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POfESIS Y POESIA DE HOMERO A LOS SOFISTAS
Carlos Julio Pdjaro M.*

Las palabras poesia e inspiracién han constituido, a lo largo de la
tradicién occidental posterior a la Grecia antigua, una sintesis
conceptual con la cual designamos la obra creadora del poeta que
vierte su talento en la lirica. Los usos que hoy hacemos de los men-
cionados términos son resultado de la historia de los pueblos y de la
evolucién de los conceptos, pues entre lo que nosotros los moder-
nos llamamos poesfa, y que los griegos antiguos indicaban con pofesis,
existe una indudable comunidad de rasgos y elementos, del mismo
modo que, entre nuestros poetas y los poietes griegos, existe una
indiscutible continuidad.

El hecho de identificar nosotros como poeta al lirico, mientras
Platén reconoce como poeta por antonomasia a Homero, confirma
nuestro punto de partida. En la Grecia antigua el poeta es ante todo
un narrador de la historia mitica de su pueblo, en obediencia a su
funcién religiosa, pues se considera -y es considerado de igual modo
por los demds- vehiculo de comunicacion entre ciertas divinidades y
los hombres.

1. DE LOS USOS$ Y SENTIDOS DEL CONCEPTO POIESIS
A. HERODOTO Y TUCIDIDES

Segtin lo permiten establecer las noticias llegadas hasta nosotros,
entre los antecedentes mds sobresalientes de la doctrina platénica

de la inspiracién poética, destaca el prosista Herédoto como el
primero en emplear la palabra poiesis, ya en los dos sentidos en que

* Universidad del Norte.
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seguird siendo empleada: un primer texto es este en que Herédoto,
comparando a los griegos con los egipcios, sostiene que, entre los griegos,
quienes hicieron poesia hicieron también uso de ciertos temas de
indole oracular! implicitos en ella: “... he aqui otras cosas que también
han descubierto los egipcios: han descubierto —descubrimientos que
han utilizado los griegos que se han dedicado a la poesia- a qué dios
pertenece cada mes y cada dfa...”~. Encontramos allf una primera
acepcién por la que se designa con poesia (poiesis), la creacién
literaria del poeta, segiin las propiedades comiinmente atribuidas a
ésta, acepcién que ha sido la predominante para la posteridad,
siempre que se trata de definir la actividad y las obras del poeta.
En segundo lugar, pofesis es empleada con la significacién de
fabricacién, confeccién, preparacién, empleo en el que aparece el
sentido primero y originario de la palabra (originada en el verbo
poiein, “hacer”), pues se encuentra en un contexto referido a la pre-
paracién de algo concreto y material: los enviados de Cambises ex-
plican al rey de los etiopes cémo ha sido preparado un presente que
le ofrecen: “Tomé entonces la prenda de purpura y preguntd qué es
lo que era y c6mo estaba confeccionada .., y luego, “... al llegar al
vino e informarse de su elaboracién, quedé sumamente encantado
con la bebida...”?. Pero en la explicacién de la confeccion y prepara-
cién del presente se encuentra el sentido abstracto del término, pues
no basta con los ingredientes que le componen, lo importante es el
modo como han sido compuestos y la relacién en que estos ingre-
dientes intervienen, es decir, del Ldgos que se le ha aplicado a esa
realidad para conformarla con una estructura determinada. Por tanto,
pofesis tiene allf como significado no precisamente el objeto en su
materialidad, sino la manera como ha sido realizada su composicién.
El puro objeto tiene en griego su nombre determinado: Myron-Ginon,

1 Un caso particular con caracterfsticas semejantes a las sefialadas por Herédoto lo
constituyen algunos pasajes de Trahajos y Dias de Hesiodo. Ver Trabajos, 355ss., y
Dias, 765-825.

2 Herédoto, Historia, libro 11, 82, traduccién de Carlos Schrander, Madrid, Biblioteca
Clésica, Gredos, 1977.

3 Op. cit. 111, 2.
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y el mismo puede ser considerado como un verdadero pofema de la
pofesis, es decir, una concrecién suya*.

Pofesis es entonces, para Her6doto, segin el segundo pasaje
citado, la creacidn como tal, en tanto que accién pura, es decir,
proceso activo; mientras que poiema, que ha llegado a nosotros con
la significacién de poema, canto, seré el objeto de la pofesis, es decir,
el resultado de la accién. )

Esta precisién inicial que nos facilita la Historia de Herédoto,
nos permite observar que en posteriores representantes del pensa-
miento griego se encuentran lugares en que los significados de pofesis
y poferna parecen confundirse; tal es el caso de Tucidides, en cuyo
pasaje I, 10 de la Historia de la Guerra del Peloponeso, podemos
notar que pofesis ests tomado en el sentido de pofema. Sin embargo,
unos fragmentos atrés (1, 3), encontramos empleado pofema en un
sentido que nos resulta muy familiar, por sugerimos lo mismo que
en nuestro lenguaje moderno significamos al hablar de poemas:
“Homero proporciona la prueba mds concluyente: pese a haber vivido
mucho tiempo después de la guerra de Troya, en ningiin pasaje utiliza
esa denominacién (“heleno” C. J. P. ) en sentido colectivo, ni llama
asi a ningin pueblo a excepcién de Aquiles y sus guerreros, que
precisamente procedian de la Ftidtide y que, cabalmente, fueron los
primeros helenos; en cambio, en sus poemas habla sélo de ddnaos,
argivos y aqueos...”’.

Otro texto (111, 2) de Tucidides nos presenta la palabra pofesis en
un sentido similar al que ya vimos en I1I, 22 de Herédoto, es decir,
en tanto que deriva del verbo pofein, precisamente para sefialar una
accién de fabricacién: “Inmediatamente después de la invasién de
los peloponesios, todos los lesbios, excepto Metimna, se sublevaron
contra los atenienses, cosa que ya deseaban hacer antes de la guerra
-pero los lacedemonios no les habian aceptado como aliados-, y que
se vieron obligados a llevar a cabo antes de lo que pensaban, pues

4 Parauna ampliacién de este asunto, véase Lleds Iftigo, Emilio, El concepto “Pofesis”
en la Filosoffa Griega, Madrid , Instituto Luis Vives, 1961, p. 38.

5 Tuctdides, Historia de la Guerra del Peloponeso, 1, 3, traduccion de José Alsina C.,
Madrid, Guadarrama, 1976. :
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estaban esperando a que estuviera acabada la construecién de diques
en los puertos, de murallas y de buques...”®. Igualmente el signiente
texto nos devuelve al sentido primario de pofesis (“hacer”), con lo
cual logramos una especificacién mds de su acepcién originaria:
“Obedeciendo al mensaje de' Demdstenes, la escuadra se puso en
marcha rdpidamente; y en tanto, los lacedemonios se ocupan en sus
preparativos para atacar la muralla por tierra y por mar, esperando
tomar con facilidad aquellas fortificaciones construidas precipita-
damente y con pocos defensores™.

Pese a las dificultades que representa el s6lo manejo de traduccio-
nes de estas fuentes, la versién de la Historia... de Tucidides por
Rodriguez Adrados nos permite establecer unas importantes precisio-
nes frente a los dos dltimos textos citados: el primer texto nos indica
la accién de construccién como un proceso en ejecucion, como expre-
si6n de una situacion en temporalidad, pues las murallas y las naves
se hallan deviniendo, en tanto que representan una accién pura en
movimiento. El segundo nos habla de las murallas ya hechas, como
de un resultado de la pofesis que les fue aplicada, y por tanto, sin connotar
ningin sentido durative. Sin embargo, la existencia de la pofesis es
tan real y concreta como la de su resultado, a pesar de que su sentido
es la “todavia no realizacién™ del objeto hacia el cual tiende,

B. ARISTOFANES

Pasemos ahora de los historiadores a la obra de los dramdticos
griegos, especialmente a la comedia, espacio en que se encuentra la
palabra pofesis bastante conceptualizada, a diferencia de lo realizado
por los trdgicos, quienes apenas muy efimeramente dan lugar para
ocuparnos del problema. Las Ranas de Aristéfanes ofrece un primer
ejemnplo, en medio de la discusién entre Euripides y Esquilo, donde
Arist6fanes pone en boca del dltime la siguiente alusién a la poesfa:

6 Tucidides, Historia... II, 2, traduccién de Francisco Rodriguez Adrados, madrid,
Biblioteca Cldsica Hernando, 1969,

7 Op.cit. IV, 8.

8 Lleds, E., op.cit. p. 41.
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“Esquilo. —Yo, por mi parte, no quisiera discutir aqui, porque la
lucha entre los dos no estd planteada en pie de igualdad.

Dioniso. —;Y, por qué?

Esquilo. ~Porque mi poesfa no ha muerto conmigo, mientras que
la suya ha muerto con él, y asi podr4 recitarla...”, y lo que parece
significar aqui poesia es toda la creacién poética del autor; el con-
junto de las obras compuestas por él.

Unas lineas mds adelante!® es Euripides quien habla de poesfa,
ahora en estos términos: “pues bien, de mi mismo y del valor de mi
poesia, hablaré en tiltimo lugar”. Estas palabras permiten ver claro
de qué poesta se trata: es el trdgico precisamente hablando de 1a
Tragedia, lo cual supone una estructuracién bastante avanzada de
la palabra. La lectura del contexto del parlamento de Euripides hace
posible comprender que la tragedia cumple a cabalidad con las
caracteristicas de la creacién como tal, mas no en sentido moderno,
en tanto que “poesia lirica”, sino, como anota Emilio Lled6, en
cuanto “apunta a lo que tiene de construccién material, de
representacién, o sea de mimesis de una realidad™; es el sentido
que antes, similarmente, ha dado Aristéfanes a la palabra poeta,
cuando en Las Tesmoforias, en el siguiente parlamento de Agatén,
dice: “... yollevo un vestido en consonancia con mi espiritu. Es nece-
sario que el poeta conforme sus modales al tipo de drama que va a
componer...”'2, Evidentemente, el nombre de poeta con que aquf se
designa al que compone dramas no es otro que el de pofetes, cuyo
significado no es el mismo que a nuestro entender expresa la palabra
creador, pues para los griegos ni siquiera el dios es “creador”, cuya
misién es meramente la de organizar elementos preexistentes. El
pofetes puede ser el fabricante de una casa, como también el de una
escultura o de un poema, oficios que presuponen la existencia de

9 Aristéfanes - Menandro, Comedias completas, traduccion de F. Rodriguez Adrados y
otros, Madrid, Aguilar, Coleccién Grandes Culturas, Teatro Griego 1i, 1979, p. 381.

100p. cit. p. 382,

1 Lleds, E., op. cit,, p. 42.

12 Aristéfanes - Menandro, op. cit., p. 331.
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ciertos materiales con los cuales se dard forma a algo nuevo. Para
todos estos casos resulta ajena la idea de “creacién” con que pensamos
actualmente la actividad poética.

C. LA POTESIS COMO INSPIRACION: HOMERO Y HESIODO.

Homero y Hesiodo, por su parte, representan cada uno un
momento decisivamente importante para la reconstruccién de esta
evolucién, més atin cuando se trata de dos poetas griegos quienes
pueden “informarnos”, “de viva voz”, sobre la concepcién tenida
por ellos mismos acerca de su propia misién.

Dos vocablos primitivos, aoidds (cantor) y @oidé (canto) aluden
al modo de ejecucién de los poemas épicos, acompaiiados de los
sones de la lira; y los poetas épicos y liricos se calificaban a s mismos
simplemente como aoidof, aedos cantores, un término que no
distingue entre el que compone un poema y el que lo canta'.

Para Homero el qoidof es el solista de la lirica, y en sus poemas
(Iliada y Odisea), éste se destaca por su relacién muy particular de
ligazén con la divinidad; es, por lo tanto, un personaje Theios, divino,
y sus semejantes deben venerarle. La aoidé propia de este personaje
es un don gracioso de la Musas, quienes, asi como se lo conceden,
se lo pueden arrebatar. Esta experiencia de saberse favorecido por
las Musas le hace descubrir al poeta en su acto creador una doble
vertiente que, por un lade, incluye el talento personal, el impulso
interno que le impele a hacer poesia y, por otro, la materia o temdtica
de sus versos que, a juzgar por las expresiones de Homero, le ha sido
ensefiada o indicada por un poder externo y superior a él: las Musas.

Sé6lo las Musas pueden propiciar al poeta el prodigio de contar
los hechos cuya edad pertenece siempre al pasado, gracias a un poder
recordador propio de ellas, quienes, segiin Hesiodo, tienen por proge-
nitores a Zéus y a Mnemosyne (la memoria)*. La siguiente invo-

13 A este respecto Rodriguez Adrados ofrece abundante informacién en El Mundo de

la Liriea Griega Antigua, cap. I, “Poesfa y Sociedad en Grecia”, Madrid, Alianza,
1981, p.17-18.
14 Hesfodo, Teogonfa, 50-55.
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cacién precedente al Catdlogo de las Naves en la llfada, nos ilustra
sobre la manera como el poeta vivia su relacién personal con las diosas:

Decidme ahora, Musas que poseéis olimpicos palacios y como diosas
To presenciis y conocéis todo, mientras que nosotros ofmos tan sélo la
fama y nada cierto sabemos, cudles eran los caudillos ¥ principes de
los dédnaos. A la muchedumbre no podria enumerarla ni nombrarla,
aunque tuviera diez lenguas, diez bocas, voz infatigable y corazén de
bronce; sélo las Musas olimpieas, hijas de Zéus, que lleva la égida,
podrian decir cudntos a [lién fucron ...

Por su naturaleza divina las Musas poseen el conocimiento
verdadero de los hechos, mientras que la tradicién oral impide a los
hombres saber nada seguro, sin embargo, la influencia de las Musas,
aunque limitada a informar o refrescar la memoria, no excluye la
tarea demitirgica del aedo, cuyo canto debe ser preparado, en el
sentido ya mencionado de pofesis, con toda lucidez, y cuyo relato
debe estar sabiamente organizado. A pesar de esta relacién del poeta
con la divinidad, de saberse protegido por ella, éste no pretende
pugnar en dignidad con el sacerdote o adivino.

“Por el contrario, Hesiodo concibe su misién dentro de la sociedad
como la de un maestro o sacerdote [...]. Como las sirenas a Ulises,
las Musas prometen a Hesfodo hacerle un relato verdadero, pero, si
lo que ofrecen las sirenas es una narracién historica... Ia promesa de
las Musas entrafia el impartir un conocimiento cosmogénico y
teoldgico”, afirma Luis Gil'. El poeta de la Iliada da prevalencia a
la objetividad de sus versos ocultando su personalidad, en tanto que
Hes{odo, considerdndose poseedor de un conocimiento trascendente,
y favorecido por potencias superiores, desliza orgullosamente en su
Teogonia informes sobre su vida y circunstancias personales.

Una hipétesis interpretativa de este sentimiento de Hesiodo, nos
dirfa que el poeta, por compartir las creencias religiosas de los cam-

15 Homero, llfada 11, traduccién de Luis Segald y Estalella, Barcelona, Circulo de
Lectores, 1971, p. 484-493.

16 Gil, Luis. Los Antiguas y la “Inspiracién” Poética, Madrid,. Guadarrama, 1967, p.
z1.
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pesinos de Beocia, quienes frecuentemente “veian” en los parajes
agrestes a las ninfas, quedando posesos por ellas (nymphdéleptoi), ha
podido vivir una experiencia similar a la de los ritos de iniciacidn,
donde €l Eidos Phés, el varén vidente, es decir, el iniciado, es con-
ducido a través de una experiencia de purificacién y de ritos de ini-
ciacién que le disponen para recibir una revelacién prometida que,
para el caso, no seria otra que €l contenido de los cantos, revelado
por las Musas Helicénidas. A la vez, el humilde campesino se siente
promovido a una condicién humana superior, gracias a su fndole de
poeta, que él mismo describe asi:

Pastores del campo, triste oprobio, jvientres tan sélo! Sabemos decir
muchas mentiras con apariencia de verdades; y sabemas, cuando que-
remos, proclamar la verdad(...). Asf dijeron las hijas bienhabladas det
poderoso Zéus. Y me dieron un cetro después de cortar una admirable
rama de floridoe laurel. Infundiéronme voz divina para celebrar el futuro
y el pasado y me encargaron alabar con himnos la estirpe de los felices
Sempiternos, y cantarles siempre a ellas mismas al principio y at final'’.

El contenido de la acidé de Hesiodo es, pues, tanto las cosas
sucedidas como las por suceder. Este acto propiciatorio de las Musas
por el que Hesfodo obtiene un saber insuflado por ellas, al tiempo
que le eleva a la categorfa del sacerdote o del vidente —situdndole en
un nivel jerdrquico superior al del aedo homérico—, nos presenta
una primera concepcién —explicita, en Homero apenas ests insinua-
da- de la Epipnoia (“inspiracién”) referida a la poesia, como un sople
exterior, producto de un Nimen Inspirador que comunica, en quien
lo recibe, una facultad interior (en nuestro caso, la Inspiracion Poé-
tica), que se manifiesta, también externamente, a través de la voz
divina. Todo esto a diferencia de la concepcién homérica del acto
inspirador, cuyo rasgo caracteristico consiste en limitar la influencia
de la Musa a informar al aedo hechos heroicos que éste demanda le
sean recordados (ver el verso 100 de la Teogonfa) y que canta segiin
lo que su dnimo le dicta.

17 Hesfedo, Teogonia, 30-35, traduccién de Amelio Pérez Jiménez y Alfonso Martinez
Dfes, Madrid, en “Hesiodo, Obras y Fragmentos”, Biblioteca Clésica Gredos, 1983,
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Pero es la filosofia, a través del pensamiento presocritico, la que
nos pone en presencia de una total y coherente teoria de la Inspira-
cién, referida a la poesia. Este desarrollo se lo debemos a Demécri-
to, pero las importantes consideraciones que, respecto de la crea-
cién poética, ofrecen los Fragmentos de Heraclito y Jenéfanes, nos
obligan a indagar primere en torno a las ideas de ellos. No obstante
la fragmentaria informacién a que podemos acceder en torno al saber
presocritico, veamos cudl fue el aporte de estos pensadores en torno
al problema.

D. HERACLITO, JENOFANES Y LA CREACION POETICA

Quizd por los serios inconvenientes que se ofrecen cuando se
realiza un estudio del pensamiento filoséfico griego, sin que nos
asista el adecuado y preciso manejo de la lengua en que fue
originalmente vertido, nuestro interés y atencién pueden verse
movidos a inclinaciones parcializadas en la reflexién alrededor del
espacio de proeblemas que abarca. Esto parece ser lo sucedido con
Herdclito, por cuanto el mayor énfasis puesto en los estudios sobre
sus fragmentos, al tratar de la poesia, destaca siempre el rechazo y
aparente desprecio expresado contra los poetas-sabios'®, particular-
mente contra Homero y Hesiodo ~rechazo que, por supuesto, va
dirigido a las formas de magia y supersticién que ellos forentaban—, tal
vez por la afinidad que estas posiciones mantienen con el politica-
mente atractivo tema del destierro de los poetas, propuesto por Platén.
Por supuesto, no conviene dejar pasar inadvertido el cuestionamiento
de Herdclito a los poetas, pero antes consideremos otras cuestiones
presentes en los Fragmentos, que nos devuelven un tanto al problema
de la palabra pofesis, pero en un plano en que sobresale una im-
portante afinidad entre la forma verbal pofein (con sus connotaciones
del “hacer”, “ejecutar”, “ser causa de”, en todo caso de movimiento)
y el espiritu del pensamiento de Hericlito.

18 Ver fragmentos 40, 42, 56, 57 y 104.
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Dice el fragmento 30": “Este mundo, el mismo para todos,
ninguno de los dioses ni de los hombres lo ha hecho, sino que existié
siempre, existe y existird en tanto fuego siempre vivo, encendiéndose
con medida y con medida apagindose”.

Este “hacer” que Herdclito niega a dioses y a mortales, conlleva
el sentido de creacién que se encuentra en Hesiodo™, al decir de
Hefesto que éste coloco en la cabeza de Palas Atenea “una diadema
de oro que él mismo cincel6 con sus manos”; luego, esta pofesis no
seria otra cosa que actividad, de hombres y de dioses, cuyo objeto lo
constituirfa el cosmos. Ahora, por cuanto “este mundo existié siem-
pre, existe y existird”, es decir, es lo que es, no puede haber sido traido a
la existencia precisamente a partir de su inexistencia. La pofesis,
negada a dioses y a hombres, supondrfa un comienzo, un paso, preci-
samente, del no-ser al ser, pues lo que se crea comienza a existir en
el momento de 1a accién creadora.

El fragmento 111 dice: “La enfermedad hace a la salud agradable
vy buena; el hambre a la saciedad, la fatiga, al reposo”.

La enferrnedad “hace” a la salud agradable y buena. Estamos ante
una oposicién de contrarios que se unen por una pofesis cuyo sentido
no es el de creacién material, sino el de una intervencidn eausante
de una modificacién cualitativa. No porque enfermedad y salud se
identifiquen, sino porque dentro del estado mérbido se crea el deseo
por la salud, la cual no tiene, dentro de aquel, existencia real. Luego,
la pofesis en cuestién no consiste en un “hacer” como accién proyectada
a la creacién de un objeto material, sino a un convertir, en cuanto se
crea el trdnsito de un estado a su contrario.

El fragmento 112 dice: “El comprender s la suprema perfeccién,
y la verdadera sabiduria hablar bien y obrar, segin la naturaleza,
estando atentos”.

En esta traduccién no encontramos, evidentemente y de forma
literal, el hacer, sin embargo, la poiétike, en tanto que facultad de

19 Este y los demds fragmentos citados de Herdclito han sido tomados de Los Filgsofos

Presocrdticos, traduccién de Conrade Eggers Lan y Victoria E. Julis, B.G. G. 12, 24,
28, Madrid, Gredos. El fr. 30 y demds figuran en el velumen L
2o Teogonta, 578-9.
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producir algo, la tenemos en hablary obrar segiin la naturaleza, por
lo cual esta pofesis, como norma general del obrar, es un modo de
sabiduria. La relacién principal se encuentra entre saber y hacer
(Légein kai pofein). El Légos es un permanente dinamismo, un con-
tinuo “hacer”, pues este saber precisa indispensablemente de una
actividad préctica, en tanto que el saber del hombre se expresa de
manera incesante mediante un hacer creador y modificador de la
realidad. Los dos constituyen una unidad. El fragmento 112 de Hers-
clito representa un importante momento en el cual se hace explicito
que su pensamiento, a pesar de las opiniones mds extendidas y acep-
tadas, es relevantemente ético?, pues la “ley” segin la cual debe
obrar el hombre, no es otra que la misma por la cual se rige el cosmos.
El pensamiento ético de Hericlito, ademds, es también una total
cosmologia: el curso del Cosmos muestra un completo sentido ético
al que debe someterse el hombre a través de todo su obrar.
Miremos ahora la problemitica recogida en los fragmentos en
que Heréclito expone sus polémicas consideraciones acerca de los
poetas y sus obras: El fragmento 1, el mds extenso entre los 129
probablemente auténticos, testimonio de Sexto Empirico, dice:

Aunque esta razén existe siempre, los hombres se tornan incapaces de
comprenderla, tanto antes de ofrla como una vez que la han ofdo. En
efecto, atin cuando todo sucede segiin esta razén, parecen inexpertos
al experimentar con palabras y acciones tales como las que yo describo,
cuando distingo cada una segiin la naturaleza y muestro cémo es; pero
a los demds hombres les pasan inadvertidas cuantas cosas hacen
despiertos, del mismo modo que les pasan inadvertidas cuantas hacen
mientras duermen.

Se encuentran aqui unas afirmaciones que, corroboradas por los
fragmentos 2 y 50, muestran la seguridad con que Herdclito se sabfa
poseedor de una verdad consistente en la consciencia de un nuevo
método y una nueva intuicién de la realidad. Esto le enfrentaba,

21 Entre otros, Olof Gigon es partidario de csta tesis. Su tematizacién se encuentra en
¢l capftulo “Herdclito” de Los Orfgenes de la Filosofta Griega..., Madrid, Biblioteca
Hisp4nica de Filosoffa, 67, Gredos, 1980, p. 229-273.
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necesariamente, con sus predecesores los poetas, quienes tradicional-
mente habian sido aceptados como los educadores de Grecia?, lo
que les hacia paseedores de una fuerte influencia scbre las distintas
generaciones de hombres. Ni Homero ni Hesfodo pudieron dirigir
su mirada al Cosmos, que nunca envejece, con el dnimo de escrutar
su marcha y causas internas por las cuales se produce a si mismo.
Por eso dice Herdclito: “Maestro de muchos es Hesiodo: consideran
que sabe muchas cosas éste, quien no conocié el dia y la noche, ya
que son una sola cosa” (fr. 57).

“Ten buena cuenta como es debido de los dias procedentes de
Zéus...”, recomienda Hesfodo® a su hermano Perses, para indicarle
cudles eran los dias buenos y cudles los malos, lo que a los ojos de
Hericlito no era mds que supersticién, elemento conira cuyas perni-
ciosas influencias estaba dirigida su nueva doctrina. Hesfodo no sabfa
que la sustancia de cada dfa es una y la misma, pues los supuestos de
la obra del poeta, los constituyen el mito y la tradicién; en cambio,
los presupuestos de la obra del filésofo los constituyen la realidad y
la physis determinadora, a cuyo conocimiento no podia ilegar
Her4clito, sino sirviéndose de una intuicién muche més profunda y
nueva. “El fruto de esa intuicién es una idea, donde esa misma
realidad se concibe y se expresa”, dice Emilio Lled6?. Y Hericlito
insiste, refiriéndose a Hesiodo, afirmando que su “mucha erudicién
no enseiia comprensién” {fr. 40).

El centro de esta disputa lo encontramos en la diferencia que, a
partir de las aseveraciones de Hericlito, comienza a fijarse para
mostrar los caminos muy distmiles por donde discurren el saber del
poeta y el del filésofo.

Por su parte los ataques contra Homero son verdaderos denuestos:
“Homero es digno de ser expulsado de las competiciones y azotado;

22 Un documento particularmente completo, relativo a este acentecimicnto, lo
constituye la Hisforia de la Educacion en la Antigiiedad de Henri-Irenée Marrou,
publicado en espafiol por EUDEBA en 1976, especialmente las la. y 2a. partes,
dedicadas al estudio de la educacién en Grecia.

23 Trabajos y Dfas, 765.

24 Lleds, K., op. cit. p. 28.
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y Arquiloco de modo similar”, dice el fragmento 42. Esta virulencia
no hasido lanzada contra los dos poetas mencionados explicitamente,
sino contra el conjunto de la poesia en general, a raiz de su poderosa
influencia ejercida mediante la educacién. Existe un recurso extraor-
dinariamente importante y dnico en hacer avanzar el pensamiento
del hombre hacia la verdadera sabidurfa: el Ldgos, de cuya carencia
adolece la poesia; por ello, sélo quienes se hallan faltos de razén e
inteligencia (riotis kai phrén) se aplican a escuchar la voz de los poetas:
“¢Qué es lo que comprenden o se proponen? ;Hacen caso a los aedos
del pueblo y toman como maestro a la masa, ignorando que muchos
son los malos, pocos los buenos?”, reza el fragmento 104. Sélo con
la razén y la inteligencia, facultades eminentemente intelectuales,
puede el hombre ingresar en ¢l conocimiento de la realidad de
manera ractonal, guardando una conveniente distancia respecto de
los prejuicios ocasionados por la especulacién mitica tan contraria a
la naturaleza del Légos propio del hombre. Es el encuentro del Légos
con la realidad, desprovista de todo Io que le falsifica por obra de la
poesia, el que hace brotar, por medio del contraste y la contradiccién,
el verdadero saber, con lo cual puede hacerse claro “cémo, al
diverger, se converge consigo mismo”, al igual que la “armonia propia
del tender en direcciones opuestas, como la del arco y la lira” (fr.
51).

La critica de los poetas por Jendfanes presenta bastante similitud
con la de Heraclito, pero la suya no deriva como una consecuencia
necesaria -a primera vista- del nicleo de su filosofia (como es evidente
en Hericlito), pues se funda en argumentos principalmente éticos,
que hunden sus raices en posturas de naturaleza religiosa. “Jenéfanes
fue fundamentalmente conocido por el mundo antiguo como un
escritor de critica y denuncia satiricas, y los versos conservados, qué
duda cabe, nos ofrecen un amplio testimonio de que tal fue su actitud
hacia los poetas. . .”, dice Guthrie? en su prestigiosa Historia de la
Filosofta griega. Estos poetas no podian ser otros que Homero y

25 Guthrie, W. C. K., Historia de la Filosofia Griega, versién espafiola de Alberto Médina
Gonzélez, Madrid, Gredos, 1984, vol. 1, p. 349,
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Hesfodo®, lo cual se nos confirma, ademds, a través de palabras del
propio Jenéfanes, segin cuenta Helio Herodiano: “...pues desde
antiguo todos han aprendido de acuerdo con Homero...””. El afdn
de la critica, como podemnos apreciar, se origina también en la fun-
cién educadora de la poesfa y de los poetas, y sus términos son expre-
sados, comno sigue, en estos fragmentos™ de los poemas? de Jensfanes
(Fr. 11-12): “Homero y Hesiodo han atribuido a los dioses todo cuanto
es vergiienza e injuria entre los hombres, y narrado muy a menudo
acciones injustas de los dioses: robar, cometer adulterio y engariarse
unos a otros”.

Fr. 14: Pero los mortales creen que los dioses han nacido y que
tienen vestido, voz y figura como ellos.

Fr. 15: Pero si los bueyes {caballos) v leones tuvieran manos o
pudieran dibujar con ellas y realizar obras como los hombres, dibujarfan
los aspectos de los dioses y harfan sus cuerpos, los caballos semejantes
a los caballos, los bueyes a bueyes, tal comeo si tuvieran la figura
correspondiente a cada uno.

Fr. 16: Los etiopes (dicen que sus dioses son) de nariz chata y negros;
los tracios, que (tienen) ojos azules y pelo rojizo.

Los poetas han ejercido un falso papel como educadores, tanto
por el antropomorfismo que muestran sus concepciones de la di-
vinidad, como por predicar de ella lo que es propio de la naturaleza
humana. Esta critica de la poesia nos conduce entonces a los si-
guientes resultados: las representaciones que el hombre tiene de la
divinidad, son relativas 2 él y, por tanto, falsas. Estas representaciones

26 El texto 449 del volumen [ de Los Fildsofos Presocrdtices, en €l capftulo relativo a
“Escritos” de Jenéfanes, testimonio de Diégenes Laercio, dice: “Escribi6 en verso,
elegias y yambos contra Hesiodo y Homero, reprochéndoles lo que habfan dicho
acerca de los dioses”.

27 Los Fildsofos Presocrdticos, Vol, I, texto 528,

28 Los fragmentos de Jendfanes aqui citados han sido igualmente tomados de la versién
de Eggers Lan y Julig, vol. L.

29 Los investigadores del pensamiento de Jendfanes coinciden en afirmar que fue vertido
por su autor principalmente en un conjunte de escritos convencionalmente llamados
Sillof, donde agrup6 sus poemas satfricos o parédicos, y en otro que, segilin noticias
de escritores de la era cristiana, existié con el titulo de Sobre la Naturaleza (Péri
Physeos).
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deben ser completamente diferentes de lo que el hombre mismo es:
“ni en figura ni en pensamiento semejante a los mortales” (fr. 23).
“Figura semejante equivaldria a naturaleza semejante y Dios no
puede parecer como un hombre sin ser también mortal como el
hombre”, concluye O. Gigon®. La forma “mds aproximada” con la
cual podemos representarnos a Dios es la esfera, propone Jenéfanes,
afirmacién en la cual se escucha cierta resonancia pitagérica, por la
consideracién de ésta como simbolo de perfeccién.

Aungue en los dominios de la teologfa, no podemos ignorar que
la critica de Jenéfanes plantea la afirmacién de una forma y un
pensamiento distintos, en cuya esencia estd el problema de la ciencia
del saber, dentro de los limites de la razén humana. Emilio Lledé
advierte que en la critica de jenéfanes comienza la palaia didphora
entre filosofia y poesia, que culminard en Platén™!, términos que, a
nuestro juicio, connotan no sélo la variedad y discordia entre estos
dos saberes, sino también la vieja data del problema.

El poeta Pindaro expresa asi, en el elevado tono poético de sus
Némeas, su sentimiento y relaciones con la Musa: “{Comienza a
tafier de nuevo! que lo que la musa engarza a un tiempo es oro y
blanco marfil, asf como la flor de lirio sacada del rocfo de la mar™,
palabras que revelan un importante momento dentro del discurrir
propio de los griegos alrededor de la creacién poética. Pero ya la
poesia no es concebida, como en Homero y Hesfodo, al modo de
un medio que sirve a la tarea de transmisién de conocimientos “histé-
ricos” y cosmogénicos, efectuada por la divinidad, sino que ha sido
ya configurada como una manifestacién eminentemente artistica,
cuyo aderezo mis notorio son las exquisiteces en que se traducen las
vivencias del poeta, aunque atin en territorio fundamentalmente
teolégico, por la colaboracién que presta la potencia divina, en asocio
del genio del mismo poeta. El punto de partida de Pindaro es una
concepcién del genio poético como un verdadero trance creador de

30Gigdn, op cit. p.204,

31 Lleds, E., op. cit. p.31.

32 Némeas, VII, 76-79, versién de Pedro Bédenas de la Pefia y Alberto Bemnabé Pajares,
en Pindaro-Epinicios, Madrid, Alianza, 1984
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caracteristicas extdticas, pero que no elimina un cierto papel activo
del poeta, quien es portador de una especie de Sophia; concepcién
cuyo antecedente mds inmediato, por sus expresiones de rapto
extitico, lo encontramos en Hesiodo®, Pero estas vivencias del poeta
fueron canalizadas hacia una formulacién filoséfica, donde encon-
tramos un interesante desarrollo, en el marco del materialismo de
Demdcrito.

II. DEMOCRITO Y EL ENTHUSIASMOS POETICO

Resulta muy complicado dar una explicacién por la cual sea claro
c6mo una doctrina tan radicalmente materialista®** -como la de De-
mdcrito-, alberga igualmente la posibilidad de dar fundamento a
una teoria de la Inspiracidn, con lo de mitico y especulativo en que
ésta tiene origen en el marco de la sabiduria griega. Por ello puede
Guthrie afirmar que “si ¢l (Demécrito) se tomé la molestia de integrar
su creencia en la inspiracién con el resto de su doctrina, no sabemos
exactamente cémo lo hizo, pero no era en modo alguno imposible™.

Los comentaristas de los fragmentos de Demdcrito han formulado
diversas interpretaciones que confirman la no imposibilidad de esta
integracién. Nos serviremos de lo que -en nuestra versién- sostienen
al respecto Luis Gil y Emilio Lled6*, como linea argumentativa del
problema. '

33 Un exhaustivo estudio que amplia el panorama que hasta aqul hemos presentado,
pues ofrece perspectivas que no son del interés de nuestro trabajo, pero que constituyen
ur importante documento tedrico, es el de Friankel, Hermann, Poesia y filosofa de
la Grecia arcaica, traduccién de Ricardo Sdnchez Ortiz de Urbina, ed. Visor, Madrid
1993, 515 pp. .

34 En cl fragmento 30 de los “probablemente auténticos” de Deméerito, se lee: “Pocos
son, entre los hombres razonables, aquellos que tendiendo sus manos hacia el lugar
que nosotros, los griegos, Hamamos ahora aire, dicen: todo lo delibera Zéus en sf
mismo y todo lo sabe, todo puede darlo y quitarlo y él es el rey de todas las cosas” (Eggers
Lan y Juli4, Vol. IiI). Allf parece anunciarse un momento en que el hombre griego
ha logrado zafarse de Jas explicaciones teogdnicas y cosmolégicas originadas en los
poemas de Homero y Hesfodo.

35 Guthrie, op. cit. Vol. TI, p. 484.

36Gil, L., op. cit. p. 33, Lledé, op. cit. p. 64.
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Sexto Empirico, uno de los grandes doxégrafos a cuyo esfuerzo
debemos ¢l conocimiento que poseemos de la filosoffa presocritica,
dice, en su escrito Contra los Cientificos (Adversus Mathemdticos),
que “en los Criterios dice Demécrito que dos son las formas de cono-
cimiento: uno genuino, el otro “oscuro”...”. Y dice textualmente:
“Hay dos formas de conocimiento, uno genuino, ¢l otro oscuro; al
oscuro pertenece todo lo siguiente: vista, ofdo, olfato, gusto y tacto;
el otro, que se distingue de éste, es el genuino”. A continuacién estima
el conocimiento genuino preferible al oscuro “cuando el conoci-
miento oscuro ya no puede ver algo en mayor pequefiez, ni puede
escucharlo, ni olerlo, ni gustarlo, ni percibirlo por el tacto..”.

Puesta la poesia en contexto con esta gnoseologia demacritea,
encuentra su lugar en la primera forma de conocimiento. Segiin
Aecio®®, “Leucipo, Deméerito y Epicuro afirman que la sensacién y
el pensamiento se producen por la’ introduccién de “imédgenes”
(Eidola) externas, pues ni la una ni el otro pueden producirse separa-
damente en la imagen que penera en nosotros”. Los Eidola ingresan
al cuerpo de las hombres, y cuando estos son personas “inflamadas”,
por su gran actividad, agitacién y calor, ofrecen reflejos y visiones
renovados y significativos. Esto supone que los Eidola, al intervenir
la naturaleza (Physis) de cierto tipo de individuos con disposiciones
somdticas v predisposiciones congénitas especiales, encuentran las
condiciones apropiadas en las que habrd de producirse la obra poé-
tica. Dién Criséstomo nos lo ratifica asf, a través de lo que ha sido el
fragmento 21 de Demécrito: “Homero, poseedor de una naturaleza
divina, ordené con belleza las més diversas palabras”. Luego no es
s6lo el influjo externa la condicién determinante del talento poético,
pues el poeta sélo puede ser su recepticulo a condicién de poseer
una naturaleza humana particular.

En la Poética de Horacio se encuentra un pasaje’ que dice: “..
Demderito cree al genio mds afortunado que al arte miserable y
37 Los filésofos presocrdticos I11. Este texto constituye el fragmento 11 entre los atribuidos

a Demderito.
38 Texto 672 de Los Fildsofos Presocrdticos 111.

39Horaclo, Peética, 295, aqui citado segiin la edicién preparada por Antbal Gonzélex
Pérez, en Arnistételes, Horacio, Boilcau, Podticas, Madrid, Editora Nacional, 1982,
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excluye del Helicén a los poetas sensatos ...”, por tanto, el acto de la
creacién poética exigirfa, segiin Demdcrito -a juzgar por las palabras
de Horacio-, un estado especial de intensidad an{mica, una alteracién
de las condiciones normales de la mente, que podriamos llamar
“insensatez”. La percepcién, que en Demécrito es el pensamiento
normal, depende de las alteraciones que los estimulos externos pro-
duzcan en los dtomos igneos del alma, que se hallan diseminados
por la totalidad del cuerpo, asf como de la disposicién de ellos en la
estructura somdtica. Estimulos externos como un calentamiento o
enfriamiento que excedan el nivel normal, producirin ciertas pertur-
baciones que facultan al hombre para advertir distintos tipos de
Eidola. Por eso, cuando el equilibrio atémico del alma se altera, el
hombre es capaz de percibir los Eidola divinos, por el estado de
alteracién psiquica en que se encuentra; los dtomos de su psyque se
mueven a mayor velocidad, quedando en un estado de suprema
sensibilidad que le permite entrar en comunicacién con todo lo que
no sea €|, mediante la recepcién de efluvios para los que su propia
constitucién estd mejor preparada y dispuesta.

El siguiente testimonio de Clemente de Alejandria (Demécrito,
fr. 18), puede confirmar nuestra exposicién: “Lo que un poeta escribe
con Entusiasmo {Enthusiasmds) e Inspiracién (Epfpnoia) divina es,
sin duda, bello”. Aqui estd precisamente lo paradéjico implicito en
la concepcién democritea de la Inspiracién Poética®, pues afirma la
existencia de divinidades -mantenidas en el corazén del m4s estricto
materialismo- que emiten una sagrada exhalacién (Hiéron Pnéuma),
que habremos de suponer necesariamente caliente®, y que el alma

405in embargo, la interpretacién expuesta es perfectamente compatible con los
principios gnoseolégicos de Demdcrito, en tanto los sentidos o la mente deben ser
impresionados por éidola.

41 “Los dtomos esféricos, que son las particulas mis sutiles, dieron origen al fuego y al
aire, pero como el alma se compane de los mismos elementos, a saber, dtomos
pequeiios, lisus y redondos, €l alma es entonces fuego”. Kirk y Raven, en Los Fildsofos
Presocrdticos, Madrid, Biblioteca Hispénica de Filosofia, 63, Gredos, 1981, p.584,
dicen que un dtomo esférico “en la contextura de un cuerpo animal es alma vy, en
otras contexturas, fuego”, Ahora, los éidola provienen de toda clase de objetos, pero
son més veloces cuando son transmitidos por objetos “activos e inflamados”, género
al cual pertenecen las divinidades, de las cuales “estd lleno el aire”, y que por su
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del poeta, en el estado de exaltacion que le sensibiliza al extremo,
recibe, siendo enhabitado por el influjo de lo divino —pricticamente
convirtiéndose en esas mismas realidades—, quedando en estado
“entusidstico” (Enthisiasmou), por la internalizacion del sagrado
hilito, y aumentando al méximo su capacidad creadora: “No se puede
ser un gran poeta ... sin inflamacién de dnimo y sin una especie de
hélito (adflatus) de locura”, dice el fr. 17 de Demécrito, testimonio
de Cicerén.

La forma de recepcién del Hiéron Pnéuma por el poeta constituye
un motivo de discrepancia entre los comentaristas. Por ejemplo, Luis
Gil adhiere a los que opinan que se efectia a través de la respiracion,
dando una explicacién muy bien fundada en el propio pensamiento
de Demécrito®; en tanto que E. Lledé afirma, junto a otros, que
esta recepcei6n se da a través de los poros del cuerpo®, lo cual coincide
explicitamente con Demécrito, pues parece, apoyarse en el siguiente
testimonio de Plutarco, hallado en sus Temas de Didlogos de Sobre-
mesa (Quaestionem convivalium): “Favorino consigui6 aclarar y hacer
resplandecer una vieja tesis democritea, extrayéndola del humo que
la oscurecia. Sostuvo esta concepcién popular que proclamé
Demécerito: “Las imagenes (Eidola) penetran al cuerpo por los poros
y, cuando reaparecen, producen las visiones del suefio..”.

Para el desarrollo de este trabajo importa subrayar que el
fragmento 18 de Demécrito nos ofrece ya el empleo de la palabra
“entusiasmo” (enthusiasmds), estableciendo asf una doctrina cuya
importancia se pondr4 en evidencia en el contexto de las formula-
ciones de Platén alrededor del mismo fenémeno. Pero el mérito de
Deméerito consiste en dejarnos conocer una doctrina en la forma

actividad e inflamaci6n son especialmente cdlidos, razon que explica su naturaleza
veloz y sutil. Aquf se cumplirfa entonces un presupuesto de la teoria at6émica
democritea, segiin el cual, cosas semejantes se buscan, asi, el alma alterada del poeta
y las calidas emisiones de la divinidad. Con respecto a las advertencias de este
comentario, véanse los textos 474, 581, 585, y 676 de Los Fildsofos Presocrdticos 1,
de Eggers Lan y Julia.

42 Gil, L., op. cit. p. 35-36.

43L1ed6, E. , opcit. p. 66.

44 Los fildsofes presocréticos 111, texto 675.
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de una explicacién “psicolégica” de ese entusiasmo o “locura divina”
del poeta, con fundamento en razones fisiolégicas de la creacién
artistica, y en la explicacién del mecanismo por el cual se comunican
las emociones, a diferencia de Platén, quien no ofrece una clara
explicacidn de las causas del éxtasis poético.

I11.EL SOFISTA GORGIAS Y LA CREACION POETICA
COMQ TECHNE

Tal como hemos podido mestrar, aquellos momentos del pensa-
miento griego comprendido en el lapso tematizado aqui, en que se
nos explicita una interpretacién de la facultad poética, ésta es
usualmente explicada, desde Homero (hasta Platén inclusive), como
don de un poder superior que trasciende los limites de la naturaleza
del hombre, pero que la Musa le concede, gracias a lo cual queda
éste lleno de aquel poder. Sin embargo, la Sofistica, con la cual parece
discutir Platén cuando expone su doctrina, introduce una ruptura
en esa linea argumental, cuyos rasgos los podemos hallar definidos
por el sofista Gorgias (pues no tenemos suficientes elementos de
juicio que permitan reconstruir las opiniones de los demds sofistas
sobre poesfa), en su Elogio de Helena, asi: “yo considero y defino
toda poesfa como palabra (Légos) con metro™. En esta sola afir-
macion encontramos ¢l elemento principal del paréntesis sofistico:
La Razén. La sofistica, como es natural, racionaliza la poesia. Esta
no resulta del alma en trance de un individuo poseso, sino que es
obra de una construccién racional, donde del adecuado uso de unas
reglas determinadas, resultardn todos los productos que otros
atribufan al ddimon inspirador del poeta. Estas reglas no son otras
que las que frecuentemente se simbolizan mediante ritmo y medida,
constituyentes de una estructura formal en que se expresa la creacién
poética. Esta concepeidn es retomada por todas las Poéticas, v, Pre-
ceptivas que desde Aristételes han tenido origen, pues la poesia no

45 Segtin la traduccién de José Barrio Gomez, en: Protdgoras - Gorgias, Fragmentos y

Testimonios, Barcelona, Orbis S.A. 1984, p. 164,
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tiene lugar aquif por una influencia misteriosa e inexplicable, sino
que se le concibe como inventiva o ficcién.

Existe acuerdo entre los comentaristas en sostener que en la afir-
macién citada se encuentra la primera “definicién” explicita de
Pofesis —en el sentido de composicién poética—, entendida como un
Légos que tiene medida (métron). Platén, pareciendo coincidir con
Gorgias, agrega dos elementos que el propio sofista no formula: Ia
melodia (Mélos) y el ritmo (Rythmds), en el pasaje 502c del didlogo
que lleva el nombre del sofista en cuestidn, Gorgias: ... si se quita
de toda clase de poesia la melodia, el ritmo y la medida, ;no quedan
solamente palabras?” . Igualmente, a propésito del métron, Arist6-
teles en la Poética, 1447b 17, establece entre Homero y Empédocles
una relacién, en razén de que la gente ha convenido llamar poeta a
todo el que escribe segtin medida, es decir, en verso: “En efecto,
también a los que exponen en verso algdn tema de medicina o de
fisica suelen llamarlos asi. Pero nada comun hay entre Homero y
Empédocles, excepto el verso. Por eso al uno es justo llamarle poeta,
pero al otro naturalista mds que poeta”™, en lo que parece haber
una critica de la concepcién que el sofista formula, pues no basta el
métron para considerar al autor como verdadero poeta.

Segiin Gorgias, el género dentro del cual cae la poesia, como
s6lo una parte suya es, entonces, el Ldgos. El Ldgos “infunde en los
oyentes un estremecimiento prefiado de temor, una compasién llena
de lagrimas y una afioranza cercana al dolor, de forma que el alma
experimenta mediante la palabra (Légos) una pasién propia con
motivo de la felicidad y la adversidad en asuntos y personas ajenas”™.
Con estas expresiones, ademds de las que siguen, explica Gorgias
los efectos de la poesia en quien la escucha: “Las sugestiones
inspiradas mediante la palabra (Légos) producen el placer y apartan
el dolor. La fuerza de la sugestion aduefidndose de la opinién del

46Segiin la traduccién de . Calonge Ruiz y otros, en: Platén, Didloges 11, B. C. G, 61,
Madrid, Gredos, 1983.

47Segtin traduccién de Valentin Garefa Yebra, en: Aristételes, Poética, edici6n trilingiie,
Madrid, Biblioteca Roménica Hispénica, 8. Gredos, Madrid, 1974,

48 Protigoras-Gorgias. Op. cit. p. 164.
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alma, la domina, la convence y la transforma como una fascina-
cién”*. Aqui tropezamos con un eco -pero s6lo eso-, de la teoria del
enthusiasmds de Deméerito, del arrebato del espectador, pero no
con el cardcter que hemos visto en aquél o en Hesiodo, pues, el
terror, la tristeza, la alegria y todos los efectos producidos por la poesta
no son ahora consecuencia de la influencia de las Musas, sino de un
poder absolutamente preciso y humano: la Razdn, el Ldges, por cuyo
empleo adecuado, seglin que se posea la técnica de su manejo apli-
cado a la poesia, se muestra tan poderoso como capaz de modificar
la realidad, presentando lo mds insignificante de ella como una obra
hermosa y digna de ser mirada. Si en Platén no estd claramente
definido de quién proviene la poesfa en general, Gorgias da una
solucién precisa: del Légos y, en definitiva, del Hombre.

De acuerdo con Gorgias, esta concepcién racional de la poesfa
podemos entonces inscribirla en los limites propios de los partidarios
de la creacién poética como una Téehne -concepto aclarado mediante
el tratamiento que Platén da al mismo-, de tal modo que los poetas
eran considerados, junto a otros “especialistas”, quienes también
manejaban sus “técnicas” (médicos, ingenieros, etc.), bajo el denomi-
nador comiin de Séphoi, pues era sostenido que su capacidad deri-
vaba de una Téchne, es decir, un arte. Las creaciones del poeta eran
concebidas al modo del trabajo del arquitecto, esto es, como si aquél
disefiase conscientemente un “objeto” hermoso, gracias al ajuste
perfecto de palabras y sonidos musicales.

Haciendo referencia a la creacién de obras escultéricas, emplea
Gorgias, en otro pasaje del Elogio...*°, la palabra pofesis en el sentido
originario de hacer que hemos visto: “...los pintores, cuando
representan de modo perfecto un solo cuerpo y figura usando de
muchos colores y cuerpos, deleitan a la vista. La realizacién (pofesis)
de estatuas de hombres y de dioses produce en los ojos una dulce
afeccién. Y de esta forma unos objetos dan tristeza a la vista, otros
deseo y a veces muchos objetos producen en muchos hombres amor

491bid.
500p. cit,, p. 166.
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y deseo de muchos actos y cuerpos”. Este “hacer”, aunque referido a
la produccién de obras de arte, exhibe el sentido mds puro de trabajo
manual, y a partir de esta doble naturaleza de la escultura (objeto
fabricado y obra artistica), cree Emilio Lled6 se puede encontrar el
punto de inflexién en que Pofesis pierde su sentido original de “fabri-
cacién”, para ir dirigiéndose a un campo semdntico distinto, como
algo espiritualmente elevado: “Probablemente el significado de Pofe-
sis en el sentido moderno de la palabra, entendido como espirituali-
zacion, abstracci6n, etc., pudo muy bien haber brotado de este
“hacer” humano, en el que se conjugaban una elaboracién de la
materia, como nos atestiguan los primeros ejemplos de Pofein en
Homero y una conformacién determinada de tal materia, que la
trascendfa y la ponia en contacto, no con lo itil (Neon Pofesis), sino,
con lo bello”®. El objeto que reunfa las condiciones para que tal
giro tuviese efecto, era precisamente la escultura.

Pero, retornando a la tesis inicial de Gorgias, en una especie de
critica de lo expresado por el sofista, Platén se interroga si ciertamente
la inspiracién poética pertenece al orden de la Téchne, de donde
cabria entonces hablar de un “Arte Poética” (Téchne Poiétike), o de
una “Ciencia Poética” (Episteme Poiétike), y la respuesta la presenta
a su manera acostumbrada, mediante una completa Doctrina o
Teoria de la Inspiracibn (Epfpnoia) y de la Produccién Poética,
principalmente a lo largo del diglogo Ién.

Aunque el I6n no presenta una definicién explicita de Téchne, la
lectura del didlogo puede, sin embargo, facilitar la sfntesis de lo que
Platén parece entender por ello: Téchne indica un conocimiento
concretado en una serie ordenada de procedimientos que, antes que
orientarse a la contemplacién racional pura del objeto, tiene como
finalidad la realizacién prictica del mismoy se rige por el valor “uti-
lidad”; 1a Téchne implica una comprensién de lo general, intima-
mente unida al verdadero conocimiento, a la verdadera ciencia. Las
normas y elementos que dan constitucién a una determinada “téc-
nica” tienen cardcter universal, y pueden aplicarse a todos los objetos

1 Lleds, E., op. cit. p. 50.
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que cntran en su campo.

Todo el planteamiento de Plat6n alrededor de la creacién poética
es realizado de modo indirecto, pues el didlogo tiene por interlocu-
tores a Sécrates e I6n, un rapsodo especialmente “fuerte” en Homero,
quien al hablar con alguien sobre algtin otro poeta, no se concentra
y es incapaz de contribuir en el didlogo con algo digno de mencién
y se encuentra como adormilado, pero si alguno saca a relucir el
nombre de Homero, se espabila ripidamente, pone en ello sus cinco
sentidos y no le falta qué decir®. Por esta razén, de no poder Ién
hablar sino exclusivamente de Homero, y no de otros poetas, indica
Platén la falta de Téchne en el oficio de rapsoda. Frente al todo
universal que identifica el objeto de la verdadera Téchne, I6n sélo
puede ser “fuerte” en su “particular” Homero.

Esta conclusion, que en Platdn es provisional, es un momento
decisivo dentro de la exposicién de argumentos con que los fildsofos
se han ocupado de la tensién entre poesia y filosofia; Platén muestra
que la no existencia de una Téchne Rapsddike se hace extensiva al
poeta y a su oficio: los poetas sélo pueden hablar bien y bellamente
en un solo género; si su obra fuese resultado de una téchne sabrian
abordar con igual acierto todos los demds géneros. La implicacién
es entonces que no existe tampoco una Téchne Poiétike. £ dislogo
nos permite resumnir asf la respuesta de Platén: el estado poético y
sus producciones propias, la poesia y el poeta, no son ni arte (Téchne),
ni artista o técnico, ni ciencia (episteme), ni cientifico, y menos ain

. filosofia o sabidurfa, capacidades que, en conjunto, podrian ser lla-

madas teoréticas, mientras que el estado poético y sus producciones
pertenecen a lo que —derivado del propio pensamiento de Platén, y
con todo el componente de irracionalidad que ello implica—, po-
demos llamar escala de “potencias de endiosamiento” .

52 Véase Ion, 532b-c, en Platén - Didlogos [, traduccitn de Emilio Lled6 Ifiigo y otros,
B.C. G. 37, Madrid, Gredos, 1985,

53 Véase, Banquete - I6n, en Plat6n, Obras Completas, versién directa, introduccién y notas
de Juan D). Garcfa Bacea, UNAM, México 1944, p. V - VI de la Introduccion al Ion. La
tematizacién platénica de la poesia, y su consideracién como reivindicacién de la
irracionalidad, es tratada en: P4jaro M., Carlos J., Platén: filosofia e irracionalidad, Revista
Estudios de Filosofta, 26, Universidad de Antioguia, Medellfn, 2002, p. 133-148
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