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El asombro, la afeccion originaria de la filosofia
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Resumen: El tema del asombro fue una cuestiéon muy importante para los primeros
filésofos que intentaron dar una explicacion del nacimiento de la filosofia y esta-
blecer sus fronteras. En el caso de Platon, el asombro es la disposicién primera del
conocimiento en un doble sentido: antecede al deseo de conocimiento y también
lo posibilita. El asombro pone en movimiento las tres partes que integran el alma
y gracias a este movimiento llega al descubrimiento de la verdad.
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Abstract: “The astonishment, the original condition of philosophy”. Astonishment
was a very important subject for the first philosophers who tried to offer an
explanation of the origin of philosophy and to establish its limits. In the case of
Plato, astonishment is a disposition of the soul in two senses: it precedes desire
of knowledge and also makes it possible. Astonishment moves the three parts of
the soul and it is due to this movement that it can reach the discovery of truth.
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El tema del asombro aparece en los primeros filosofos que intentaron
realizar una definicion de la filosofia, establecer sus fronteras y brindar una
explicacion de su nacimiento. Una cuestion importante es que tanto para Platéon
como para Aristoteles, quienes intentaron por primera vez realizar la tarea!
de delimitar la filosofia y ahondar en sus origenes, la filosofia encuentra su
nacimiento en un pathos (naBog) o estado del alma que lleva a quien lo padece
a la busqueda del conocimiento. Asi, para ambos filosofos, el interés por la
filosofia proviene de un estado que predispone al conocimiento filoséfico y que
se caracteriza por cierta pasividad. El asombro es el estado a partir del cual
se originaron la filosofia, el mito y el conocimiento en general. Sin embargo,
aunque constituye el origen de la investigacion de los primeros principios y
de todo el saber, el asombro surge en el alma (la cual es considerada como el
principio activo en el hombre) de forma involuntaria, siendo un estado que esta
experimenta ante la percepcion de lo existente.

La importancia de los afectos? en general y la del asombro en especifico
han sido consideradas por Martin Heidegger en sus lecciones del semestre de
invierno de 1937/38 y publicadas en el volumen XLV de la Gesamtausgabe.
En ellas se pregunta como se encuentra la filosofia vinculada con un temple y
considera que esta, a diferencia de todo otro pensar, es el mas profundo porque
se origina de la pura austeridad y es gracias a esta penuria que emerge de un
temple como el asombro. En este mismo sentido, Klaus Held, en su escrito
Staunen, Zeit, Idealisierung. Uber den griechischen Anfang der Philosophies,
parte de la distincion que realiza Heidegger entre las formas pre-filosoficas de
asombrarse (tales como el “maravillarse”, la “admiracién” o la “fascinaciéon”) y
de la diferencia entre estos estados para defender que el asombro filosofico se
separa y distingue de los demas porque remueve nuestra significatividad del
mundo. Sin embargo, Held considera que si bien Platon permanece proximo al
asombro filosofico, se entrega a la busqueda del saber y se aleja de este estado
de animo de tal suerte que el asombro deja de ser un estado fundamental de

Esta explicacién la encontramos en el dialogo Teeteto (155d1) de Platén, mientras que en Aris-
toteles se encuentra en Metafisica, A, 1.

La cuestion de los afectos es tratada por Heidegger en Sein und Zeit, al tematizar sobre la
angustia como un estado de apertura.
® Held, K., Asombro, tiempo, idealizacién. Sobre el comienzo griego de la filosofia, en: Estudios de
Filosofia, 25 (2002), pp. 63-74.
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la reflexion filoséfica para convertirse en un estado pasajero: “De una parte,
Platon permanece aun muy proximo al comienzo de la filosofia en el taumazein.
Pero, de otra parte, se entrega al movimiento de la busqueda curiosa del saber,
mencionado al inicio de estas reflexiones, por el cual el pensamiento filoséfico
se aleja del estado de animo del asombro™.

En este articulo, me interesa mostrar que para Platén las afecciones tienen
un lugar importante en el ambito de la discusion y del conocimiento filoséfico.
El tema de los afectos en Platon ha sido analizado por Michael Erler en Platon
affekte und Wege zur Eudamonies, donde considera que lo que permanece como
base de la discusion que realiza Platon en torno a cuestiones tales como la
virtud, la valentia, la belleza o la justicia, es la tematica afectiva®.

En el Teeteto, Platén caracteriza el asombro como un estado del alma que
se distingue de otros porque posibilita el conocimiento filoséfico de tal manera
que puede ser considerado como una apertura al saber. Sin embargo, como
afirma Held, el hecho de que Platon, a lo largo de sus dialogos, nos conduzca
a aporias y a responder preguntas, no demuestra que para el filésofo el asom-
bro sea un estado pasajero (como si lo sera para Aristoételes), debido a que las
aporias y las preguntas propias del discurrir filosé6fico sugieren que la reflexion
filoso6fica permanece abierta y, por ende, que el asombro es un estado que el
filosofo no abandona. Ahora bien, el asombro es para Platon la disposicion
primera del conocimiento en un doble sentido: por un lado, antecede al deseo
de conocimiento y lo posibilita. En este sentido, es previo a todo interés por la
sabiduria. Por otro lado, es primero en tanto es necesario que aparezca en el
alma para que pueda surgir en ella la aspiracion por el saber, constituyendo
simultaneamente un temple. El asombro es para Platon un &oxn, el origen y
principio de todo el saber, la disposicién primera que conduce a la investigacion
de los primeros principios.

En A Greek English Lexicon, se consideran dos sentidos del concepto de
&oxn): por una parte, inicio o comienzo; por otra, comando o gobierno. En el
primer sentido, el término aoxn presenta siete diferentes acepciones: 1) origen
o comienzo de algo, acepciéon propia de la poesia épica y lirica griega; 2) primer
principio o elemento, usada por primera vez por Anaximandro; 3) fin de una
linea o cuerda, usado por primera vez por Herodoto; 4) definicion matematica

4 .

Ibid., p. 70.

Landweer, H. y U. Renz, Klassische Emotionstheorie von Platon bis Wittgenstein, Berlin: Walter
de Gruyter, 2008.
° Ibid., p. 19.
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de una curva, usada por Heraclito; 5) lugar donde un rio se bifurca; 6) la suma
total de algo; y 7) 6rgano vital del cuerpo. Asi, el asombro para Platon en Teeteto
155d1 nombra un aoxn en el primer y tercer sentido del término: segun el
primero, el asombro es principio en el sentido de ser el origen o comienzo del
conocimiento y, segun el tercero, hace referencia al inicio o comienzo de algo.

En el Filebo, Platon distingue siete estados entre las afecciones del alma
que se oponen a la que podriamos considerar la vida propiamente filosofica.
Esto se debe a que se encuentran lejanos de la felicidad y se oponen a la inves-
tigacion de los primeros principios? y las primeras causas. Las afecciones son:
la colera, el miedo, la lamentacion, el duelo, el amor, la rivalidad y los celos.
Para mostrar de qué manera en Platon las afecciones tienen un papel prioritario
para el conocimiento, ya que algunos estados son apertura al saber mientras
otras afecciones representan un cierre, analizaré en un primer momento la
nocion de pathos en el dialogo Teeteto; después, en un segundo momento, pre-
sentaré la nocioén de asombro en este mismo dialogo para realizar, por ultimo,
un analisis de la presentacion del alma y las afecciones ofrecida por Platén en
la Republicay en el Filebo.

L El asombro: un pathos

En Teeteto 155d3, Platén se refiere al asombro como el estado natural
en el que se encuentra el filosofo. El término m&Bog nombra, por una parte, un
incidente que acontece y para el cual no se determina un agente que lo rea-
liza y, por otra parte, se refiere a un estado del alma que es experimentado de
forma involuntaria. El sustantivo “n&0og” se traduce por incidente, accidente,
afeccion o experiencia, proviene del verbo “naoxw”, que senala el estar afectado
o el llegar a un estado, y que se diferencia de una accién porque no tiene su
principio motor en quien lo experimenta.

La primera definicion de m&0og que aparece en el Greek-English Lexicon®
ejemplifica estas dos posibilidades. Por una parte, a partir de Teeteto 193c se
indica que el término pdthos nombra algo que ocurre, un acontecimiento que
tiene lugar de forma involuntaria. Platén utiliza el término para hablar acerca

" Thomas A. Szlezak, en su escrito Die idee des Guten als arche in Platons Politeia, considera que

si bien Teofrasto y Gaiser piensan que en Platén se encuentra presente una teoria de los princi-
pios en plural, para él, en la Republica, Platon mantiene la idea de la unidad de los principios en la
nocién del Bien: la virtud tiene una sola forma y esta es la esencia de lo Bueno. Cf. Szlezak, T.A.,
Die idee des Guten als arche in Platons Politeia, en New images of Plato, Dialogues on the Idea of
the Good, Reale, G. y S. Scolnicov (eds.), Academia Verlag, Sankt Agustin, 2002, p. 65.

8 Liddell H.G. vy R. Scott, Greek-English Lexicon, Oxford: Clarendon Press, 1996.
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de las impresiones visuales que son observadas gracias a un espejo. A través
del espejo, las cosas que transcurren del lado derecho se miran de forma inver-
tida y parece que suceden en el lado opuesto: “ocurre como las impresiones
visuales en los espejos que aquellas que estan a la derecha transcurren a la
izquierda™. La percepcion de las cosas de forma inversa no acontece porque
las cosas tengan ciertas cualidades o propiedades, sino debido a algo externo
a ellas como es el espejo. Por ello, con el término pdthe se nombra algo que
sucede involuntariamente y que no depende de las propiedades de sobre quien
acontece el evento.

El segundo ejemplo que ilustra el uso del término m&Bog aparece en
Reprtiblica 612a, donde se encuentra vinculado a la nocién de alma (p0x1). Con
este concepto se nombra los estados que afectan el alma durante la vida de los
hombres y se opone fundamentalmente a toda praxis (mea&ig).

En el pasaje que va del 611b al 612a, Socrates discurre con Glaucon
acerca de como es posible conocer en verdad el alma y considera que, para
conocerla, es necesario analizarla en estado puro, no cuando esta arruinada
por su relacién con el cuerpo y sus vicios. Asi, afirma que es necesario mirar
el amor que el alma tiene por la sabiduria, observar las companias que el alma
desea y el amor que manifiesta por lo divino. Sin embargo, Sécrates considera
que hasta dicho momento en el dialogo, su analisis del alma se ha reducido a
un estudio de las afecciones y formas que tiene el alma durante la vida de los
hombres: “Cualquiera podria ver entonces qué es y como es su verdadera natu-
raleza, si es compuesta o simple. Por ahora hemos detallado suficientemente,
segun creo, las afecciones y las formas que adopta durante la vida humana”1°.
De esta manera, si bien el estado gracias al cual se origina el conocimiento es
un estado de pasividad, pues la filosofia y todo el saber encuentran su origen
a partir de que el alma se ve afectada por el asombro, el amor a la sabiduria
parece ser un estado activo del alma.

El amor a la sabiduria (pilocodia) es una accion que se origina del asom-
bro. Solo en la medida en que el filésofo padece este estado (Oavualw) puede ir
de ese estado pasivo al estado de actividad que implica el amor. De esta manera,

°  Platon, Teeteto, Vallejo Campos, A. (trad.), Madrid: Gredos, 2000. “f} kat olat Téx €V Tolg kATITTEOLS

¢ Opews AN, deix eic aglotepa petaoeovons” (Burnet, J., Platonis Opera, v. I, Oxford: Clar-
endon Press, 1900 (reimpresion: 1967), 193c).

10 Platon, Reptblica, Eggers Lan, C. (trad.), Madrid: Gredos, 2000. “kai ot &v TG idot avtig
Vv aAnOn epvowy, eite MOAVEdNG eite HOVOEWNG, eite 6T €xeL Kal OTWS: VOV OE T &V TQ AvOQwTive
Blw maOn e kal €idn, W Ey@ual, Emeunws avThs dteAnAvOauev.” (Burnet, J., Platonis Opera, v. IV,
Oxford: Clarendon Press, 1902 (reimpresion: 1967), 612a2-612a5).
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el asombro es una afeccién del alma involuntaria y es en este estado, opuesto
a toda accion o praxis, donde encuentra su origen la filosofia.

Para Platon, el estado que dispone al conocimiento filos6fico es un estado
del alma que parece concernir a la parte racional logistikon (16 Aoyiotucov), tal
como es presentada en la Republica. Si bien esta afeccion es el origen de la
filosofia, no es exclusiva de ella, ya que el conocimiento filos6fico comparte un
mismo origen con el mito. Ahora bien, para Platon, el asombro es una afeccion
a partir de la cual el ser humano toma una mirada en torno a lo existente;
posibilita observar todas las cosas a partir de la unidad de su origen y también
permite separarse de lo que ha sido observado como una totalidad para formu-
lar la pregunta por el principio de todo lo existente. El pasmo primigenio, que
origina la filosofia y todo el saber, no acontece ante un objeto particular sino
frente a la totalidad de lo que hay.

Aristoteles, en el segundo capitulo del primer libro de la Metafisica,
habla del asombro como un estado previo al filosofar, que se origina a partir
de la percepcion de algiin objeto o evento. Ahora bien, el asombro inicial que
conduce a la investigaciéon y a la adquisicién del conocimiento, conduce a lo
contrario!!l: a asombrarse de que las cosas no sean como son. Sin embargo, el
asombro primero, origen de todo el conocimiento, y el asombro segundo, que
va en sentido inverso, no pueden ser considerados desde una misma pers-
pectiva. Ellos se distinguen en una cuestion fundamental: en aquello a lo que
conducen. El primer asombro, aunque encuentra su origen en la percepcion
de lo particular, trasciende este ambito y reconduce la mirada a lo universal,
a la investigacion de los primeros principios, ya que en la percepcién se hace
presente lo universal. El segundo asombro surge también ante lo particular, pero
en este caso lo concreto se presenta con una gran fuerza y como siendo unico,
ya que representa una excepcion a la norma. Una vez que se han conocido los
principios y causas de lo existente, causa extraneza que las cosas no sucedan
como deben suceder. Asi, lo particular desconcierta pues no se comporta como
deberia. Este segundo asombro conduce a la busqueda de una explicacion que
explique el cambio o a la verificacion de lo que se creia conocido.

II. La filosofia y el asombro

Ahora bien, el primero en considerar una relacion entre la filosofia y el
asombro fue Platon quien, en Teeteto 155d1, parte de la experiencia del fil6sofo

' Aristoteles, Metafisica, 983a 11-20.
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para afirmar que lo mas caracteristico de €l es padecer asombro. De esta manera,
el asombro es observado por Platon como una afeccion que es condicion natu-
ral de aquel que dedica su vida a la busqueda de la sabiduria. En un segundo
momento, sostiene que el asombro es el origen de la filosofia. La filosofia no tiene
otro origen que un sentimiento o estado radical que padece particularmente
aquel que ama el saber. Para ilustrar la manera en que la filosofia se genera
del asombro, Platon recurre a un mito acerca de la genealogia de los dioses. El
mito en este caso funciona como una alegoria, como un elemento que permite
aclarar e ilustrar la fuente de generacion de la filosofia y su tarea: “Querido
amigo, parece que Teodoro no se ha equivocado al juzgar tu condicion natural,
pues experimentar eso que llamamos la admiracion es muy caracteristico del
filésofo. Este y no otro es el origen de la filosofia. El que dijo que Iris era hija
de Taumante parece que no traz6 erréneamente su genealogia”!2.

Para explicar de qué manera la filosofia se genera del asombro, Platon
va a establecer dos relaciones etimolégicas. El primer vinculo etimolégico se
encuentra entre el nombre del dios Thaumas (Bavuag), padre de Iris™® (Ipic), y
la nocién de asombro (Oavpalewv), origen de la filosofia. Iris encuentra su origen
en la divinidad Thaumas. Por su parte, la filosofia proviene del asombro. El
dios Thaumas pertenece, en la Teogonia de Hesiodo, a la segunda generacion
de dioses. Es hijo de Ponto y Gea'* y es una divinidad marina que desposa
a Electra, con quien engendra a Iris y a las Harpias. Asi, bajo esta alegoria,
Platon pretende explicar el estado fundamental en el que la filosofia encuentra
su origen. La divinidad Iris proviene de Thaumasy, en cuanto, divinidad esta
vinculado con el asombro, de tal manera que Iris seria la hija de lo asombroso
o de lo que inspira asombro. De esta manera, si tanto la filosofia como Iris se
originan del asombro y el asombro esta vinculado con la divinidad Thaumas,

" “@e6dwoog yaQ, @ dile, paivetal ov Kakg ToNdlely TeQL TAS GPUOEDS TOL. HAAX YAQ GLAOTODOUL
ToUT0 10 TAB0G, T0 Oavpalewy: oL Yo AAAN aoxn dprAocodiag 1) abtn” (Platén, Teeteto, 155d1).

3 En la Iliada, Iris aparece como la mensajera de los dioses: en el Canto II 786-808 anuncia
a Helena el combate de Paris y Menelao; en el Canto III, lleva a Afrodita herida; en el Canto V,
transmite a Hera y Atenea las ordenes de Zeus; en el Canto VIII, lleva a Héctor un mensaje de
Zeus; en el Canto XI, por 6rdenes de Zeus, invita a Poseidon a dejar el combate; en el Canto XV,
por 6rdenes de Hera, invita a Aquiles a aparecer en una fosa; en el Canto XVIII, invita a los vientos
a soplar sobre la hoguera de Patroclo; en el Canto XXIII, va en busca de Tetis; en el Canto XXIV,
transmite la orden a Priamo de rescatar a Héctor. En la Teogonia, como en la Iliada, Iris es la
mensajera de los dioses: en 266, se explica su nacimiento: ella es hija de Eléctra y Thaumante; en
780 es considerada como la de los pies ligeros que aparece a espaldas del mar para transmitir un
mensaje y, en 784, se representa con un jarrén de oro para proveer la lluvia y hacer dormir a los
que perjuran. Cf. Homero, Iliada, Bonifaz, R. (trad.), México: UNAM, 2005.

* Hesiodo, Teogonia, Vianello de Cérdova, P. (trad.), México: UNAM, 2007, pp. 233-239.
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a ambas corresponde originarse del asombro y, por la relacién de Thaumas con
el asombro, el ser divinas porque ambas provienen de lo divino.

La segunda conexién es expresada a partir de las relaciones etimoléogicas
entre el nombre de Iris y el verbo eirein (elpewv), verbo que Platén en el Crdtilo
considera como sinénimo de légein (Aéyew). Iris, tanto en la Iliada como en la
Teogonia, es considerada como mensajera de los dioses, la de pies ligeros cuya
tarea consiste en trasmitir el mensaje divino a los hombres. En Crdtilo 407e-
408b, Platon afirma que el nombre de Hermes, la divinidad a la que corresponde
ser el intérprete y mensajero de los dioses ante los hombres, tiene algo que ver
con la palabra pues es necesario que, en tanto mensajero, toda su actividad se
encuentra en relacion con el lenguaje ya que a €l concierne la interpretacion y
trasmision de los anuncios divinos: “En realidad, parece que Hermés tiene algo
que ver con la palabra al menos en esto, en que al ser ‘interprete’ (hermenea) y
mensajero, asi como ladron, mentiroso, mercader, toda actividad gira en torno
a la fuerza de la palabra”®. En este mismo sentido, Iris, al ser la mensajera,
guarda alguna conexion con la palabra. Este vinculo se muestra en el Crdtilo a
partir del personaje de Socrates, quien establece una relacién entre el nombre
de Iris y uno de los verbos del decir. Ademas, el verbo légein expresa, por una
parte, un aspecto distributivo y, por otra, un caracter racional de orden: de la
raiz leg- se deriva la nocion de l6gos'®. De esta manera, el nombre de Iris esta
en relacion con la palabra porque su nombre nos explica su tarea. Iris, como
Hermes, es la mensajera de los dioses y ambos se sirven de la palabra: “por
cierto, que Iris también parece tener su nombre por el hecho de eirein, pues
era mensajera”l’.

Asi, el asombro es para Platon una figura divina pero también la represen-
tacion de un estado que predispone a la busqueda del conocimiento. La filosofia,

2.} AAMG v To0To Ye Eotke tepl Adyov T elva 0 “Boung,” kal to <éounvéos efvai kad to dyyeAov
Kol TO KAOTIKOV T€ Kal TO AmatnAov v AGYoIS Kail TO &yoQaoTikov, megl Adyov dvvapiv éotiv maoa
aum 1 moarypateia” (Platon, Crdatilo, Madrid: Gredos, 2000, 407e5).

°® H. Fournier, en Les verbes “dire” en grec ancien, explica que la nocién de l6gos tiene seis
sentidos distintos en su origen en la épica griega, los cuales estan vinculados con sus origenes en
el término légein. Asi, el término légos presenta : a) un sentido distributivo que es posible observar
en la épica griega y que proviene de su raiz leg-, en este caso se traduce como reunion, recolecta;
b) un sentido racional cuya traduccion es: calculo, estima, razén, razonamiento; c) un sentido
racional enunciativo, que se traduce como discurso, exposicion, narraciéon; d) un sentido enun-
ciativo distributivo cuya traduccién es: deliberacién; un sentido banal puntual que se traduce
como alusion, mencién, nombre, orden; ejun sentido no declarativo, traducido como actividad,
manera; y, por ultimo f) un sentido de inexpresividad. Cf. H. Fournier, Les verbes “dire” en grec
ancien, Paris: Klincksieck, 1946, p. 221.
7 ai 1 ye "Toig amod tov <eigewv> foucev kekAnuévn, 8L dyyedog fjv. Platén, Crdtilo, 408b4
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semejante a la divinidad Iris, tiene como fuente de generacién al asombro. A
ambas concierne el tener un papel intermedio entre los hombres y los dioses.
A la filosofia corresponde el estudio del conocimiento de lo mas divino, por su
parte Iris tiene la tarea de transmitir los mensajes de los dioses a los hombres.

III. El alma, sus afecciones y el asombro

En el Filebo, Platon reflexiona si existen estados o disposiciones del alma
capaces de proporcionar una vida feliz a todos los hombres y enumera siete
afecciones que son dolorosas para el alma. Estas son la célera, el miedo, la
lamentacion, el duelo, el amor, la rivalidad y los celos: “Ira, miedo, afloranza y
duelo, amor, celos y envidia, y todo lo semejante, ¢no los tienes como pesares
del alma sola?”!8. Por otra parte, en Reptiblica 486b10, Platon afirma que el
alma del filésofo se distingue de la del resto de los hombres porque es justa
y se encuentra dotada de mesura, memoria y facilidad para aprender, de tal
suerte que el amigo de la sabiduria es también amigo de la verdad, la justicia,
la valentia y la moderacion: “¢Has de censurar entonces a una ocupacion que
no se puede practicar como es debido si no se esta por naturaleza dotado de
memoria, facilidad para aprender, grandeza de espiritu y de gracia, y no se es
congénere de la verdad, de la justicia, de la valentia y de la moderaciéon?”19. De
esta manera, si bien en el Filebo se reflexiona acerca de lo que es bueno para
todos los hombres y puede procurarles felicidad, Platon distingue dos tipos de
cosas que pueden ser consideradas como buenas: por una parte, el placer y el
g0zo; por otra, la prudencia, el intelecto y el recuerdo. Las primeras cualida-
des son las que aprecian la mayoria de los hombres mientras que las ultimas
son las caracteristicas que Platén nombra en la Reptiblica para distinguir el
alma del filésofo del resto de los hombres. Si bien en Republica 424a4-424b1l
Platon considera que la buena crianza y la educaciéon garantizan la formacion
de buenas naturalezas, al mismo tiempo afirma que las naturalezas que se
encuentran asistidas de manera natural por estos bienes gracias a la educa-
cién se tornan mejores. De esta manera, parece que para Platén existen almas
que de manera natural tienen cualidades que las predisponen a una vida

¥ “Ogyiv kai popov kai méBov Kai Bofvov kai Egwrta kai (RAov Kkai POGVOV Kkai Goa ToladTa, &o’
ovK avTng ¢ YuxN¢ TiBeoal tavtag Avmag twvac” (Filebo, Burnet, J., Platonis Opera, v. II, Oxford:
Clarendon Press, 1901, Repr. 1967. 47e).

19 “Egtv obv 61 pépn totodTov Emumidevpa, 6 U ot G Tig olog Te Yévorto ikavag mtndedoay, i
ur) ¢ooet ein pvuwv, evuadng, peyatomnoenrc, eDxaoLs, Gidog Te kKat ovyyevg aAnBeiag, ducatoovvng,
avdpeing, cwdpooovvng” (Platon, Reptiblica, 487al).
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dedicada al conocimiento y la sabiduria, mientras que otras pueden acceder
a estos estados a partir de la educacion. Ahora bien, en el cuarto libro de la
Reptiblica, Platén indaga acerca de cual es la constituciéon del alma, lugar en
el que se hacen presentes las afecciones de todos los hombres. El alma, para
Platon, tiene una estructura similar a la del Estado, el cual se encuentra com-
puesto de tres géneros: auxiliares, negociantes y consejeros. En Reptiblica 441a
distingue tres géneros distintos que conforman el alma, a cada uno de ellos
concerniéndole una funcion diferente y cada uno de ellos siendo principio de
accion o de pasioén en el alma. El alma es una entidad compuesta de una parte
racional, una apetitiva y una parte intermedia, auxiliar de la parte racional.
Aunque cada una de estas partes representa un principio de accioén o pasion
en el alma, todas ellas forman una unidad.

La parte racional del alma es la encargada de la reflexion, a ella le con-
cierne el saber y el conocimiento y se le denomina logistikén (10 Aoyiotucov)?0;
una segunda parte del alma es irracional, es principio de los apetitos, lugar
de las necesidades fisicas, los deseos corporales, las satisfacciones y placeres,
y se le denomina epitymetikén (10 émBvpntikdv); y una tercera parte llamada
tymoés (o Ovpde), que es auxiliar de la parte racional, un intermedio entre la
racionalidad y el deseo: “pues no seria infundadamente que las juzgariamos
como dos cosas distintas entres si. Aquella por la cual el alma razona la deno-
minaremos ‘raciocinio’, mientras aquella por la que el alma ama, tiene hambre y
sed y es excitada por todos los demas apetitos es la irracional y apetitiva, amiga
de algunas satisfacciones sensuales y de los placeres en general... Tengamos
pues por delimitadas estas dos especies que habitan en el alma. En cuanto a la
fogosidad, aquello por lo cual nos enardecemos, ¢es una tercera especie, o bien
es semejante a alguna de las otras dos?”?!. Pese a que en el alma se distinguen

%0 Para Oliver Renaut es claro que mientras Platén distingue claramente la funcién racional,
Aoylotucov, de la funcién volitiva, émBuuntikév, como opuestas en el alma.,Eetos dos conceptos,
al mismo tiempo, guardan también una relaciéon morfolégica: ambos se crean a partir de la forma
neutra de un sustantivo o adjetivo con el subfijo wov. El subfijo 1kov expresa una capacidad, la
cual se encuentra vinculada con una actividad. Por otra parte, la tercera funcién del alma, el
OBuudc, no sigue este mismo principio, designa al mismo tiempo una disposicion afectiva y un
afecto como la cdlera, de tal suerte que con esta caracteristica se haga evidente su funcion inter-
media en el alma. Cf. Oliver, R., Platon la médiation des émotions, Paris: Vrin, 2014, p.156.

2 «Op o1 aAoYwe, v O éyw, afiwoopev adTa dtta Te kat étepa AAANAwV eivat, TO pév @ Aoyiletat
AOYLOTUKCOV TIQOG AYOQEVOVTES TNG PUXTG, TO O€ @ EQQ T€ KAl TELVT) kaxt duPm) Kat el Tag AAAag Embupiag
EmTONTAL AAOYIOTOV Te Kal EmOuunTikdv, TANEWOEV Tvawv Kat dovav £taigov.Ovk, aAA” elkotws,
£, yoiped” av obtws. Tavta pév toivuv, v 8 &y, dvo Muiv wEIoOwW &idn &v Puxn évovta: 1O d& O
oV Oupov kat @ BupovuEeBa OTEQOV TEITOV, 1) TOUTWV TOTéQW av in opoduéc”, (Platon, Republica,
439d4-439¢4).
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tres partes (uépoc), no debe entenderse como si estuviera fragmentada. Como
lo subraya Oliver Renaut en Platon: la médiation des émotions®?, el alma tiene
diferentes funciones, cada una de las cuales es el principio de acciones o de
pasiones en la vida humana. Asi, la analogia que Platon establece entre el alma
y el Estado permite mostrar que si bien el alma es una unidad, como lo es el
Estado, en ella se pueden observar distintos principios que estan vinculados
con la tarea que cada uno de ellos realiza y también que el Estado viene a ser
una especie de extension del alma humana.

Para explicar las partes del alma, Platéon comienza por oponer la funcion
apetitiva a la racional?3. De esta manera, cuando se hace presente un deseo2*
en la parte del alma llamada epitymetikén, como puede ser el de beber agua, al
presentarse este deseo el alma del sediento aspira a beber. Este impulso, que
se presenta en la funcién volitiva del alma, conduce a quien tiene este deseo a
satisfacerlo. La parte volitiva del alma en la que se genera el deseo no distingue
entre aquello que puede satisfacerlo sino que es mero deseo. La parte volitiva
solo aspira a la obtencion del placer que conlleva a su satisfaccion. Ante el
impulso ciego, que se genera en la funcién apetitiva del alma, existe algo que se
opone, razona, calcula y determina qué es lo mejor para satisfacerlo, y esta es
la parte racional. Platon ilustra la oposicién y unidad en la que se encuentran
la funcién volitiva y la racional del alma con la imagen del arquero. Las manos
del arquero, para lanzar una flecha, toman el arco realizando dos acciones
opuestas: por una parte una mano rechaza el arco y por otra la otra mano
lo atrae hacia si, de tal suerte que en esta oposicion de funciones la flecha
encuentra un lanzamiento.

En el libro X de Reptblica (611c), Platén se cuestiona acerca de la natu-
raleza del alma y considera que para saber como es verdaderamente el alma
hay que observarla cuando se encuentra de manera pura, es decir, desligada
del cuerpo, y afirma que entonces es posible percatarse si su forma es simple
o compuesta por naturaleza: “entonces se vera su verdadera naturaleza, y si
es compuesta o simple en su forma, qué es ella y como es. Pienso que por el

22 «Le vocabulaire des ‘parties’ de I'ame est moins systématiquement employé que celui des
‘espéces’ pi des ‘genres’. On pourrait alors penser que le terme le plus juste pour désigner les
fonctions de 1’ ame soit celui d’ ‘€idn’ qui serait I’ équivalent analoguique des ‘péon’ de la cité”
(Renaut, O., Platon la médiation des émotions, Paris: Vrin, 2014.p. 152).

* Platén, Republica, 439a-e.

** Monique Dixsaut afirma que, aunque Socrates en el Filebo, al hablar de la estructura apetitiva,
pone como ejemplos los mas evidentes porque son necesarios, como el hambre, la sed, y el deseo
eré6tico, sin embargo, existen todo tipo de apetitos y lo que el deseo pone en evidencia es que no
se desea un objeto determinado sino que el deseo quiere cualquier objeto del mismo tipo.
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momento hemos descrito razonablemente sus afecciones y formas durante la
vida humana”?5. De tal manera que el alma en vida se encuentra compuesta
de tres partes porque esta intimamente vinculada al cuerpo, sus necesidades,
deseos, placeres y satisfacciones. Ahora bien, en Republica 571a7, Platén se
interesa por determinar cuantos y cuales son los deseos (twv émiBvuav) y pla-
ceres (twvndovav) del alma. Para realizar esta tarea, parte de la triparticion del
alma y sostiene que hay deseos innecesarios contrarios a toda norma. Estos
deseos afloran en momentos en que la parte racional del alma se encuentra
dormida y la parte volitiva se niega a dormir e intenta satisfacer sus instintos.
La parte volitiva del alma, a la que llama salvaje y bestial, surge con fuerza y
pretende dar satisfaccion y placer a todos sus deseos: “...cuando duerme la
parte racional, dulce y dominante del alma, y la parte bestial y salvaje, llena de
alimentos y de vino, rechaza el suefo, salta y trata de abrirse paso y satisfacer
sus instintos”?¢. Por otra parte, hay deseos llamados “mejores” y que pertene-
cen a la parte racional del alma. Estos surgen cuando hay salud y moderacion
y cuando se ha logrado, gracias al control de la parte racional del alma sobre
la parte apetitiva, adormecer los apetitos y necesidades. Alli no existe en los
apetitos un deseo extremo, ni saciedad y hartazgo que atormenten, ya sea por
su inquietud o por su complacencia. Quien ha logrado moderar los deseos de
la parte volitiva y ha reflexionado sobre si mismo, examinando las cosas pasa-
das, presentes y por venir de una manera detenida, puede entonces aspirar a
obtener el conocimiento sin ser arrebatado por emociones propias de la parte
volitiva del alma: “Pienso, por otra parte, que, cuando uno cuenta con salud
y moderacion y se echa a dormir tras despertar la parte racional de su alma
y banquetearla con bellos discursos y consideraciones, cuando ha llegado a
meditar sobre si mismo sin que los apetitos se hallen en necesidad o en hartazgo
para que se adormezcan y no perturben a la parte mejor”’.

Por tultimo, cuando se han puesto en reposo las dos partes del alma,
una vez que la parte volitiva ha sido controlada por la parte racional y esta ha

“kal ot &v Tig doL avTg TV AANON PvOoLy, eite TOAVEONG eite povoeldN|g, eite 8T Exel kal 6Twg:

VOV 0¢ T &V T avOowmivw Blw &N te Kai idn, Wg Eydual, émiews avtng dieAnAvOauev” (Platon,
Reptiblica 612a).

6 “grav 1o uév dAAo TG YUXAG €U0, SO0V AOYIOTIKOV Katl TieQoV Kai dQXOV Ekelvou, TO dé ONEIdES
Te Kal AyQov, 1) oltwv 1) pédng mAnoOév, okETd Te Kai dnwoduevov tov Bmvov (Nt éval kol
amomunAavat e avtov 11On” (Platén, Reptblica 571¢3-c7).

> «“Orav 8¢ e olpat DYLE@g Tig £X1) abTdg avTod Kai 0wdEOveS, Kai eig Tov Brvov i) o AoyLoTikoy
UEV Eyelpag £VTOD Kail E0TIACAG AOYWV KAV Kal oképewy, €5 CUVVOLV avTOC alTQ APIKOUEVOG,
O ErmBupunTucov d¢ pnte évdeiq dovg unTe MANOUOVY), OTwe &v Kounon kai ur magéxn OoouvBov T
BeAtiotw” (Platon, Reptblica, 571d6-572al).
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logrado examinar las cosas accediendo a una pasividad, interviene la tercera
parte del alma a la que llama tymos. A la tercera parte del alma corresponde
la sabiduria, ella se pone en movimiento para brindar al alma el reposo que
implica el descubrimiento de la verdad. A ella le corresponde la sabiduria y
por ende la revelacion de la verdad?s. Asi, el hombre, dice Platon en Republica
580d, con una parte del alma se apasiona, con otra aprende y con una tercera,
que nombra como particular, el hombre accede a la verdad. Ahora bien, Platéon
distingue dos tipos de afecciones del alma: unas pertenecen al principio ape-
titivo de esta y se encuentran ligadas a las necesidades, deseos y placeres del
cuerpo, y otras estan vinculadas con el principio racional del alma.

Las afecciones del alma concernientes a la funcion apetitiva representan
para Platon un obstaculo para el conocimiento en la medida en que la parte
racional tiene que ocuparse de delimitar los deseos y necesidades que se hacen
presentes al alma como impulsos en busca de satisfaccion. Por su parte, los
deseos de la parte racional del alma son aquellos que procuran el conocimiento
y la sabiduria. El asombro, en tanto estado del alma a partir del cual se origina
un deseo por el saber y el conocimiento, parece ubicarse dentro de las mejores
afecciones del alma y pertenece a su funcion racional. El asombro se genera a
partir del deseo de conocimiento y, por lo tanto, del amor a la sabiduria.

En Republica 586c¢-d, el filosofo establece una relacion entre los deseos
de la parte apetitiva del alma y las emociones, de tal suerte que los deseos?®
que encuentran su origen en la funcién volitiva estan acompanados por emo-
ciones que perturban el alma, es decir, que producen placer acompanado de
sufrimiento. Asi, el deseo de reconocimiento se encuentra acompanado por
la envidia, la ambicién por la violencia, y el disgusto por la célera. Por otra
parte, los deseos que se encuentran acompanados por la razon persiguen la
verdad y alcanzan placeres que no se encuentran mezclados con sufrimiento.
A estos placeres Platon los llama placeres mds verdaderos. Estos son los que

% Para Monique Dixsaut, el hecho de que Platén se refiera al alma distinguiendo en ella tres
distintas partes no significa que ella sea en si misma una o multiple, considera que el alma es
ante todo movimiento, y este movimiento puede estar gobernado por alguna de las distintas
funciones del alma. La idea de que el alma, una vez que accede a la verdad, alcance la inmovilidad
sugiere en Platon la idea de que el alma se mueve para lograr el conocimiento de la verdad. Cf.
Dixsaut, M., Plato, Paris: Vrin, 2003, p. 192.

% Mientras en el Filebo 34d-35d Platon se restringe a hablar de los apetitos que pertenecen al
cuerpo y son necesarios para su subsistencia, en la Republica presenta ejemplos de deseos de un
género distinto, lo que hace patente es que el origen del deseo se encuentra en el alma misma. Es
por ello que para Monique Dixsaut es clafo que la causa del deseo no es ni un estado del cuerpo
ni una cualidad del objeto sino el alma es la fuente del impulso. Cf. Dixsaut, M., o.c., p. 193.
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se refieren al saber y al conocimiento. En Filebo 52al, Platon se refiere a los
placeres relativos al conocimiento y observa que de una manera contraria a lo
que pasa con los placeres apetitivos, los cuales estan mezclados con dolores,
los placeres del conocimiento son puros, pues el placer que ellos brindan no
implica posteriormente un sufrimiento y dolor. Sin embargo, los placeres puros
corresponden a un numero limitado de hombres: a los que aman la sabiduria.
Asi, el asombro es un estado originario de la filosofia porque gracias a él se
genera en el alma de los hombres una aspiracion por la sabiduria.

El asombro, en tanto estado del alma, es aquello que pone en movimiento a
las tres partes que la integran y es gracias a este movimiento que el alma obtiene
la verdad. Asi, la verdad puede ser vista como el fin al que aspira el alma en su
movimiento. Si bien el asombro es el origen de la sabiduria y del movimiento en
el alma que desea obtenerla, el fin es el descubrimiento de la verdad.

Ahora bien, como se mostré en la Ultima parte del escrito, el asombro
pertenece a la funcion del alma llamada “logistikén” y Platén lo expresa en un
doble sentido: por una parte distingue los deseos en aquellos que se encuen-
tran ligados a la funcién volitiva y los que se originan en la funcioén racional
del alma y, por otra parte, a partir del mito de Iris sobre el asombro, Platén
muestra que este es también origen de la discusion racional. Asi, con este
mito, Platon muestra que es el asombro el origen de la reflexiéon y la discusiéon
filosofica, la cual se da no solo gracias a la funcién racional del alma sino que
esta se realiza en el ambito del logos, el lenguaje propio de la funcién racional.
No obstante, si bien la reflexion filoséfica y el conocimiento suceden gracias
a la intervencion de la funcién racional del alma, esta necesita previamente y
de manera necesaria ser afectada por un estado que la ponga en movimiento,
de esta manera el surgimiento de la filosofia queda determinado por el ambito
de las afecciones.
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