, porque son un saber ajeno a la experiencia del lector, en el
que no cabe atisbar mas que alguna pista para emprender la propia navegaciéon
filosofica. Los libros pueden a lo sumo dar alguna orientacién, que de nada sirve
a quien no tiene experiencia de ella. Y, si la tiene, s6lo pueden ayudar a recordar
algin aspecto. Y, lo peor de los manuales y de los libros, es que aconsejan por
igual a todos, sin tener en cuenta las peculiaridades de cada uno de los lectores
que han de realizar la actividad. Y, entre todos los libros, los peores son los de filo-
sofia, porque los otros indican cémo realizar una actividad, si alguien lo desea,
pero los de filosofia prescriben cémo se ha de pensar y de actuar. Son escritos auto-
ritarios y arrogantes.

Sin embargo, lo que parece una profunda paradoja, Platén se sirvid de la escri-
tura como vehiculo de su pensamiento. Y tal vez no haya que entender los Didlogos

32. Tanto HaveLock, E. A. (Prefacio a Platén, Madrid, Visor, 1994), como JAEGER, W. (Paideia: los
ideales de la cultura griega, Madrid, Fondo de Cultura Econdémica, 2000, pp. 589-778), nos han hecho
ver que la Repriblica de Platon es esencialmente un libro de educacion. Ambos autores sefialan que los
poetas, en especial Homero, constituyen el libro de texto de la educacién ateniense y griega. Un libro
de texto «oral», que se aprende y se conserva en la memoria, porque incluye toda la enciclopedia de las
ciencias griegas, los usos y costumbres, las técnicas de construccién de naves y de estrategia militar y,
sobre todo, las normas de la excelencia ética, los modelos de vida que los griegos no s6lo han de memo-
rizar, sino reproducir en la vida cotidiana, mediante un proceso de mimesis, de identificacién de su alma
con la de los héroes homéricos o con los protagonistas de las tragedias. Por eso critica Platdn esta forma
de oralidad mimética que produce una enfermedad del alma, que sélo la medicina de la oralidad dia-
léctica de Socrates puede curar.
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sino como simples recordatorios del paradigma del filosofar socratico. Ademas, los
didlogos platdonicos estdn escritos de forma teatral y dramatica, son auténticas
representaciones en las que intervienen personajes literarios mas que historicos,
con voces contrapuestas. Hay una discusidn viva entre los interlocutores, como
Protagoras y Socrates, que en el Protigoras defienden aproximadamente las pos-
turas de Antigona y Creonte. Y sus argumentaciones producen en el lector la nece-
sidad de reflexionar y establecer una relacidon dialéctica con los personajes que
dialogan en la obra platénica.

Los didlogos escritos por Platon son una especie de dramas tragicos, pero no
pretenden desarrollar una accidén que conmueve las emociones humanas, sino la
reflexion del intelecto. Son una indagacion filosofica que pretende incitar al lector
a que participe activamente en la bisqueda de la verdad. Son, pues, escritos de un
talante educativo inverso al de la tragedia, a la que acaban expulsando de su
ambito educativo e intelectual, como sucede en el Gltimo libro de la Repiiblica.

El amplio estudio de la Repuiblica®® plantea la pregunta con que se inicia la
obra platénica: ;qué es verdaderamente digno de aprecio, qué es valioso hacer y
ver en la vida humana? La respuesta de Socrates al final del didlogo serd bastante
clara: lo mas valioso es una vida de bien sin fragilidad, una vida inteligente, auto-
suficiente, en la que el alma se mantiene justa y en armonia, es decir, sana y salu-
dable, porque se ha aplicado la medicina apropiada, la vida del fil6sofo que sabe
gobernar sus pasiones y que se halla dispuesto para gobernar también la ciudad*.

Nussbaum ha sabido percibir una estrecha relacién entre la estructura tripar-
tita del alma, tal como se expone en el libro 1V, y las diferentes formas de vida que
Sécrates describe a Glaucdn en el libro IX. Las actividades de la parte racional del
alma, dice Sécrates, son las mejores, porque en ellas se da la «experiencia combinada

33. Esun capitulo cuyo titulo resulta tal vez algo enigmatico, porque parece sugerir un idealismo
exagerado, que no se refleja en el discurso que encierran sus paginas. Se titula <La Reptiblica: el verda-
dero valor y la perspectiva de la perfeccién», cuya intencién es mostrar que la razén y el ejercicio del
pensamiento filoséfico son el valor supremo que ha de guiar la ética, tal como resume el texto citado
al comienzo por la autora. Véase: La fragilidad del bien, o. c., pp. 193-227.

34. Evidentemente, la Repiiblica es algo mas que una reflexion sobre un Estado utépico. Es, ante
todo, un tratado de medicina personal y social. La educacidon ocupa un lugar central en este arte
supremo de la politica, porque sélo una educacién que haga justa el alma de los ciudadanos, conse-
guiri establecer la armonia y la concordia en la ciudad. Y esa justicia solo se alcanza con la guia de un
gobernante justo, de un filésofo, como Sécrates. El es un amante de la sabiduria, un buscador infatiga-
ble de las Ideas, capaz de entender gracias a ellas los principios que rigen el universo y la armonia que
ha de presidir la convivencia. Y no le faltari sentido practico. Aunque la objecién mis frecuente es que
ése es el sentido del que carecen los filésofos, por lo que son personas contemplativas, pero incapaces
de tomar decisiones practicas. Asi lo confirma la famosa imagen de Tales, contemplador despistado que
cae en el pozo, tal como la describe Platdn (Teeteto, 173 ¢-174 b). La gente comun piensa que a los fil6-
sofos les falta ese sentido prictico, pero a esta objecién Socrates contesta con la pardbola de la nave
del Estado (Repriblica 488 a). Tal vez la mayoria tenga por indtil a un piloto que estudia las estrellas, las
estaciones del afio y los vientos, pero s6lo €] puede, por su conocimiento de la verdad, conducir la nave
del Estado.
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entre el saber y la razon»?> y porque estén relacionadas «con lo inmutable, lo inmor-
tal y la verdad-3°. La actividad de la parte més alta del alma, la que eleva al hom-
bre a la altura de la verdadera excelencia, es la misma vida del filosofo, tal como
ya fue enunciada en el Gorgias, frente al modelo del tirano, admirado por Polo y
exaltado por Calicles?”. El modelo y paradigma de toda valoracién no es el hom-
bre fuerte y poderoso que ofrece Calicles, porque da satisfaccién a todos los pla-
ceres, viéndose en la necesidad de llenar constantemente su alma como un tonel
agujereado, sino el hombre prudente y moderado, capaz de guardar la miel y el
vino en su tonel bien sellado para disfrutar de ellos con verdadero placer®®. Por-
que el placer maximo, como dird Platon en el Filebo, es el que produce el arte de
la medida, que es propio de la inteligencia, la maxima excelencia del alma®. Pero
el problema de la medicina propuesta por Platén en la Repiiblica es que conduce
al intelectualismo socrético, reduciendo la triple dimension del alma a las alturas de
la racionalidad, con evidente menoscabo de pasiones v deseos, que son también

35. PLATON, Repiblica, 1X, 581 c.

36. Ibidem, 1X, 583 a.

37. Sin duda, como ha sefialado HiLDEBRANDT, K. (Platone. La lotta dello spirito per la potenza,
Torino, Einaudi, 1947, p. 159), «l tema secreto del Gorgias no se refiere a como debemos vivir, sino al
modo de gobernar. La mdxima fundamental de Platoén, que los filosofos deben reinar, o los gobernan-
tes deben convertirse en fildsofos, habia sido ya definida hacia tiempo, cuando él compuso el Gorgias-.
Hay que entender, por ello, que hay algo mis en la obra que una confrontacién entre la filosofia y la
retdrica, ya que se percibe un apasionado clima en el que Platdén presenta a Socrates como el verda-
dero filésofo y politico que necesita la sociedad de su tiempo. En boca de su maestro pone Platén estas
palabras, que son casi la conclusiéon de la obra: «Creo que soy uno de los pocos atenienses, por no decir
el inico, que se dedica al verdadero arte de la politica y el Gnico que la practica en estos tiempos- (Gor-
gias 521 d).

Esta preocupacion por la politica, como forma suprema de excelencia humana, que exige un
conocimiento tedrico y practico del Bien y una educacion superior, es considerada por JAEGER, W. (Pai-
deia, Madrid, FCE, 1996, p. 546), como tema central del Gorgias: Detrds del Gorgias se halla ya la idea
del estado de los filosofos. La critica demoledora del estado histérico que se contiene en esta obra no
tiende a la revolucién violenta, ni es tampoco la explosion de un sombrio fatalismo, de un estado de
espiritu catastrofico, que habria sido comprensible después de la bancarrota exterior e interior de Ate-
nas que sigui6 a la guerra del Peloponeso. Con la brusca negacién de lo existente, Platon se abre paso
en el Gorgias hacia la construccion del “mejor tipo de estado” que tiene presente como meta y que
esbozara sin preocuparse para nada, ni ahora ni mis tarde, de la posibilidad de su realizacion. El hecho
de que inicie este camino exponiendo en el Gorgias la paideia socratica y su meta, sefala claramente
el punto interior de partida de la nueva voluntad hacia el Estado, pues ésta es para Platon el polo firme
en medio de un mundo de decadencia social.

No cabe duda, pues, de que la politica, en su dimension filoséfica, constituye el eje sobre el que
gira del argumento del Gorgias. Si bien, hay que ser conscientes de la diferencia radical que hay entre
la concepcidn moderna de la politica y la idealizada forma en que la ve Platdn. Para éste, como para
toda la época cldsica griega, el Estado constituye la fuente de todas las normas de vida del hombre, ya
que éste se concibe como ciudadano. Sélo teniendo presente esta consideracién de la politica ideal
puede entenderse el didlogo entre Socrates y los sofistas y el sentido pleno de la Repiiblica.

38. PLATON, Gorgias, 492 e-494 b.

39. PLATON, Filebo, 66 a-b.
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partes del alma y forman parte de los ingredientes de toda deliberacion. Asi la filo-
sofia como medicina del alma produce un efecto secundario bastante quirtrgico y
negativo: el mismo que manifestaba el diagnostico del sistema axioldgico de Cre-
onte y Antigona, un modelo carente de eros, de solidaria y horizontal dimensién
de la vida humana. El filésofo platonico de la Repiiblica se aleja de la multitud y
se eleva a las cumbres de la vida pura, estable y verdadera, en la que alcanza la
autosuficiencia y aleja el azar y el destino de su horizonte, pero también el amor y
los vinculos de amistad y de afecto con sus iguales. El filésofo no sélo prescinde
de la propiedad, de las riquezas y de las ambiciones mas bajas e intermedias, sino
que pierde su vulnerabilidad a todo lo humano. Obtiene una fria e intelectual feli-
cidad a cambio de la pérdida de la fragilidad de la vida propiamente humana. Fl
alma, divina por su origen, se vuelve hacia lo divino e inmortal, como en el Fedon,
pero no siente ya el peso humano del dolor ni del amor.

Sin embargo, como sefiala el certero anilisis de Nussbaum, una caracteristica
esencial del dialogo platdnico es la constante autocritica, el intercambio de voces
y opiniones, que le llevan a rectificar constantemente el rumbo de su pensamiento,
no sélo de un periodo a otro de su produccion literaria, sino de un didlogo a otro.
Asi explica la autora la genial correccion que Platdn presenta en sus didlogos sobre
el amor: el Banquetey el Fedro, a cuyo analisis dedica sendos capitulos®.

La interpretacion del Banguete resulta muy original, pues parte del discurso
final de Alcibiades y muestra cdmo Platdn es capaz de descender de las alturas de
las distintas definiciones generales del amor, a la experiencia personal de un
amante que se halla enamorado de una persona concreta. Alcibiades es una figura
fascinante. Era hermoso, elocuente, un politico audaz y un modelo atractivo para
toda la juventud griega. Pero fue el mis claro ejemplo del fracaso de la razén prac-
tica. La accion del Banguete transcurre al hilo de la biografia de este amado trans-
formado en amante, que es Alcibiades?!.

El Bangquete, como ha visto con agudeza Nussbaum, es una especie de caja
china, en la que unas narraciones se introducen cuidadosamente en otras. Primero,
esta narrado en el apasionante estilo indirecto que tanto usa Platén, ya que nos
cuenta una conversacion de Apolodoro con un amigo suyo, en la que relata otra
conversacion del primero, en la que éste recuerda el relato que le hizo Aristodemo
de los discursos sobre eros, pronunciados en la fiesta de celebracién que tuvo lugar

40. El estudio del Banguete ofrece un titulo esclarecedor: «El discurso de Alcibiades: una inter-
pretacién del Banguete.. (Véase: La fragilidad del bien, o. c., pp. 229-268). En cuanto al Fedro, el titulo
es mas oscuro, pero mucho mas lleno de matices, como se comprueba en la exposicidn: <“No es cierto
ese decir”; locura, razbn y retractacion en el Fedro» (véase: La fragilidad del bien, o. c., pp. 269-308).

41. Sobre la figura de Alcibfades merece la pena leer tanto el didlogo platonico Alcibiades I, como
la biografia escrita por Plutarco. Pero més esclarecedora resulta la lectura del excelente ensayo de
RowmiLwy, J. de, Alcibiades o los peligros de la ambicién, Barcelona, Seix Barral, 1996. Este riguroso estu-
dio describe la figura emblematica de Alcibiades, odiada y amada, fascinante y peligrosa, en la que se
muestra como la ambicién puede quebrar las bases de la democracia.
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tras el triunfo de una obra teatral de Agatdn. En fin, un precioso recurso literario
de Platdn para decirnos que el amor sigue siendo algo misterioso, algo que ningin
discurso sera capaz de agotar. Por si esto no fuera suficiente, Platdn sita el relato
de lo sucedido en el simposio de celebraciéon en una fecha préxima a la muerte de
Alcibiades, por lo que Glaucén, el amigo de Apolodoro, le busca a éste por toda
la ciudad para que le cuente lo sucedido entre Alcibiades y Socrates, pues de ello
depende el futuro no sélo del politico ambicioso que llevd a Atenas al desastre mili-
tar, sino el propio futuro de Socrates, que fue su maestro.

Nussbaum se fija brevemente en el discurso de Aristdfanes para hacernos ver
el lado comico de su intervencién. El mito del andrégino muestra a los seres huma-
nos como trozos mutilados y horribles, provenientes de la perfecta unidad que los
caracterizé como seres esféricos y completos*2. Pero la comicidad del mito se torna
en tragedia cuando observamos que somos nosotros, los seres humanos, los pro-
tagonistas del relato. Cada uno busca la mitad de si mismo que formo una unidad
con él y no alcanza descanso hasta hallarla. Pero es un acontecer tragico, porque,
dado que sdlo existe una mitad de cada uno, es posible que nunca la encontremos,
o que, una vez hallada, no sienta amor por nosotros, o que la perdamos después
de haberla mantenido un tiempo unida a nuestra mitad, en perfecta armonia. Es
como dejar al azar una gran parte de la felicidad que el amor puede procurar. Y
tampoco es una solucion la fusidon para siempre de los dos amantes en un solo ser,
porque eso impediria el movimiento futuro que caracteriza al deseo, al amor. Asi
el eros se presenta como el deseo de convertirse en un ser sin deseos, sin contin-
gencia, inmévil, como las ideas platonicas que el fildsofo contempla tras su salida
de la caverna. Pero este mito de Aristdfanes nos deja en la perplejidad y no nos
ofrece seguridad frente a la fortuna, si no es a costa de nuestra propia naturaleza
amorosa.

Tras esta aporia, Nussbaum analiza el discurso de Diotima, que fue capaz de
persuadir a Sbcrates, por su cardcter inspirado y sagrado, como corresponde a una
sacerdotisa de Zeus, segin indica el nombre de esta primera mujer griega experta
en el arte de amar. La sacerdotisa persuade a Socrates, y a nosotros con €l, de que
el amor es deseo de la belleza de la que el amante carece, pero no se detiene en
él, ni siquiera el amado es imprescindible e insustituible como planteaba el mito
de Aristofanes. El arte de amar comienza por el deseo de un cuerpo bello, pero
asciende desde este primer peldafio, como por una escala, a la belleza corporal en
general, para subir luego a la belleza del alma, a la de las ciencias, de las virtudes
y de las leyes, hasta alcanzar la belleza en si. Y esto es posible porque todas ellas
son manifestaciones de una tUnica e idéntica belleza, intercambiable por ser univer-
sal. La sacerdotisa nos convence de que abandonemos la creencia profundamente

42. La larga influencia de este conocido mito y su persistencia desde los griegos hasta el pensa-
miento 4rabe, puede verse en el estudio de Ben Stama, R., «Las esferas divididas. De Aristéfanes a Ibn
Hazme, Anales del Seminario de Historia de la Filosofia, 19 (2002), pp. 39-51.
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arraigada en la mente humana de que lo que amamos es insustituible. Es mis
cuerdo pensar lo contrario. La educacidén amorosa consiste precisamente en alcan-
zar esta nueva visién universal y sublime de Eros, porque nos libera de la infelici-
dad y el azar que acarreaba la imagen del mito del andrégino®3. Este arte erotica
de Diotima nos lleva incluso a un mundo libre de contingencia, a un bien invul-
nerable y libre de la fragilidad de la esfera humana. Es de nuevo la vida filoséfica
y contemplativa que, una y otra vez, se describe en el Banquete como rasgo esen-
cial de la personalidad de Socrates. El se queda quieto y absorto, sin escuchar a
nadie, sin necesitar descanso e inmune a toda vulnerabilidad fisica o afectiva. Es,
otra vez, un ideal que no nos deja satisfechos, porque se aleja de la fragilidad de
la vida humana.

El final del Banquete adquiere otro tono. El discurso de Alcibiades revela otra
vision platénica de la vida humana que incluye el deseo insatisfecho, 1a fragilidad
de amor humano, la dificultad de elegir lo mejor. Alcibiades cuenta su historia de
amor por un individuo, por Socrates. Primero, pretendioé ser el amado de Soécrates,
pero éste, invulnerable a su belleza fisica, con la fuerza indomable de su caricter,
rechazé todos sus ofrecimientos y salvd todas sus trampas. Al final, él se ha dado
cuenta de que es €l quien ama la belleza interior, la sabiduria de Socrates, estando
dispuesto a darle toda su vida por ella. Es el intercambio del saber particular de un
individuo enamorado por el saber universal de un fil6sofo, de un amante de la sabi-
duria, del bien vy de la belleza sublime y divina, alejada de los sentimientos y los
desengafios de la experiencia personal del amor no correspondido.

Y el final es mis bien de drama satirico que de tragedia. Alcibiades aparece
«coronado con una espesa corona de hiedra y violetas»*¥. Las violetas, ademas de
ser las flores de Afrodita, del amor, y de las musas, es decir, de la poesia, son sig-
nos de la ciudad de Atenas, cuya democracia puso en peligro Alcibiades, pero cuyo
rey debe ser el filosofo Socrates, para que traslade a sus muros el bien y la justicia
que ha contemplado y que llenan su alma. La hiedra es signo de Dioniso, dios de
la inspiracién y de la verdad tragica que ha confesado Alcibiades y el Gnico dios
que muere y renace, como el amor humano, vulnerable a los desdenes y a los tiem-
pos felices. Un amor frigil, como el de Alcibiades, también puede revivir y flore-
cer al amparo de un dios como Dioniso.

43. Una visi6bn sindptica del Banguete se encuentra en CAPELLETTI, A. «Sentido y estructura del
Bangquete de Platén», Revista venezolana de Filosofia, 17 (1983), pp. 9-51. Un interesante comentario de
los discursos que componen la obra es el de CornrORD, F. M., <La doctrina de Eros en el Banquete, en
La filosofia no escrita, Barcelona, Ariel, 1974, pp. 129-146. Asimismo un amplio y detenido analisis her-
menéutico del texto platénico es el de Dover, K. Plato: Symposium, Cambridge, Cambridge University
Press, 1980. Y una sugerente perspectiva pedagogica del amor se puede ver en Lasso DE LA VEGa, J. S.,
«El eros pedagdgico de Platdn», en AAVV. E] descubrimiento del amor en Grecia, Madrid, Coloquio,
1985, pp. 101-148.

44. PLATON, Banguete, 212 e 1-2.
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Y, sin embargo, Platdén termina condenando a Alcibiades, haciéndonos ver que
es incompatible el amor personal con la ascension a las alturas del amor sublime
de Socrates, de la filosofia, de la lejania inalcanzable y divina. Asi de rotundo se
expresa Platdon: «Cuando Alcibiades termind de hablar, hubo una carcajada general
por la franqueza de su discurso, pues daba la impresion de que todavia estaba ena-
morado de Sécrates»*>. Y concluye Nussbaum: «Alli permaneci6 en pie, con hiedra
en el cabello y coronado de violetas»%.

A juicio de Nussbaum, el Fedro encierra un cambio en la visién platonica de
los sentimientos, las pasiones y el amor personal en la vida buena. Més atn es el
primer didlogo en que Platdn valora positivamente la poesia y abandona las criti-
cas expresadas, desde el Ion hasta la Repuiblica'y el Banquete, didlogos en los que
la poesia no es sino el lenguaje de la locura y las pasiones que impiden la perfecta
reflexion filoséfica. Y el Fedro es también, seglin Nussbaum, el didlogo en que se
produce un cambio personal en la vida de Platdn, una experiencia amorosa que le
hace considerar la vida humana mas compleja de lo que habia imaginado, pero mas
fecunda y excelente?’.

El inicio de la accidén muestra ya algunas pistas muy sugerentes. Socrates, que
nunca abandona la ciudad, porque los hombres le ensefian, pero las piedras y los
arboles nada tienen que ensefiarle, decide acomparnar a Fedro a dar un paseo por
un paisaje silvestre, sensual y lleno de tentaciones. Es un lugar peligroso, porque
alli, segtn se dice, fue raptada una joven doncella por el apasionado dios Boreas
v Pan, deidad de la fortuna, tiene alli su santuario, donde el viajero corre el peli-
gro de quedar poseido por el eros a la hora mas calurosa del dia. El propio pen-
samiento platdénico parece también abandonar su lugar natural, la ciudad de la
Repriblica, para adentrarse en un territorio de espléndida belleza sensible, en el
que hay una cierta vulnerabilidad.

Los dos primeros discursos sobre Eros, el de Lisias, que lee, y el primero de
Socrates, que éste pronuncia, avergonzado, con el rostro cubierto, recogen las ideas
expuestas en la Repriblica y el Banquete, que marcan la dicotomia entre 1a filosofia
y la poesia, la reflexién serena y pura del intelecto y la locura y el desorden de la
pasion amorosa. Pero el segundo discurso de Sodcrates es una retractaciéon de esas

45. Ibid., 222 c.

46. La fragilidad del bien, o. c., p. 268.

47. Entre los comentarios mas completos del Fedro, merecen sin duda destacarse los siguientes:
BURGER, R. Ch., Plato’s Phaedrus. A Defense of a Philosopbical Art of writing, Alabama, University of Ala-
bama Press, 1980; BURGER, R. Ch., The «Phaedo-: A Platonic Labyrinth, South Bend, St. Augustine’s Press,
1999 v REaLE, G., Platone. Fedro, Milano, Bompiani Testi a fronte, 2002. Algunos aspectos referentes a
las relaciones entre la poesia, el eros y la escritura, pueden verse en GuiLLEN, L. F., «Platén: Eros y poe-
sia», Pensamiento, 31 (1975), pp. 273-289; LAssO DE 1A VEGA, J. S., «Veinte notas al Fedro», en Nova Tellus,
3 (1985), pp. 9-19; Sz1ezAK, Th. A., Platone e la scrittura della filosofia, Milano, Vita e Pensiero, 1989,
GAISER, K., L'oro della sapienza. Sulla preghiera del filosofo a conclusione del «Fedro- di Platone, Milano,
Vita e Pensiero, 1992 y ReaLe, G., Platén. En biisqueda de la sabiduria secreta, Barcelona, Herder, 2001,
pp. 95-149 y 349-371.
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ideas. Es un nuevo canto, poético y sublime, una palinodia, como la que entond
Estesicoro respecto a la marcha de Helena a Troya, cuyos primeros versos toma
prestados Socrates para iniciar su elogio a la locura divina de Eros. Comienza, como
Estesicoro: «No es cierto ese decir.

Nussbaum entiende que la retractacién y la palinodia que entona Socrates, en
su segundo discurso, es un cambio de Platén respecto a su posicion ética de dia-
logos anteriores, incluido el Banquete. En resumen, Platéon viene a decirnos que él
pensaba que eros era irracionalidad y locura, a la que no debe nunca ceder el amado,
como sostienen los dos primeros discursos, el de Lisias y el primero de Socrates.
Pero, en el segundo discurso de Socrates, se halla la nueva posicion platonica res-
pecto al amor personal v la pasién erdtica, que se transforman en una locura, no
irracional, sino divina. En los dos primeros discursos la mania amorosa se contra-
pone a la sophrosyne, porque la locura desconoce el arte socritico de la medida“,
El amante ha de elegir, como en la Repriblica v el Banquete, entre la sensatez y la
locura, entre el gobierno del intelecto o el desorden de los deseos. Hay también
una referencia personal de Platén al joven Fedro, con el que Socrates comparte su
excursién campestre. Tal vez él también ha recibido proposiciones de amantes que
pretenden sus favores, pero los ha rechazado, siguiendo los consejos de Lisias, al
que prefiere por ser un amigo no enamorado, que busca su perfeccidn intelectual
y moral, sin la perturbacién de la locura amorosa. Pero el joven Fedro, que disfruta
con la corriente del rio Iliso y se tumba en la fresca hierba a contemplar el fluir del
agua cristalina y a escuchar el canto de las cigarras, es presentado como un ser insa-
tisfecho con la fria sensatez de su amado y anhela unas relaciones humanas mas
apasionantes y creativas. Por eso, se niega a que Socrates le abandone justo al
mediodia, no antes de que haya reconocido que el amor es algo divino. Entonces,
en el momento en que Socrates se dispone a cruzar el rio, para seguir con su vida
atemperada y llena de invulnerabilidad a cualquier pasion, su daimonion lo
detiene, prohibiéndole marcharse, para que entone un himno a este dios. Y asi Pla-
tén contradice la tesis del discurso de Diotima que neg6 la divinidad de Eros.

Hay cuatro especies de locura o mania®’ divina: la mantica, la iniciatica, la poé-
tica y la amorosa. La sacerdotisa que entra en trance, como Diotima, adquiere una
visién divina del futuro que libra de numerosos males a los mortales. Es una locura

48. La definicién socratica de la sophrosyne, tal como aparece, por ejemplo en la Repiiblica IV
431 b; 442 c-d), describe el estado del alma en el que la razén gobierna sobre las demas partes, es decir,
un estado de concordia entre apetitos, deseos y afian de saber. O, dicho en palabras de Sécrates, <hay
en nosotros dos principios que rigen nuestro comportamiento, a los que seguimos a donde quieran lle-
varnos. Uno es el deseo de placer, otro es una creencia adquirida sobre el bien» (Fedro, 237 d). Cuando
la creencia sobre el bien domina al deseo de placer, entonces se produce el estado de sopbrosyne, pero
cuando el deseo domina a la creencia sobre el bien, entonces se da la bybris, el desorden que conduce
a la tragedia y el infortunio, como se percibe siempre en las grandes tragedias.

49. Resulta muy ilustrativo el analisis de numerosos pasajes de Platon en los que la mania es
entendida como un mal. Nussbaum recorre estos pasajes haciendo una licida interpretacion. Asilo hace
con Cratilo, 404 a; Mendn, 91 c; Repiblica, 328 ¢, 400 b, 539 ¢, 573 a 'y Timeo, 86 b.
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que produce bienes a los hombres, por eso, es divina. Como lo es la que alcanza
a los iniciados en los ritos de los misterios, en los que danzan, poseidos por la divi-
nidad, logrando la salud para el presente y la seguridad de una vida futura de feli-
cidad. Y una locura, que viene de los dioses, es también la inspiraciéon poética,
porque el poeta delira y no sabe lo que dice, ya que ha perdido la cordura y la sen-
satez, pues es la musa la que habla por su boca. Como asegura Platén, «el poeta,
cuando se sienta en el tripode de las Musas, ya no estd en su sano juicio y, como
fuente, deja fluir libremente cuanto se le ocurre»’®. Porque, al decir de Platon, <a
Musa crea inspirados y por medio de ellos empiezan a encadenarse otros en este
entusiasmo. 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 estin endiosados
y posesos~1. Y lo mismo les sucede a los poetas liricos que <hacen sus bellas com-
posiciones no cuando estin serenos, sino cuando penetran en las regiones de la
armonia y el ritmo poseidos por Baco... Son ellos, por cierto, los poetas, quienes
nos hablan de que, como las abejas, liban los cantos que nos ofrecen de las fuen-
tes melifluas que hay en ciertos jardines y sotos de las musas y que revolotean tam-
bién como ellas»>2. La poesia es, ahora, un don divino, mientras la sensatez no
sobrepasa el mundo humano.

Pero la locura mas divina es Eros. Y aqui se halla el cambio mis radical en el
pensamiento platdnico. Eros ya no es un ddimon, sino un dios: algo dotado de
belleza y valor intrinsecos y no una escala hacia el Bien. Mis adn, el amor a otra
persona es necesario para la felicidad humana, porque el amor es parte funda-
mental del alma, como los caballos del carro alado, ya que sin él el alma pierde
altura y se queda sin alas. Eros devuelve las alas al alma y hasta el mismo filosofo,
que, sin eros, no puede alcanzar la belleza ni la verdad. El cambio de perspectiva
es total: hay que amar al amante, porque su posesion divina le convierte en mol-
deador del alma del amado. Y el bien y la verdad se aprenden en este Ambito de
la pasién amorosa. Una vida humana sin pasién no merece ser vivida, nos dice
ahora Platon.

Hay, pues, una rehabilitacién del amor, de la pasion, pero también de la poe-
sia. Una poesia que se manifiesta en los tres grandes mitos que aparecen en la obra:
el mito del carro alado, el de las cigarras y el de la escritura. Una poesia que alcanza
también a la naturaleza. Como se ha destacado, es éste el Gnico didlogo en que
Socrates, por su amor a las letras, sale de Atenas y acepta compartir una jornada
campestre junto a Fedro en un lugar ameno, descrito con toda la inspiracidon poé-
tica de Platon. Y, finalmente, también en sus discursos sobre el amor, especial-
mente en el segundo discurso de Socrates, alcanza Platdn la cima de la poesia. El
rio del lenguaje platonico se desborda en la descripcion de este amor alado, que

50. PLATON, Leyes1V, 719 c.
51. PLATON, Ion, 533 d-e.
52. PLATON, I6m, 534 a-b.
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incita al hombre a elevarse hasta contemplar el esplendor de la belleza en la lla-
nura de la verdad.

Socrates, mascara de Platdn, abandona la Repiiblica, sale de la Academia, deja
la critica de los mitos y de la educacién. El amor no es una locura humana, sino
una locura divina, como la poesia. Porque la nueva poesia filoséfica, que inventa
en el Fedro, alcanza el rango de la més sublime y divina masica vy filosofia. El amor
es una parte esencial del alma, sin amor no hay felicidad, ni belleza, ni bien, ni ver-
dad, porque hasta el fildsofo, si lo es, lo es porque es amante, amante de la inte-
rioridad que encierran las imdgenes, los mitos, la nueva poesia. La filosofia es
poesia y musica interior, la mas alta, como recuerda Socrates, en el altimo dia de
su vida® y repite en forma poética en el mito de las cigarras®, que constituye el
interludio entre las dos partes del Fedro (257 b-259 d). Las cigarras son simbolos
del contemplar, cantar v dialogar de los filésofos, al mediodia, a la hora de la
maxima lucidez.

La conclusion del Fedro es bastante clara: el alma es mucho mis compleja de
lo que Platén habia pensado en didlogos anteriores. Hasta las almas de los dioses
son tripartitas, porque los deseos y apetitos forman parte esencial de ellas. Y son
dos caballos que deben recibir su alimento, que guarda relacion siempre con la
belleza. Mas ain, los deseos son necesarios para €l conocimiento, porque el inte-
lecto libre de pasién no colma las aspiraciones humanas de verdad, belleza y feli-
cidad. No hay posibilidad de alcanzar la vida buena sin el amor personal.

Nussbaum considera que este cambio radical en el pensamiento platénico,
que presenta una nueva concepcioén del amor, de las relaciones humanas, de la
poesia y de la misma dialéctica, se debe fundamentalmente a una experiencia per-
sonal del propio Platén. Entre la escritura del Bangquete y del Fedro, Platon se ena-
mora de Dién y ese hecho cambia su visién del amor personal condenado hasta
entonces como una locura. Hay algunas pruebas filolégicas, magistralmente expli-
cadas por Nussbaum, que permiten asegurar que Fedro y Socrates no son sino mis-
caras de Dién y Platén. Es llamativo que el didlogo sélo tenga dos personajes y que
el nombre del primero, Fedro, signifique brillante, lo mismo que Didn, descen-
diente de Zeus, de la luz>. A eso ha de sumarse el epigrama que Platon dedica a
Dién, que concluye diciendo que le enloquecié de amor, un sentimiento descrito
en las poéticas palabras platdnicas que recogen esa experiencia Gnica, que produce
escalofrios y un dulce placer, dentro de un rio de deseos®. Y asi cabe interpretar
también la plegaria final del Fedro, en la que éste se une a los ruegos de Socrates,
porque Jos enamorados lo comparten todo»>’.

53. PLATON, Fedon, 60 e-61 a.

54. PLATON, Fedro, 257 b-259 d.

55. PLATON, Fedro, 252 e. La explicacion filoldgica de este pasaje es esencial para la interpretacion
de la obra. Véase NussBauMm, M. C., La fragilidad del bien, o. c., pp. 303-308.

56. PLATON, Fedro, 251 a-e.

57. PLATON, Fedro, 279 c.
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El planteamiento de la ética aristotélica es muy diferente, entre otras razones,
porque Aristételes tiene una concepcion distinta de la ciencia, de la filosofia y del
mundo de las acciones humanas. Platén, siguiendo la estela de Parménides, habia
sostenido que la filosofia, el conocimiento cientifico supremo, era la téchne, la
medicina que libraba al hombre del infortunio, al que le habia condenado la tra-
gedia. La ciencia suprema versaba sobre objetos eternos e inmutables que eran los
modelos de la vida humana con independencia de las opiniones de los seres huma-
nos. Aristoteles, en cambio, rechaza que la vida humana se guie por tales realida-
des trascendentes, siendo necesario siempre «salvar las apariencias», es decir, tener
en cuenta las opiniones humanas. Tanto en la ciencia y la metafisica, como en la
ética, es preciso salvar las apariencias y su verdad, un lugar del que Parménides y
Platon habian huido para alcanzar el saber inmutable. Esto nos permite percibir el
riesgo v la vulnerabilidad del marco aristotélico del saber de las cosas humanas.

De ahi que el primer paso sea establecer las opiniones humanas pertinentes
para alcanzar un saber universal. Hay siempre discrepancias y contradicciones
entre las opiniones sobre qué es el conocimiento, el alma o la felicidad. Por estas
aporias comienza siempre sus obras Aristoteles. Pero jcon qué principios o méto-
dos decidiremos qué apariencias conservar y cudles rechazar si buscamos la cohe-
rencia? Tanto en la prictica, como en el lenguaje, confiamos en los expertos,
confianza que, a menudo, convierte sus juicios en normas de la verdad. Y los fil6-
sofos no son mis que seres humanos, que han llevado a término esa aspiracién
universal a saber que tienen todos los hombres y que consiste en mostrar los prin-
cipios indemostrables de todo razonamiento, mediante los cuales los hombres van
explicando cada dia de forma mas plausible las opiniones, la experiencia, que se
va transformando en la medida en que los seres humanos van dando con las cau-
sas del acontecer natural®®.

El cambio metodoldgico esencial de Aristoteles radica en esta vision humana
del saber y de la filosofia que no recurre a realidades que sobrepasan el ambito del
conocimiento humano. Nussbaum resume el criterio metodoldgico de Aristoteles
en aquella frase de su obra perdida Sobre el bien: Debes recordar que eres un ser
humano, no sélo cuando vives bien, sino también cuando filosofas»?.

58. Hay dos pasajes fundamentales en los que Aristételes expone su concepto de la experiencia
y ciencia. El primero se halla en el comienzo de la Metafisica (980 a-982 a), en cuyas primeras piginas
encontramos los grados de conocimiento que conducen al hombre, desde la sensacién hasta la ciencia
primera, cuyo nombre se busca, pues ella constituye el supremo fin de ese deseo natural que todos los
hombres tienen por el saber. El otro texto decisivo para la comprension del saber aristotélico es el libro
sexto de la Btica nicomdgquea, en el que destaca la phronesis como saber prudencial de bien vulnera-
ble de la vida humana. Un preciso comentario de estos dos textos se halla en ZuBirl, X., Cinco leccio-
nes de filosofia, Madrid, Editorial Moneda y Crédito, 1970, pp. 17-35.

59. ARISTOTELES, Sobre el Bien, fr. 1, edicidon de Ross. NussBauMm, M. C., La fragilidad del bien, o. c.,
p. 341. Es la expresién final del capitulo dedicado a la salvacién de las apariencias en Aristoteles.
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El saber sobre las acciones humanas exige una adecuada comprension de los
movimientos intencionales y voluntarios del hombre y de la influencia del aconte-
cer exterior en las decisiones practicas. Para llegar a esta comprension, Aristoteles
estudia con detenimiento los movimientos de los animales y la estructura y las fun-
ciones del alma humana. De este anilisis concluye que hay un elemento comuan a
las tres partes del alma, que es el fundamento tanto de su movimiento racional
como de las pasiones y apetitos. Es la drexis, cuyo significado etimologico supone
el intento de coger un objeto y tomarlo para si%. Segan Aristoteles, en sus accio-
nes racionales e irracionales, los seres humanos y los animales se esfuerzan por
alcanzar objetos del mundo vy, en muchas ocasiones, consiguen apropiarselos.
Excepto los seres inertes y el motor inmévil, todos los seres se esfuerzan por alcan-
zar aquello que les falta. Es el deseo, la drexis, que adquiere una radicalidad mayor
que el concepto de eros. Es un deseo intencional que, unido al aspecto cognosci-
tivo, forma la pareja de motores que explican los movimientos y las acciones de
los seres humanos. Los dos motores que impulsan el dinamismo del hombre son
el conocimiento (ndesis) vy el deseo (drexis). La estructura tripartita del alma
humana del Fedro se convierte ahora en una armonia entre dos impulsos humanos
en equilibrio, uno que proviene de su animalidad y otro que es enteramente racio-
nal, resultando asi la concepcién del hombre como una perfecta armonia de dos
realidades que se funden en la misma esencia y definiciéon de lo humano. Lo que
supone, a juicio de Nussbaum, que, segin Aristoteles, si no menospreciamos lo
animal, ni sobrevaloramos lo racional, estaremos en condiciones de comprender
hasta qué punto lo uno contribuye al florecimiento de lo otro. Huyendo tanto del
intelectualismo como de la arbitraria separacion del mundo natural, Aristoteles con-
cibe la vida humana como una realidad intermedia y equilibrada, cuya racionali-
dad no alcanza el dominio completo de la naturaleza y se halla siempre expuesta
a la accion imprevisible de lo exterior®!,

La analogia con el comportamiento animal permite entender mejor el mundo
humano de la deliberacion y la accion. Una de las aportaciones mas destacadas de
este andlisis reside en el saber prudencial. La prudencia (phrénesis), segin la con-
cibe Aristoteles, no es ni arte (téchne) ni ciencia (epistéme), sino un saber adquirido

60. Nussbaum destaca la importante innovacion linglistica y antropologica de la 6rexis aristoté-
lica. Tanto los apetitos, como los deseos y el afan de saber son modos de drexis. O, en otros términos,
las tres partes del alma platdnica son en su esencia formas de este deseo psicolégico que intenta alcan-
zar el mundo de los objetos de la intencionalidad humana. Interesante resulta el analisis de la evolu-
cién semintica del verbo orégo, desde el primitivo sentido homérico de estirar el brazo para alcanzar
los objetos hasta el sentido psicoldgico de anhelo en los versos de Euripides.

61. La maxima expresion de ese equilibrio entre el deseo y la razén se percibe en el conocido
texto aristotélico en el que define al hombre, en cuanto ser que delibera y actia reflexivamente, como
inteligencia deseosa o deseo inteligente, ya que «al principio es el hombre» (AristOTELES, Etica nicomd-
quea, V1, 1139 b).
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por experiencia sobre las condiciones de la vida humana®2. Y en este saber no cien-
tifico se basa el prudente para emitir sus juicios morales. No existe, pues, como
pretendian Antigona y Creonte, un saber infalible sobre el acierto en todas las deci-
siones de la vida humana. No hay una férmula exacta, ni una medicina definitiva
contra el infortunio, como bien muestran las grandes tragedias, que Aristoteles
tiene muy en cuenta. La deliberacién humana no encuentra realidades inmutables
en las que asentar su juicio, es solo una consideracion antropocéntrica del bien
humano, mis que del bien en si, un bien que no se halla en el mundo celeste de
los dioses ni en la soledad insuficiente de las bestias. <Debemos hablar, dice Aris-
tételes, sobre el bien y sobre qué es bueno, no en si, sino para nosotros:%3. Su dis-
curso ético no es tedrico, sino prictico, no tiene pretensiones de llegar a
definiciones inamovibles, sino de establecer lo bueno en relacién con la vida
humana. La vida divina es admirable, pero inalcanzable para el hombre. Por ello,
hemos de buscar siempre el bien al alcance de la naturaleza humana, a la medida
de nuestras necesidades. Y, como el bien se dice de muchas maneras, hemos de
delimitar cudl es el bien propio de las acciones humanas. Y el analisis aristotélico
conduce a una pluralidad de bienes que integran la vida buena, pluralidad que
constituye el fin Gltimo y autosuficiente de las acciones humanas, la eudaimonia.

En resumen, Nussbaum, tras un detenido estudio de la deliberacién no cienti-
fica, concluye que Aristoteles vuelve a una concepcién presocratica de la pruden-
cia, afirmando que el criterio para juzgar lo valioso para la vida buena del hombre,
no es cientifico ni geométrico, sino flexible, pues el mundo de los valores es com-
plejo v el intelecto del fildésofo no puede percibir por si solo esta riqueza del mundo
de la vida. Es necesaria una nueva forma de deliberacion que sopese todos los
componentes valiosos de la vida humana para decidir con flexibilidad. Hay que
deliberar con pasién e inteligencia al mismo tiempo, como se percibe en el pro-
fundo lamento de Hécuba ante el cadaver de su nieto, que traduce una fina per-
cepcidn intelectual, enriquecida por el dolory el dulce afecto hacia el inocente que
nacié para ver y aprender, pero su mente no alcanzé a contemplar la fortuna®,
Aristoteles también resalta la necesidad de reconocer la fragilidad de la deliberacién
humana y la dificultad humana de alcanzar la felicidad, porque es necesario ampliar
la mirada mas alla de la estrechez de la téchne de Protdgoras y de la epistéme de la

62. Un excelente analisis de la phronesis se halla en el conocido texto del libro sexto de la Etica
nicomdquea (1140 a-b), en el que Aristételes define la prudencia como la virtud de razonar y deliberar
rectamente sobre lo que es bueno y conveniente para si mismo, es decir, para el bien en general. Es,
pues, la virtud de saber discernir las acciones adecuadas a la vida buena, el remedio ético contra el
infortunio. Un estudio lacido de esta virtud puede verse en AUBENQUE, P., La prudencia en Aristoteles,
Barcelona, Critica, 1999. Véanse también: MARIETA, L., «Phronesis: la sabiduria de lo contingente segin
Aristoteles», Revista de Filosofia, 7 (2000), pp. 153-176 y VareLa, L. E., «Prudencia aristotélica y estrate-
giar, Convivium, 15 (2002), pp. 5-36.

63. ARISTOTELES, Magna Moralia, 1182 b 3-5.

64. Véase el excelente comentario de los versos de EURIPIDES, Las Troyanas, 1158-1207, en Nuss-
BAUM, M. C., La fragilidad del bien, o. c., pp. 396-401.
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Repiiblica. Una mirada racional, apasionada y dolorosa a un tiempo, como la com-
pleja percepcion de Hécuba, que considera estiipido al mortal que cree que su
prosperidad temporal sera definitiva, desconociendo que el curso de la fortuna es
como el andar desorientado de un loco, pues «nunca nadie es feliz para siempre».

Desde esta perspectiva de la complejidad de la justa eleccidon del bien de las
acciones humanas, Nussbaum entiende que la Etica nicomdquea constituye el mas
completo anilisis de las exigencias de la vida buena. Aristoteles rebate, tanto la
postura de los que identifican fortuna vy felicidad, como la de aquellos que restan
importancia al peso de la fortuna en la vida buena. Rechaza, primero, la tesis de
los que afirman que la vida buena es un don de los dioses, un regalo concedido a
los seres afortunados, que no puede alcanzarse mediante el esfuerzo, el aprendi-
zaje o la bondad del caracter®. Felicidad y fortuna se identifican para quienes man-
tienen esta teoria que traduce la palabra griega eudaimonia, en su acepcidén mas
literal de tener buena suerte, buena fortuna o buen espiritu guardian. Igualmente
rechaza Aristoteles la teoria ética que niega influencia alguna de la fortuna en la
vida humana. La felicidad, segiin esta concepcién, depende del agente, de sus deci-
siones y acciones.

Respecto a la primera postura, Aristételes sostiene que lo que convierte a la
vida humana en digna de ser vivida es la actividad voluntaria modelada por la exce-
lencia. La experiencia es nuestra guia y ella nos muestra que «ocurren muchos cam-
bios y todo género de infortunios en el transcurso de una vida»%. Y, si la felicidad
residiera s6lo en la fortuna, nadie seria completamente feliz. Respecto a los criticos
de la fortuna, Aristoteles comparte con ellos algunos puntos, como la necesidad del
esfuerzo para alcanzar la vida buena, asi como la de tener una vida propia y esta-
ble. Sin embargo, la invulnerabilidad exige un precio muy alto. El toma de la tra-
gedia un aspecto esencial: la vida humana es accién y 1a accion exige eleccion vy,
por ello, comporta riesgos, como el de equivocarse o no optar siempre por lo
mejor. No basta alcanzar un estado excelente, un buen caracter estable, porque
cabria imaginar a alguien que ha llegado a semejante estado, pero decide dormir
toda la vida y, en ese estado permanente de inactividad, no le considerariamos
feliz. No basta tener una buena condicién, como los atletas que compiten en una
carrera, es necesario también actuar, esforzarse por ganar la carrera, aunque no
importa tanto ganar, cuanto actuar esforzadamente. Y tal actividad puede ser siem-
pre entorpecida o impedida por la fortuna y «es posible que el que haya vivido

65. ARISTOTELES, Etica nicomdquea, 1099 b 9 en adelante.

66. ARISTOTELES, Etica nicomdquea, 1100 a 5-6. Precisamente, segiin la conocida vision aristotélica
de la tragedia, aquello que mas nos conmueve de los personajes tragicos es su cambio de fortuna, sus
peripecias, en las que vemos una imitacidén artistica de la misma vida humana. Y eso es lo que nos con-
mueve, segin Aristételes, quien afirma que <os medios principales con que la tragedia seduce al alma
son partes de la fabula; me refiero a las peripecias y a las agniciones» (ARISTOTELES, Poética, 1450 a). Pero
el cambio de fortuna de los héroes tragicos tiene tugar por su falta de prudencia, por la desmesura e
insolencia de sus acciones. De donde se deduce, segiin Aristdteles, que la vida buena sbélo esta al
alcance del hombre prudente, del que delibera rectamente sobre el bien de las acciones humanas.
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mejor sufra grandes calamidades en la vejez, como se cuenta de Priamo en la gue-
rra de Troya. Pero cuando alguien sufre tales infortunios y acaba miserablemente,
nadie dice de él que viva bien-%”. Frente a la postura platénica de la autosuficien-
cia de la actividad contemplativa para la felicidad®®, Aristoteles considera que a
eudaimonia necesita también de los bienes exteriores, como hemos dicho. Pues
muchas cosas se hacen mediante los amigos, la riqueza y el poder politico como
por medio de instrumentos. Y la privacion de algunas cosas empana la ventura: por
ejemplo, la noble cuna, los buenos hijos y la belleza del cuerpo. Pues nadie podria
vivir bien del todo si tuviera un aspecto repulsivo o fuera mal nacido o estuviera
solo y sin hijos; y menos atn, quiza, si sus hijos o amigos fuesen totalmente malva-
dos o fueran buenos pero hubiesen muerto. Por consiguiente, como dijimos, parece
necesitar ademis esta especie de clima afortunado. Esta es la razén de que algunos
hayan identificado la eudaimonia con la buena fortuna y otros con la excelencia-%,

Probablemente este texto es el pasaje aristotélico mas completo sobre la visidn
compleja de todos los elementos que integran la vida buena del hombre. Nuss-
baum dedica innumerables piginas a glosar cada uno de los aspectos éticos que
encierra este mosaico de bienes externos, que han de acompafar a la buena for-
tuna para permitirnos considerar a un ser humano feliz. Todos ellos manifiestan la
enorme vulnerabilidad de la vida buena, porque el hombre es un ser limitado y
una gran parte de su belleza reside precisamente en su insuficiencia, Ni los dioses
ni los animales son seres morales, porque la vida buena tiene la belleza del riesgo,
del esfuerzo humano por conquistarla.

Uno de los aspectos mis destacados del analisis de la vida buena que propone
Aristoteles, es el que Nussbaum denomina el de los bienes relacionales, es decir,
aquellos que permiten al hombre cultivar su dimensién social y politica. La amis-
tad y la politica se presentan unidas en esta dimension, enormemente vulnerable,
como mostraban las tragedias en las que Aristételes se educé.

La amistad constituye para Aristdteles una de las condiciones imprescindibles
para la vida buena. Los amigos son dos mayores bienes exteriores»’?. Y a la amis-
tad dedica Aristoteles mas paginas de sus éticas que a ningun otro tema. Nussbaum
prefiere no traducir el término philia por amistad, porque en griego incluye tam-
bién las relaciones amorosas, pero el sentido que el término presenta en los textos
aristotélicos es el de afecto reciproco, vida compartida, bienes comunes. Tal vez el
texto mis elocuente sea éste:

La philia es, en efecto, compartir... Y sea lo que fuere aquello en que cada uno
hace consistir 1a vida o por lo que quiere vivir, en eso quiere vivir con su philos. Y
por eso unos beben juntos, otros juegan juntos, otros se dedican juntos a la gimnasia

67. ARISTOTELES, Etica nicomdquea, 1100 a 5-10.

68. PLATON, Republica, 388 a-b y Apologia de Socrates, 41 c-d.
69. ARSTOTELES. Etica nicomdquea, 1009 a 33-b 8.

70. ARISTOTELES. Etica nicomdquea, 1169 b 10.
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y ala caza, o a la filosofia, y todos pasan el tiempo juntos en lo que mas aman en
la vida. Porque quieren vivir con sus philoi y hacen estas cosas y participan en
comin con quienes desean vivir’l.

La amistad es, pues, uno de los bienes que forman el mosaico de la vida
buena. Pero estd lejos del éros platdnico, como lo esta 1a visidn realista y compleja
de esta felicidad humana que Aristételes propone en su Efica nicomdquea.

No obstante, hay un problema hermenéutico que Nussbaum no elude. Es la
contradiccion flagrante que existe entre esta vision equilibrada y plural de los bie-
nes de la vida humana feliz y los conocidos pasajes del libro X de la Etica nicoma-
quea, en los que Aristoteles se eleva a una visidon platonica del bien y considera la
vida contemplativa como la actividad en la que el hombre alcanza la felicidad, sin
necesidad de ningin bien externo. La interpretacion de Nussbaum resulta, al menos,
sugerente y ofrece cierta coherencia. Entiende que Aristoteles también tuvo su
visién platonica de la felicidad, que dejé escrita en estos capitulos, «no intentando
armonizarla con la que defiende en otros lugares, sino dejindolas una al lado de la
otra, de la misma manera en que el Bangquete se encuentra junto al Fedro. En cierto
sentido opta por la concepcién mixta; pero la platonica permanece, no enteramente
rechazada, sino reivindicando su propia posibilidad>’2. Lo que significa que Aristo-
teles mantuvo siempre una cierta admiracién y, a veces, un entrafiable respeto por
la ética platdnica. Nussbaum afirma incluso que Aristoteles, a pesar de mantener una
postura critica sobre ella, se sintid profundamente atraido por la fuerza irresistible
de la vision platonica en numerosos momentos de su biografia intelectual.

Los ultimos capitulos del libro, que son apéndices muy ilustrativos, resumen la
tesis central de la investigacién. En ellos se destaca, de nuevo, la relaciéon de la trage-
dia con la filosofia, en cuanto miradas inquisitivas sobre la felicidad humana. Desde
la poesia épica y tragica hasta la filosofia de Platdn y Aristoteles circula una analogia
entre el hombre y la planta. Ya Pindaro nos recuerda que Ja excelencia humana crece
como una vid»’?. La vida humana es como una planta joven: crece en el mundo débil
v quebradiza, con necesidad constante de alimento exterior. Una planta que, para
alcanzar su vida excelente, debe, primero, proceder de buena cepa, pero para mante-
nerse sana necesita, ademais, una meteorologia favorable y cuidados solicitos e inteli-
gentes. Asi, los seres humanos, han de nacer con aptitudes adecuadas, vivir en
circunstancias favorables y relacionarse con otros seres humanos que les brinden
ayuda y amistad, porque estin expuestos a la fortuna y en el infortunio necesitan
algo que soélo los demis les pueden ofrecer, pero incluso en la alegria buscan,

71. AwisTOTELES. Etica nicomdquea, 1171 b 32-1172 a 8.

72. NussBAUM, M. C., La fragilidad del bien, o. c., p. 468.

73. PINDARO, Nemea, VIII, 40-44. Estos preciosos versos constituyen el hilo conductor de la obra
de Nussbaum. Por ello son citados al comienzo del libro. Dicen asi: Pero la excelencia humana / crece
como una vid / nutrida del fresco rocio / y alzada al hiimedo cielo / entre los hombres sabios y justos.
/ Necesitamos cosas muy distintas de aquellos a quienes amamos / sobre todo en el infortunio, aunque
también el gozo / busca unos ojos en los que confiar.
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como el cazador al acecho de una presa siempre esquiva, el amor y la amistad, para
que el gozo se vea confirmado en otra mirada comprensiva.

Platdn rechaza esta vision trigica y propone una téchne que evite la inseguri-
dad, haciendo invulnerable el alma a cualquier valor que comporte riesgo. Una
vida divina, pero escasamente accesible al fragil ser humano. Aunque en el Fedro
amplia su visién del alma y de la felicidad humana con la inclusién de la locura,
aunque divina, del amor personal, lleno de alegria compartida y de previsibles
decepciones. Una vida buena mis cercana a la fragilidad de la planta.

Aristoteles, en cambio, abandona la rigidez y simplicidad de la concepcidon
platénica por una visidn mis compleja de la vida buena. Mds que una planta rigida,
el hombre es una planta por cuyo interior circula el agua, la vida, que se nutre tam-
bién de la atmosfera, la luz y el calor del ambiente exterior, de la meteorologia, a
veces benigna, otras inclemente. Hay una incorporacién de la visiéon de la tragedia,
del riesgo que suponen la mayor parte de los bienes humanos, como la amistad y
la politica. Y hay también en su ética una aspiracion a una vida mas simple, aun-
que suponga una pérdida de riqueza y flexibilidad. Una busqueda de un dificil
equilibrio entre lo humano y lo divino.

En conclusidn, el profundo recorrido por los versos tragicos y los textos pla-
tOnicos y aristotélicos que lleva a cabo Nussbaum, nos permite percibir con nitidez
que la constante aspiracion a la autosuficiencia racional en el pensamiento ético
griego puede entenderse como el deseo de poner a salvo de la fortuna el bien de
la vida humana, mediante el poder de la razon. Toda la ética griega es la busqueda
de una racionalidad practica, de una estrategia de accion que permita al hombre
evitar la influencia siempre amenazante de la fortuna adversa. Una adversidad que
los poetas tragicos levantan ante los asombrados ojos de los espectadores como un
muro infranqueable, como una tempestad ante la que naufraga la débil nave de la
raz6bn humana. Un naufragio del que pretenden librarnos las cartas de navegaciéon
que trazaron Platon y Aristoteles.

La obra concluye con la evocacion de la escena final de la Hécuba de Euripi-
des”® en la que un grupo de marinos navega por aguas inseguras, fijando su rumbo
por la sombra que proyecta sobre el mar un promontorio que les sirve de sefial. Es
una hermosa imagen de la incertidumbre y de la dificil busqueda de la salvaciéon
en la travesia humana, a pesar de la guia que nos ofrece la reflexién filosofica.
Pero la imagen nos hace ver, como a los marineros de la tragedia, que no hay sal-
vaciodn sin peligros, ni navegacién sin sobresaltos, porque la felicidad humana, tan
vulnerable como una vid, sélo puede alcanzarse navegando, segin el incierto
rumbo fijado por la mirada compartida de todos los navegantes hacia un cielo
himedo del que nos puede venir el rocio y la luz.

74. Una imagen antigua en la tradicién poética griega, que asocia con frecuencia la vida humana
a una incierta travesia. No en vano la Odisea es el poema esencial de la educacién de los griegos y la
Odlisea es la imagen misma de la fragilidad del bien humano.
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