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Sin lugar a dudas, la contemplaciéon es un pi-
lar fundamental de la teologia mistica cristiana,
pero a pesar de este caracter fundacional se trata
de un concepto que el cristianismo heredé de la
tradicion filosofica griega clasica, pues como se-
fiala Festugiere (1950): “Platon y Aristoteles son
precisamente los tedricos y los apéstoles de la

]

contemplacién”'. Originariamente la palabra grie-
ga Oewpla remite a la accidén de ‘ver’, de ‘ser un
espectador™. En efecto, a los embajadores de las
ciudades griegas que eran enviados a los juegos en
calidad de espectadores o bien para consultar el
oraculo se los denominaba Oeogof’. En virtud de
ello, se cree que tempranamente el término adqui-
ri6 junto a su etimologfa primaria una connotacioén
cultual e incluso mistica.

A pesar de que Oewpla esta ausente en el vo-
cabulario de los filésofos presocraticos, la idea de
contemplar los fenémenos de la naturaleza (en
particular los cuerpos celestes) articula de mane-
ra medular su pensamiento. Tal como revelan las
anécdotas biograficas que relatan Platén y Aris-
toteles acerca de estos filosofos de la naturaleza
(pvoucol), puede observarse en ellos un distancia-
miento de la vida social producto de esta activi-
dad contemplativa, lo cual es paradigmaticamente
representado por el episodio de Tales cayendo en
un pozo®. Segun Aristoteles, Anaxdgoras remite a
la contemplacion del cielo y del orden que reina
en todo el universo (tov BewEnoaL TOV 0VEAVOV

Kal TV mept tov kéopov taéwy, EE. 1216 a 13-

14) como fin ultimo de la vida humana. A pesar de
la admiracién que la vida contemplativa despierta
en los sectores ilustrados de la sociedad ateniense,
por ejemplo en Pericles y en Euripides, se trata de
un modo de vida que contradice los valores, los
ideales, las costumbres y toda la sabidurfa tradicio-
nal griega, lo cual provoca un fuerte rechazo popu-
lar>. En este sentido, se pronuncia Calicles frente
a Socrates en el Gorgias (484c-486d) al repudiar la
vida filoséfica, atribuyéndole la perdicién de los
hombres cuando su encanto se extiende mas alld
de la juventud. Parafraseando el didlogo entre los
hermanos Zeto y Anfién®, como los representan-
tes respectivos de la vida activa y del ocio contem-
plativo, Calicles presenta una cruda descripcion de
la vida filosofica: esta atenta contra la condicién
misma del hombre al hacer de ¢l un inutil en los
asuntos practicos’ y, sobre todo, al aislarlo de la
vida politica®. Justamente el antagonismo entre la
vida practica y la teorética es uno de los problemas
centrales que enfrenta la moral griega de los siglos
Vy IV a.C,, puesto que la discusion se plantea en
torno al logro de la felicidad humana. Asimismo,
la contraposicion entre estos dos modos de vida se
refleja en la evolucién semantica que experimenta
la palabra Oewola, ze. entre su denotacion visual y
su connotacion religiosa o mistica.

Aun cuando no caben dudas de que Aristoteles
hered6 de su maestro una concepcion intelectua-
lista de la contemplacion’ y que ambos procura-

ron lograr la unién del Blog Oewpetucog al Bilog



moALTikog’

, es preciso destacar el hecho de que
el Estagirita hizo un aporte propio'! a la cuestion,
al desarrollar una teorfa ético-politica en la que la
contemplacién —separada de la virtud moral—
desempefia un rol fundamental en el logro de la
felicidad (perfecta). De hecho, en la Etica a Nici-
maco (EN) el tema alcanza una complejidad tal que
solo puede vislumbrarse al confrontar la amplia
literatura a la que el analisis de esta cuestion dio
lugar en los ultimos cincuenta afios'.

Sibien es cierto que a lo largo del corpus Aristo-
teles refiere de manera recurrente a Oewgia y sus
cognados”, es sin duda en la EN X 7-8 en donde
presenta su perspectiva mas elaborada de la con-
templacion. De hecho, alli manifiesta expresamen-
te que la felicidad consistirfa en cierta contempla-
cién (ot e av 1) evdatpovia Oewola tig, EN
1178b 32-33)'. Luego de establecer en EN X 6
que la felicidad es el fin de todo lo humano (éme1d)
téAog avtnV tibepev Tov avBownivwv, 1176a
32-33), que esta no es un habito o disposicion
(€&, 1176a 35) sino una actividad (évégyelav,
1176b) conforme a la virtud de la mejor parte del
hombre y del mejor hombre, que es deseable por si
misma y no por otra cosa; en el capitulo siguiente
el filésofo describe con detenimiento las caracte-
risticas de la contemplacion. Esta no es otra cosa
que la actividad del entendimiento (vovg, 1177a
14), la cual por naturaleza tiene un caracter rec-
tor y permite la inteleccion de las cosas bellas y
divinas (kaAwv kal Oeiwv, 1177a 15). Siendo el
entendimiento lo mas divino que hay en nosotros
(év Muiv 1o Oedtatov, 1177a 16), cuando su ac-
tividad es realizada conforme a la virtud que le es
propia, Ze. la sabidurfa, alcanzamos la felicidad per-
fecta (teAela evdapovia, 1177a 17)%.

Aristoteles asegura en la EN X 7 que la con-
templacion es la actividad mas excelente, mas con-
tinua, agradable y autarquica, y solo ella se ama por
si misma. En concordancia con lo dicho en la Po//-
tica V1I (1336a 30-36) en el marco del bosquejo de
su programa politico utdpico, Aristételes asegura
que se trata de una actividad cuyo ejercicio requie-
re del ocio (oxoAn, EN 1777b 4) y que, en este
sentido, se distingue de las actividades politicas y

guerreras'

. Sin embargo, él mismo reconoce que
semejante clase de vida estarfa mas alla del hom-

bre, puesto que es una vida conforme al enten-
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dimiento y este es divino respecto a lo humano.
Lejos de atentar contra el logro de una vida con-
templativa y, por ende, feliz, es este caracter divino
del entendimiento lo que nos impulsa a trascen-
der nuestra condicion humana inmortalizandonos
(&BavartiCetrv, 1177b 34) en la medida de lo posi-
ble, al vivir conforme a lo mejor que hay en noso-
tros. De modo que a pesar del cardcter no-humano
del entendimiento, la vida contemplativa es la mas
propia del hombre, la mas excelente y agradable
para él'. Si bien es cierto que por su naturaleza
(compuesta y mortal) el hombre contemplativo no
es ni puede ser completamente autirquico'®, él es
‘primariamente’ (U&Atota, 1178a 7) entendimien-
to y hacia eso debe encaminar su existencia, pues
la vida conforme a este es la mas feliz de todas
(evdapovéotatog, 1178a §).

Enla EN X 8 queda en claro que la perspecti-
va aristotélica de la felicidad supone una jerarquia,
puesto que el filosofo asegura que la vida confor-
me a las demas virtudes se encuentra en segundo
lugar (Aevtépwg, 1178a 9) respecto a la maxima
felicidad que provee la vida contemplativa. Esta
forma secundaria de la felicidad implica el ejerci-
cio de las actividades humanas, ze. aquellas que in-
volucran al hombre como compuesto y, por ende,
estan ligadas a sus afecciones (év te tolg maOeat,
1178a 13). En consecuencia, podria decirse que
esta clase de felicidad es ‘secundariamente’ hu-
mana porque las virtudes que la caracterizan, »
gr. la justicia, la valentia, la moderacién, etc., son
aquellas que los hombres practican entre si (T1Q0g
aAAnAovg, 1178a 11) a través de contratos, servi-
cios y acciones. Contrariamente, la virtud ‘prima-
riamente’ humana del entendimiento esta separada
del compuesto humano y, consiguientemente, de
todas sus afecciones, incluso de la relaciéon con
otros hombres. Seguidamente (1178a 22-b 7),
Aristoteles considera los recursos que cada una de
estas formas de vida requiere. Si bien es cierto que
la virtud del entendimiento demanda menos de la
riqueza exterior que las virtudes morales, ambas
tienen igualmente que satisfacer las necesidades
basicas del hombre. A pesar de la autarquia que
caracteriza a la actividad contemplativa, quien se
dedica a ella no esta exento de los requerimientos
indispensables para vivir una vida humana, tales

como la salud del cuerpo, el alimento, etc., porque



nuestra naturaleza (compuesta) no es autirquica
(1178b 35). De modo que quien se consagra a la
vida contemplativa no ‘puede’ desvincularse de
los requerimientos que inevitablemente supone su
condiciéon humana'’,

Ahora bien, el contemplador no puede diso-
ciarse de su naturaleza pero podria darse el caso de
que habiendo satisfecho sus necesidades basicas
y dedicandose a la contemplacién careciera de la
virtud propia de las acciones, ze. de la prudencia
(poovnoig). Este es uno de los principales pro-
blemas que plantea la separaciéon que Aristoteles
propone en la EN VI 7 entre la sabiduria, como
ciencia y entendimiento de lo que es mas valioso
por naturaleza, y la prudencia, en cuanto tiene por
objeto lo humano y aquello sobre lo cual se puede
deliberar.” En virtud de dicha separacién el filé-
sofo considera que se puede ser prudente sin ser
sabio y a la inversa, como en el caso de Anaxagoras
y de Tales, de quienes se dice que son sabios pero
no prudentes pues conocen cosas admirables, difi-
ciles y divinas, pero inttiles porque no buscan los
bienes humanos (1141b 3-8)?'. Para resolver esta
cuestion, el Estagirita no apela a la necesidad que
determina la naturaleza sino a la eleccion racio-
nal, ya que asegura que el sabio “elige” (aigettat,
1178b 6) actuar conforme a la virtud en cuanto
que es hombre y convive con otros. El hecho de
que el sabio ‘elija’ ser virtuoso es un indicio que,
sumado a la jerarquia de la felicidad, atenta contra
la idea de un intelectualismo extremo en la EN X.

El hecho de que Aristoteles se ocupe de las di-
ficultades y de las restricciones que enfrenta la vida
dedicada a la contemplaciéon pone de manifiesto
que tacitamente admite su factibilidad. En efecto,
en ningun momento el filésofo plantea el analisis
de la contemplacion en términos de la oposicion
entre circunstancias ideales y no ideales para alcan-
zar esta clase de vida y, por ende, la felicidad que
se detiva a partir de ella®. A la luz de esto, resulta
sumamente significativo que después de presentar
su teorfa mas elaborada de la contemplacion en los
capitulos 7 y 8, el filésofo se dedique en el noveno
y ultimo capitulo del libro X a analizar los medios
a través de los cuales es posible lograr que el saber
practico se haga efectivo en las acciones. Aristote-
les sugiere que sin esta dimensién pragmatica, el

tratado se halla incompleto puesto que “cuando se

trata de cosas practicas (¢v toig mEakTolC) el fin
(téAog) no es haberlas examinado (Bewpmnoat) to-
das y conocerlas (yvawoau), sino mas bien hacerlas
(to mpdttewy)” (1179b 1-2)%. En este sentido, se
refiere a la insuficiencia de los razonamientos en el
ambito practico, cuyo poder entre los jovenes setia
simplemente persuasivo y analiza los medios a tra-
vés de los cuales los hombres se hacen buenos. En
clara consonancia con la Po/ VII 15 (1334b 6-7),
establece que algunos creen que esto es obra de la
naturaleza, otros, de los habitos y otros, de la en-
seflanza. La primera escapa a nuestro dominio y la
ultima requiere que previamente los discipulos ha-
yan adquirido los habitos adecuados. De ahi la im-
portancia que por su fuerza obligatoria le atribuye
a las leyes en la regulacion de la educacion y de las
costumbres, y al igual que en la Po/itica destaca la im-
portancia del caricter puablico de la educacion™.

De manera persistente, a lo largo de la EN X
9 resuena el eco de la Politica, y en particular de
sus dos ultimos libros dedicados al esbozo del
mejor régimen politico™. Mas aun, hacia el final
del capitulo Aristételes no solo anticipa los temas
principales y la organizacién de su tratado politico,
sino que establece una continuidad discursiva con
él (Aéywpev ovv dofapevor, EN 1181b 12-24).
En un principio puede parecer extrafia la organi-
zacion tematica del libro X que comienza con un
detallado analisis del placer (X 9 1-5), continta con
la consideracién de la felicidad (X 6) y luego sigue
con el examen de la contemplacion (X 7-8), para
finalmente concluir con el incipiente tratamiento
politico de estas cuestiones. Sin embargo, esta dis-

posicion no es en modo alguno casual®

, sino que
tacitamente comporta un compromiso conceptual
al conectar de manera directa a la contemplacion
con la construccién de un régimen politico que la
haga factible.

Asimismo, esta secuencia discursiva es una
pieza clave para posicionarnos en el amplisimo e
inabarcable debate académico que existe sobre la
relacién entre la felicidad y la contemplacion en
el pensamiento ético de Aristoteles, a quien al res-
pecto se lo ha acusado de vacilar” e incluso de
contradecirse. Bésicamente, el eje de la discusion
se centra en la tension que existe entre la perspec-
tiva de la felicidad que se desprende de la EE y de

los primeros libros de la EN, especialmente del
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Libro 1, y la que surge del libro X. La erudicion
ha planteado esta tensién como la contraposicion
entre una perspectiva inclusiva de la felicidad que
involucra todas las virtudes morales y otra intelec-
tualista que la limita exclusivamente a la vida teo-
rética. Los intentos de resolver esta oposicion son
tan diversos que generan un profundo desconcier-
to. En este sentido, Nagel (1972: 258) se inclina
por el intelectualismo, pero con reservas porque
entiende que incluso en la EN X 7 hay margen
para la duda. Por su parte, Cooper (1987: 193-194)
paso de sostener la incompatibilidad de las pers-
pectivas de la felicidad humana® a asegurar que no
hay contradiccion alguna en la EN. La estrategia
que propone este autor para salir del atolladero de
la incompatibilidad es asegurar que el tema de in-
dagacion en la EN X 7-8 es la felicidad ‘completa’,
y que esta es solo uno de los constituyentes de la
felicidad®. La contemplacion es la que més satisfa-
ce los criterios de la felicidad, pero ello no implica,
segun Cooper (1987: 207-208), que otras formas
de actividad virtuosa sean excluidas de la felicidad.
Igualmente hay estudiosos que han desarrollado
estrategias sumamente complejas para eludir la su-
puesta contradiccion que atraviesa el pensamiento
ético del Estagirita. Tal es el caso de Oksenberg
Rorty (1978: 343-344), quien admite que la solu-
cién que ofrece no es la que expresamente pro-
pone Aristoteles, pero, no obstante, responde a su
pensamiento. La autora asume que el espectro de
la contemplacién es mas amplio que lo que sue-
le admitirse, y que este incluye a las especies y en
particular a la humanidad entre los objetos de la

contemplacién®

. El hombre, al contemplarse a s
mismo como humanidad y gracias a la concien-
cia de si que le aporta el ejercicio de una amis-
tad virtuosa, deviene en un todo unificado®’. De
modo que a través de esta actividad contemplativa,
el hombre completa y perfecciona su vida. Para
Charles (1999: 217-218) —quien no se alinea a si
mismo en una interpretacion ‘inclusiva®— no hay
tension entre inclusion e intelectualismo, sino que
Aristoteles emplea en la EN 1 6 un “principio cen-
tralizador’ (PC), conforme al cual la vida practica
es ‘analoga’ a la teorética en cuanto al bien huma-
no. La contemplacién es el caso central del bienes-

132

tar pero no es idéntico a éI°. En una interpretacion

complementaria a la de Charles, Scott (1999: 226-
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227) destaca la importancia de la distincion entre
evdatpovia primaria y secundaria en la EN X 7
y 8. Al igual que este, sostiene que se trata de la
relacién entre un caso central o paradigmatico y
sus derivaciones, pero Scott sefiala que los casos
derivados estan vinculados con el que es paradig-
matico no por analogia sino por similitud”. La
evdapoVia primaria y la secundaria no se relacio-
nan como partes de una Gnica esencia, sino como
dos respuestas a la pregunta por nuestra esencia,
en la medida en que somos primariamente divinos
y secundariamente humanos, y cada una de estas
respuestas conlleva una forma de evdatpovia y
un critetio de elegibilidad distinto™. Sin duda, la
interpretacién mas sorprendente y extrema que se
ha propuesto es la de Moline (1983: 46-52), quien
para defender la consistencia de una lectura inclu-
siva de la felicidad asegura que en la EN X 7-8
Aristételes habla de manera irénica®.

A pesar de los multiples intentos que se con-
tindan haciendo en la literatura especializada para
garantizar la coherencia de la teorfa de la felicidad
en la EN, ninguno parece superar los multiples
obstaculos que el texto plantea. Pero como sefiala
Cooper (1987: 194-195), gracias a estos intentos
fallidos ha habido un progreso real en el analisis
de la cuestion, si bien es cierto que estamos lejos
aun de hallar una solucién definitiva. Al respecto,
considero que no es posible hablar de un intelec-
tualismo extremo ni siquiera en la EN X 7-8, pues
incluso alli Aristételes ofrece indicios a favor de
una comprension inclusiva de la felicidad. En efec-
to, el empleo de paALoTa y devTéQug para referir-
se a la felicidad que respectivamente proporcionan
al hombre la vida conforme al entendimiento y la
que es conforme a las demas virtudes es un ele-
mento clave para resolver la tensiéon. El caracter
supuestamente extremo que se le ha atribuido a
dichos capitulos es sin duda aminorado por el em-
pleo de estos adjetivos™, y por el hecho de que
—como asegura Aristoteles— el sabio ‘elige’ ser
virtuoso”. Pero fundamentalmente es la secuen-
cia discursiva del libro X la que impulsa a destacar
la continuidad conceptual de la EN con la Pol, y
en particular con la construcciéon de un programa
politico ideal en el que la contemplacién es aquello
hacia lo cual apunta todo el régimen.

El ocio, la paz y las acciones nobles son los



principios necesatrios para alcanzar el fin ultimo
del mejor régimen politico y, por esta razon, to-
das las legislaciones deben organizarse en torno a
ellos. La educacion es el principal instrumento con
el que cuenta el legislador para infundir en el alma
de los ciudadanos dichos principios y que, en con-
secuencia, se cumpla el fin mas alto del Estado, Ze.
la felicidad®. La consideracién de las distintas dis-
ciplinas que forman parte del programa educativo
utépico revela que para Aristoteles la educacion de
aquel que se pretende que alcance la virtud politica
no permite una formacion especializada en ningu-
na de ellas (Po/ VIII 1337b 4-21)%. El ciudadano
del mejor régimen participa durante el curso de
su vida de actividades militares, judiciales, delibe-
rativas, religiosas y artisticas, entre otras, pero no
puede dedicarse de manera exclusiva a ninguna de
ellas, pues su excelencia reside en ser un hombre
bueno y vivir una vida virtuosa y feliz (Po/ 1328b
33-1329a 2)*. Por razén de la naturaleza placen-
tera del aprendizaje musical, Aristoteles destaca la
importancia que la musica tiene en la educacion
de los jovenes, aunque advierte que los ciudada-
nos —t.e. quienes se educan en pos de alcanzar
la virtud politica— no deben participar de las eje-
cuciones musicales profesionales y deben incluso
abandonar estas actividades en la edad adulta, limi-
tandose a apreciarlas rectamente (Po/. VIII 1340b
20-1341a 17)*". El valor educativo de la musica
—en tanto que es el arte mimético que en mas
alto grado establece semejanzas con los estados
del caricter— reside esencialmente en el hecho
de que a través de ella, los jévenes se familiarizan
con los valores ético-politicos del mejor régimen
(Pol. 1340b 10-15). Ademas de este caracter ‘pai-
dedtico’, la musica cumple también una finalidad
ladica, puesto que se emplea para la relajacion o el
descanso que necesariamente sigue al trabajo (Pol.
1337b 34-1338a 1; 1339b 27-42). Pero lo que prin-
cipalmente la distingue de las restantes disciplinas
que forman parte del programa educativo utépico
es el hecho de que permite que los hombres em-
pleen el ocio noblemente (oxoAdlerv dvvaoOou
kaAwg, Pol. 1337b 31). La concepcion del ocio
como el principio unico de todo (abtn Y& aoxm)
vty pia, Pol. 1337b 32) es clave para com-
prender el ideal aristotélico de la vida, pues este

no implica para el filésofo una total omision de

la actividad sino que consiste en un ‘pasatiempo’
(Ouxywyn) o divertimento cultural propio de los
hombres libres, del que quedan excluidos los es-
clavos (o0 oxoAT) dovAolg, Pol. 1334a 20-21) y el
cual es necesario para el surgimiento de la virtud
(Pol. 1329a 1; 1338a 21). Puesto que el ocio no se
emplea para alcanzar ningun otro fin distinto de
¢l mismo, contiene en si el placer, la felicidad y la
vida dichosa (t0 0¢ oxoAalewv éxerv avTO dokel
TV NOOVIV Kal TV evdatpoviav kat 1o Cnv
Hakagiws, Pol. 1338a 1-3). En tal sentido, es la
condicion necesaria para alcanzar la vida feliz, ze.
una vida consagrada a las actividades contemplati-
vas y a las intelecciones que tienen su fin y su causa
en si mismas (Po/. 1325b 14-32; EN' X 7). Enla Pol.
1334a 23, Aristoteles expresamente vincula a la fi-
losofia —entendida en un sentido amplio— con la
vida ociosa*. La felicidad de los ciudadanos esta
estrecha e inseparablemente ligada al fin supremo
del Estado —i.e. la constitucion de un régimen
politico pacifico y feliz—, y son las actividades
ociosas las que hacen posible el logro de ese fin®.
La musica no solo favorece que los hombres se
habitien al reconocimiento de las acciones nobles
y de sus opuestas —=ze. a la virtud moral— y a que
estos descansen del trabajo, sino que al permitir
que los ciudadanos ejerciten el ocio, ella puede ser
considerada como la forma mas elemental de la
contemplacién®. A diferencia del caricter instru-
mental de las restantes disciplinas que componen
el programa educativo y que, en general, caracteri-
zan a las distintas funciones sociales que desempe-
flan los ciudadanos —z.e. la guerra, el trabajo y las
acciones necesatrias—, la musica esta estrechamen-
te vinculada a la actividad contemplativa (Po/. VII
1334a 11-40). Si bien es cierto que no todos los
habitantes y los ciudadanos de la moAg emplean la
musica con esta finalidad®, los jévenes en cuanto
futuros ciudadanos del mejor régimen acceden a la
contemplacién por medio de ella, aun cuando no
todos en su vida adulta se dedicaran a la filosofia.
Por causa de la propia naturaleza de la percepcion
auditiva, la musica tiene un caracter universal y no
esta, como en el caso de la filosofia, restringida a
un nimero limitado de hombres. En suma, la mu-
sica es la instancia primaria por medio de la cual
los ciudadanos acceden a la vida contemplativa®, y

solo a partir de esta etapa inicial dedicada al ejerci-
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cio no profesional de las artes miméticas algunos
de ellos podran acceder en su madurez a la activi-
dad contemplativa mas elevada, ze. a la filosofia®".
En conclusion, a través del régimen que Aris-
toteles disefia en la Politica, pone de manifiesto que
no solo es factible la unién del Biog Oewpetikdg
al Bloc moAiTikog, sino también que el mejor régi-
men es aquel que se organiza en torno al desarro-
llo ‘conjunto’ de la excelencia moral e intelectual.
La continuidad discursiva y conceptual de los dos
ultimos libros de la Pol y del libro X de la EN
revela que el filosofo no titubea sobre la posibilidad
de que ambas excelencias coincidan en un régimen
politico semejante, pues, como se ha dicho, los be-
neficios de la contemplacion en el peor de los tiem-
pos —t.e. cuando la vida contemplativa y la practica
divergen— solo nos da una comprension confusa

de su excelencia en el mejor de los tiempos™.
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Notas

1 “Or Platon et Aristote sont précisémente les théoriciens et les apitres de
la contemplation.” Festugicre (1950: 18)

% Festugiere (1950:13 n.1) sefiala que el término es la resultan-
te de un compuesto de dos temas que indican igualmente la
accion de ver, a saber, 0éa y Foo (00dw).

> LS s

* Como advierte Festugiére (1950: 21), de un mismo filésofo
puede decirse que es contemplativo o activo segin la vida que
cada uno preconiza. Esto puede observarse en la diversidad
de anécdotas que sobre Tales puede hallarse en la obra de
Platén y de Aristoteles (Pl Teer. 174a; Arist. Pol. 1259a 6, EN
1141b 2). Puesto que los testimonios sobre la vida de los fil6-
sofos no son anteriores a estos, y siendo ellos los primeros en
abogar por una vida contemplativa, esto los lleva a atribuir a
sus antepasados este modo de existencia. A esto Festugiere lo
denomina un “fraude piadoso”. Ibid., 18. Véase, n. 20.

* Ibid., 33-36.

¢ Este didlogo pertenece a un drama perdido de Euripides
titulado Antiope.

7 Platon, Gorg. (484c-485¢); Teet. (173¢-176e, esp. 175¢); Rep.
(517¢).

8 <[...] cuando veo a un hombre de edad que aun filosofa y
que no renuncia a ello, creo, Socrates, que este hombre debe
ser azotado. Pues, como acabo de decit, le sucede a este, por
bien dotado que esté, que pierde su condicion de hombre al
huir de los lugares frecuentados de la ciudad y de las asambleas
donde, como dijo el poeta, los hombres se hacen ilustres, y al
vivir el resto de su vida oculto en un rincon, susurrando con
tres o cuatro jovenzuelos, sin decir jamds nada noble, grande
y conveniente.” Platén, Gorg. (485d-¢) Sigo aquf la traduccion
del Gorgias de Calonge Ruiz (1992).

! “mavtog pev xpdvouv maong d¢ ovoiag”, Platén, Rep.

(4862); Tim. (89d-90d). Cfr. Diiring (1990: 703).

10 Festugicre (1950: 41).

' Sobre el aporte distintivo de Aristételes al tema de la con-
templacion, cfr. Cooper (1987: 187), Diiring (1990: 728), Fes-
tugicre (1950: 18).

12 Mis adelante en el trabajo me ocuparé con detenimiento de
este debate académico.

'3 El vocablo #hegria y su familia de palabras son empleados
en el corpus frecuentemente en el sentido de ‘estudio’, ‘in-
vestigacion’, ngr. Metaf. 993a 30, 995b 19, 997a 26, 1005a 29,
10026b 4, 1037a 16, 1061a 29, 1061b 7 y 22, 1073b 6. Tam-
bién pueden hallarse empleos que remiten a la etimologfa pri-
maria de ‘ver’ o ‘ser espectador’, zgr. Pol. 1323a 3 (concursos,
espectaculos gimndsticos, dionisfacos y cualquier otro simi-
lar), 1340a 27 (imagenes u objetos), 1340a 36 (obras de arte),
1341a 23, 1342a21. No obstante, nuestro interés en el empleo
de este vocabulario en el corpus se centra principalmente en
su connotacién ético-politica, y en virtud de ello solo atende-
remos a algunos de los empleos atestiguados en EN, EE y
Pol. Asimismo, en esta oportunidad haremos caso omiso de
las apariciones de este vocabulario en el Prosréptico no solo por

su cuestionada autenticidad, sino por el sesgo platénico que la



contemplacién adquiere en esta exhortacion a la filosoffa.

* Cooper (1987: 189).

5 Como acertadamente advierte Scott (1999: 226 n. 3) res-
pecto a los usos de esta expresion en 1177a 17 y 1178b 7, la
palabra teAela que significa ‘completa’ debe traducirse aqui
como ‘completa’ en la medida en que Aristoteles identifica
teAela evdapovia unicamente con la contemplacion.

16 Sufiol (2009: 113-114 n. 261).

" Véase n. 46.

¥ Como veremos, Aristoteles clarifica esta cuestion en EN X 8.

¥ Oksenberg Rorty (1978: 358).

% Este divorcio sera acentuado por la escuela petipatética. Cfr.
Festugiére (1950: 18-19).

! Una perspectiva contratia sobre la inutilidad de la sabidurfa
de Tales puede hallarse en el relato de la anécdota sobre la
cosecha de olivas en Po/. 12592 6. En EE 12472 17 se refiere
a la inutilidad de Hipécrates en todo aquello que no atafie a la
geometrfa. Véase n. 4.

2 Cfr. Chatles (1999: 208-209).

# Salvo en la traduccién de Bewonoat, en lo demas sigo la
traduccion de Araujo y Marias (1994).

# Suriol (2009: 115 n. 263).

» Guariglia (1979: 20)

% Oksenberg Rorty (1978: 354).

7 Nagel (1972: 252).

% Reason and Human Good (1975) citado en Cooper (1987).

# Ibid., 204-206.

¥ Oksenberg Rorty (1978: 351).

*! Tbid., 355-356.

3 Chatles (1999: 220).

 Scott (1999: 233).

*Ibid., 239-241.

» Para una critica a la interpretacion de Moline (1983), cft.
Kung (1983: 54-55).

% El empleo de esta distincién es un aspecto relativamente
poco atendido en la literatura académica. Cf. Scott (1999: 231-
232), Chatles (1999: 219-220), Cooper (1987: 207-208).

T Vedse p. 3.

* Suiiol (2009: 115).

¥ Sobre la cuestion tratada en este paragrafo, cf. Sufiol (2009:
144-149).

Y Newman (1950: 312).

" Asi, por ejemplo, la educacion profesional de la musica —z.e.
aquella que apunta a la participacién en los concursos— no
es adecuada para los ciudadanos porque no tiene como fin la
virtud sino el placer del auditorio (Po/. 1341a 10-1341b 18).

2 Mezaf. 985b 20-25.

# Cf. Solmsen (1964).

* La determinacién del modo en que la musica se vincula a
la contemplacién ha dado lugar a interpretaciones conflictivas
entre los comentadores. Asi, por ejemplo, Solmsen (1964: 206)
sostiene que la introduccién del ocio como fin y objeto de la
vida de los ciudadanos es un desarrollo singular aristotélico, el
cual no tiene antecedentes en Platén y que tiene amplias con-

secuencias para la teorfa del Estado Ideal. Asimismo, sostiene

que el Estagirita es el responsable de la separacion radical en-
tre el juego, cuya funcion es aliviar las tensiones del trabajo, y
el ocio, que es el fin y el objeto de la excelencia y la felicidad
humana. Si bien reconoce que uno podria inclinarse a pensar
que la musica contribuye al desarrollo ético de los ciudada-
nos, no es esto lo que, a juicio de Solmsen (1964: 217-219), el
filésofo quiere enfatizar. Para Lord (1989: 207), la educacién
aristotélica es un activo y continuo cultivo de la mente y del
caricter a lo largo de la vida. El cultivo ocioso de la musica o
de la poesfa —que también incluye las formas mas altas de la
educacion retérica, moral, politica y teorética— es para Lord
(1989: 213) el vehiculo principal de la educaciéon de la ciuda-
danfa general y una clase de ejecucion intelectual que estd al
alcance de todos. Las actividades teoréticas de las que solo al-
gunos ciudadanos son capaces de realizar son a juicio de Lord
(1982:5 0-51) un asunto mas bien privado. Contra Solmsen y
Lord, Depew (1991: 370-374) sostiene que la musica no es un
sustituto o analogo politico para la contemplacion, pues en el
mejor régimen politico las ocupaciones teoréticas ‘son con-
tinuas con’ y en cierta medida, ‘emergen de’ las ocupaciones
musicales. Depew (1991: 347) asegura que la contemplaciéon
es una intensificaciéon del aprendizaje que conlleva la musica.
Santoro (2007: 4) asegura que Aristételes propone una educa-
ci6n estética, a través de la cual los ciudadanos no solo apren-
den contenidos éticos importantes, sino que van adquitiendo
gusto por la actividad més noble y divina.

# De hecho, en Po/. 1342a 18-28 Aristételes reconoce que ciet-
tas melodias y armonias agudas e irregulares deben emplearse
para la distraccion de la clase de los espectadores vulgares, que
esta conformada por artesanos y asalatiados.

16 Sobre la posible inclusion de las restantes artes miméticas
en el programa educativo del mejor régimen politico, cf. Sufiol
(2009: 148).

7 Mas alla de este caricter restrictivo, este es el fin supremo al
que la naturaleza apunta. En este sentido, Owens (1968: 170)
asegura lo siguiente: “Ewverything seems directed by nature towards
providing the gifted few with the opportunity for intellectual contempla-
tion, through which they attain perfect happiness in a godlike life, during
the years of their maturity on this earth. As with the sphere souls, the
whole teleology of nature seems meant to matke the contemplation pos-
sible’. A pesar de la utilidad que le reconoce a la teleologia
natural aristotélica, Owens considera que uno de los aspectos
en donde se evidencia su falta de completitud es precisamente
en su caracter restrictivo, pues si bien todas las cosas ter-
restres estan al servicio del hombre, este es considerado por
el filésofo como un objeto mas de la naturaleza, ya que por
si mismo no impone respeto sino sélo en la medida en que
ha sido dotado naturalmente para la contemplacién de lo que
esta mas alld de la naturaleza. Las cursivas son mias.

* Parafraseo aqui lo dicho por Oksenberg Rorty (1978: 358):
“The benefits assured by contemplation in the worst of times gives only a

confused understanding of its excellence in the best of times.”
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