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T Este articulo 5 un aparte de
una investigacion mds amplia

Virtud y potencia en los griegos’ gue o anor e renkance

) ) y no pretende, por jo tanto,
Articule de nvestigacion ofrecer una panorimica
completa del mismo.

Resumen:

Existe la tendencia a proyectar retrospectivamente sobre los griegos la ética cristiana, que hace palabras clave:Virtud,
de la virtud una cualidad del alma, sin relacién con el conocimiento ni la capacidad para la accién potencia poder, capacidad,
en el mundo. Contradiciendo esa opinién y a partir de una relectura de sus mas grandes poetas y sabiduria, valor, audacia,
fidsofos, el presente texto busca mostrar cémoa la virtud residia para los griegos de la antigliedad 4623, paitics, Grec.

en la capacidad para afirmarse en la buena vida. Dado el cardcter elusivo del bien y la naturaleza

inestable y problemética de la realidad, no bastaba para ellos con la buena voluntad; se necesitaba

sabidurfa, coraje y decision para mantener la mira puesta en la meta mds noble, sin dejarse apartar

de ella por las condiciones mds adversas de la existencia. Por lo mismo, la €tica griega no se basa

en el renunciamiento, sino en la accién en el mundo; no es una ética acdsmica y apolitica, sino

una ética mundana, comprometida con el orden social,

Virtue and potency in the Greeks
Research Article
Abstract

There is a tendency to retrospectively project Christian ethics over the Greeks' one, making virtue Key words: virtue,

a quality of the soul and eliminating any relationship between ethics and the knowledge or the potency. power, capability,
capability to act in the world. Against that opinion and based on a reading of the greatest Greek wisdom, value, ethics,
poets and philosophers, this text aims at showing how virtue, for the ancient Greeks, consisted in ks, Grese:

the capability of the human being to anchor in a good life. Given the elusive character of good

and the unstable and troublesome nature of reality, willingness was not enough for them; wisdom,

courage and the decision to keep your target at the noblest aim were needed, so that the most

adverse conditions in existence wouldn't manage to get the individual away from it. So, Greek

ethics is not founded on renouncement, but on the capacity to act in the world. It is not a sort

of acosmic and apolitical ethics, it mundane and committed to social order.
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Virtud y potencia en los griegos

n el Mendn, Platdn cita fa definicion de virtud mds licida que se haya dado jamds, perteneciente muy
probablemente al gran poeta Siménides de Ceos: "La virtud consiste en alegrarse en las cosas bellas

i~ ¥ ser poderoso [yaipety te kadoior xai dtvacBai]". Esta definicion es traducida sabiamente
2 P

por el joven Mendn como "el deseo de las cosas bellas unido a la capacidad para procurérselas
[éncBvpovvra Taw kadiv dvvarov elvar mopiteoBat]™ Para comprender cabalmente su sentido,
debemos tener presente que la virtud les parecia a los griegos la consecuenicia de un exceso de fuerza y salud
y que, por fo tanto, la virtud no tenla por meta la simple conservacion de la vida, sino que aspiraba, por dedirlo
asi,a una sobreabundancia def bien. Adicionalmente, no pensaban que el minimo consistente en la preservacién
de la existencia le fuera dado al ser humano como algo regalado; para ellos, incluso ese minimo implicaba
lucha y coraje, no la pasividad que se abstiene de lo negativo, Diciéndolo propiamertte: la pasividad era para
ellos lo negative. Como fo muestra Platén en muchos de sus didlogos, no existe virtud ni sabiduria sin firmeza
de dnimo y coraje. A su momo de ver, no basta entonces querer ser bueno, sino que es necesario ademds
poseer la fortaleza necesaria para cultivar y preservar lo mejor de sf, frente a los impulsos potencialmente
destructivos del interior y contra las fuerzas potencialmente disolventes del mundo exterior

Los griegos vefan al ser humano, desde su nacimiento, simulténeamente provisto de la capacidad para
desarrollar sus facultades y en riesgo de estropearlas; esperanzado por la promesa de adquirir lo necesario
para su vida, pero sin norte y agitado por mil impulsos contradictorios, como un barco a la deriva. Tal era
el estado natural del hombre, y ni siquiera el héroOe era la excepcidn, pues no se debia tanto a un sino
particular que le pondria a salvo de los obsticulos, cuanto a su coraje y empefio para vencerios.Y en
efecto, el mito nos dice que Heracles, el representante del valor por antonomasia, llevaba desde su cuna
un destino dual: la posibilidad de asemejarse a un dios, si lograba vencer ios peligros que le acechaban; o
la de ser inferior a todos los hombres, si fallaba en ia prueba. En el momento de la concepcidn, Alcmena
habia recibido una simiente doble: la humana, proveniente de su esposo Antifrdn, y la divina, procedente de
Zeus. Llegado el momento del parto, Alcmena dio a luz “a unos gemelos dotados de un esplritu diferente,
aunque hermanos: unc era inferior [x&tpotepov] al resto de los hombres; el otro, el poderose Heracles,
muy superior [uéy' dueivova) valeroso y terrible [detvov te kpatepov] ™, El mito nos dice también
que no bien los nifios acababan de ver la luz, fueron expuestos al mayor de los peligros, pues la diosa Hera,
cegada por los celos, intentd hacerlos perecer, envidndoles dos serpientes para que los ahogasen entre sus
anillos. Al ver el reflejo de las sierpes en un escudo, el nifio menos valeroso, fficlo, arrojc el velldén que le
cubria y tratd de huir; pero el otro, Heracles, atrapé con sus manos a los horribles reptiles, y les apreté la
garganta, hinchada de veneno, hasta que perecieron. La leccidn del mito es enteramente transparente: ya
desde su cuna, el ser humano es probado por el destino.

Andloga descripcion de la situacién inicial del ser humano se encuentra en uno de los didlogos de Platdn: el
Protagoras. Alli, e sofista que da nombre al didlogo nos relata a su modo el mito de la creacién del hombre?,
Segun él, el hombre fue creado débil, sin recursos, ignorante de todo, obligade a luchar por su fuerza, su
sabiduria y su salud. En su inmediata posesién no habia nada, ni siquiera lo que la naturaleza le brinda al
mas miserable de los animales. Con los dones que le otorgs Epimeteo, no habrfa sido ni siquiera un animal:
con los dones con que le favorecié Prometeo, habriz llegado a ser escasamente un hombre; para elevarse
a lo divino, e incluso para ser plenamente humano, debe conquistar con su esfuerzo los dones de Zeus,
aunque el dios se los haya puesto a su disposicidn, a través de Hermes. También aqui la leccién es clara:
el ser humano debe adquirir a pulso, por su coraje y empefio, el uso de la razén, para hacerse tanto a las
artes técnicas que tornan posible la subsistencia material como a los dones espirituales que garantizan
una existencia verdaderamente humana. Es decir; la potencia del hombre, aguelio que debe salvarle, es ella
misma algo “en potencia”, un bien todavia por adquirin
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La potencia de actuar (dovapuis) no llega a actualizarse en el ser humano de manera automdtica. Frente a
é|, precisamente porque est4 llamado a la posibilidad del ser en general, estd abierto también el camino del
no-ser: Aunque la dynamis es ese movimiento que asociamos con la dinamica y la energia vital en general,
ella abre el camino a todas las posibilidades, incluyendo las de la muerte. Por lo tanto, mientras dura, la
vida no puede afirmarse sino en la negacién de lo que se le opone, mediante la lucha, la adaptacién y la
resistencia.

Con el propdsito evidente de distanciarse de toda postura ética sustentada en el simple voluntarismo, Platén
asocia los conceptos de virtud y potencia. En el Hipias Menor, por ejemplo, llega a plantear abiertamente
que debemos preferir al que engaia voluntariamente frente al que lo hace involuntariamente. A sus ©jos,
la intencién del bien no vale mucho sin la fuerza (d0vauts) y el coraje para procurdrselo. Asi como en las
carreras, el buen atleta puede correr diestra o torpemente, a voluntad, y no asi el malo, pues el primerc
posee la potencia, y el segundo no, asf también solo puede ser justo el que posee la fuerza de alma y la
sabiduria en la que consiste la justicia®, Andlogamente, cabe esperar mejores cosas del mentiroso que del
iluso, pues el primero al menos se aparta de la verdad a conciencia, pues la conoce, mientras que el otro se
engafia él mismo, pues no distingue lo verdadero de lo que no lo es. Con ese argumento, Platdn privilegia
la figura de Ulises, sabio y astuto, sobre la de Aquiles, lleno de arrojo juvenil, pero imprudente e ignorante
incluso de sf mismo. Todo lo cual evidentemente estaba en el propio Homero, quien no vela ya el valor
como la simple temeridad que es capaz de hacer frente a la muerte, sino coma la sabiduria para preservar
la vida, distinguiendo lo bueno de lo inconveniente.

Homero habia hecho de Ulises una figura compleja. Esposo amantisimo, padre ejemplar, es también un
hombre de consejo, un guerrero temible y un audaz marinero. Se le califica de valeroso y rico en ardides,
pero también de sabio y prudente. Por algo es el protegido de Atenea, diosa de la guerra y de la sabiduria
a un mismo tiempo. Esa identificacion de virtudes tan aparentemente contrarias, como la sabiduria y el
valor: no se le escapé a Platén, quien en muchos didlogos nos llama la atencidn sobre fa estrecha relacién
entre las dos virtudes. Hablando, por ejemplo, de la diosa Atenea, dice en el Timeo:"Como [ATe vea] es
amiga de la guerra y de la sabiduria, eligié primero el sitio que darfa los hombres mds adecuados a ella y
lo pobla™.

En Ulises, el protegido de Atenea, encontramos efectivamente esa concurrencia de la sabiduria y del coraje
para preservar. El valor de Ulises deriva en buena medida de su clarividencia, pero reciprocamente su
clarividencia es hija de su valor, que lo hace afrontar riesgos por el solo deseo del conocmiento. Tedes lo
recordamos amarrado al mdstil de su embarcacién, para poder escuchar el peligroso canto de las sirenas.
Pero también nos lo representamos como un habil arquerc, capaz de atravesar con una sola flecha una
serie de blancos sucesivos. lgual que la que sale de su arco, €l mismo es una flecha dirigida implacablemente
hacia su blanco. Ulises es la imagen del hombre que tiene un propdsito, y el suyo es retornar a ftaca. Como
lo sefala Etienne Smoes, el valor de Ulises deriva en buena medida de su fidelidad a un objetivo:

“Con el apoyo de Atenea y estimulado por la inquebrantable certeza de que va a volver a ltaca, nada hace
mella en su determinacién de reencontrarse con los suyos: ni tempestades, ni Ciclopes, ni Sirenas, ni su
secuestro por obra de Calipso; ni siquiera la posibilidad de desposar a Nausicaa. Ulises es verdaderamente
el corazén de hierro (kpadin oitdnpén, Odisea, IV, 293) que resiste tanto los temores como las
tentaciones."”

Platdn sefiala en la Repablica que a veces se necesita mds coraje para resistir el placer que el dolor: Por
es0, €l somete a los guardianes de su Estado ideal a la prueba de ambos, a fin de examinarios. Como
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Virtud y potencia en los griegos

los seres humanos no son solamente presa del olvido, sino que con mayor frecuencia pierden lo que
tienen sucumbiendo al embrujo del placer o a la violencia del dolor; hay que exponerlos a toda suerte de
sufrimientos y hechicerias, para comprobar quiénes son realmente valientes y tienen temple para la filosofia
y el gobierno:"Asi como se lleva a los potros adonde hay fuertes ruidos y estruendos, para examinar si son
asustadizos, def mismo modo se debe conducir a nuestros jévenes a lugares terrorfficos, y luego trasladarios
a lugares placenteros. Con ello los pondriamos a prueba mucho mds que al oro con el fuego..". El modelo
ya existia: era Ulises, que sabfa salir airoso de ambas pruebas: ante Circe, Calipso, Nausicaa o las Sirenas, lo
mismo que ante los cliclopes y las tempestades.

El personaje de Ulises nos resulta menos simpdtico que el de Aquiles, porque instintivamente preferimos
el herofsmo y la rebeldia exaltada, al cuidado, la moderacién y la responsabilidad. Ulises no es un héroe
brillante y juvenil como Aquiles, que muere en la flor de la edad: es el hombre tallado por la experiencia,
el que no se deja arrastrar por la ira ni la pasién, el que mide y calcula los actos y las palabras. Antes que
un guerrero y un seductor, Ulises es un rey y un hombre de familia, comprometido con el cuidade de los
suyos. En la lliada lo vemos demasiado cauteloso y comprometido con las responsabilidades del poder,
como para que nos resulte del todo simpético a nosotros, que estamos habituados a cubrir el desenfreno
de [as pasiones con un manto de romanticismo. Ulises no es un personaje romdntico. Para empezar, es un
hombre dividido entre un yo y un super-yo, un individuo que se vigila, que se cuida, que busca conservarse,
que lleva dentro de s al mismo tiempo el deseo carnal de fa mujer y la voz de una dicsa. Ulises ne les gustard
a los que busquen la unidad del ser humano, su pristina e incontaminada naturaleza, en el sentimiento. En
Ulises hay lucha, tensidn, desgarramiento y unidad a un mismo tiempo. De la dualidad razén-pasién que le
atraviesa es testimonio la escena en que contiene la ira y se abstiene de actuar impulsivamente frente a la
conducta insolente de los pretendientes:

"golpedndose el pecho, increpd a su corazén con estas palabras:
sopdrialo, corazén; ya otra vez afrontaste algo mds horrible..”

A este pasaje alude Platdn en dos ocasiones en la Reptiblica™. En la segunda de ellas, precisamente para
mostrar la dualidad del hombre y la necesidad consecuente de que la parte que en él es fogosa y propensa
a fa ira, se someta docil y obedientemente a la que es racional. Comentando el mencionado pasaje, dice
Sécrates:"Alll Homero ha presentado claramente una especie del alma censurando z otra: lo que reflexiona
acerca de lo mejor y de lo peor censurando a lo que se enardece irracionalmente”.

En otro de los didlogos platénicos, el Laques, el valor es considerado en un sentido amplio, que desborda
con mucho el dmbito de la guerra y la virtud militar, y es puesto en relacién menos con la fogosidad que
con la capacidad para preservar lo mejor de si™. Alli, preguntado por Sécrates, Laques habia definido el
valor como la virtud que estd presente en un soldado “cuando permanece en su puesto y se mantiene
firme contra el enemigo, en lugar de huir"*% pero entonces Sécrates le corrige, haciéndole ver, por un lado,
que el valor no consiste tanto en enfrentar al enemigo, como en triunfar sobre €l, para lo cual a veces
es necesario moverse en retirada; y, por otro, que el valor es una virtud humana necesaria en todas las
circunstancias de la vida, y no dnicamente en el campo de batalla’;

“Sécrates.- ..Querfa, en efecto, preguntarte no solamente por el valor de los hoplitas
(v 1 omAiTiTing avdpeiovs),sino también por el de los caballeros y todos los combatientes
en general; no solamente por el de los combatientes, sino también por el de los hombres expuestos
a los peligros del mar; por el valor que se manifiesta en la enfermedad, en la pobreza, en la vida
politica; el valor que resiste no solamente a los males y a los temores, sino también a las pasiones
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y a los placeres, sea por medio de la lucha a pie firme, sea por medio de la huida; pues en todas
estas circunstancias, Laques, hay hombres que se muestran valerosos, jno es verdad?"

Todo este pasaje parece inspirarse en el modelo constituido por Ulises, quien se muestra valiente en
circunstancias muy diversas: en los combates y los peligros del mar; en la necesidad y la pobreza (pues le
vemos vestide con harapos, como un extrafio en su propia casa); en la vida politica, planeando estrategias
o participando en el consejo de los reyes; en la vida ordinaria, controlando su ira o manteniendo a raya
el deseo, El ilustra también o que pensaba Platén al hacer consistir el valor no tanto en la capacidad para
enfrentar, cuanto en la sabiduria para determinar la accién oportuna, ya se trate del avance o de la retirada.
Aungue en el didlogo Sécrates pone los ejemplos de los escitas, que por estrategia combaten mientras
huyen, y de los lacedemonios en Platea, que fingieron una retirada para desordenar las filas enemigas y
atacarlas mejor; es evidente que Platén tenfa en mente otro episodio, ya no histérico sino mitico, y por
lo tanto, capaz de dar cuenta de la esencia del valor de manera paradigmética. Nos referimos al episodio,
narrado en la Odisea, en el que Ulises conduce su embarcacién a través del estrecho paso entre Caribdis
y Escila. Cuando Ulises se viste la armadura y sujeta dos lanzas, una en cada mano, disponiéndose a hacer
frente a la terrible Escila, es duramente amonestado por la maga Circe, quien le reprocha creer que en
toda ocasién sea oportuno el combate:

*Oh infelizl e dice- . ;AUN piensas en obras y trabajos bélicos, y no has de ceder ni ante los inmortales
dioses? Escila no es mortal, sino una plaga imperecedera, grave, terrible, cruel e ineluctable. Contra ella
no hay que defenderse; huir de su lado es lo mejor. Si, armdndote, demoras junto al pefiasco, temo que
se lanzard otra vez y te arrebatard con sus cabezas sendos varones. Debes hacer. por tanto, que tu navio

pase ligero.."”,

Esta recomendacion se puede extender no sélo en relacién con muchos de los enemigos exteriores, sino
también, y quizds sobre todo, con respecto a algunos de los monstruos que moran en el interior del alma,
Pues si es verdad que hay demonios bebedores de sangre que se disuelven al contacto con la luz. ocurre
que hay otros que son generados por el exceso de examen. Para librarse de éstos no hay nada mejor que
los pies ligeros de la retirada, el dulce vino?® dispensador del suefio y el polvo del olvido. Los pesados que
se quedan rumiando frustraciones, traumas y temores, en lugar de concentrarse en lo que desean para el
futuro, estdn condenados a morir ahogados en un vaso de agua. Hay batallas perdidas de antemano; hay
enemigos que solamente se pueden vencer en retirada.

Lo problemitico en relacidn con el valor es precisamente que no es una virtud hecha de férmulas, y por
lo tante uno no sabe nunca cudndo debe resistir y cudndo debe retirarse; cudndo lo que le hace falta
es escarbar y cudndo lo que necesita es distraerse; cudndo debe liberar su furia y cudndo manteneria a
raya. El valor es, como la sabiduria misma, de la cual quizds no se tenga derecho a distinguirlo, una ciencia
del caso tnico, ciencia de lo particular, de lo irrepetible, hecha mitad de certeza y experiencia, mitad de
incertidumbre y azar, Al ser una ciencia del momento oportuno, Unico, irrepetible, para el cual no existe
paradigma exacto, ni modelo fiel, nos deja siempre en la situacidn de Ulises, dudando de si debemos
permanecer en la seguridad precaria de una balsa medio deshecha y agitada por el mar, o si llevados mds
por la desesperacién que por la inteligencia, debemos lanzamos a lo desconocido, saltando antes de tiempo
a las olas encabritadas y temibles:

“Mientras mis maderos sigan unidos por sus cuerdas y resistan, voy a permanecer aqui, voy a
aguantar y a sufrir (TAnoouat diyea maoywv); pero tan pronto como el mar destruya la balsa,
me echaré a nadar; no me quedara otra cosa mejor que hacer, como esperanza’,
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Y comenta el poeta:

"Ni su espiritu ni su corazén sabian cémo superar el trance, cuando el Estremecedor de la tierra
levanté contra él una ola terrible, cuya béveda de muerte vino a desplomarse encima suyo.."”,

Aun con toda la cautela de Ulises, su valor no seria tal si no se enfrentara a algo que lo excede. No hay
ningun conocimiento que pueda anticipar aquello a lo que se enfrenta el valor. Come lo sefiala Platén en
el Lagues, el valor no es valor sino cuando ignora cémo vencer aquello que amenaza. No es que el valor
se identifique con la estupidez que se lanza a golpear con los ojos cerrados; pero tampoco se identifica
con la destreza técnica, que estd en condiciones de anticipar y prever.

Hay, por lo tanto, en el valor dos elementos que aunque son indisociables, podemos distinguir mediante el
andlisis: el primero consiste en la “fuerza de alma™ que incita a hacer frente a lo temible, que es tanto mds
temible cuanto que no se lo conoce plenamente; ef segundo tiene que ver con la sabidurfa para determinar
precisamente qué debe ser temido y qué no. Esos dos elementos son explorados por Sécrates en su
didlogo con Laques y Nicias.

Laques habfa definido el valor como “una cierta fuerza del alma" (kaprepia... s Yuyns)”. El término
empleado, karteria, tiene una extraordinaria riqueza de matices que realmente permiten definir io que es
el valor: fuerza, arrojo violento, paciencia, capacidad para soportar, tenacidad, firmeza, todas esas cualidades
que precisamente hemos asociado con la figura mitica de Ulises.

Ocurre, sin embargo, que cuando tratamos de definir el alcance de esa fuerza del alma, nos vemos envueltos
en mil contradicciones y perplejidades. Si esta virtud del alma en la que hacemos residir el valor es una
potencia realmente y no una mera capacidad para producir efectos, cualesquiera que ellos sean, debe estar
necesanamente unida 2 la inteligencia y al saber: Pero, aunque la ciencia (episteme) es un poder (dynamis),
y €l mds vigoroso de cuantos existen, como se nos dice en la Republica™, pareciera que, lo mismo ahora
que en tiempos de Platdn, el halo romdntico que asociamos con el valor privilegiara el arrojo estiipido
por sobre la fuerza inteligente. Nuestra simpatia estd del lado de los débiles y los ingenuos, de los que
pelean sin saber pelear, de los que enfrentan a un enemigo desconocido o superior Consideramos, como
nos lo hace ver Sécrates, que es mds valiente el aficionado que se sumerge en aguas profundas que el
que hace lo mismo en calidad de buzo experimentado; mds el jinete inexperto que enfrenta al enemigo,
que el caballero bien entrenado; mds el hondero torpe que da la lucha que ef buen hondero que sabe lo
que hace”. Alll donde el célculo y la ventaja técnica o numérica se hacen presentes, pareciera que no se
necesita del valor®. Un médico no es valiente por conocer los peligros de la enfermedad, y saber cémo
eludirlos; ni es valiente el agricultor que conoce lo que puede echar a perder sus cultivos; ni es valiente
tampoco el artesano que conoce o bueno y lo malo de su oficio™. Dicho claramente, el valor no tiene

nada en comun con la téenica.

Valor y técnica

Al comienzo del Laques se nos da un argumento todavia mds interesante por el cual debemos sospechar
de los nexos que se puedan establecer entre el valory la téenica. Es claro que si el valor pudiera reducirse
a una destreza técnica y ser, por lo tanto, objeto de ensefianza, todos saldriamos ganando. Pero esta
suposicién parece estar mal fundada. Lejos de haber sido probada por los que la defienden, los expone a
ellos mismos al escarmio y el ridiculo. Tal es la tesis de Laques frente a Nicias, quien se muestra confiada
en que el combate con armas puede ser objeto de aprendizaje. Para justificar su escepticismo, Laques se
remite a dos observaciones:
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|) La primera tiene que ver con un hecho que €l mismo ha constatado: los que dicen poseer conocimiento
y destreza en el combate con armas no tienen un mejor desempefio en el campo de batalla, y en cambio,
por su actitud arrogante y vanidosa, se exponen no solo a fa derrota, sino al ridiculo, Trae a colacion el
caso de uno de estos maestros expertos en la lucha con armas, Estesilao, quien en cierta ocasion, siendo
epibate? y en un combate contra un navio mercante (una embarcacién pesada y cargada de provisiones, lo
que enfatiza el ridiculo de la situacion), sacé una gran guadaia, impresionante como objeto de ostentacién,
pero demasiado aparatosa para la lucha real. Al tal Estesilao, segun el relato de Laques, se le enredd la
guadafia en los aparejos de la nave enemiga. y aunque hizo esfuerzos por retenerla, corriendo a medida
que los navios se desplazaban, al final, para su consternacion y divertimiento de los que le observaban,
tuvo que decidir entre soltarla o caer él mismo por la borda. El saber técnico sobre las armas no funciona
bien en el campo de batalla, porque lo que opera en este caso no es la técnica, sino la virtud, ya se trate
de la prudencia, el valor o la sabidurfa.Y que esto lo consideraban asf los que eran realmente entendidos
en la guerra real, lo prueba, segun Laques, el hecho de que los lacedemonios, expertos reconocidos en la
guerra, no solfan contratar a ese tipo de maestros. Estos, por su parte, en lugar de dirigirse a los lugares
donde efectivamente se hacia de Ia lucha una ocupacion, se dingian al Atica, donde eran apreciadas sobre
todo las palabras. De haber estado en posesién de un saber real sobre el uso de las armas, estos sofistas
se habrian dirigido a Lacedemonia, donde se les habrfa cubierto de honores, de manera andloga a como
los poetas trégicos de toda Grecia se dirigian a Atenas y no a ninglin otro lugar.

Para la guerra, como para la vida misma, evidentemente no existe un saber; o por lo menos, no un saber
técnico, porque la guerra implica siempre un elemento de novedad y por lo tanto de riesgo e incertidumbre,
que jamds podrd ser eliminado. La pretensidn de estar listo para luchar contra cualguier enemige, no pasa
de ser una baladronada de insensatos. E! primer mandamiento de la prudencia es no hacer ostentacién, y la
sabidurfa consiste en el conocimiento de si, esto es, en el reconocimiento de la propia falibilidad. Estesilao,
que confunde fa destreza técnica con el valor moral, es obligado a correr detrds de su propia sombra. La
confianza excesiva que ha puesto en su amma ostentosa, lo obliga a correr por el borde de su embancacion,
no llevando su arma, sino llevado por ella. Al final, la exigencia le resulta insoportable: es ella o €l, dejarla
ir o caer por la borda.

El tipo de competencia que funcicna en la guerra, como en la vida, no es tanto un saber técnico como
cierta prudencia nacida del conocimiento de si. La pretensidn de poder ensefiar algo asf resuitaria no sélo
soberbia, sino incluso ridicula, Esta es una de las razones por las que Platdn, como Pitdgoras, prefirié el
apelativo de “filésofo” o amante de la sabiduria, al de sabio. Evidentemente, el filésofo no se puede quedar
en el mero amor; pero tampoco puede declarar la posesién de su objeto.Y quizds el temor sea menos el
de despertar la envidia, que el de exponerse al ridiculo. En el Protdgoras, el sofista sefiala que los antiguos
poetas, temiendo suscitar la envidia, ocultaron bajo el manto de la poesfa su verdadera profesion: maestros
de sabiduria. Esto es interesante porgue pareciera que lo que diferencia al poeta, al mitdlogo e incluso al
filssofo del sofista, no es nada esencial, sino simplemente cierta capacidad para el disimulo. El sofista pecaria de
cierta ingenuidad, y mostrarfa su saber tal cual es, exponiéndose asi 2 la ira —o a las burlas- de la multitud:

“Correctamente velas por mi, Sécrates, dijo [Protdgoras). Porque a un extranjero que va a grandes
ciudades y, en ellas, persuade a los mejores jovenes a dejar las reuniones de los demds, tanto familiares
como extrafios, mds jovenes o més viejos,y a reunirse con €l para hacerse mejores a traves de su trato,
le es preciso, al obrar as!, tomar sus precauciones. Pues no son pequefias fas envidias, ademds de los
rencores y asechanzas,que se suscitan por eso mismo.Yo, desde luego, afirmo que el arte dela sofistica es
antiguo,si bien los que lo manejaban entre los varones de antafio, temerosos de los rencores que suscita,
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se fabricaron un disfraz, y lo ocultaron, los unos con la poesia, como Homero, Heslodo y Siménides, y
otros, en cambio, con ritos religiosos y ordculos, como los discipulos de Orfeo y Museo [..).

Todos ésos, como digo, temerosos de la envidia, usaron de tales oficios como velos. Pero yo con todos
ellos estoy en desacuerdo en este punto. Creo que no consiguieron en absoluto lo que se propusieron,
pues no pasaron inadvertidos a los que dominaban en las ciudades, en relacion con los cuales usaban
esos disfraces. Porque la muchedumbre, para decirlo en una palabra, no comprende nada, sino que
corea lo que estos poderosos le proclaman. Asi que intentar disimular; y no poder huir; sine quedar en
evidencia, es una gran locura, s, en ese intento, y necesariamente, uno se atrae muchos més rencores de
los enemigos. Pues creen que el que se comporta asi ante los demds es un malhechor Yo, sin embargo,
he seguido el camino totalmente opuesto a éstos, y reconozco que soy un sofista y que educo a los
hombres; creo, asimismo, que esta precaucién es mejor que aquélia: mejor el reconocerio que el ir
disimulado; y, en lugar de ésa he tomado otras precauciones, para, dicho sea con la ayuda divina, no
sufrir nada grave por reconocer que soy sofista™®,

Un sofista es un personaje ridiculo: ridiculo por partida doble. Primero, por la pretensidn de poseer la
sabiduria (pretensidn que es tan ridicula, como, por ejemplo, la declaracién de Estesilao de que posee el
valor); segundo, por la pretensién de que puede ensefarla.

£l técnico no se compromete como persona, o se compromete muy poco, porque el suyo es un saber
Impersonal y general que no pone en juego, o por lo menos no de manera evidente, ninguna cualidad
moral. Un médico, un flautista, un ingeniero, un comerciante, no se exponen al escamio publico al hacer
gala de su pericia, precisamente porque esta pericia estd al alcance de cualquiera, o por lo menos no tiene
un sello personal. Pero quien se declara poseedor de una virtud, no la pone en juego tanto a ella como a
s mismo. El que se declara a sf mismo justo, sabio, valiente 0 moderado puede ser juzgado soberbio y falto
de modestia, por presumir de un logro tan dificil, ademés de ridiculo, por el contraste que pueda resultar
entre su presuncién y la realidad.

Un sofista serfa un poco como el Tio Puerco del cuento de Pessoa®, quien tras clasificar la inteligencia humana
en varias clases ordenadas jerdnquicamente, de la inferior a la superior, le asigna el lugar prominente a la que
€l dice poseer: la inteligencia critica de indole intelectual. El Tio Puerco se salva del rechazo del lector gracias
a que su engreimiento impide que se le tome en serio,

También el sofista se siente poseedor de una inteligencia superior, orientada al fin esencial del cultivo y cuidado
del alma®, mientras desprecia la inteligencia técnica que se ocupa solamente de medios. Sin embargo, el
sofista lo tiene todo y no tiene nada. en tanto que es incapaz de responder cuando se le piden cuentas,
La razén de ello es que no existe ciencia y lenguaje sino de lo universal, pero su saber tiene por objeto el
mejoramiento del individuo y su dominio de la situacidn particular Adicionalmente, al poner en juego su
conocimiento de s y hacer gala de su excelencia en tanto que ser humano, se pone é| mismo en cuestion,
atrayendo sobre sf todas las miradas. En los asuntos relativos a la virtud, dado que ésta por naturaleza no
es exterior al individuo, sino parte integrante de su ser; es importante la coherencia entre lo que se dice
y lo que se es; por ejemplo, entre la sabiduria que se dice poseer y lo que efectivamente se muestra en el
comportamiento o la accidn. En el didlogo de Platdn, Laques aduce precisamente esta razén para desconfiar
de los sofistas asi como de lo que ellos prometen: la ensefanza de la virtud;

“En cuestion de razonamientos, Nicias, mi posicion es simple o, si lo prefieres, doble, Unas veces
produce la impresion de que soy aficionado a ellos, otras veces parece que los detesto. Cuando
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oigo razonar sobre la virtud o sobre cualquier ciencia a un hombre que es verdaderamente

un hombre y que es digno de sus razonamientos, experimento en ello una profunda alegria al

contemplar el decoro y la armonia del espectdculo que se me ofrece. Un hombre asf es, a mis

ojos, el musico ideal, que no se contenta con hacer sonar en su lira o en cualquier instrumento

frivolo la mds bella armonia, sino que, en la realidad de su vida, armoniza sus palabras y sus actos

segln el modo dérico y no el jénico, y menos adn en el frigio o el lidio, sino segln el tnico que

es verdaderamente griego. Esa voz me produce un como encantamiento y me da ante todo el

mundo el aire de aficionado a los razonamientos; tal es la pasién con que recojo las palabras que

ella hace oir: Pero el razonador que hace todo lo contrario me enoja, y tanto mds cuanto mejor

parece hablar; me produce ello la impresién de que es un enemigo de los razonamientos™*,
2) La segunda observacidn de Laques es consecuencia de la anterior: Precisamente porque las virtudes no
son ensefables, muchos las poseen sin que puedan decir céma las adquirieron, Concretamente, plantea €l
que habria individuos que tendrfan la competencia para actuar en la guerra valientemerite, sin que pudieran
mostrar de quién o cémo lo aprendieron, Estos individuos no solamente no necesitarfan de un titulo, un
diploma, un cartén para atestiguar su competencia, sino que incluso, sin haber tenido maestros ni recibido
lecciones, podrian ser mas hébiles que los que han sido ensefiados?™; a lo que Sécrates le responde que, en
todo caso, los que no pueden mostrar sus maestros, deben al menos mostrar sus obras®. Exigencia esta ftima
que estaria muy bien si se refiriera a cuestiones técnicas; pero en el caso de las virtudes, oscila ya entre lo
ridiculo y lo impasible. Lo ridiculo, en el caso de que por obras se entienda la demostracion del propio valor,
lo imposible, en el caso de que por obras se entienda (como parece ser lo que pide Sécrates) la prueba de
haber transmitido a otros la propia virtud. En este Gltimo caso, lo imposible no quita lo ridiculo.

La competencia, tratindose de la virtud o la sabidurfa, no es algo que se pueda transmitic. No es una
capacidad que se deje programar, mecanizar o predecir: A diferencia de la competencia técnica, que estd
disponible y dispuesta y que nos ofrece el control, la competencia para la poesfa, la musica o la filosofia,
exige literalmente lo imposible. No hay caminos sino solamente ef llamado y la respuesta: la lucha. El que
lucha es competente sélo en el sentido de que compite consigo misme y contra una matena que le es
hostil, pero las apuestas estdn por lo menos divididas. Del que lucha, lo mismo se puede decir que es
competente como que es incompetente. Estd en competicion, y por lo tanto a la espera de un resultado
que siempre es incierto. La competencia propiamente no se tiene, por eso es necesario demostrarla. En
este sentido, la competencia se parece mds al valor que al saber: es la decisién injustificable e injustificada

de enfrentar, de luchar, de intentar responder.

Ensenar la virtud

Platén nunca pretendié dar una respuesta definitiva a la pregunta de si se puede ensefiar la virtud, pero en
varios de sus didlogos se esforzé por contraponer los saberes técnicos, que para Sécrates representan el
paradigma de lo ensefiable, con el saber propio de la flosoffa. El Protdgoras, por ejemplo, mediante el mito
de Prometeo relatado por el sofista, contrapone las artes técnicas, asociadas a Atenea y Hefesto, con el
sentido moral (aidos) y el sentido de la justicia {diké), que vienen de Zeus. Adicionalmente, pone de relieve
que la virtud, en tanto que es una potencia, no es un don que pueda ofrecer el arte:

“Pues si todo esto es verdad, prosegui, habremos de deducir de ello fa siguiente conclusion: que
la cultura [paideia: educacién] no es lo que ciertas gentes, que hacen profesién de ensefiarla,
pretenden que es. Dicen ellos, en efecto, que pueden poner el saber en el aima donde no se
halla, como st en unos ojos ciegos pusieran la vision.
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Asf lo pretenden, dijo.

Lo que, por el contrario, da a entender ahora nuestro razonamiento, s que en el alma de cada
uno reside la facultad de aprender; asi como el drganc a ello destinado, y que, del mismo modo
que el ojo no es capaz de volverse de lo tenebroso a lo luminoso sine moviendo todo el cuerpo,
asi también aquel érganc debe volverse, y con é! el alma toda, apartdndose de lo que deviene,
hasta llegar a ser capaz de sostener la contemplacién del ser y de lo que en el ser hay de mds
luminose, o cual es, segin lo declaramos, el bien"?,

Forzando un poco las cosas, podriamos decir que la funcidn del maestro es solamente dar una sefial, indicar
un camino. Probablemente eso es lo Unico que puede significa “ensefiar': dar sefias, indicar una direccidn,
Como el Platén de Rafael, el maestro hace una sefal con el indice, pero en si mismo ese gesto no significa
nada. Lo que lo hace significativo es el trabajo de busqueda de la interpretacién, la torsién del drgano
de la vista, el movimiento del alma cambiando de plano, moviéndose hacia la luz, apartindose por propia
voluntad de lo aparente®,

Sin esa distincién entre ser y apariencia no seria posible la ensefianza de la virtud -en la medida en que
sea posible, en algln sentido-,ni la ensefianza de cardcter filosdfico. Pero esta distincién implica ya otra: fa
distincion sefalada arriba entre la técnica y la sabidunfa politica y moral. La técnica se mueve siempre dentro
del terreno de lo visible, mantiene la vista en el mundo de ac4, la retiene en los menesteres cotidianos,
ocupada en las tareas que se desarrollan con las manos, en lo visible; pero lo invisible es mds verdadero,
mds real, mds decisivo que lo visible,

Dado que fa sabiduria politica y la virtud moral no consisten en un conocimiento, ni en una actividad, ni
en nada que se deje acotar, programar; organizar, ensefar, desde el comienzo se tiene frente a ellas dos
actitudes: o bien se supone que carecen de objeto, en el doble sentido de que son indtiles y de que no
se refieren a nada presentable y real; o bien se supone que aquello a lo que hacen referencia, por cuanto
no posee un cardcter técnico, por eso mismo ni es ensenable ni necesita ser adquirido. Por lo tanto, ya se
posee. En otras palabras, la sabidurfa politica y la virtud en general no consistinfan en un saber o un poder
que pueda ser adquirido, sino en una determinada disposicidn natural,

Platén y Aristételes no se cansaron de denunciar esta posicién. Refiriéndose a la justicia, por ejemplo,
Avristételes sefiala que la identificacién de esta virtud con una determinada actuacién ha inducido a creer
que ser justo es ficil y estd en poder de todo el mundo. Pero, a su juicio, tal idea es errénea, y obedece
a una extrapolacién de lo que ocurre en el campo de las téenicas al terreno del hombre. Quizds ser
arquitecto sea algo que se manifiesta en la capacidad de construir bellos edificios, pero ser justo no es algo
que consista simplemente en realizar o dejar de realizar un determinado tipc de actos, sino en realizarlos
por una determinada razon, de acuerdo con un determinado cardcter, en conformidad con una determinada
comprensién.Y alcanzar estas cosas, ni es fécil ni estd en poder de todos:

“Los hombres piensan que estd en su poder obrar injustamente y que, por esta razén, es ficil
la justicia. Pero esto no es asf; en efecto, cohabitar con la mujer del vecino, golpear al préjimo o
sobornar es fdcil y estd en su poder; pero hacer esto por ser de una cierta manera, ni es ficil ni
estd en su poder. lgualmente, creen que uno no necesita sabiduria para conocer lo que es justo
y lo que es injusto, porgue no es dificil comprender lo que las leyes establecen (aunque esto
no es lo justo, sino por accidente); pero saber cémo hay que obrar y cémo hay que distribuir
con justicia cuesta mds que saber qué cosas son buenas para la salud, También aqui es ficil
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saber que la miel, el vino, el eléboro, cauterizar y cortar producen salud, pero como se ha de
aplicar para que sea saludable y a quién y cudndo, es tan dificil como ser médico.

Por la misma razén, también los hombres creen que no es menos propio del justo el obrar
injustamente, ya que el justo no es menos, sino Mds capaz de hacer cualquiera de estas cosas:
cohabitar con una mujer o golpear al préjimo; y el valiente, de arrojar el escudo y darse a la
huida en ésta o aquella direccidn. Pero el ser cobarde o injusto no consiste en hacer estas cosas,
a no ser por accidente, sino en hacerlas por ser de cierta manera, lo mismo que el practicar
la medicina y el curar no consisten en cortar o no cortar, dar © no dar una medicina. sino en
hacer estas cosas de una cierta manera™’,

Ya Platén habfa descubierto la posibilidad de la separacidn entre el saber y el poder hacer. Dado que la
filosoffa no consiste tanto en una determinada préctica, como en aquello por lo que ésta es iluminada, existe
siempre la posibilidad del engario, de la ilusidn del saber en el hacer. Platén se dio cuenta de que el dispositiva
técnico permite la reproduccién mimética del discurso filosdfico, sin que de hecho haya comprensidn en
el individuo que realiza la imitacion. Asi, por ejemplo, el dispositivo de la escritura -una invencion que en el
Fedro se atribuye a Thoth, el mitico dios egipcio que tiene atributos semejantes al Prometeo de los griegos-
permite crear la ilusién de la memoria, y lo que es peor;fa llusion de la comprensidn, sin que necesanamente
estén presentes la una o la otra, En virtud de la escritura, que fija el discurso, cualquier necio puede pasar
por sabio con solo apropiarse y repetir palabras sensatas, que €l mismo no comprende. Por eso, la virtud
en este caso no reside sélo en la actuacién, sino en la capacidad para una actuacién onginal, que nace del
interior del individuo, y que por lo tanto se adapta sin dificultad a contextos variables. Sensato no serfa tanto
el que es capaz de decir palabras prudentes, sino el que actia sabiamente y puede responder cuando es
preguntado. Andlogamente, Aristételes se siente en la obligacidn de distinguir entre la accién buena que se
realiza por accidente, esto es, sin ciencia ni sabidurfa, y la acci6n sabia que se realiza necesariamente, esto

es, en conformidad con un determinado modo de ser.

Virtud y potencia en Aristételes

Aungque la concepcion de !a virtud como potencia se encuentra en la mayor parte de los autores griegos,
fue Aristételes quien explord todos los significados posibles del concepto de potencia (dynamis). Con €,
intentaba responder a los desafios del cambio (metabole), y concretamente a dos cuestiones intimamente
relacionadas: a) jcémo es posible que algo permanezca en medio del cambio {Herddlito habia dicho que
"no nos podemos bafar dos veces en el mismo rio", y que “el sol es nuevo cada dia"") o cdmo es posible
la entidad en general’; b) jcudl es la propiedad, no ya objetiva sino subjetiva y existencial, que hace que
el ser humano se mantenga siendo el ser que es en medio de la corriente def devenir; es dedi como es
posible lo humano en general?

Para ello, Aristételes entiende el concepto de potencia de las siguientes maneras:

|. Capacidad para actuar sobre algo, para transformarlo o producir un efecto. Como
cuando el médico cura al paciente o se cura a si mismo.

2. Capacidad para recibir una accién o dejarse afectar.
3. Capacidad para conservarse, es deci; para resistir una accion.

4. Capacidad de un ente para devenir, desde s/ mismo o desde otro, algo distinto
de lo que es en acto.

31 Eiica a Nicdmaco, 1137 2 5-32.
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Es evidente que estas cuatro maneras de entender la potencia no son suficientes cuando se trata del ser
humano, es decir, no bastan para responder a la segunda de las cuestiones arriba sefialadas: jcémo es
posible lo humano en general?

Cuando se trata del hombre, la capacidad en el primer sentido no es por si misma signo de potencia,
sino Unicamente cuando aquello que se hace o se actda se realiza bien o segin designio® Tampoco la
capacidad en el segundo sentido es signo de potencia, sino sélo cuando la afeccidn recibida es para mejor
o denota una capacidad, Por ejemplo, en el sentido moral, Platén identifica la sabiduria (sofrosine) con
cierta capacidad para sentir verglienza, Inversamente, la indolencia o la apatia no son signo de la virtud,
sino mds bien de su ausencia.

Tampoco la capacidad en el tercer sentido se considera buena de por si,sino solamente cuando se trata de
resistir a la accion que busca llevar a un ente a un estado peor de! actual”, E igual cosa hay que decir de
fa capacidad en el cuarto sentido: esta potencialidad es positiva solamente cuando el cambio o el devenir
otro ocurre para mejor,

Por otra parte, hay que sefialar en cuanto a las potencias pasivas, que ellas no lo son de un modo absoluto,
sino en refacién con los agentes, por lo que un mismo ente puede experimentar diversas potencias frente a
diversos agentes™;e inversamente, un agente no lo es de modo absoluto, sino en relacién con un determinado
paciente. Un escultor o un arquitecto, por ejemplo, no pueden ejercer su potencia creativa sine solamente
en relacion con los materiales adecuados; un médico o un profesor ne lo son en absoluto, sino solamente
en relacién con el que tiene la capacidad de sanar y ser curado o el que tiene la capacidad de aprender.
Andlogamente, se dice que es impotente el agente que deberia tener una determinada potencia y no la
tiene; pero no se dice que es impotente el que no puede algo en general y de manera absoluta, pues en ese
caso todo cuanto existe es impotente. Por ejemplo, no se puede decir del nifio pequeiio que es impotente
sexualmente, pues no se espera que tenga esa potencia; pero si es posible decirlo del adulto.

En cuanto a las potencias en el primer sentido, es preciso distinguir entre potencias racionales y potencias
irracionales. Las primeras pueden producir solamente un determinado efecto; las potencias racionales pueden
producir su efecto propio, pero también su contrario; es dedr, pueden escoger entre actuar o abstenerse de
hacerlo. Esta posibilidad seria la potencia por excelencia de los seres racionales.Y esto es as porque solamente
en el aima existe el principio del automovimiento (es decir del cambio segin una finalidad)™.

Adicionalmente, hay que decir que los cuatro sentidos estdn estrechamente interrefacionados. El agente que
tiene la potencia para actuar y el paciente que tiene la facultad para ser afectado, conservan esa facultad
tanto si la ejercitan como si ne. Sin embargo, por otros pasajes de Aristételes, es evidente que en las cosas
humanas la potencia para actuar es algo que estd en movimiento, en potencia, y por lo tanto puede tanto
desarrollarse como perderse, Que esté en acto o no, es hasta cierto punto un mero accidente, que no
cambia nada de la potencialidad. Pero si la potencialidad no se actualiza nunca, llega realmente a perderse.
Es evidente que los ojos conservan la potencia de ver aun mientras estdn cerrados; y que la mente conserva
la capacidad para pensar aun cuando estd inactiva. Pero si los ojos se conservaran durante demasiado
tiempo en la oscuridad, y la mente en la inactividad, uno y otra perderian su potencia especfica: la de ver
y la de pensar. Los conceptos de acto y potencia no son solamente principios Iégicos para explicar el
movimiento; explican también la naturaleza propia de todo lo que estd en movimiento. Esto es, explican el
principio de la naturaleza, el principio de la generacién (fusis/fue)*,

Un arquitecto tiene la potencia para construir tanto si construye como si no; pero evidentemente, dejard de
ser arquitecto si no construye nunca. E incluso hay que recordar que si es arquitecto, es porque actualizé
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la potencia que tenia ~como ser humano- para llegar a ser arquitecto. Pero si no la hubiera actualizado,
también habria perdido aquelio que en €l estaba como potencia, aunque no como capacidad actualizada.

Adicionalmente, Aristételes nos dice tanto en la Metafisica como en la Etica a Nicomaco, que sdlo es
arquitecto realmente el que construye bien. Ahora bien, el buen arquitecto se hace tal mediante el habito
de construir bien. Construyendo no solamente actualiza la potencia, sino que en cierto modo también
la crea. Dejando de construir no solamente no actualiza la potencia, sino que en cierto modo también la
pierde. Entonces ya no estard en acto, pero tampoco en potencia.

La potencia, pues, en tanto que capacidad, ni estd dada, ni una vez que se obtiene permanece para siempre,
ni se adquiere inmediatamente, sino que se desarrofla y se actualiza gradualmente. La potencia no puede ser,
por lo tanto, objeto de una donacién, ni se puede adquirir con solo actualizarla. Solamente la actualizacion
continua y prolongada crea capacidad.

La potencia, en tanto que capacidad de devenir algo distinto de lo que se es en acto, depende en todo caso
de lo que ya se es. No se puede llegar a ser cualquier cosa; no se posee una potencia ilimitada, ni se posee
una potencia de actuar infinita. Pero en tanto que nos referimos a seres racionales, esto es, que se mueven
por sf mismos y que actian conscientemente sobre otros, debemos identificar la potencia de actuar con la
consciencia. Cuanto mayor es la consciencia, tanto mayor es la potencia de actuar, En esto se anticipa ya a
Spinoza, quien identificd la virtud y la felicidad con el aumento de la potencia de actuar, es decir,con la libertad,
y ambos con el aumento de la consciencia.

El hecho de que el ser humano posea consciencia es lo que hace que la potencia no se pueda definir
simplemente como capacidad para actuar o padecer, ni como capacidad para resistirse al cambio o cambiar.
El ser humano necesita de una teleologia, de una ética que determine qué es lo que le es propio, cudl es
la potencia que debe actualizar, Es decir, necesita responder la segunda de las cuestiones arriba sefialadas:
;cémo es posible lo humano en general? Por eso, la potencia reside propiamente en el autoconedimiento;
pues lo que en cualquier ente seria potencia, en el ser humano puede ser debilidad y vicio. ;Por quét Porque
el ser humano tiene fines, y por lo tanto no le es indiferente el sentido del cambio. El cambio en si mismo
no es bueno ni malo, y el concepto de potencia es amoral; explica el cambio, lo hace comprensible, pero
no nos dice nada de su sentido. Cuando hablamos del ser humano, decimos que es potente solamente
cuando el cambio se ha producido en el sentido de un aumento de la capacidad para actuar, como querfa
Spinoza.Y Platdn, muy bellamente, recordémoslo una vez més, ha definido la virtud “como el deseo de las
cosas bellas, unido a la capacidad para procurdrselas”, Es decir, la potencia es cambio, pero en la direccion
del Bien.

Cuando no tiene claro el fin, el ser humano puede creer que estd aumentando su potencia, cuando en
realidad estd perdiéndola.Y es que, en sentido absoluto, no hay pérdida sin que haya también ganancia
(para alguien o para algo); e inversamente. En el reino de lo inanimado, la cuestion de si hay ganancia o
pérdida es irrelevante, como para un dtomo de cobre la diferencia entre ganar o perder electrones. Para
una criatura viva, estd en juego todo; de ahf que deba luchar para mantenerse. Adicionalmente, en el ser
humano el concepto de pérdida o ganancia es también relativo y perspectivistico; se produce en funcién de
un determinado sentido, Alguno puede creer que al librarse del pudor, por ejemplo, aumenta su potencia,
pues de hecho estd siendo "capaz” de resistir a una afeccién particular: el sentimiento de la verglienza. Pero
el lenguaje nos ensefia que el que es capaz de resistirse a |a verglienza, no se hace mejor sino peor: se hace
un sinvergiienza. El que siente piedad, puede ver esa piedad como una debilidad, y acaso honradamente
puede suponer que mejoraria si se librara de ella; pero el despiadado, quizds no se ha hecho verdaderamente
mds duro o mds fuerte, sino que ha embotade su humanidad y su capacidad para sentr.

|
|
|
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L Virtud y potencia en los griegos

El solo concepto de potencia, sin el concepto de sentido, no nos ensefa cudndo mejoramos o cudndo
empeoramos. En si misma no es la capacidad para la accién ni para la pasion, la capacidad para cambiar o
para resistirse al cambio, lo que crea la virtud en el hombre. Lo que hace virtuoso al hombre es el aumento
de su capacidad en una determinada direccidn, en un sentido especifico: aquel que se corresponde con
su humanidad. En otras palabras, el ser humano mejora sélo cuando se hace cada vez mids y del mejor
modo posible &l mismo.

Quizds se nos perdone que ejemplifiquemos esta ambigliedad de sentido en el concepto de potencia
valiéndonos ya no de los autores griegos, sino de un novelista francés: André Gide, quien nos proporciona
abundante material para reflexionar en Los monederos falsos. En esta novela, el conde Roberte de Passavant,
impasible e indiferente ante el caddver de su padre, afirma con cinismo e ingenio, a lo Oscar'Wilde, que “le
horrorizan los sentimientos como los trajes hechos™”. Ha sido capaz de cambiar, y siente que ese cambio
ha sido en sentido positivo, es decir; en la direccidn de una mayor potencia, puesto que por potencia se
entiende también la capacidad para no dejarse afectar. El se enorgullece de haber logrado desembarazarse
de sus sentimientos;"Habia yo creado en mi corazdn respecto a mi padre, un amor filial a medida, pero que,
en los primeros tiempos, resultaba un poco holgado y que tuve que achicar”. Ese cambio, en la direccion
del achicamiento, jlo ha hecho mds plenamente un ser humano? Algo parecido es preciso preguntarse en
relacién con su amante en 1a novela, lady Griffith, quien declara gue le ha cortado las manos a su piedad,
invocando una comprension intuitiva de [a naturaleza, en la cual ha creido entender que no existe sino la
lucha por la supervivencia:“Vicente dice que hay especies de peces que mueren cuando el agua se vuelve
mds o menos salada, y que existen otros, por el contrario, que soportan grados de salinidad variada, y que
permanecen al borde de las corrientes, allf donde el agua es menos salada, para comerse a los primeros
cuando desfallecen”, Ser insensible a la salinidad no es mds moral que morir por exceso de sensibilidad a
ella; son potencia tanto la capacidad de resistir como la capacidad de sentir y dejarse afectar En ngoren la
naturaleza no hay moral: la dnica regla es scbrevivir En el relato de Gide, Lady Griffith saca las mds remotas
consecuencias de este hecho, describiendo la vida en términos de lucha y seleccién. Para ello se vale de
la imagen de un naufragio, del que fue a la vez testigo y sobreviviente:

“...en aquella canoa lbamos amontonados unos cuarenta, después de haber recogido a varios
nadadores desesperados, como me recogieron a mi. El agua llegaba casi al borde. Iba yo a
popa y tenfa apretada contra mi a la nifiita a quien acababa de salvar, para calentarla; y para
que no viese lo que yo no podia dejar de ver: dos marineros, armado el uno con un hacha y
el otro con un cuchillc de cocina... ;Y sabes lo que hacian?... Cortaban los dedos y las mufiecas
de algunos nadadores que, ayudindose con unas cuerdas, se esforzaban en subir a nuestra
barca. Une de aquelios dos marineros (el otro era un negro) se volvid hacia mi (mis dientes
castafieaban de frio, de espanto y de horror) y me dijo:'Si sube uno mis, nos hemos reventado
todos. La barca estd llena'Y anadié que en todos los naufragios no hay mds remedio que
obrar asf; perc que no se habla de ello, naturalmente. Entonces, creo que me desmayé [..].
Y cuando, a bordo del X, que nos recogid, volvi en mi, comprendi que ya no era yo, que no
podnia ya nunca mds ser la misma, la muchacha sentimental de otro tiempo; comprend! que
habia dejado hundirse una parte de mi misma con el Borgoiia, que de allf en adelante cortaria
a un monton de sentimientos delicados los dedos y las mufiecas para impedirles meterse y
hacer zozobrar mi corazén™,
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Es evidente que en algin sentido Lady Griffith ha aumentado su potencia, si nos atenemos a fa tercera de
las definicicnes de Aristételes: ha aumentado su capacidad para no dejarse afectar. Es ahora dura, como
una especie de diamante sin luz. André Gide abre el capitulo en el que esta dama "liberada” se encuentra
con el conde de Passavant con un epigrafe de Sainte-Beuve:"Era un alma y un cuerpe donde no penetra
jamés el aguijon”.

Lo que es més apasionante en Los monederos falsos es que nos muestra como diversos personajes se van
despojando de sus cualidades sin darse cuenta; o mejor, ddndose cuenta, pero leyendo el proceso de una
manera inversa, en el sentido de la adquisicidn de las cualidades opuestas. Ganan potencia o la pierden?
Ambas cosas a la vez. No hay un camino de descenso que no pueda vivirse omo un camino de ascenso
y liberacién. Por eso, el término competencia no alcanza a definir cabalmente el dmbito de la educacién. A
no ser, desde luego, que hablemos de competencias morales, es decir; que nos situemos en un dmbito mds

restringido: el ambito de la humanidad.
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