ORIGEN DEL IDEAL FILOSOFICO
DE LA VIDA

En un pasaje de su obra juvenil el "Protréptico” (1) conta-
ba Aristételes que Pitdgoras, interrogado acerca del verdadero
fin por el cual el hombre habria nacido a la vida, habia contes-
tado: “para contemplar el cielo”, declardndose a si mismo con-
templador de la naturaleza. Y andloga respuesta habria dado
Anaxdgoras también a la pregunta: ¢por qué se ama vivir?, afir-
mando: “para contemplar el cielo y los astros y los movimientos
de la luna y del sol”.

Antes de Aristoteles esta misma contemplacion del cielo la
habia exaltado ya Platén, en su ""Teeteto”, al celebrar a Tales,
que por mirar las estrellas en alto caia en el pozo, mientras su
sirvienta se mofaba de su olvido de las realidades cercanas a sus
pies. Se perfilaba asi la oposicién entre el ideal practico de la
vida y el contemplativo o filoséfico, por cuya afirmacién el amor
de la sabiduria, convertido en consagracién de la vida a la ad-
quisicion de conocimientos desinteresados o de pura teoria ( fiog
fzwpntinoe = vita contemplativa) se erige frente y contra toda
orientacion de la actividad humana hacia los fines précticos o
utilitarios.

Semejante ideal, afirmaba Franz Boll'en un discurso su-
gestivo, dictado hace un cuarto de siglo en la Universidad de

(1) Véase Aristotelis dialogorum fragmenta, ed. R. Walzer, Firen-
ze, 1934, fragm. 11 del Protréptico, a p. 49.
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Heidelberg (2), ha sido una creacién original del espiritu helé-
nico, no ahticipada por ninguna de las culturas orientales antece-
dentes, de Asia o de Egipto. Sin embargo, al afirmar esa priori-
dad de los griegos no se olvidaba Franz Boll, eminente historiador
de la astrologia y astronomia antiguas (3), de la existencia de
observadores de los fenémenos celestes muy anteriores a aqué-
llos. Pero ponia justamente de relieve que aun cuando, muchos
siglos antes, los sacerdotes babilonios observaban y registraban
cuidadosamente, desde la torre de sus observatorios, los movi-
mientos y fendmenos astronémicos en servicio de la prediccién
astroldégica: o cuando los Egipcios en su culto de Isis realizaban
una forma de contemplacidén religiosa que podia ofrecer un mo-
delo de recogimiento espiritual a las imitaciones posteriores, todo
eso no significaba todavia la creacién de un tipo ideal —del
hombre gue se dedica todo a la conguista del conocimiento— vy
su conversion en modelo, afirmado como realizacién de la forma
mas alta y pura de la actividad humana.

Sin embargo, Aristételes en su "Metafisica’” (981b) men-
cionaba a la casta sacerdotal egipcia como ejemplo de una clase
de hombres que habian llegado a encontrarse libres de toda pre-
ocupacién material, y a tener por ende el otium necesario para
cultivar ciencias como las matemdticas, que no se dirigen ni a
los goces y embellecimientos ni tampoco a las necesidades de la
vida. Pero, alin sin tener en cuenta el testimonio discordante de
Herodoto (11, 109), que relacionaba el nacimiento de la geome-
tria en Egipto con las necesidades anuales de la agrimensura,
después de cada desbordamiento del Nilo, sin embargo el culto
desinteresado de la matemética o de la sabiduria en general no

(2) Vita contemplativa, FESTREDE, Heidelberg, 1920. o

(3) Basta con recordar algunas de sus obras: Sphaera, Lerpmp{.
1903;Die Entwicklung d. astronom. Welthildes im Zusammenhang mit
Religion und Philosophie, Leipzig, 1913; Astronom. meachfunﬂc? im
Altertum, 1917; Studien zur Geschichie d. antiken Welthildes u. Wissen-
schaft, 6 tomos, 1914-21; Die Sonne im Glauben u. i. Weltansch. der alten
Vilker, Stuttgart, 1922,
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era para la casta sacerdotal egipcia el fin y la mision de su
vida, ni Aristételes pensaba en atribuirle semejante ideal (4).

Una cosa es realizar alguna forma de actividad intelectual
sin convertirla en la Unica o en la mas digna y alta entre todas,
y otra cosa (muy distinta) exaltarla como ideal de vida, dedi-
céndole lo mejor de sus propias energias y buscando en su ejerci-
cio la justificacién y finalidad verdadera de su propia existencia.
Los sacerdotes egipcios estaban todavia lejos de pensar en ésto,
y por eso Aristoteles podia saber que semejante ideal de vida era
una creacién esencialmente helénica.

Su primera raiz puede reconocerse justamente en la propia
naturaleza espiritual de los griegos, caracterizada por esa in-
agotable curiosidad que los empujaba a seqguir las huellas de sus
antecesores egeos, cuya osadia de marinos habia engendrado la
leyenda y el tipo de Odiseo. Esa curiosidad que nunca se saciaba,
los impulsaba sin cesar a la basqueda de nuevas tierras, no so-
lamente por espiritu de mercaderes y colonizadores, sino también
de exploradores, siempre aguijoneados por el anhelo de ver y
descubrir cosas nuevas (5).

Al comienzo, pues, las finalidades précticas y las cognosci-
tivas se encuentran mutuamente asociadas en esta actividad
histérica de los griegos, y el recuerdo de su vinculacién reciproca
se conserva en ios testimonios de los escritores. Solén, por ejem-
plo, se nos presenta en Herodoto —que sin embargo le hace ex-
presar, en la conversacién con Creso, un ideal de vida muy lejano

(4) Tampoco puede reconocerse una atribucién de semejante ideal
a los sacerdotes egipcios en el pasaje del Timeo platénico (24a) que habla
de “la clase sacerdotal distinta y separada de las otras™, después de haber
afirmade (23a) que en los templos estdn escritas ab antiguo y conservadas
las noticias de todas las cosas bellas y grandes. Ademdas Platén dice (24c)
que en ese ordenamiento social los atenienses antiguos habian precedido a
todos los demds pueblos.

(5) Ver sobre este punto mi Genio Helénico (Cuadernos de la Fa-
cultad de Tucumén, 1943) y la primera parte de mi libro El infinito en
el pensamicnio de la antigiiedad cldsica, ed. Imén, en prensa.



de los anhelcs intelectuales— como ejemplar de viajero empu-
jado hacia paises extranjeros por el deseo de ver y conocer, asi
como después Hecateo y luego el propio Herodoto. Y Aristoteles
con exactitud aun mayor, declara que en el mismo Solén actua-
ban conjuntamente con igual fuerza dos estimulos diferentes, el
interés comercial y el afdn cognoscitivo, que lo empujaban hacia
los viajes, representante tipico de la indole de su pueblo (6).

Pero esta presencia inicial de dos finalidades conjuntas en
el alma griega constituye una duplicidad de gérmenes, que tienen
cada uno el poder de desarrollarse por su cuenta en oposiciéon con
el otro; y se precisa justamente una separacién reciproca, que
se convierta en antitesis, a fin de que pueda afirmarse un ideal de
vida filoséfica, cuyo significado se plantea Unicamente por con-
traste con el tipo orientado hacia la vida prdactica. Tal escision y
aislamiento empero pueden realizarse solamente en una minoria
selecta, y por eso ocurre lo que observaba Franz Boll; esto es, que
la masa del pueblo, que no puede ni sabe prescindir de las necesi-
dades y los intereses précticos, también en Grecia toma una acti-
tud de recelo, de derisién o aun de hostilidad contra los escasos
cultivadores de la vida contemp!ativa, por no comprender ni jus-
tificar su alejamiento y abandono de las exigencias de la vida
préctica.

Hay por ende un problema histérico, planteado por la men-,
cionada unién reciproca inicial de los fines prdcticos y cognosci-
tivos: scédmo y cudndo se ha efectuado la separacién de la ne-
cesidad teorética de la practica? Problema, que puede conside-
rarse equivalente en parte, y en parte previo al otro, planteado
por Werner Jaeger (7): ¢cdmo y cudndo ha nacido y se ha afir-
mado de manera consciente el ideal filoséfico de la vida?

(6) Ver ARISTOTELES, "Aflqualny wolreia, cap. X1, donde dice
que Solén efectuaba sus viajes waz épmopiav dpax val vore Dzwploy.

(7) Ueber Ursprung und Kreislauf des philosophischen Lebensideal,
Preuss. Akad. der Wissensch., 1928. Trad. en italiano (Genesi e ricorso
dell'ideale filosofico della vita), en apéndice a su Aristoteles (Firenze,

1925).



Para contestar a esta ultima pregunta, Jaeger ha vuelto a
someter a una investigacién critica las tradiciones que Franz
Boll habia aceptado, y que presentaban como primeros adalides
de aquel ideal de vida a Tales, Heraclito y Anaxdgoras, en com-
pafiia con Pitagoras y Parménides y sus escuelas. ¢Hay que re-
conocerlas (pregunta Jaeger) como tradiciones histéricas dignas
de confianza, o como meras proyecciones en el pasado de con-
cepciones posteriores?

La contestacién de Jaeger es que “todas las narraciones que
atribuyen a los filésofos mds antiguos una profesién declarada
del ideal del Zio: Ozwpnmwoé; (vida contemplativa) o tienen una
procedencia directa de la escuela platénica, o han nacido bajo
el influjo del ideal platénico en época posterior’”. "El ideal de la
vida consagrada al conocimiento es deudor de su génesis a Pla-
tén, cuya ética determina y opone entre ellos varios tipos de vida
y tiene su culminacion en la eleccion de la vida mejor entre to-
das’’ (8).

Tres tipos de vida son delineados y situados uno frente a
otro —la vida voluptuosa, la civil y la contemplativa: azohavszinés,
=ohitizbe, OzwpnTizéz — de acuerdo a la distincidn (fundamental en
la ética platonica-aristotélica) de tres finalidades en la vida
misma: el placer, la virtud, el conocimiento racional (9). Pero
como esta distincion trinitaria de los fines (agregc Jaeger) pro-
cede de la doctrina platénica de las tres partes del alma (apeti-
tiva, impulsiva, racional) (10), ‘asi todas estas distinciones no
pueden empezar sino con Platén.

Claro que Jaeger no quiere desconocer con eso la existencia
anterior de una actividad contemplativa pura (0czwpiz) en los fi-
l6sofos naturalistas mas antiguos, mds bien la considera fen
tanto realidad de hecho) uno de los productos mds singulares de

(8) Véase la edicién italiana del ensayo mencionado (apéndice a
Aristételes), pp. 563 y 565.

(9) Cfr.ARISTOTELES, Ethica Eudemia, 1214a y 1215a, Ethica
Nicom., 1095e.

(10) Cfr. Repiblica, IX, 580d y sigs.
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la cultura jénica. Pero la existencia de una actividad cientifica
no significa todavia una afirmacidén consciente de un ideal de
vida teorética.

Jaeger niega justamente cardcter de verdad histérica a las
afirmaciones de este tipo que alguna tradicién hace retroceder
a una época anterior a Platén; y por eso polemiza contra Burnet,
dispuesto a aceptar la narracién de Heraclides Péntico, que atri-
buye a Pitdgoras la distincion de las tres formas de vida (11),
asi como contra Taylor (12) quien afirma el origen pitagérico
de la triparticién del alma. '

Sin embargo, por lo que a este Ultimo punto se refiere, al-
guna incertidumbre podria fundamentarse en un pasaje del pro-
pio Platén. En Gorgias, 493, Platén habla de las partes del alma,
y al considerar dominante en los necios (gvonrer ), es decir opues-
ta a la parte racional, a la que es asiento de los apetitos, declara
que saca de la escuela italica (¢Arquitas?) la aplicacién de seme-
jante particion del alma al mito de las Danaidas: lo cual hace
pensar por ende en una teoria pitagérica de las partes del alma,
anterior a Platén. Sin embargo, el lugar del Gorgias no puede
comprobar para los pitagéricos una triparticion del alma, tal co-
mo se la encuentra en Platdn, sino mds bien una distincién’ y
oposicién entre la parte irracional y la racional: pero con esa ya
tendriamos una particién del alma anterior a Platén. -

En cambio falta por completo la documentacién que Bur-
net creia encontrar en Herdaclito para confirmar la narracién de
Heraclides Péntico. Este atribuia a Pitdgoras una distincién de
los hombres en tres categorias, comparadas con las de los par-
ticipantes a las fiestas de Olimpia: los mercaderes, los que to-
maban parte en los certdmenes y los espectadores puros o fzwent
desinteresados. Burnet interpretaba como una alusién a la distin-
cién de las tres vidas el fragmento 111 de la edicion Bywater de

; 45(1 1) Early Greek Philosophy (L'aurore de la philophie grecque),
(12) Comentario al Timeo, p. 497.
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Herdaclito, en el que le parecia encontrar delineadas tres finalida-
des y formas de vida, dominadas una por el intelecto ( w605 ),
otra por la conquista de la gloria ( zkée; ) y la tercera por los pla-
ceres del vientre ( zépos). Pero su interpretacion estd muy lejos
de ser aceptable. El fragmento 111 Bywater, en efecto, estd
constituido por la soldadura de dos fragmentos distintos que mds
justamente quedan separados en la edicién de Diels, que coloca
al nimero 194 la primera parte de Bywater, y al nimero 29 la
segunda. Fragm 104: ""¢Cudl es, pues, la mente o el sentimiento
de ellos? Creen a los cantores populares y usan por maestra a la
muchedumbre, no sabiendo que los muchos son malos y pocos

son buenos’.

Frag. 29: “Los mejores pues prefieren una cosa unica, en
vez de todas las otras, es decir la gloria eterna en lugar de las
cosas mortales (13); la mayoria en cambio se contenta con ati-
borrarse como bestias”.

Es evidente que el primer fragmento pregunta qué especie
de inteligencia o sabiduria (60 4 ge7v ) es la de aquellos que
tienen confianza en los poetas y toman por maestra a la muche-
dumbre, sin darse cuenta de que la muchedumbre ( of =oAhoi)
es mala y pocos son los buenos; el segundo establece una oposi-
cién entre los mejores ( of dpismor ) quienes prefieren la gloriq,
Gnica cosa inmortal, a todas las otras cosas mortales, y la mu-
chedumbre (o =okkoi) que piensa tan sélo en su vientre, como
las bestias. El primer fragmento pues expresa un doble despre-
cio: 1.) contra los poetas, acusados también en otros fragmen-
tos dirigidos contra Homero, Hesiodo, Arquiloco, Jenofanes (14),

(13) Sigo la interpretacién de Diels, que considera esta segunda fra-
se paralela a la antecedente (& dwvti amdytwy ) y agregada como explica-
cién de aquella zhéos aévxoy Ou7=dy - sobreentendido: dav=i ). Burnet en
cambio interpreta la segunda frase: ‘‘gloria inmortal entre los mortales”.
Pero esta diferencia de interpretacién no tiene importancia decisiva por lo
que se refiere a nuestra cuestién.

(14) Cfr. los fragmentos A22, B40, B42, B56, B57 y B106 de la
edicién Diels.
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de carecer de inteligencia ( véoc) y de ser indignos de la tarea
de maestros que les atribuye la muchedumbre; 2.) contra esta
muchedumbre ( ni =aA)el ) : desprecio caracteristico de la orien-
tacién aristocratica de Herdclito, para quien uno solo vale diez
mil si es éptimo ( dpiotog - cfr. frag. 49). El segundo fragmento
vuelve a tratar el tema del desprecio para la muchedumbre (o!
moAkoi ) opuesta a los éptimos ( dpigtat ) : por lo cual aun cuando
quisiéramos soldarlo con el primero, tendriamos que buscar aqui,
en el desprecio para la muchedumbre, el punto de atadura. Es
un error buscarlo en otra parte, como hace Burnet, que identi-
fica a “los mejores’’ de la segunda parte, que buscan la gloria
inmortal, con los que en la primera parte son reprochados por
tener confianza en los poetas y en la muchedumbre. Los poetas
aqui son colocados en un mismo rebafio con la muchedumbre,
que alli en cambio se ve opuesta a “los mejores’, mencionados
con respeto evidente, no menos que en el fragm. 49, asi como
su ideal de la gloria eterna.

En conclusién no se puede buscar en estos fragmentos de
Herdclito un testimonio relativo a la distincién de los fres tipos
de vida.

Pero hay que poner de relieve también que no se precisa
una triparticién de las formas de existencia, para que pueda_en-
contrarse una afirmacién del ideal filoséfico de la vida, opuesto
a la orientacién dominada por los intereses utilitarios. Basta una
oposicion de dos tendencias confrarias, para determinar la for-
macién de dos ideales o tipos de existencia opuestos. Y el ejem-
plo de los mismos Aristételes y Platén puede documentarlo.

Aristételes, sin embargo, nos presenta (como se ha recor-
dado) en la “Etica Eudemia” y en la “Nicomaquea’ repetidas
veces la distincion de los tres tipos de vida; pero anteriormente,
en el “Protréptico’”,-delineaba como esencial el contraste bipolar
entre los aseveradores de la exigencia préctica y los de la teoré-
tica. Y al expresar las razones de la exigencia teorética, el “Pro-
tréptico” no se contenta con sequir las huellas del esbozo de
exhortacién a la filosofia contenido ya en el “Eutidemo” (278
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sigs.), donde Platén pone de relieve, contra los hombres prdcti-
cos, enemigos de la filosofia, la necesidad imprescindible del
saber para el mismo obrar, es decir de una colaboracién de la
actividad tedrica con la practica utilitaria. El “Protréptico’” pro-
cede mads alla, y acepta la discusidn también sobre un terreno
de separacion y no de colaboracion entre el fin cognoscitivo des-
interesado y el prdactico utilitario, para afirmar la superioridad
del primero, el Unico que pueda representar la exigencia de una
vida humana, digna en verdad de los hombres (15).

El valer de la vida humana —dice Aristoteles en el “Pro-
tréptico’’ y vuelve a afirmarlo en la ""Metafisica” y en la “Etica
Nicomaquea''— estd en la razdon y el conocimiento, esta en el
ejercicio de la inteligencia, que es el elemento divino presente
en el hombre. Y éste por lo tanto debe, en la medida de lo posi-
ble, hacerse inmortal y recordarse que en su pequefez fisica
supera a todos los otros seres naturales por su poder y dignidad
espirituales (16). Se afirma de esta manera el ideal filoséfico
de la vida como exigencia de llevar al acto la potencia intrinseca
a la naturaleza humana (17), pero se lo afirma funddndose
sobre el dualismo entre la naturaleza espiritual y la corpérea:
dualismo cuya fuente mistica aparece evidente en el "'Protrép-
tico”, por el repudio de los valores terrenales considerados, todos
en su conjunto, vanidad y negatividad (18).

(15) La discusién del Proiréptico queda esencialmente sobre el te-
rreno de la utilidad de la ciencia para los fines de la actividad préctica en
los fragmentos 3, 4, 5, y 13 de la edicién Walzer (Aristotelis dialogorum
fragmenta, Firenze, 1943). Pero otros fragmentos la levantan hacia la con-
sideracién del alma y la razén (fr. 6), del fin por si, opuesto al medio
atl (fr. 7, 11, 12), del conocimiento como verdadero fin y valor de la
vida, realizacién de lo divino presente en el hombre, que no puede someterse
a las necesidades y los intereses terrenales, sino que desprecia los placeres
mortales y encuentra dnicamente en los bienes eternos la felicidad digna del
hombre (fr. 8, 9, 10, 14, y sigs.).

(16) Cfr. en Walzer, ed. cit., los fragmentos 8a.

(17) Cfr. el fragm. 14,

(18) Ver los fragmentos 10a y 10b de la edicion Walzer, con el
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Ni menos evidente aparecia ese origen mistico del mencio-
nado dualismo en Platén, cuando en el ““Teeteto” (173d y sigs.)
introducia una digresién en el didlogo, para presentar el tipo
del filésofo, personificado en Tales contemplador de las estrellas,
opuesto al tipo de la persona practica, representada por su sir-
viente tracia que se mofaba de su patrén caido en el pozo para
mirar arriba en el cielo.

De las dos vidas, concluye Platén, la primera, del filésofo,
es libre verdaderamente, y servil, en cambio, es la otra, quedan-
do sierva del mal inherente a la naturaleza humana. De este mal
el filésofo se hace libre por su anhelo hacia la patria celeste y
por su esfuerzo constante de asemejarse a Dios en lo que le es
posible al hombre, es decir mediante su elevacion espiritual, que
es fuga de los intereses terrenales (176a).

Pero esa fuente mistica, de la que fluye la oposicion entre la
vida contemplativa y la prdctica, tenia una existencia mucho
mds antigua que Platén; de manera que se nos plantea un pro-
blema: de ese manantial preexistente ¢no ha brotado sino tan
sélo con Platén la intuicidn de un ideal filoséfico de la vida, en
antitesis con la visién comun utilitaria?

Un bosquejo anterior del contraste entre la vida contempla-
tiva y la activa lo han buscado algunos investigadores (19) en
el debate —célebre en la antigliedad— presentado por Euripides
en su drama “Antiopes’ entre los dos hermanos Zeto y Anfidn:
la idea de buscar este antecedente les habia sido sugerida justa-
mente por Platén, en cuyo didloge “Gorgias” (485e) Calicles
evoca contra Sécrates el reproche dirigido por Zeto contra An-

ejemplo del cuerpo hermosisimo de Alcibiades que aparece torpe ¥ feisimo
a los ojos de Linceo, que penetran en las entrafias, y con el parangén entre
el alma atada al cuerpo y las victimas de los ladrones etruscos, atadas
cara a cara a un caddver en puttefaccidn.

(19) Cfr. F. BoLy, Vita coniemplativa, p. 12; FESTUCIERE, Con-
templation et vie contemplative selon Platon, Paris, 1936, p. 35 sig,
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fién en la tragedia euripidea. Pero muy justamente Jaeger (20)
ha puesto de relieve el hecho de que la oposicion entre los dos
hermanos del drama no corresponde a la antitesis entre vida
practica y contemplativa: Anfién no.estd caracterizado como
hombre consagrado al cultivo de las ciencias, sino al de las Mu-
sas; mds aun (podriamos agregar) como amigo de los placeres
delicados en lugar de la severa investigacidn cientifica.

No hay por ende en el drama “Antiopes’’ un antecedente del
ideal filosofico. Sin embargo, la idea de buscarlo en Euripides no
puede considerarse equivocada. En el mismo dialogo ""Gorgias”
{492e) Platén hace evocar por Sécrates los versos euripideos:
squién sabe si la vida no sea muerte y la muerte vida?”, rela-
ciondndolos con la oposicién érfico-pitagorica entre alma y cuer-
po, y con la otra (expresada por un italico, que puede ser Em-
pédocles o Filolao) entre la parte racional y la irracional del
alma. Todo esto puede dirigirnos a la basqueda de otro antece-
dente mas apto entre los versos del mismo Euripides: en aquéllos,
justamente, que exaltan la espiritualidad integramente racional
del filésofo, que contempla el orden eterno de las cosas y se ol-
vida por ende de los bajos intereses terrenales, causa y estimulo
de acciones injustas.

»Bienaventurado (éx2w¢) quien posee la ciencia de la in-
vestigacion (z7z Istogias walnav) y queda insensible a los deseos

‘de perjudicar a los otros o cometer acciones injustas por estar
atento solamente a contemplar ( zalozév ) el orden de la naturale-
-a inmortal que nunca envejece, investigando como esta constitui-
do y por qué camino y de cudl origen: en semejantes almas jamas
se acoge un pensamienfo de acciones ver'gonzosos” (21).

Estos versos transfieren y aplican al cultivador de la cien-
cia, que contempla el orden de la naturaleza, esa misma bien-
aventuranza que Pindaro (fragmento 114} habia prometido pa-

e

(20) Genesi e ricorso dell'ideale filosofico della vita (ed. ital. del

Aristételes), p. 564.
(21) Fragmento 910, ed. Nauck.
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ra la vida futura al hombre iniciado en los misterios, que hubie-
se contemplado (i3év) los ritos sagrados. Constituyen por ende
un documento incontestable de una afirmacién del ideal filoso-
fico de la vida, anterior a Platén y al propio Sécrates, que en el
dialogo platénico evocaba los versos euripideos vinculados con
ideas misticas. Los versos del fragmento citado adquieren un
significado particular, si la figura del filésofo bosquejada en ellos
por Euripides quiere efectivamente. asi como suelen admitir los
criticos modernos (22), delinear la imagen de Anaxdgoras. De
esta manera el fragmento euripideo otorga un fundamento de
documentacién y un cardacter de historicidad a la representacion
del fildsofo de Clazomenes ofrecida por el testimonio menciona-
do de Aristoteles, "'Protréptico”, frag. 11 y "Etica Eudemia”
1215b, donde se refiere que Anaxdgoras a la pregunta: porqueé
prefiriese haber nacido mds bien que no haber tenido nacimiento,
hubiera contestado: “‘para contemplar el cielo y el orden que
estd en todo el universo”.

Semejante respuesta significa un trastrocamiento decidido
y radical del pesimismo que habia caracterizado a los poetas
gndmicos, todos acordes en repetir la sentencia del Sileno legen-
dario: “‘mejor no haber nacido que haber tenido nacimiento”. La
inversion del juicio se cumple en consecuencia del valor atribui-
do a la orientacién contemiplativa de la vida, es decir, que eleva
la contemplacién cientifica al papel de fin verdadero y supremo
de la vida, capaz de darle su justificacién y de otorgarle su valer.

Al encontrar, pues, la exaltaciéon de esa orientacion de la
vida expresada en los versos de Euripides, y vinculada muy posi-
blemente con la figura de Anaxdgoras, ya no podemos estar con-
formes con la opinion de Jaeger, que considera la afirmacién de
ese ideal, atribuida al propio Anaxagoras por testigos posteriores,
pura invencién de la época platénica, que podia proceder Unica-

(22) Cir. DieLs, Fragmente der Vorsokratiker, cap. 46 de la ed.
4* = 59 de la 5* al namero A30; FR. BoLL, Vita contemplat. p. 16;
FESTUGIERE, Contempl. et vie cont., p. 34,



mente y justamente del ideal platénico de la vida. Aun cuando
no aceptaramos por histérica la anécdota relativa a Anaxdgoras,
asociada por Aristételes en su “‘Protréptico” (23) con la otra
mds o menos idéntica relacionada con Pitdgoras, de todas mane-
ras queda substraido a toda discusion el hecho de que en Euripides
se encuentra la representacién y celebracién de una figura de
hombre y de un tipo de vida, que debian por ende ser una realidad
histérica presente a él y conocida por él. Figura y tipo que son la
afirmacién consciente y la consciente realizacién de un ideal de
vida contemplativa, que levanta al espiritu humano mds arriba
de todas las vilezas y fealdades de los intereses prdacticos, y eféc-
ta de esta manera una verdadera purificacion ética del alma.

Pero en el mismo Euripides encontramos otro fragmento in-
teresante desde el mismo punto de vista, y vinculado con el ya
citado por inspirarse en la misma intencién, de determinar el
tipo de vida y de hombre al que pertenece el titulo de bienaven-
turado (5\3w3). Este fragmento, que tiene el nimero 198 en la
edicién Nauck, dice justamente: “Si alguien, aun siendo afortu-
nado en la vida que le ha caido en suerte, no intentara lograr en
su casa ninguna de las cosas bellas, nunca lo saludaré con el
nombre de bienaventurado (6X3wc) sino que lo llamaré mds
bien custodio de bienes ajenos”’,

El fragmento reproduce (en parte literalmente) el siguien-
te de Epicarmo (24): 'quien habiendo tenido una vida exenta
de desgracias no tenga ningin cuidado de otorgar algo bello y
bueno a su alma ( pndéy zakév =¢ zdyaley Yuyar e ) no lo sa-
ludaré jamds con el nombre de bienaventurado (gparéetos), sino
.que diré mas bien que termina su vida (=eheiv) custodio de bie-
nes para otros’. El interés de ambos fragmentos se concentra en
la antitesis entre los bienes materiales y los espirituales en la que
estédn empernados: no es el goce de las fortunas materiales (dicen

et

(23) Fragmento 11 de la edicién Walzer.

(24) Verlo en DIELS, Fragmente der Vorsokratiker, cap. 13 en la
4* ed., 23 en la 5%, n® B45 (nimero 297 en la ed. Kaibel de los frag-
mentos de Epicarmo).
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ambos) sino tan sélo el cultivo de los valores espirituales (otor-
gar a su alma —o introducir en su casa— lo bello y lo bueno) el
que puede llevar al hombre a merecer el titulo de bienaventu-
rado (8)\Zw; para Euripides, paégto; para su predecesor) . Esto es,
justamente, el titulo que Euripides en el citado fragmento 910
otorga al cultivador de la ciencia, sacdndolo de la aplicacién que
habia hecho de él Pindaro en su fragmento 114, donde lo otor-
gaba a los iniciados en los misterios, quienes por la contempla-
cidon de los ritos sagrados adquirian la bienaventuranza eterna,
en la vida venidera de su alma inmortal.

Ahora bien, no carece de significado esta coincidencia; ni
tampoco la otra, igualmente caracteristica, con las laminillas de
oro descubiertas en el cementerio érfico de Thurios (25), donde
el alma, que llega “pura de entre los puros” ( & zalapdy zalagd )
y logra por ende su liberacion del ciclo tremendo de las genera-
ciones y la acogida entre los dioses ( zbc &' éomt avei Geomain),
recibe también su saludo con los titulos de ‘’bienaventurada,
beata en sumo grado” ( 4Aftz zai paraptsté ). Lo cual nos muestra
que con Euripides y Epicarmo también nos movemos en el édmbito
de la oposicién mistica entre cuerpo y alma, por la que el hombre
quien se dedica Unicamente a los intereses materiales, llega a la
muerte (=:ksiv ) sin que su existencia haya tenido otro papel que
la custodia de bienes para otros; mientras quien se ha consagra-
do a los valores espirituales merece y adquiere la situacion del
bienaventurado. )

Con esta misma oposicién mistica estd vinculado probable-
mente el frag. 4 (ed. Diels) de Herdclito, que nos ha sido conser-
vado por una cita de Alberto Magno (De vegetatione VI, 14,
401) - "'Si felicitas esset in dilectantionibus corporis, boves felices
diceremus cum inveniant orobum ad comendendum’ (si la fe-
licidad estuviese en los deleites del cuerpo, llamariamos felices
a los bueyes, cuando encuentran arvejas para devorar).

(25) Verlas en KERN, Orphicorum fragmenta (entre los fragmentos
de mis antigua documentacién) y en DIELS, Fragmente der Vorsokr., cap.

I enla5*ed (66 enla 4*), B18 y BI19.



~ 61 ~

Este fragmento eracliteo, junto a los de Epicarmo, Pindaro,
Euripides, etc., nos da indicios de toda una literatura relativa al
problema de la felicidad, que habiase planteado por el influjo del
misticismo y que llevaba a una oposicién de dos tipos de vida,
dirigidos uno hacia el goce de los bienes materiales, otro hacia el
de los espirituales. En esta oposicion bipolar, de origen mistico,
mds que en la triparticion platénica del alma, estd la raiz de la
formacion del ideal filoséfico de la vida.

La presencia en el pensamiento de Epicarmo de ese dualismo
mistico entre alma y cuerpo, estd comprobada por otros frag-
mentos también, que hablan de una oposicion mutua entre los
dos por su procedencia, naturaleza y destinacién. El fragmento
B9, Diels (245 Kaibel) nos presenta el ciclo de su unién inicial
y de su separacién final, en que cada uno vuelve al lugar de don-
de ha venido: el cuerpo a la tierra, el espiritu al cielo.

suvereiln, zol Bierailn zamnhlzy 80zv fAev mah,
va pdv sl; yay, waipx 2 dve

(Se juntaron y luego se separaron y se fueron cada uno de nuevo
alléd de donde habia venido: la tierra (el cuerpo) a la tierrag, el
espiritu hacia arriba).

Pero la nueva subida del espiritu al cielo (&dvn <o mveip wa
szt ) estd subordinada en el fragmento B22 Diels (265 Kai-
bel) a la condicién de que el hombre en su vida se haya mostra-
do de mente pia (zhs229: vowr =z;uzds ), y otro fragmento (B18
Diels, 261 Kaibel) confirma que la piedad y santidad de la vida
(eboedng Giog ) es el vidtico mas grande [ éz6diov péyiator ) que los
mortales puedan tener para su viaje supremo; Y otro fragmento
todavia (B26 Diels, 269 Kaibel) expresa una honda preocupacion
para la pureza espiritual (zazpov <ov woiv), considerandola con-
dicién necesaria para la misma pureza fisica. Todos estos ele-
mentos pertenecen a una esfera de ideas misticas, en la que se
encuadra perfectamente la afirmacidén citada arriba, de que uno
no puede tornarse bienaventurado si no cultiva en su espiritu lo

bello y lo bueno.
Hay pues la idea de una diferencia de destino que espera
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a las almas de acuerdo a su forma de vida, en la que se hayan pu-
rificado mediante su dedicacién a los valores espirituales o se
hayan enlodado por el afdn de los intereses terrenales. Sin em-
bargo, la oposicion entre almas elegidas y rechazadas, plantea-
da en estos términos, se aleja de la forma en la que se planteaba
en la religién de los misterios, al oponerse los iniciados a los no
iniciados. El punto de vista de los cultos y misterios se refleja
todavia integramente en el fragmento 114 de Pindaro, donde la
suerte privilegiada, prometida a los adeptos en el mas alld, tiene
como condicidon de su otorgamiento Unicamente la iniciacion y
participacién en los ritos sagrados. En cambio el fragmento 910
de Euripides, al atribuir el nombre de bienaventurado a quien ha
contemplado el orden eterno de la naturaleza, nos presenta el
problema de la eleccién de los espiritus trasladado sobre un te-
rreno muy distinto.

Pero ya antes de Euripides semejante transferencia se nos
muestra documentada por el frag. 132 de Empédocles, que se
refiere de igual manera al camino por el cual puede lograrse la
bienaventuranza:

o

orftog, b5 fzlny mpumidny &thswTo TAoUTOY,
Zahdg 37 oxotdzzsz

=Dy Thpt B0lo peumhey,

(Bienaventurado quien adquirié riqueza de divinos pensamien-
tos, miserable en cambio quien estd preocupado por una oscura
opinién acerca de los dioses).

El logro de la bienaventuranza, pues, para Empédocles es po-
sible Gnicamente por medio de la investigacion filoséfica, que li-
bere al hombre de las oscuras y burdas creencias de la religion
vulgar, cuyo antropomorfismo y materialismo habia criticado ya
Jendfanes al polemizar contra Homero y Hesiodo no menos que
contra las representaciones populares. Una critica andloga hacia
Empédocles de las representaciones de las teogonias orficas en
su fragmento 134: ""No existen en é! (dios) miembros con ca-
beza humana, ni le despuntan dos brazos en el torso, ni pies,
ni dgiles radillas, ni vellosas partes pudendas; sino que es dni-
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camente, sagrada e inefable inteligencia, que recorre con velo-
ces pensamientos todo el mundo”.

Claro que para hacerse digno de esta divinidad que es in-
teligencia, y para adquirir la riqueza de divinos pensamientos
de la que habla el otro fragmento, se precisa la consagracion
de la vida a la filosofia, que de esta manera queda reconocida
como verdadero camino de la bienaventuranza. La iniciacion y
purificacién filoséfica ha sustituido la iniciacion mistérica y la
purificacidn ritual, repudiadas por Empédocles a raiz de su vin-
culacién con oscuras opiniones y falsas representaciones relati-
vas a los dioses. Con ésto, el problema de la conquista de la
bienaventuranza se ha transferido sobre el terreno de la purifi-
cacién espiritual producida por la filosofia.

Pero sobre semejante terreno, muy distinto de aqué! donde
quedan los cultos mistéricos, esta planteado el problema de la
bienaventuranza aun en el fragmento 198 de Euripides, asi co-
mo antes en el fragmento B45 de Epicarmo y en todos los otros
que hemos recordado de ¢l mds arriba. Todos hablan no sola-
mente de piedad y pureza, sino también de valores espirituales
(lo bello y lo bueno otorgados al alma) opuestos a los intereses
materiales y considerados ellos inicamente capaces de imprimir
en la vida el sello y el fin de la introduccién a la bienaventuranza.

Ahora bien: écudl es la forma de vida que puede satisfacer
a las exigencias expresadas aqui? y ¢cudles son las concepciones
cuyos reflejos podemos reconocer en estos fragmentos de Epi-
carmo?

A raiz de las relaciones con los circulos pitagéricos de Mag-
na Grecia y de Sicilia, que una investigacién cuidadosa e impar-
cial hace constar para Epicarmo (26), no parece injustificado

(26) No puedo difundirme en este lugar en la demostracién de esas
relaciones y en la aclaracién de otros influjos de origen distinto que aparecen
en Epicarmo. He discutido estos puntos de manera especial en mi nota
Intorno ad Epicarmo, publicada en *‘Civiltdi moderna’ de marzo - junio
1938, y en el II tomo de Zeller - Mondolfo, La filosofia dei Greci, Firen-

ze, 1938, que contiene también otras aclaraciones acerca del asunto.
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pensar en influjos de corrientes pitagéricas, aun sin querer ce-
rrar de ninguna manera el pensamiento de este poeta cdmico
{abierto a los influjos mads diferentes) dentro de los limites de
ningun sistema filoséfico particular. Ademds, las exigencias de
una elevacién espiritual expresadas por Epicarmo, pueden recor-
darnos las formas de vida que Empédocles —manteniéndose en el
ambito de la orientacidon pitagérica— senala en su fragmento
146 como las mds altas, que preparan el retorno a la patria ce-
leste para el alma, desvinculada ya del ciclo tremendo de las
generaciones.

La encarnacién final de las almas purificadas se efecttia
segin Empédocles en las personas de “‘profetas, poetas, médicos
y principes de hombres sobre esta tierra: de donde pues resurgen
convertidos en dioses sumos en honores’. No parece improbable
que estas indicaciones de Empédocles tengan que considerarse
pertenencientes a una esfera de creencias pitagéricas, y coinci-
dentes 0 muy afines a las formas de vida sefaladas por Epicarmo,
puesto que las concepciones reflejadas en los versos citados de
Empédocles no constituyen una novedad introducida por él, sino
que nos consta su difusién en Sicilia entre los circulos misticos
va en la propia época de Epicarmo, de manera que podia su eco
repercutir ya en Pindaro, de un modo muy semejante al que se
nos presenta luego en Empédocles. Un testimonio explicito re-
lativo a la procedencia de estas preocupaciones escatolégicas
de la fuente pitagérica, se encuentra en un fragmento de 16n
de Kios (cfr. Fragmente der Vorsokratiker, cap. 36 en la ed. V

= 25 en la IV, B4):

&c & ey nvesép T vEruspévos n8é nol wlfol
wal obipzvng duygn tipwvov €xst Blovov,
Imzp TTularbome éxlpnsg 6 gojos wmepl mavtwy

L

Wodmwy yvdpog eldz val éléualay.

m

R

(Asi el hombre adornado de valor varonil y pudor - también
muerto tiene por su alma vida beata - si de manera veraz Pi-
tégoras, el sabio sobre todos - los hombres, supo y aprendié los
conocimientos) .



Pero 16n de Kios nos habla en general de valor y virtud,
como habitos de vida terrenal que son condiciones para la-con-
quista de la bienaventuranza inmortal en el mas alld. En cambio
la coincidencia mencionada entre Pindaro y Empédocles, reflejos
y ecos entrambos de ideas pitagéricas, nos permite inferir que
Pitdgoras hubiere detallado ya, de manera explicita, las formas
de virtud que pueden merecer al hombre la liberacién final y
la bienaventuranza eterna. En efecto el fragmento 133 de Pin-
daro indica tres encarnaciones preparatorias para la diviniza-
cion de las almas (o elevacién a la situacion de “héroes sa-
grados”) (27), las que se realizan en las personas de reyes ve-
nerandos, hombres fuertes y sumos en sabiduria ( copig ~<e
séyiezot ). Las dos primeras formas corresponden a los “'principes
de hombres’’ de Empédocles, y la Ultima a sus profetas, poetas
y médicos. En Pindaro y Empédocles por lo tanto, asi como en
Epicarmo, el ideal de la vida humana, capaz de llevar al alma
hacia la reconquista de su situacién divina, guarda todavia aso-
ciadas las virtudes ético-politicas con las dianoéticas: lo funda-
mental para ellos estd en el cultivo de los valores espirituales
opuesto a la dedicacién a los intereses materiales; pero no han
sido todavia separadas y opuestas reciprocamente las finalidades

cognoscitivas (teoria pura) de las morales (préctica, en su forma

mas desinteresada y alta).

Sin embargo, tiene ya importancia esencial el hecho de que
la vida de los cultivadores de la sabiduria esté situada en el elen-
co de las formas mds altas de la existencia humana: falta toda-
via, sin duda, la elevacion del ideal filoséfico de la vida al apice
de la escala jerérquica, pero hay ya un encaminamiento hacia

(27) La situacién de “héroes sagrados™ (#cwzc dyvol) de la que
habla Pindaro, equivale a la de “dioses sumos en honores™ ( fzoi ztufjiae
céorgzor ) de la que habla Empédocles, como demuestra no solamente la
existencia del culto de los héroes entre los griegos, sino de manera aun més
especifica, el hecho de que las laminillas dureas de los Orficos usan como
iguales las expresiones: “reinards con los héroes” (Petelia) “‘serds dios”

(Thurios), “Anda convertida en diosa” (Roma).
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esta meta. Por eso es evidente, y ha sido reconocida ya por otros
criticos, la inspiracion que Platén saca de Pindaro (a quien cita
en su “"Mendn”, 81 ab) y de Empédocles, cuando en el “'Fedén’
(69d y 114 c) y en el "“Fedro” (247d y 249a) vuelve a subordi-
nar con ellos a una triple prueba de vidas la ascensién final a la
bienaventuranza, y reconstruye por gran parte sobre el modelo
de ellos el elenco de las almas destinadas a esa suerte suprema,
y por fin coloca en el dpice de toda la jerarquia a las almas
“purificadas por la filosofia’. Esta preferencia otorgada a la
salvacion del alma por virtud de la filosofia y la contemplacién
de la verdad, puede considerarse un paso ulterior, dado por Pla-
tén en el camino trazado ya por Pindaro y Empédocles; pero su
afirmacién tenia otro antecedente, ademds de los recordados de
Euripides y Anaxdgoras, y anterior a ellos; un antecedente que
asi como los de Pindaro, Epicarmo y Empédocles, nos lleva de
nuevo tras las huellas del pitagorismo. Este antecedente se en-
cuentra en el proemio del poema de Parménides.

Para comprenderlo en su significado, tenemos que dirigir
nuestra atencion al caracter propio de este proemio, puesto en
evidencia por las investigaciones de los decenios ultimos. No se
trata, observaba Burnet (28) de un mero adorno exterior de
cardcter literario, sino de una parte esencial de la obra: una
parte (agregamos) que se precisa tener en cuenta para entender
el sentido de "“discurso sagrado’ atribuido por Parménides a la
enunciacién de la Verdad (’A%40z:2), hecha por la propia voz de
la Diosa, que la opone a todas las opiniones engafiosas de los
mortales.

El proemio nos introduce en plena literatura apocaliptica
(29) : esa literatura floreciente entre érficos y pitagéricos con

(28) Greek Philosophy, London, 1914, § 46.

(29) Sin embargo, criticos autorizados, asi como REIN'HA.RDT (Par-
ménides und die Cesch. der Griech. Phil., 1921, p. 67 sigs.) ; Kranz
(Sitz. Ber. der Berlin. Akad., 1916, p. 1169); CapELLE (Die Forso-
kratiker, p. 162), y WiLamowitz (Die Glaube der Hellenen, 11, 215)

han vuelto a la interpretacién del elemento mitolégico del proemio como puro
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los Descensos al Hades y Ascensos al cielo (30), de donde saca
las figuraciones de las puertas de la Noche y del carro alado, y
también la imagen, repetida dos veces, de la bifurcacién critica
de los caminos, que orficos y pitagéricos llamaban syisic y repre-
sentaban mediante la letra mistica Y (31). El trdnsito del error
a la verdad estd presentado, aqui, bajo forma de un transito de
las tinieblas (asiento de la Noche) a la luz, es decir mediante
una imagen muy comun en la literatura apocaliptica, que ha
quedado tradicional en ella hasta volver a expresarse también
en Dante. Semejante procedencia de la literatura apocaliptica
basta ya para sugerirnos la idea de que la bifurcacién de los
caminos ( aylsiz) entre la verdad y el error estd vinculada en el

— =
adorno literario y ficcién poética, negandole un cardcter hierdtico. Pero,

observa justamente Albertelli, en su edicién de los testimonios y fragmentos
de los eleatas (Gli Eleati, Bari, 1939, p. 121 sig.), no hay duda de que
toda la Verdad esté presentada orgullosamente por Parménides como una
revelacién religiosa, y que una inspiracién religiosa circula por todo el poe-
ma. Que, por otro lado, el contenido de la Ferdad parmenidea sea pura-
mente racional —como lo han puesto de relieve FRAENKEL (Nachrichten d.
Gesellsch. d. Wissensch., Gottingen, 1930), v Bowra (The Proem. of
Parmenides, Classic. Philol., 1937)— no crea ninguna dificultad contra la
idea de una vinculacién con la mistica en el sentido de una reafirmacién de la
exigencia de purificacion espiritual, pero trasladada del terreno de la inicia-
cién ritual al de la iniciacidn cientifica y de la consagracién a la actividad

contemplativa (racional).

(30) Hasta se discute entre los criticos (GILBERT, EISLER, PFEIF-
FER) sl en Parménides nos encontramos con el primer tipo o el segundo;
pero para nosotros basta reconocer la procedencia general de las revelacio-
nes misticas, de acuerdo a lo que observa SCHUHL, Essai sur la formation
de la pensee grecque, Paris, 1934, p. 285, (donde pueden verse las citas
de los escritos relativos a esa cuestion). Hay que recordar también, con
DeLATTE (Etudes sur la littérature pythagoricienne, p. 74 sig.) y SCHUHL
(op. cil., 249) las figuraciones del viaje del alma bienaventurada hacia los
Elisios, que se encuentran en Creta minoica, en la Jonia del Siglo VI y en
anillos etruscos.

(31) Cfr. SchUHL, Essai sur la formation de la pensée grecque,
p. 249 sig. y PicarD, Déméter, p. 368, citado por él. Ver también CAR-
Lo PascaL, Il bivio della vita e la “littera Pythagore”, 1910,



pensamiento parmenideo con la exigencia de la salvacién del
alma. Y esta suposicién puede encontrar una confirmacién sin-
gular al aceptarse una enmendacién que me parece muy feliz
—a pesar de la oposicién de otros criticos (32) — propuesta pri-
meramente por Meineke y luego, de manera independiente, por
Jaeger (33), a un pasaje donde el texto corrompido no puede
ofrecer de otro modo un significado satisfactorio.

De acuerdo a esta enmendacién, el camino por el cual el
carro alado lleva al filésofo a la presencia resplandeciente de la
Diosa que le revela el misterio sagrado de la Verdad, seria decla-
rado ‘el camino que a través de todas las cosas lleva a la salva-
cidn espiritual al hombre que se vuelve sabio®”. & 436v...

oW T TAVT Aoty gépst eldbrva cara (34)

El sabio se convierte en salvo { &»v7); el camino de la ver-
dad es el camino de la salvacién. Salvacién del camino y de la
suerte habitual de los demds hombres (explica mds adelante la
diosa: versos 26-28), lograda por una ayuda divina que es de-
creto de justicia (Béug 7z 3ivn <z), asi como (podemos recor-
dar) la liberacién del alma que los dioses realizaban por ley de
justicia (véuwt) en la laminilla 6rfica de Roma. Y por eso la
diosa saluda al filésofo, que llega acompafiado por sus conducto-
ras inmortales, con la misma féormula augural yzipz, dirigida en
la laminilla érfica de Thurios por, tres veces al alma que se con-

(32) Cfr. Bowra, The Proem. of Parmen., citado, y ALBERTELLI,
Cli Eleati, citado, pp. 122 sig.

(33) Paideia I’, ver a p. 281 sig. en la ed. italiana y p. 199 en la
ed. castellana (México, 1942),

(34) EI texto aceptado por Diels lleva la frase: wxaca waws' dotr,
es decir: *‘el camino que lleva al hombre sabio a través de todas las ciu-
dades’”, o, de acuerdo a la interpretacién mds racional de FRAENKEL
(Nachr. d. Gesell. d. Wiss., Géottingen, 1930, p. 156, n* 2), aceptada
también por ALBERTELLI (op. cit., p. 119, 122 sig.), “a iravés de todas
las regiones””. Pero la idea de una salvacidn espiritual, contenida en la en-
mendacién de Meineke-Jaeger, puede encontrar una valida confirmacién en
el paralelo con las laminillas 6rficas, que ponemos de relieve en el texto
arriba.



~ 69 ~

vierte en bienaventurado, salva del ciclo de las generaciones,
transformada de mortal en divina, acogida entre los dioses (35).

El paralelo con las laminillas érficas confirma plenamente
la observacion de Jaeger, que la imagen del camino de la sal-
vacién ha sido sacada por Parménides de la esfera religiosa. Sin
embargo, hay que agregar que la salvacion érfica que se reali-
zaba por medio de la iniciacion mistérica y de la contemplacién
(ézémszx ) de los ritos sagrados, ha sido substituida en Parmé-
nides por otra especie de salvacién, que se efectia por medio de
una iniciacion tedrica y de la conquista del conocimiento: “'Se
necesita (dice la diosa)l que ti aprendas a conocerlo todo: el
inconmovible corazén de la Verdad en su ciclo perfecto, asi como
las opiniones de los mortales en su falta completa de credibili-
dad” (36).

La inspiracién mistica de este lugar tiene que ser buscada
pues en un manantial cercano, sin embargo, al orfismo, pero
distinto de él; y ese manantial puede ser tan sélo el pitagorismo,
con el que Parménides se encuentra relacionado ya sea por las
tradiciones que hablan de su transitoria pertenencia a tal
escuela y de su creacion de una ""forma de vida" ( -gémo: ~oi
Gicy ) afin a la pitagérica (37) sea por la adherencia que su
poema mantiene con las doctrinas pitagéricas, en ias alusiones
polémicas contra ellas asociadas a la Yerdad, no menos que en la
Opinién, que expresa las teorias de las que Parménides se aleja
al crear su doctrina propia (38).

Sin duda, aln sin tomar en cuenta la posibilidad de influjos
pitagéricos, tiene ya importancia capital el hecho de encontrarse

—

(35) Ver las laminillas de Thurios y de Roma en DiELs, Frag. d.
Jorsokr., cap. I de la ed. 5* (= 66 de la 4*), nimeros 18, 19, 19a, 20,

(36) Versos 28-30 del proemio.

(37) Véanse los testimonios A4 y Al2 en DIELS, Fragm. d. Vors.,
cap. 18 de la 4, ed.. = 28 de la 5%, y cfr. Macrosio, Saturn., 1, 5, y
Cebelis tabula, 2.

(38) Aclaraciones y pruebas acerca de estos puntos pueden encon-
trarse en los cap. 2 y 3 de mi Nota sulle dottrine del pitagorismo, en ZE-

LLER - MoNDoLFo, La filosofia dei Greci, tomo 11,



-

en Parménides una representacién religiosa del valor atribuido
a la conquista de la Verdad. El propio Jaeger, quien rehusaba
—en su escrito sobre El ideal filoséfico de la vida— el cardcter
histérico de las tradiciones que querian presentarlo afirmado
por los presocrdticos, parece haber modificado su opinién en
Paideia, cuando por el significado profundo de la mencionada
enmendacién propuesta por él se encuentra llevado a decir, acer-
ca de Parménides: ‘Este sentido de su alta misidn es lo que le
condujo en el proemio de su poema a darnos le primera encarna-
cion humana de la figura del filésofo, la figura del "hombre
sabio”, conducido por las hermanas de la luz, desde los senderos
de los hombres, por el dificil camino que desemboca en la casa
de la Verdad” (39).

He ahi pues una afirmacién consabida de un ideal filoso-
fico. Y no se puede reducirla a una inspiracién sacada de Je-
néfanes y de su reivindicacion de la sabiduria ( soziz), decla-
rada por é| fundamento Unico de la equidad ( zivepiz ) y opuesta
por ende, como nueva concepcién de la virtud ( &zzzd ) a la que
veia exaltada por las muchedumbres en la fuerza de los atletas.
La sabiduria ( sepiz) de Jenofanes tiene su valer en su utilidad
ético-politica, es decir, esta vinculada a la vida practica y a sus
exigencias, de manera que no puede representar una forma de
vida dirigida hacia la theoria pura, considerada fin por si misma.
Semejante idea podia despertar Gnicamente en relacién con las
preocupaciones relativas al alma, en oposicién a los intereses de
la vida terrenal; esto es, procediendo de la antitesis mistica

entre el cuerpo y el alma, ¥ de la exigencia de la salvacion de

ésta.

El camino ( 36c ) de la luz, es decir de la contemplacién
de la Verdad, por el que el carro alado, conducido por las hijas
del Sol, lleva al sabio a escuchar y comprender el Discurso sa-
grado de la diosa, es un verdadero “‘camino de vida” ( 686g =
Giou ), vale decir la exigencia de una vida consagrada integra-

(39) Cfr. Paideia, 1, a p. 200 de la ed. castellana.
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mente a la actividad tedrica. La salvacion del alma aparece en
este proemio el resultado de su purificacion radical del error:
se afirma en todo su vigor la exigencia de la purificacion es-
piritual ( zdlzps:s ), y a raiz de ella se inicia, con la polémica
parmenidea contra los errores de la opinidn, la tradicién de la ac-
cién catartica de la refutacién de los errores ( &.syyo:; ), que los
eleatas transmiten luego a Socrates y a Platén. Los sofistas trans-
forman la refutacion en una forma degenerativa (ejercicio de
habilidad, dirigido a fines utilitarios de fama y ganancias); S6-
crates en cambio conserva en toda su pureza ese fin de liberacion
y purificacion espiritual que tenia la refutacion en Parménides,
y luego en Zenén, segun el testimonio de Proclo (40); por eso
Séerates considera su ejercicio como una mision que debe cum-
plirse aun a costa de la vida, y en la conciencia de volverse
mejor al contribuir al mejoramiento de los demds (es decir a su
purificacién de la ignorancia y del error, fuentes de todo pecado)
encuentra la certeza de acercarse a lo divino y de participar en

él (41).

Retrocediendo hacia los manantiales de esta corriente, pues,
nos dirigimos hacia la fuente primera de la exigencia catdrtica,
convertida en inspiradora de toda la orientacion de la vida
( o0 =00 Biow ), es decir, llegamos a las oposiciones de espi-
ritu y cuerpo, divino y terrenal, eterno y mortal. Oposiciones
misticas, comunes por cierto a orfismo y pitagorismo; pero cuan-
do la tarea de la purificacion esta atribuida al cultivo de los

valores espirituales y especialmente cognoscitivos, tenemos que

pensar en Pitagora
to, Jon de Kios,’Herédoto, Isécrates, etc. caracterizan como un
hombre consagrado a la investigacién ( iszeply ) para adquirir
=ohunaliy ) en medida superior a todos los otros

s, a quien los testimonios acordes de Herdcli-

conocimientos (

-
(40) Procro, In Parmenidem, I, 7. Para Sécrates, cfr. PLATON,

Sofista, 230.
(41) Cfr. mi Sécrales, en Moralistas griegos, ed. Iman, Buenos Aires.



cultivadores de la sabiduria a quienes lo comparan los testigos
mencionados (42) .,

Para la exigencia de la catarsis espiritual (de la cual de-
pende, segin Epicarmo, la misma purificacién del cuerpo (43),
los Pitagéricos, dice Aristéxenos (44), utilizaban la musica.
Pero la musica o armonia para ellos era nimero, y el conoci-
miento del nimero era conocimiento de la naturaleza de las
cosas y del orden divino de las esferas celestes. Por eso Sécrates
en el Fedén (tan fuertemente dominado por inspiraciones pita-
géricas, como lo ha puesto de relieve Burnet) (45), decia haber
obedecido a la admonicién del suefo, que le ordenaba dedi-
carse a la musica, consagrdndose a la filosofia, que “es la mu-
sica mds alta’” (46).

La filosofia realiza la cdtarsis y la salvacion del alma al

efectuar su asimilacién a lo divino: tiene pues por objeto las
cosas divinas, y por eso realiza los preceptos de la mistica pi-
tagérica que mandan: ‘‘seguir a dios, acompafiarse a dios, ir hacia
los dioses’’ ( exzshat =g 0z, arohovlelv t@ Olzg, Qudilety w=pog zob3
fz00¢.)
Claro que en estos preceptos se inspira la figuracién del proe-
mio parmenideo, que presenta al filésofo levantado por el carro
alado, conducido por las hijas de la luz, a la presencia de la diosa
para recibir de ella la revelacién de la verdad.

Las hijas de la luz que guian al sabio hacia la divina Verdad
podrian interpretarse como las fuerzas de la inteligencia, de
acuerdo a una observacién de Delatte (47) relativa a un pasa-

(42) Para una discusién relativa a la interpretacién correcta y al
valor histérico de estos testimonios, véase mi Nota sulle fonti della nostra
conoscenza del pitagorismo, en Zeller-Mondolfo, La filosofia dei Grect,
t. 11,

(43) Cfr. el fragm. B26 de Epicarmo en Diels, Fragm. d. Vorsokr.

(44) Awristoxenos apud Jamblichum, Vita Pythagore, 110-114.

* (45) Greek Philosophy, 1, Thales to Plato, § 24, ‘

(46) Fedodn, 61 a.

(47) Etudes sur la littérature pythagoricienne, p. 76.
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je de los llamados Versos dureos pitagéricos. Comentando un
verso situado al final de esos ypusd €=y, que parangona la in-
teligencia ( yvbpr ) a un auriga ( fvioyov } que debe estar en el
lugar dominante, Delatte notaba que la explicacion de esa ima-
gen tiene que ser buscada en una alegoria comdn a la literatura
apocaliptica orfico-pitagérica, de donde la ha sacado también
Platén en su “‘Fedro”. Esa literatura (como se ha recordado mads
arriba) representaba el viaje del alma bienaventurada hacia los
Elisios de una manera que encontramos todavia en sortijas etrus-
cas, que imitan modelos jonicos del siglo 6°. Platén la reproduce
en la alegoria del Fedro, explicando ademds que el alma llega a
seguir a los dioses cuando la parte racional toma y guarda en
ella el papel de auriga. Ahora bien, observa Delatte, esa misma
idea estd expresada también en la conclusion del Carmen aureum,
donde los versos que siguen al mencionado agregan justamente
para el alma la promesa de su liberacién final del cuerpo y de su
trasmutacion de mortal en dios inmortal, exactamente asi como
lo hacen las laminillas dureas de Petelia, de Thurios y de Roma.

Sin embargo @ Delatte se le puede facilmente objetar que
la coincidencia de la alegoria platénica con la de un documento
como el Carmen aurcum, cuya autenticidad y cronologia son tan
disputables, no basta para comprobar que el parangdén tenga una
cia anterior a Platén, porque el recopilador del poema

existen _ :
podria haberlo sacado del mismo pasaje del "Fedro"”, antes bien
que de alguna fuente mds antigua y original. En cambio la obje-

pierde la punta si indicamos como antecedente de la ale-
Fedro el proemio de Parménides, donde la figuracién
del carro alado con las diosas-aurigas se aplica ya
de la inteligencia hacia la revelacion de la verdad.

cion
goria del
Gpocolfptica
a la ascension
Aun cuando no sea aceptada la enmendacion de Meinecke-Jae-

ue identifica explicitamente el camino hacia la luz con el

ger, 9 .
camino de salvacion del sabio, queda no obstante establecida
por todo lo demds la idea esencial de un camino que lleva al

<abio a ser acogido en la mansién de los dioses y a participar en

lo divino.
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En resumidas cuentas, todo este conjunto de ideas y repre-
sentaciones, cuyo examen hemos venido realizando, pone en
evidencia un elemento, que ha constituido la condicién funda-
mental indispensable para la primera formacién de un ideal filo-
séfico de la vida, es decir la aspiracién mistica de acercarse a la
divinidad y hacerse semejante a ella. No podia llegarse a la afir-
macién del ideal de una vida contemplativa sin la intervencién
previa de esa aspiracién mistica. Se precisaba un trastrocamiento
radical de la idea tradicional de sabiduria —de cardcter esen-
cialmente practico— expresada por la poesia gnémica y las sen-
tencias de los llamados ‘siete sabios”’. Dominaban en ellas las
exigencias de la medida, del “nada en demasia”, de un conoci-
miento de si mismo que significaba reconocerse mortal y no tener
la osadia de hacerse semejante a los inmortales, porque esa
insolencia ( #2z:c ) encontraria el castigo infalible de los dioses,
custodios celosos de su privilegio. “‘Hombre, piensa unicamente
en cosas humanas’’; ‘'mortal, piensa tan sélo en cosas mor‘role:s”:
tales eran los preceptos de una sabiduria practica que no podian
ser invalidados o anulados sino por una conciencia de inmorta-
lidad y de comunién con los dioses que se afirmara en el homBre
y lo levantara hacia la contemplacion de lo divino y eterno.- Lo
cual no podia realizarse sino en consecuencia del trastrocamién-
to espiritual efectuado por la mistica, mediante la introduccion
del dualismo entre alma y cuerpo, por el que a la nq\fu.rolezu
mortal de éste se opone la inmortalidad y naturaleza divina de
aquélla.

De esta manera despertaba en el hombre la asp :
esa naturaleza divina a volver a su situacién originaria, y nacid
la exigencia de una norma de vida gue pudiera liberarla de'la
funesta asociacién con el cuerpo: es decir, nacian las prescru?-
ciones catérticas. La realizacién de la catarsis empieza bajo
forma ritual en los misterios y el orfismo, pero luego se \tfuelve
espiritual y se levanta hacia una esfera mas alta con el plfo_gf-?-
rismo, que hace culminar la elevacién del alma hacia |C:l divini-
dad en el conocimiento y la contemplacién del orden divino y’dﬁ
la divina armonia del universo. He aqui “los sumos en sabiduria

piracion de



de Pindaro que se convierten en “héroes santos”; he aqui “el
hombre sabio” de Parménides que se vuelve “’salvo”, siendo lle-
vado por las hijas del sol a la presencia de la diosa de la Verdad;
he aqui los “'profetas, vates y médicos’’ de Empédocles que re-
surgen '‘dioses sumos en honores”; he aqui las almas “purifica-
das por la filosofia’ que son las primeras en subir de nuevo a la
bienaventuranza inmortal en el “Fedro’ platénico.

Aristoteles (segun se ha ya recordado) nos declara de ma-
nera explicita en su “Protréptico”, en la "“Metafisica’’ y en Iq
“gtica Nicomaquea’’, el trastrocamiento efectuado del precepto
gnémico: son mentirosas —dice— las afirmaciones de los poe-
tas relativas a la pretendida envidia de los dioses, es falsa la
admonestacion dirigida al mortal para que piense Unicamente
en cosas mortales. En cambio el hombre debe, en la medida de
lo posible, convertirse en inmortal ( alavazitev ), por la con-
ciencia de su poder espiritual que lo coloca al dpice de la escala
de los seres, en tanto posee en si mismo el intelecto, que tiene
origen y naturaleza divina.

Pero con estas afirmaciones Aristoteles no introduce una
intuicion nueva (sino en ciertos puntos particulares), ni tampo-
co reproduce una novedad introdgcidc por Platén, sino que sfigue
simplemente ejemplo de él en continuar y desarrollar una tradicién
que retrocede al pitagorismo. Este ha vuelto a afirmar con el
orfismo la oposicion entre el alma y el cuerpo y la exigencia ca-
tartica para la liberacién del ciF:fo tremendo de las ge:nerocignfes,
pero ha trasladado esta cétcn.*ms del terreno d.e los ritos religio-
sos al de una elevacién espiritual que se realiza so‘bre todo por
medio del conocimiento y la contemplacién. Un misterio nuevo
se substituye de esta manera al de los ritos: el misterio de la
ciencia, N0 menos sagrado que el anterior, ni menos apto parq
convertir en santo a su cultivador.

He aqui por lo tanto, segiin la observaciéon de Heidel (%)

——

(48) W. A. HEIDEL, =::: , v ::wg, Proc. Amer. Acad. of Asts

a. Scienc., 1910, p. 133, H. Listcanc, Griech. Philos. als Muysierion
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la transmisiéon de la ensefianza que se efectla en el pitagorismo
por medio de un Discurso sagrado, de acuerdo a la costumbre de
los misterios; y este cardcter de misterio sagrado se refleja no
solamente en la mistica de los nimeros, sino en toda rama de
la ciencia. Y asi la inspiracion religiosa se comunica del pitago-
rismo a las escuelas médicas, con la idea de una misiéon sagrada
y de una sagrada iniciacion, que excluye al profano de sus mis-
terios. “‘Estas cosas sagradas (dice La ley hipocratica, recordada
por el mencionado Heidel) son reveladas al hombre sagrado; al
profano quedan vedadas, pues aquéllos son iniciados en los mis-
terios de la ciencia’ (49).

De esta manera el espiritu de la mistica, colocado por Joél
con cierta unilateralidad, sin duda, pero no sin fundamento, a
las raices de todo el naturalismo presocrético (50), tiene que ser
reconocido sin controversia en calidad de progenitor del ideal de
la vida teorética. El pitagorismo ha sido con toda probabilidad el
primero en elevar semejante vida a la dignidad de forma ejem-
plar y sagrada, por ser mds que cualquier otra apta para efec-
tuar la purificacién y por ende la salvacién del alma. La creacion
de un ideal filoséfico aparece ya realizada en Parménides, cuya
afirmacién y representacion puede considerarse mds explicita y
decidida que las de Epicarmo, Pindaro y Empédocles; con Euripi-
des encontramos otra afirmacién clara y precisa anterior a Pla-
tén; y todas estas afirmaciones estén siempre vinculadas con el
anhelo de lograr la salvacién del alma y la situacion de bien-
aventurado ( §1%wz), que nos revela su raiz mistica.

De esta manera debia tocarle al misticismo —y justamente
en consecuencia de su misma aspiracién a la vida eterna del mas
alla, que le hace despreciar y aborrecer la vida presente— el

(Philol. Wochenschr., 1932) generaliza a todas las obras de los natura-
listas presocriticos ese caricter de ‘“‘discurso sagrado’ ( iepés A0T03
parecido al de los misterios.
(49) wepl véusu en Corpus hippocraticum (ed. Littré), Vv, 64.2-
(50) Der Ursprung der Naturphilosophie aus dem Geiste der Mystik,
Jena, 1903 (III ed., 1926).



destino irdnico de preparar contra el pesimismo anterior una
reivirdicacion del valor de esta Gltima, con atribuirle la tarea de
reconquistar el destino celeste. El pesimismo anterior, que se
expresaba en la poesia gnémica, proclamaba: “mejor no haber
nacido, o, después de nacer, morir lo mds pronto posible’” (51).
El misticismo, sin embargo, vuelve a expresar esta desolada sen-
tencia del Sileno de la leyenda, pero en un sentido muy distinto
del que tenia en el pesimismo gnémico, es decir, como expresion
del anhelo hacia la patria celeste (52). Y ademds —lo que mds
importa— libera al hombre de la condena a pensar Unicamente
en cosas mortales, lo que le hacia sentir en toda su gravedad el
peso de los males, que excede en mucho la pobre cantidad de los
bienes concedidos en la vida terrenal.

Asi por mérito del misticismo el hombre, orientado y esti-
mulado hacia el pensamiento de lo eterno y hecho consciente de
su participacion en el bien divino del conocimiento, reconoce
que también la vida presente puede tener un valor, que supera
aun todo el conjunto de los dolores y de las miserias que la afli-
gen: el valor del conocimiento, que lleva a Anaxdgoras (o a
quien otro lo haya afirmado) a proclamar que prefiere haber
nacido mds bien que no haber tenido nccirnien’ro, a raiz de la
alegria sublime que le otorga la contemplacion de la naturaleza

y la conquista de la verdad.

Por lo cual serd tributario de un desarrollo preparado e ini-
ciado por el misticismo ain el propio Epicuro, al e.scri[’)’ir (o ins-
pirar a su discipulo Metrodoro) (53) Ia sentenc,lci Rfac-uerda
que aunque eres de naturaleza mortal y con un h‘mrte fml.’ro de
v.idc, te has asomado a lo infinito y lo eterno mediante la inves-
tigacién de la naturaleza, y contemplaste

(51) Teognis, verso 425 sig.
(52) Cfr. el fragm. 6 del Eudemo de Anistételes en la ed. Walzer

( Aristotelis dialogorum fragmenta). ‘ |
(53) La sentencia se encuentra atribuida a ambos por los testimo-

nios antiguos (Cfr. BIGNONE, Epicuro, Bari, 1920, p. 150).
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lo que es ahora, serd y fué siempre en el tiempo Iranscurrido”

(ILiapa, I, 70)

Y por eso podrd también, en la conclusién de su “Carta a
Menéceo”, que constituye —como lo ha demostrado Bignone
(54) — su "Protréptico’’, transferir sobre la tierra la promesa
que la mistica ofrecia para la vida futura, y escribir: “vivirds
como un dios entre los hombres, pues no se asemeja por nada a

un ser que viva una vida mortal el hombre que vive entre bienes
inmortales” (55).

; Rodolfo Mondolfo
(Universidad Nacional de Cérdoba)

(54) L'Aristotele perduto e la formazione filosofica di Epicuro, Fi-
renze, La Nuova Italia. ‘

(55) Ver mi ensayo L'infinild soggeltiva en Problemi del pensicro
antico, Bologna, 1936, insertado ahora en la parte IV de mi libro El inﬁr}ilo
en el pensamiento de la antigiiedad cldsica, ed. Iman, Buenos Aires (en im-
prenta).





