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La erdtica de la formacién.
Una lectura del Simposio de Platén'

Bayron Ledn Osorio-Herrera
José Daniel Gémez Serna

0 0¢ dveléraoarog Piog ob Prwtoc dvOpwre

Apologia (38a)

1. Introduccién

En la obra platénica, el Simposio se ubica entre los didlogos de ma-
durez junto a Mendn, Feddn, Repiiblica 'y Fedro; en ellos, aunque
Sécrates es su personaje principal, a través del cual Platén expone
sus postulados filoséficos, se entrevé una separacién intelectual
con el pensamiento del maestro (Martinez, 1988, p. 146). Sobre
el hecho de que aquel plasme sus propias ideas a través del perso-
naje de su mentor en el Simposio, Reale refuta dicha tesis manifes-
tando que es a través de la mdscara de Aristéfanes en la que aquel
revelard sus “doctrinas no-escritas” (2004, pp. 13-14).

Este capitulo aborda el concepto del “6pwg”, una de las cua-
tro formas de expresar la realidad del amor en la antigua lengua
griega, especialmente en su dialecto dtico o lo que luego se llamard

1 Este capitulo hace parte de los resultados de investigacion del proyecto de
investigacién “Didéctica de las lenguas cldsicas: aprendizaje y ensefianza
en la formacién universitaria”, radicado ante el cip1 de la Universidad
Pontificia Bolivariana con el nimero 137C-05/18-42.
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“koiné”. La alusién a los otros tres términos afectivos —@iAia
(philia), dyamn (agapé) y otopyn (storge)— solo se hard en relacién
a &pwg.

Sobre el nombre propio —con mayuscula inicial— de Eros
("Epwg) como dios que inspira el amor a los hombres, no hay
mencién alguna en los poemas homéricos, solo aparece escrito
con minuscula inicial el sustantivo “6pwg” como deseo pasional
y sexual®. Revisando el género trégico, Esquilo asumird el mismo
sentido que Homero ha adoptado para la palabra, anadiendo su
tendencia a desatar el exceso o la soberbia (§fp1g) en los personajes
y llevarlos a situaciones funestas (Osorio y Gémez, 2019, p. 51).
Por su parte, Euripides menciona 79 veces en su obra el concepto,
relaciondndolo no solo con la pasién amorosa, sino también con
los dioses Eros y Afrodita (Lépez, 2020, p. 65).

Platén, retomando las concepciones intelectuales vigentes en
su época, hace una propuesta filoséfica sobre el amor en el Sim-
posio. En esta majestuosa obra, se sirve de 40 formas de dicho
vocablo a partir de la raiz -ép, desde las mds diversas conjugaciones
del verbo amar —épaw (voz activa) y &papat (voz pasiva)— hasta
las maltiples declinaciones de sustantivos y adjetivos derivados de
aquella raiz, para un total de 286 menciones (Gémez, 2015, p. 3).
Con estos usos del término, el fundador de la Academia ensena
una perspectiva diferente del &pwg, concibiéndolo como un tipo
especial de amor —predilectamente— entre hombres o pederas-
ta (moudepaotnc), el cual inspira el deseo por lo bello, se revela a
través de un camino que lleva a sus maltiples manifestaciones vy,
como se verd, de principio a fin, es condicién de posibilidad de la
formacion y esta, a su vez, de aquel.

Se presenta una interpretacion inédita de los numerales
210a-212a del Simposio® de Platén. El Eros ("Epwg) o el amor

2 En el verso 294 del canto XIV de la 7/iada de Homero, el narrador des-
cribe lo que le sucede a Zeus al ser asechado sexualmente por su esposa
Hera: “entonces (&) el deseo apasionado (8pwq) envolvié (Gpepexdioyev)
el sensato (mokwvig) corazén (ppévag)”. Como esta, solo habrd un par de
menciones a dicho sustantivo sin alguna otra connotacién. La versién
griega del texto homérico retomada es la de Murray (1976).

3 La edicién del texto griego original que serd referenciada en el presente
gjercicio es la de Bury (1909).
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(8pwg), como fuerza vital que se convierte en principio de la for-
macién humana se resemantiza como ascenso-descenso hacia la
profundidad de si, gracias a ser conducido por otro. En primer
lugar, se establecerd una contextualizacién alrededor del concepto
de eros en el Simposio. En un segundo momento, se presenta un
andlisis de los conceptos griegos del pasaje en cuestion, el cual
posibilitard una traduccién propia, una propuesta de una herme-
néutica divergente a la tradicional, asumiendo el ascenso hacia la
belleza en si no como una cosa exterior al ser humano, sino como
el descenso hacia la propia interioridad. Por tltimo, se mostrardn
las implicaciones pedagdgicas del proceso erdtico como condicién
de posibilidad para el cuidado de si y el ejercicio de la formacién
desde la figura de Sécrates como maestro.

2. El £pog en el Simposio

La escritura del Simposio* o Banquete data hacia el 380 a. C. El
escenario usado para el desarrollo del relato que cuenta Apolodoro
a un amigo, que a su vez aquel recibié de Aristodemo, fue el de
una celebracién realizada por Agatén con motivo de su victoria en
el certamen llamado Leneas con su primera tragedia para el 416 a.
C. (Martinez, 1988, p. 163). Apolodoro narra todo lo que le fue
transmitido con respecto a la fiesta realizada un dia después de que
el poeta trdgico hubiera festejado con la multitud (172b).

Antes de pasar a contextualizar el concepto erdtico en el Sim-
posio como predmbulo del andlisis del didlogo entre Sécrates y
Diotima en 210a-212a, hay un detalle que vale la pena senalar al
inicio de la obra y que alcanzard mayor comprension al final del
capitulo. Es el reproche que le hace Platdn, a través de Apolodoro,
a un personaje anénimo —quizd para que cada lector ocupe dicho
lugar— acompanado por otros y que en el texto griego aparece de

4 Se escoge esta palabra y no “banquete” por su cercania a la palabra griega
Sopndotov -ov, 10, que se deriva del verbo cvunociétw, cuya acepcién
principal es la de “beber juntos”, y es el momento posterior a la comida,
en el que se proclamaron los elogios al amor y el titulo fijado en la versién
griega que se estd siguiendo.
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nominado como £taipog, que es traducible a “companero, amigo,
condiscipulo” (Yarza, 1998, p. 577)°.

Apolodoro le llama la atencién porque, al estar ocupado en
los negocios, ha desaprovechado el tiempo para filosofar; ante las
implicaciones éticas y politicas de tal descuido, aquel confiesa su
sentimiento hacia ellos en 173¢c: “avtog te &ybopon vudg t€ TOOG
éraipovg €hed” (“Me aflijo y me compadezco de vosotros, com-
paferos”)°.

La anterior expresién parece un recurso literario de introduc-
cién a la obra, pero advierte una de las consecuencias de llegar al
culmen del camino erético-formativo que se mostrard como no-
vedad hermenéutica, y es la capacidad de compadecerse, es decir,
padecer con aquel que se ignora a si mismo, a sus posibilidades
humanas y como ciudadano; pues se conforma con lo que cree sa-
ber y no desea (¢émBvpel) aquello que no piensa (ointon) necesitar
(8vdeng), como lo concluird Sécrates en 204a.

Este mismo compadecerse (éhe®) de la oscuridad interior en
la que se encuentra el otro, de la que no es consciente y que con-
mueve al filésofo, aparecerd de nuevo en la Repiiblica, V11, 516;
precisamente, en el pasaje tradicionalmente llamado el “mito de la
caverna’, en que Sdcrates al final de la alegoria cuestiona a Glau-
cén por el estado de quien ha salido de la caverna y recuerda a sus
antiguos companeros de cautiverio: “ovk ofet 0OV £ddatpoviCev
TG petaPoliig Tovg 8¢ éleeiv” (516¢), (“sno crees que experimente
la felicidad por su conversidn, pero se compadezca de ellos?”). Ese
doble movimiento de vivir por instantes la felicidad (e08apovio)
y de sentir la necesidad de llevar a otros a tal experiencia evidencia
que el €pog es condicién de posibilidad de la formacién.

Retornando al inicio de la obra, Apolodoro narra aquello que
escuché de Aristodemo, el cual, el dia de la fiesta en casa de Aga-
ton, se encontré casualmente con Sécrates y fue convidado por

5  Los significados literales de las palabras griegas al espafiol serdn extraidos
de este diccionario.

6 Cada vez que se cite algtn pasaje del Simposio en griego con sus respec-
tivos numerales y la traduccién no tenga nota al pie, serd una propia;
las que si sean referenciadas serdn tomadas de la edicién castellana ya
referenciada de Marcos Martinez (1988).
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este a la celebracién; cuando se dirigfan juntos al lugar y crey6 ha-
ber llegado con €I, se percaté de que su maestro se habia quedado
inmévil en el camino “consagrindose” (¢ovt® mpocéyovia) “a la
disposicién de su alma” (tov vodv) (174d). Este dato anecdético
quiz4 sea para mostrar la urgencia de volver a si mismo y de estar
atento al momento propicio para ser llevado por el amor hacia lo
bello (Martinez, 1988, p. 190).

Una vez Sécrates llega al festin, es acogido por los selectos
invitados, comparten el alimento, inician la bebida (Zvpmdciov)
y Eriximaco, hablando por Fedro, propone que cada uno haga un
elogio (éykopaléte) a eros (10v Epwta). Son cinco los encomios
a través de los cuales se recogen las posturas intelectuales de los
coetdneos de Platén. Este genio consigue crear o recrear diversas
concepciones sobre el dios y la pasién que este inspira, preparando
asi la exposicién de su teorfa.

La proclamacién de los elogios al amor se hace en el siguiente
orden: Fedro (poesia), Pausanias (sofistica), Eriximaco (medici-
na), Aristéfanes (comedia) y Agatén (tragedia). Al llegar el turno
de Sécrates, este se excusa por no exponer un elogio como los
anteriores, cuyo propdsito era expresarse retoricamente sobre el
objeto encomiado, sino que a través de su intervencién intentard
revelar la verdad (aMifewar) (199b) de lo que sabe sobre las cosas
del amor (& 8pwtikd), las cuales le fueron ensenadas (83idaev)
por la sabia (cogn) Diotima de Mantinea (201d). En este mo-
mento, se aprecia a Sécrates como un discipulo que es guiado,
haciendo notar que, antes de formar, primero se debe ser formado.

Para esbozar la anterior intuicidn, se presentan aquellos pa-
sajes que arrojan claves de interpretacién a partir del andlisis fi-
lolégico del texto original. En primer lugar, se ha mostrado el
reconocimiento de Sécrates como un hombre que sabe escuchar
a quien lo acompafa; en este sentido, cabe la expresién de ser
alumno, literalmente, aquel sin luz —desde la etimologia latina
a (sin) /umen (luz)— que necesita ser iluminado por otro para ir
descubrir la luz interior. En segundo lugar, muestra el paso a paso
del quehacer formativo, pues hace con sus discipulos lo que Dioti-
ma ha hecho primero con él. En el Simposio revela lo que sabe del
amor a través de un didlogo (8iGhoyog) con Agatén. De manera
precisa lo expresa él mismo en 201e:
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Me parece, por consiguiente, que lo més fécil es hacer la exposicién
como en aquella ocasién procedié la extranjera cuando iba interro-
géndome (dvakpivem). Pues poco méds o menos también yo le decia
lo mismo que Agatén ahora a mi: que Eros era un gran dios y que
lo era de las cosas bellas. Pero ella me refutaba (EA&yy®) con los
mismos argumentos (A0Y0lC) que yo a él: que, segin mis propias
palabras, no era ni bello (kahog) ni bueno (&yo06c) (Martinez,
1988, pp. 244-245).

Luego de haber preparado su audiencia, Sdcrates, en 201e,
ensefia lo aprendido sobre el amor, respondiendo a las pregun-
tas que se pueden reconstruir de la siguiente manera, sin per-
der el sentido del pasaje: ;Quién es eros? ;Cudl es su naturaleza?
¢Cudles son sus obras? Ante la primera pregunta, se presenta la
siguiente conclusién: es un demon (Soupdv), en otros términos,
un ser intermedio (peta&0) entre el conocimiento y la ignorancia
(ppovicemg kol dpadiag) (202a), lo divino e inmortal (Bgod Kkai
Bvntod) (202¢). Ademds, gracias a tales caracteristicas puede in-
terpretar y comunicar (Epunvedov kai StomopOuedov) a dioses y
hombres (202¢).

Con respecto a su naturaleza, Diotima vincula el nacimiento
de Eros al de Afrodita, pues el dia del nacimiento de la diosa, Pe-
nia (Carencia) se unié a Poros (Abundancia). Como consecuencia
de aquella unién, Eros —y desde nuestra interpretacion, la condi-
cién erética humana— tiene las siguientes caracteristicas: inicial-
mente, es precario (mévng) y companero de indigencia (§v8eia) por
la naturaleza de su madre (203c-203d).

El amor humano, aunque potencialmente es una fuerza in-
terior hacia las dimensiones mds nobles del hombre, por su in-
fluencia materna, es decir, su cardcter biolégico, finito y limitado,
se encuentra en la carencia y la fragilidad; segtin esto, los seres
humanos estin fragmentados como aparece en el discurso de Aris-
téfanes (189¢-193d), los cuales andan buscando su mitad faltante
para hallar plenitud; desde esta perspectiva, se propone que no
necesariamente sea otra persona, sino aquello dentro de si mismo,
quien dé la coherencia interior, a través de la que se haga coincidir
el pensar, el sentir, el decir y el actuar.

En cambio, por la naturaleza heredada de su padre, es amante
de la sabiduria (pthocopdv) de por vida y capaz de sanar o enve-
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nenar (pappakedg) (203d-203e) las almas con sus palabras. Una
tltima condicién de su naturaleza, y que llama poderosamente
la atencidn, es el hecho de no estar identificado con lo amado
(épdpevov), sino con lo que ama (épaoctdv) (204c). Esta idea re-
bate la postura de Agatén en la que presenta a Eros como el dios
mds amable de todos (197e), pues la capacidad de desear y amar
es impulsada por el eros segin la propuesta que hace Sécrates, por
lo que no se identifica con lo deseado y amado.

En cuanto a la tercera pregunta, sobre la funcién de Eros en
la vida humana, Platén relaciona directamente el amor con la con-
secucion de la felicidad. La obtencién de esta es el resultado de la
posesion de lo bueno y bello de manera permanente, implicando
la nocién de inmortalidad (60avacia). Esta revelacion es expuesta
a través de dos caminos; al primero lo llamaremos “exterior” y al
segundo “interior”. Uno establece los cimientos conceptuales del
otro, en cuanto que va perfeccionando la definicién del Eros, pues
se entreteje el amor con conceptos como lo bello, lo bueno y lo
inmortal.

La primera definicién del eros aparece en 206a como “el de-
seo (0 &pag) de vivir o poseer (givon) el bien (td 4yaBov) siempre
(6e)”; pasion que dota al ser humano de un impulso creador que
conlleva al engendramiento (tfig yevwficewg) y al dar a luz (tod
10x0v) en lo bello (1@ kaA®d) (206¢). Este es considerado un cami-
no exterior porque el resultado de lo engendrado en lo bello serd
la prole, segtin el cuerpo, y, en el caso del alma, las obras escritas o
los pensamientos generados en los demds; ambas acciones con el
fin de inmortalizar a su autor en la memoria de los otros.

Sobre el origen de tal deseo humano de procrear —que para
Schopenhauer serd una “estratagema de la Naturaleza” (1993, pp.
46-47)—, Diotima dice que por naturaleza vivimos en una dis-
posicién amorosa (épotikdg dratidépeva) (207b). En este punto,
la sacerdotisa de Mantinea pregunta a Sécrates por la causa de tal
disposicion, a lo que este responde, -confirmando la intuicién que
se estd defendiendo-: “mapd o fikw, yvodg 611 S1dackdimv déopar”
(207¢) (“he venido a tu lado, reconociendo que estoy necesitado
de maestros”).

La extranjera le responde a su “iniciado” que todo mortal an-
hela ser siempre (4ei €ivar) y ser inmortal (60évatog) (207d). Este
proceso de inmortalizacion se logra, en primer lugar, a través de la
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procreacién como medio de extensién de la propia existencia en
otros. Ambas ideas evocan algunas de las tesis centrales de filésofos
posteriores, por ejemplo, y sin entrar en detalle, el ser siempre (Gei
glvan) se asemeja al conatus spinoziano (Spinoza, 2000, p. 133),
y aquel anhelo de inmortalidad reaparece en la angustiosa dicoto-
mia entre la razén y la voluntad con respecto a la cuestién de la
vida pos-morten que tanto aquej6 a Miguel de Unamuno, quien la
reflexiona de principio a fin en Del sentimiento trigico de la vida en
los pueblos (1958, pp. 125-451).

Seguidamente, Diotima agrega una pincelada antropolégica
al precisar que el ser humano es cambiante, por lo que nunca
se es el mismo: estd condicionado por el tiempo y el espacio, y
por ello estd en potencia de formarse, de-formarse, re-formarse y
trans-formarse una y otra vez. La interioridad es el lugar donde
ocurren aquellas mutaciones, pues, aunque sean mayormente vi-
sibles las variaciones exteriores o fisicas, tampoco en nuestra alma
(yuyn) las costumbres (tpomor), los caracteres (1), las opiniones
(86&m), los deseos (EmBopion), los placeres (Rdovai), los sufrimien-
tos (Mdmar) y los miedos (popot) permanecen iguales: unos nacen
(yiyvetan) y otros desaparecen (@morivton) (207e).

La anterior idea entra en conflicto con la suposicién de que el
alma humana siempre sea idéntica a si misma o que, segtin Platdn,
el alma sea de naturaleza inmutable —retomando las considera-
ciones parmenideas sobre el ser—, pues hasta los conocimientos
(émomupag) varfan en el ser humano (208a), clarificando que el
devenir de Herdclito no solo es aplicable a lo inmanente, sino tam-
bién al 4mbito psiquico de la persona. Se podria concluir que un
aspecto no cambiante en el ser humano es el anhelo de plenitud,
ese deseo de poseer siembre el bien y lo bello, ser feliz, amar y ser
amado; en ultimas, no cambiard su deseo insaciable de infinito

(Blanchot, 1994, p. 130)%.

7  En la tercera parte, proposicién VII de su Etica, Spinoza establece: “el
conato con el que cada cosa se esfuerza en perseverar en su propio set, no
es nada mds que la esencia actual de la misma”.

8  Desde una perspectiva diversa, pero que apunta a la infinitud del deseo o
el deseo de infinito, se cuestiona el autor francés en esta pdgina: “;Acaso
no serfa el deseo ya siempre su propia carencia, el vacio mismo que lo
harfa infinito, carencia sin carencia?”.
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Para concluir este primer acercamiento al amor (§pwg), Dio-
tima propone varios objetos de deseo con los cuales refuerza el ar-
gumento de que la inmortalidad es amada por si misma y que es
buscada por el ser humano, por ejemplo, en el amor a los hijos
(noidwv), los honores (potwiav) y la fama (6vopactdg) (208c-d).

Asi, pues, este camino “exterior” como propedéutico que
conduce al denominado “interior” presenta en 209¢ una primicia
de lo que sucede con aquel que se enamora de la belleza del alma:
“ante esta persona tiene al punto abundancia de razonamientos
(Aoywv) sobre la virtud (épetfic), sobre cémo debe ser el hom-
bre bueno (4yaBov) y lo que debe practicar, e intenta educarlo
(mondedew)” (Martinez, 1988, p. 259). Este tltimo verbo es clave
para comprender el concepto de formacién (nraudeio) —pues esta
palabra se deriva de aquella, etimolégicamente hablando— y sig-
nifica “educar a un nifo (joven), instruirlo, formarlo, habituarlo;
ensefar, reprender; castigar; corregir” (Pabon, 1967, p. 444).

3. Subitamente (£€aigpvng), descubrird (katéyerai) lo
bello por naturaleza (tijv ¢9o1v karov) (210¢)

Diotima finaliza el primer discurso erético en 209, al afirmar:
“rodto pev oDV Td EpoTikd iomg, O ToMKpateg KV 6O pundeing”
(“cierta y realmente, joh Sdcrates!, también td, podrias ser iniciado
en estos asuntos del amor”). Con estas palabras se evidencia que el
camino “exterior” es susceptible de ser recorrido por un profano o
cualquiera que desee hacerlo; no ocurre asi con el “interior”.

Seguidamente, en 210a, expresa dubitativamente: “ta 8¢
télea Kol £monTikd, MV Eveka kol Todto EoTty, 6V TIg OpOdG petin,
ovK 018 €l 016G T v €ing” (“pero solo si alguien va rectamente ha-
cia los tltimos grados de la iniciacién en los misterios, por amor a
estos, los alcanzard; no sé si ti serias capaz de tal cosa”).

A partir de este momento, el relato adquiere un matiz mistico
en el que la sabia mujer introduce a Sdcrates en los misterios del
amor, que sin la etapa propedéutica no estarfa preparado para lo
que le presentard a continuacién. Diotima, en 210a, se propone
develar a Sécrates un recto (0pOdc) camino que inicia con el diri-
girse a los cuerpos bellos (koAd cdpata); primero a uno en el que
engendrard bellos razonamientos (yevvav Adyovg kahotg), y luego
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a otros hasta llegar a considerar que la belleza de todos los cuerpos
es la misma (tavtov) (210b).

El segundo estadio en el camino del amor es el dirigirse a
la belleza del alma (yuyfv) y considerarla mds valiosa que la del
cuerpo (210b). Este no es un simple pasar de lo fisico a lo meta-
fisico, sin mds, sino una situacién formativa, pues se recalca que
para llegar hasta alli es necesario un guia (fjyfitat) que lo dirija
(Myoduevog) rectamente (0pOdc) (210a).

Quien se halla en dicha transicién y encuentra a alguno de
alma bella, debe procurase un escenario —se indica el cardcter
formativo no solo de quien forma, sino de quien es formado—
donde sea posible amarlo (¢pdv), preocuparse por él (kndecBon),
engendrar (tiktew) y buscar ({ntelv) pensamientos (Adyovg) en
él (avt®) que hagan (mowjoovot) mejores (Bedtiovg) a los jovenes
(véovg) (210c). Seguidamente, en este mismo numeral, aquel que
estd siendo dirigido hacia la consecucién de lo bello (kalov) con-
templard eso que anhela —por necesidad (Gvayxacdij)— en los
modos de vida (émndedpact) y en las leyes (vopoig).

Al llegar aqui, el iniciado debe, por una parte, concluir que
todo (wdv) lo bello (kalov) tiene el mismo origen (cvyyevéc) y que
su manifestacién corporal, si bien es la inaugural, es la mds breve
(opkpov) de todas (210c). La corporeidad es punto inicial del
amor y debe ser reconocida su importancia por ser la “chispa” que
ha encendido el deseo. Desde un rastreo comparativo de los térmi-
nos griegos, en toda la obra hay 35 referencias al cuerpo (cdua),
en comparacion a las 28 sobre el alma (yvyn), comparacién nu-
mérica que muestra la constante atencién hacia aquel.

Platén, para referirse al siguiente nivel al que impulsa el amor
—al final de 210c—, se sirve del verbo “dyayeiv”’, forma del ao-
risto infinitivo de la voz activa de “Gyw”, cuyas acepciones son:
llevar, guiar, conducir, dirigir, atraer, transportar, seducir, educar,
arrastrar, empujar con violencia, provocar y excitar, entre otros
(Yarza, 1998, p. 17). Segin la conjugacién, se podria traducir:
después (petd) de los modos de vida (t& émtndedpara), ha de ser
dirigido (&yayeiv) hacia (éni) las ciencias (tag émotipag) (210c).

La unién de este verbo con el sustantivo nifio/joven (moic,
moudog, 0) ha generado los términos castellanos de “pedagogo” y
“pedagogia”. Se desprende de esto que el maestro senala, intenta
convencer, enamorar, apasionar; verbos que manifiestan la inten-
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cionalidad de proponer y esperar la respuesta libre del discipulo,
aunque por momentos también lo obligue aceptar lo que atin no
puede comprender por si mismo.

En el Gltimo sentido aludido al verbo “Gyw” de caridcter
impositivo o ejercicio de dominacién sobre el otro, se discierne
la prevencién que hace el maestro a su educando del peligro de
quedarse atado a alguna de las formas de belleza anteriores y no
continde hacia el final del proceso erético. Platén sugiere dicho
riesgo expresando uno de los verbos que nos recuerdan otra ma-
nera de referirse al amor (dyamnn); el pasaje se encuentra en 210d:
“contentindose (dyomdv) con la belleza de un joven (zroudapiov),
de un hombre (4vOpdmov), de un modo de vida (émitndevporog)”.
Por esto propone, a continuacién, que una vez haya sido dirigido
(tetpappévoc) a las ciencias (émompog) y contemple (Bempdv) el
gran mar (réloyog) de lo bello (kodod), llegue a engendrar (tikty)
bellos discursos (kohodg Adyovg) y grandiosos (peyolompeneic)
pensamientos (dtavofpata) en un amor a la sabiduria (pthocogiq)
libre de envidia (4p06ve) (210d).

Llegando al momento culminante, en 210e, Diotima
hace una pausa y expresa: aquel (8¢) que haya sido conducido
(mondaywyndfj) hasta aqui (évtadfa) en relacién (mpog) a las co-
sas del amor (& épotikd), al contemplar (Bedpevog) ordenanda-
mente (0pB@c) las cosas bellas (td koAd), subitamente (d€aipvrc)
descubrird (katoyerai) lo bello por naturaleza (v gvow KoAoV).
Belleza que la sacerdotisa describe majestuosamente:

Existe siempre y ni nace ni perece, ni crece ni decrece; en segundo
lugar, no es bello en un aspecto y feo en otro, ni unas veces bello y
otras no, ni bello respecto a unas cosas y a otras no, ni bello respec-
to a una cosa y feo respecto a otra, ni aqui bello y alli feo, como si
fuera para unos, bello y para otros, feo (Martinez, 1988, p. 263).

Teniendo en cuenta el adverbio de tiempo que aparece en
210e, stibitamente o de repente (£€aipvng), y la posible duraciéon
total del proceso erdtico, se llega a concluir que la contemplacién
de lo bello en si no es proyectable cronolégicamente, sino que
hace parte de una temporalidad kairoldgica, se dard en un tiempo
propicio e inesperado, dependiendo de quién guie y de quién sea
guiado; en ultimas, de la respuesta que se le dé al llamado que
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hace lo bello a cada uno a través del amor. Este argumento per-
mite pensar que el camino del amor es el camino de la vida, que
tal experiencia de la belleza en si es comparable a un apocalipsis,
a una mistica, a un éxtasis de cardcter divino que solo sucede en
presencia de la belleza.

Continuando con el anilisis del pasaje, Martinez en su tra-
duccién agrega al proceso erético la categoria de ascenso; en 211b,
escribe: “Por consiguiente, cuando alguien asciende (émavidv) a
partir de las cosas de este mundo mediante el recto amor de los jo-
venes y empieza a divisar (kafopav) aquella belleza, puede decirse
que toca casi el fin” (1988, p. 264). Con respecto al primer verbo
subrayado, éndveyu, al indicar movimiento, también asume las
siguientes acepciones: levantarse, crecer, pasar de un lugar a otro,
trasladarse, volver al asunto, recapitular (Yarza, 1998, p. 508). Se
hace énfasis en los demds sentidos del verbo, porque si bien pa-
sar de la dimension estética (cuerpo), a la ética (almas y modo
de vida) y politica (leyes), hasta la filoséfica (ciencias) y teoldgica
(Idea de Belleza) es una muestra de superacién de estadios que
va en aumento y se relaciona con el crecimiento, también puede
entenderse como un ir hacia el interior a modo de descenso.

Luego se encuentra el verbo “kaBopdw”, el cual tiene como
objeto directo lo bello en si y significa “mirar desde arriba. Exa-
minar; observar. Respetar” (Yarza, 1998, p. 702). Se resalta su
cercania al verbo “xéteyun”, que traduce bajar, soplar con fuerza,
volver o regresar (p. 751). Ademds, es un verbo que se compone
por el prefijo “kotd”, que significa “abajo”, y el verbo “0paw”, que
es “ver’; aunque se entiende como una visién desde lo alto, es
posible comprenderlo como “ver con profundidad”, “contemplar
el fondo de si mismo” y, en esta visién, hallar alli lo divino. Este
mismo verbo reaparece antes en 210e como “katdyetai’, y luego
en 211b como “kabopav” y “kotideiv’.

Surge la pregunta: ;por qué tal contemplacién da sentido a la
vida? Al ser una primicia de la plenitud o la felicidad, imposible de
alcanzar definitivamente por las condiciones precarias y cambian-
tes de la vida, se busca experimentar constantemente, pero ello
solo es posible si se estd en el “camino del amor”. Esta conclusién
la confirma la extranjera cuando, al estar finalizando su discurso,
cuestiona a su interlocutor en 212a: “;Acaso crees —dijo— que es
vana la vida de un hombre que mira en esa direccién, que contem-
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pla esa belleza con lo que es necesario contemplarla (Beopévov) y
vive en su compaifia (cuvovtog)?” (Martinez, 1988, p. 265).

Tal disposicién de contemplar y de vivir en compania de lo
bello —que también es bueno— tendrd como consecuencia na-
tural, que no forzada, que las acciones humanas sean buenas. “Al
relacionarse o participar (épantopéve) de la verdad (6An67), en-
gendrard (texovty) una virtud verdadera (dpetiv aAndij)” (212 a).
Este pasaje muestra que, ante la cuestién de si la virtud (dpetn)
es ensefiable (813aktOv) 0 no —pregunta rectora del Mendn, 70a
(Burnet, 1903b)—, se concluye que lo ensenado no es la virtud
misma, sino el camino por el cual se llega a ser virtuoso, lo que
implica ser testimonio del mismo; en conclusién, como aparece
en Mendn, 110b, ser bueno es una gracia divina (Ogig poipg).

Desde una hermenéutica de la interioridad, el &pwg es una
fuerza, impulso y pasién llamada amor. Su objeto de deseo es la
felicidad. Dicho deseo de plenitud como busqueda constante que
no se satisface definitivamente implica un camino y un proceso;
aunque sea personal, exige ser mostrado por otro que lo esté reco-
rriendo —una vez iniciado se continta en él—; aqui se entiende
que también se es formado en la autoformacién.

Asi, pues, se descubre en la propuesta de Platén un camino
erdtico que se realiza por el conocimiento de si mismo en pers-
pectiva de descenso, como si se tratara de unas escaleras que con-
ducen a la dimensién antropolégica mds profunda. ;Por qué un
descenso? Porque aquel que se dispone a recorrer tal camino se
topa con sus propios limites, sus incapacidades, sus faltas, su po-
breza, pues, guiado por el amor hacia lo bueno y bello en si, que
habita en su interior, va de fracaso en fracaso y de decepcién en
decepcion al no encontrar lo que desea.

Aquel descubre que el goce efimero del placer fisico no agota
su deseo, reconoce que este ha sido encendido y estimulado por lo
mis visible, los propios instintos y las necesidades naturales; estos,
al quedar en deuda con el deseo, abren las puertas de los niveles des-
cendentes, el primero es el psiquico, a través de pensamientos y dis-
cursos que lo hacen reflexionar y engendrar en otros la bisqueda de
ser mejores, entonces es consciente de su insuficiencia e ignorancia.

Posteriormente, al adentrarse en los modos de vida en cuan-
to costumbres y comportamientos en la consecucién de lo bello,
dejard al descubierto la fealdad, es decir, tendrd claridad en ese
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aspecto de su vida, podrd ser critico con lo heredado por tradicién
y transmitido por sus progenitores, amigos y demds educadores.
No queddndose ahi, lo bello que va descubriendo en si mismo
lo lleva a las leyes y ciencias; las primeras inspiran lo inmutable,
lo que permanece, y evocan la vida en comunidad que aquellas
regulan. Esa necesidad de vivir bien en la polis (nohc) y de ser
un ciudadano justo brotard del interior del hombre y no serd una
actitud externa, si de verdad es sincera.

En definitiva, Platén ha heredado de su maestro ese afin poli-
tico de reformar las leyes, la educacién de los jévenes y la politica.
Finalmente, el dltimo nivel al que se puede ascender-descender
serd el de las ciencias que recuerdan las preguntas mds profundas
que se tienen y el mar de ignorancia ante todo lo que puede ser
conocido, y que, de manera misteriosa, le revelan al hombre su
procedencia. Porque el amor a lo bello, bueno y verdadero a través
de los anteriores niveles o escalones, y precisamente este, dejan al
hombre ante la nada de su ser, ante sus imposibilidades y en ese
momento que “toca fondo” no hay mds, su deseo estd purificado
de todo aquello que es una falsa belleza y queda ante lo bello en si
mismo, lo divino. Se reconoce emparentado con los dioses.

Filosofar es volver a esta conexién y relacién consigo, una
experiencia inefable que supera el orden corporal, psiquico, tradi-
cional, legal, y cognitivo, manteniéndose el aspecto ético-politico
que descubre lo teoldgico. Tal filosofia se podria ver como erosofia,
como encuentro consigo mismo que deviene conocimiento de lo
mids divino de si, y, al estar en este punto, el hombre se vera libre
de envidia (4pB6ve) (210d). ;Por qué razén? Una posibilidad des-
de lo etimoldgico tiene que ver con la palabra envidia, del latin
invidia, que significa “fijarse en otro” -in (con idea de direccién:
hacia) video (ver)-, ver desviadamente o con perversidad: quien ha
contemplado lo bello y bueno en si, desea contemplar y vivir en su
compaifa y no desviard su mirada en el deseo de otra cosa.

4. La erética de la formacién y la figura socritica del
amante (ra1depactic)

Una vez Sécrates finaliza su discurso, aparece en escena Alcibiades,
ebrio con intenciones de felicitar y coronar a Agatén por su victo-
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ria. Este interesante personaje es presentado al final del Simposio
como un amado (épdpevog) de Sdcrates, que se siente rechazado
y, por ende, despechado. Sin embargo, cuando es incluido en la
dindmica de los elogios al amor, su encomio se dirigird al amante
(¢paotng), como ejemplificando y personificando el cardcter for-
mativo del £pw¢ en su maestro.

¢Cbémo el eros es la pasién que sustenta la formacién tanto
del amante como del amado? Para responder a esta pregunta, se
retoma el pasaje en que Alcibiades reprocha a Sécrates su presen-
cia en tal celebracién; este le solicita a Agatén que lo defienda,
confesando en 213d: “pues mi pasién (§pwq) por este hombre se
me ha convertido en un asunto de no poca importancia” (Mar-
tinez, 1988, p. 267). Y es que el maestro, desde que se enamoré
de su discipulo, teme (0ppwdéw) a la locura (paviav) y al amor al
amante (p. 267) o la inclinacién al amor (Yarza, 1998, p. 1473)
(phepaotiav) de aquel. En esta referencia sobre el amor del disci-
pulo aparece el concepto de @ikio como aquella respuesta de este
hacia su maestro; dicho vocablo contiene las siguientes connota-
ciones: amistad, afecto, carifio y amor (p. 1474).

La intervencién de Alcibiades podria entenderse como un re-
curso de Platén para “hacer carne” lo dicho por Sécrates sobre el
&pwg; es la ejemplificacion o humanizacién de la divinidad amoro-
sa. Pasa del amor a los cuerpos y trascendiendo esto pasa a al amor
del alma y a engendrar en ella bellos pensamientos, los cuales
provocan sufrimiento y arrobamiento, despertando la necesidad
(dgopévoug) de lo divino (tdv Bedv) y de los ritos de iniciacién
(teletdv), que a su vez causan aceleracién en su corazén (kapdio)
y derrame de ldgrimas (8axpva) (215¢).

¢Por qué las palabras de Sécrates generan esa arritmia cardiaca
y esa tristeza en Alcibiades? Porque lo ponen en direccién al des-
censo erdtico, al conocimiento de si mismo, a su verdad, a su con-
dicién humana, sobre la cual él mismo confiesa en 216a-b que, al
escuchar (Gkovw) a Sécrates, su alma se perturbaba (éteBopvfntod)
y se indigna (fjyavéktet) al reconocerse en un estado de esclavi-
tud (Gv8pomodmddg) del Ty, fig, 1| —que puede significar esti-
macidn, precio, consideracién, honor y aprecio (Yarza, 1998, p.
1379)— que los demds le proveian.

Por lo tanto, Alcibiades es consciente (c0voida) y lamenta su
estado: me he descuidado y despreocupado (Gueh®d) de mi mis-
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mo (épavtod) (216a), me he dejado dominar (Wrtnpéve) por el
honor (tfig Tyfig) de la mayoria (tdv moAAdv) (216b). Luego, en
216d, el encomio de Alcibiades manifiesta un doble sentido; a
saber, entre 216d y 223a, mientras expresa los intentos de ofrecer
sus favores a Socrates en diversas ocasiones a las que este nunca
accedi; a su vez, va revelando detalles que servirdn de evidencia
sobre las implicaciones formativas del camino erético desde la
figura del maestro.

En 218a, se resalta que los discursos filoséficos (phocopig
AMoyov) son comparables a mordidas de viboras (éxidvng) que se
apoderan del corazdén (kopdiav) y del alma (yuynv) de quien los
escucha; asi, el discipulo descubre el poder (§Ovapic) del maestro
para convertirlo (yévoto) en alguien mejor (apeivav) (218e); y los
ojos del entendimiento (tfig dravoiag Syig) adquieren la capacidad
de intuir que sea verdaderamente (6An6&d¢) un inspirado por los
dioses (darpovim) (219c) como se ha dicho antes.

Sumado a lo anterior, en el discipulo iniciado en los misterios
del amor, a medida que recorre su camino y desciende a su inte-
rior, se va gestando una conversién petdvotla (cambio de menta-
lidad) o émotpoen (vuelta o cambio de direccién —Yarza, 1998,
p. 549—); se transforman su mirada, su manera de pensar y amar.
Pues, como lo lamenta Alcibiades en 222b, Sécrates, al iniciar la
relacién con los jévenes, aparece como amante (€pactig), pero
luego resulta ser el amado (maudcar), dando sentido a que Sécrates,
mds que como una pareja sexual, actiie como un padre (notpdg) o
hermano mayor (48elpod mpeoPfutépov) (219d); o, como aparece
al inicio del Fedro en 228b (Fowler, 1925), un compaiero de la
inspiracion divina (cvykopvBavtidvia).

Con respecto a la formacién, se concluye que el maestro con
su coherencia de vida y sus palabras muestra el camino erético
que conduce a la virtud. Entonces, tendrd sentido lo dicho por
Sécrates para dar paso al desenlace del Simposio y a la reinterpre-
tacién en clave erético-formativa de la intervencién de Alcibiades:
“convencido (memeiopévog), intento (rewpdpon) persuadir (neibewv)
a los demads (tovg dAhovg)” (212b).

Sécrates ha sido el primero en ser persuadido, no solo por
Diotima, sino, de manera primordial, por el ordculo, al pronun-
ciar el imperativo de “Condcete a ti mismo”; sobre este, profie-
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re en Fedro, 229e-230a, que su preocupacién mds importante
es él mismo, y llega a expresar: verdaderamente (81)), se muestra
(paivetan) absurdo (yehoiov) para mi (pot), que alguien, ignordn-
dose a si mismo (dyvoodvta), examine (ckoneiv) lo que no tie-
ne que ver consigo (t& GAAOTPI) (229¢-230a). ;Coémo entender
aquel imperativo en clave erético-formativa?

Es una invitacién al reconocimiento de que cada uno es un
don para si mismo y para el otro: contemplar el bien y actuar
conforme a él, conforme a lo verdadero que se puede conocer y
a lo bello que se llegaria a gozar; en dltimas, ser una donacién
(3601v) del dios (Beod) para los demds, como lo declara en Apo-
logia, 30e (Burnet, 1903a). Por ello, continuando con la anterior
referencia del Fedro (230a), el ateniense, fijindose en si mismo
—y con juego de palabras incluido—, examina si se ha conver-
tido en una fiera (Onpiov) inflamada (émrogopatr) como Tifén
(Tvp®vog) o en un ser viviente ((Hov) sencillo (dmhooc) y que
por su origen (¢vo1g) es participe (netéyov) del humilde (dtogov)
destino (poipag) divino (Beiag).

En este pasaje se confirma que el descendimiento a las pro-
fundidades del si mismo, lleva no al aumento o la hinchazén del
yo (¢y®), sino a su disminucién, al reconocimiento de lo que se
es, y esta es una de las definiciones de humildad que, como conse-
cuencia, revela lo sagrado en el propio interior.

Como se ha dicho hasta el momento, es la fragilidad, la ca-
rencia y el deseo lo que primero se topa quien reflexiona sobre
su propio estado. Y, luego de recorrer lo bello en sus diversas ins-
tancias, se podrd encontrar con el designio del dios o la vocacién
formativa. Esta debe entenderse primero como ethos y luego como
paideia. El maestro muestra y senala el camino, su misién es ilu-
minar, recordar, dar consciencia, pero jamds habrd formacién a
través de la imposicion o la normatividad. Desde una perspectiva
contempordnea, es lo que Foucault (1994) propone como “estéti-
ca de la existencia” y “cuidado de uno mismo”.

Con respecto a la figura socrética del pederasta, no queda
duda de que, tanto €l como su discipulo —y autor de lo que sa-
bemos de aquel, a través de sus Didlogos— era un lector de su
tiempo y un revolucionario, cuyas ideas y capacidad para criticar
la tradicién lo condujeron a ser condenado a muerte. En su caso,
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se trataba de morir por la verdad, por amor al bien, tal como lo
dice el personaje Fedro en su discurso respecto a la valentia que
inspira "Epwg (179d-e).

Como lo recuerda Platén en la Apologia (30d), la muerte de
Sécrates es un mal para los atenienses, mds que para él mismo:
“sabed bien que, si me condendis a muerte, siendo yo cual digo
que soy, no me dafareis a mi mds que a vosotros mismos” Y es un
perjuicio para ellos porque no habrd quién los despierte del letar-
go de la ignorancia, los persuada de ser virtuosos y les reproche el
descuido de si mismos (Apologia 31a); en Gltimas, no habrd quién
los lleve a si mismos amorosamente para encontrarse con la divina

felicidad.
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