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La Republica es una asombrosa sintesis del pensamiento de
madurez platonico (mundo de las Formas o Ideas, inmortalidad del
alma, acceso a la Forma del Bien mediante la dialéctica reservada
al filosofo) aplicada a la teoria politica y a la organizacion del
Estado ideal.
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INTRODUCCION

1. LA COMPOSICION DE LA REPUBLICA

Muy probablemente la Republicalll sea la obra mas importante de
Platon. En ella se nos presenta la teoria metafisica de las Ideas en algunos
de sus principales aspectos, y, por primera vez, estratificada mediante una
jerarquizacion que coloca a la Idea del Bien en su cuspide. Alli el
pensamiento €tico de su juventud y madurez recibe fundamentacion
metafisica, a través de la misma Idea del Bien. Alli se enuncia por primera
vez en Grecia una teoria de la ciencia que, junto con su desarrollo por
Aristoteles, influyd decisivamente en la axiomatica euclideana. También
por primera vez se formulan alli planteamientos teologicos (recuérdese que
La primera aparicion literaria que conocemos del vocablo theologia es la
de Rep. Il 379a) y se bosqueja una preceptiva estética que, como toda su
propuesta politica, continiia siendo motivo de polémica todavia a fines del
siglo xx. Alli encontramos toda una concepcion antropoldgica de la cual ha
derivado no sélo uno de los conceptos acerca del hombre que mas arraigo
han tenido en Occidente, sino también un punto de partida para la evolucion
de la psicologia, a la cual también aporta ricos retratos psicoldgicos que
configuran los primeros intentos tedricos de caracterologia. Y no en Gltimo
término, ciertamente, debemos colocar su teoria de la educacion y su
concepcion de la sociedad.

Piénsese, por otra parte, que el tratamiento de tal multiplicidad tematica
no agota, ni con mucho, lo que Platdn tenia para decirnos —ni siquiera en el
momento mismo de la composicion de la obra— sobre cada uno de esos
temas, como lo podemos deducir de un somero examen de lo que en obras
anteriores habia dicho sobre esos topicos, lo cual estd a menudo implicado
en la Republica.



Por estos motivos no resulta posible dar cabida en esta Introduccion a
un estudio que pretendiera abarcar, aun muy sintéticamente, la totalidad o
siquiera una buena parte de los puntos que merecen una llamada de atencion
al lector, para que se detenga sobre ellos al enfrentar el libro. De este
modo, nos limitaremos a incluir aqui —ademas de algunas consideraciones
sobre la composicion de la obra—, breves estudios sobre tres de los
principales temas que surgen en su lectura; y antes de esos estudios
presentaremos una sintesis del contenido, con el propdsito de Facilitar al
lector principiante el buen manejo de una obra de tales dimensiones.

1. La estructura de la obra

A menudo han sido distinguidas cinco secciones en la composicion de
la Republica: una integrada solo por e) libro I, que constituye un verdadero
didlogo socratico cuyo tema es la justicia; otra, compuesta por los libros II
al IV, donde se traza el proyecto politico propiamente dicho de Platon; una
tercera que incluye los libros V a VII, y que es la seccion mas estrictamente
filosofica de la obra; una cuarta que conforman los libros VIII y IX, en la
que se exponen los diversos tipos de constituciones politicas posibles, con
su probable origen y desenlace, y los tipos correspondientes de hombres
que suponen; finalmente, la seccion que constituye el libro X, con una suerte
de apéndice sobre la poesia y un mito escatologico que corrobora lo dicho
acerca de las recompensas que recibe el justo.

Aunque la obra tiene unidad, se advierten cambios de argumentacion,
interrupciones o regresos a puntos ya tratados, de un modo tal, que sugieren
que Platon ha sentido necesidad de tratar nuevamente algo o de recomenzar
la obra sin suprimir lo anterior o de interrumpir el tratamiento de un punto
para aclarar otro, etc. Entre los casos mas llamativos podemos mencionar
el evidente hiato entre los libros I y II, tras el cual (con las palabras «creia
haber puesto fin a la conversacion») se prosigue un didlogo que parecia
concluido, pero con nuevos interlocutores, que continian en este papel
hasta el final de la obra. Al comienzo del libro V se produce una
interrupcion de Adimanto, pero, a diferencia de otras interrupciones, ésta
no hace avanzar la discusion anterior, sino que, a propodsito de un punto
apenas rozado antes (la comunidad de mujeres y de nifios), constituye una



digresion, que s6lo cede lugar luego ante la problematica filosofica mas
Importante de la obra. El tema iniciado al final del libro IV (la descripcion
de los tipos de organizaciones politicas) queda asi relegado hasta que se
retoma al comienzo del libro VIIL Finalmente, cuando uno pensaria, al
término del libro IX, que sélo deberia esperar a continuacion un mito
escatologico, al comienzo del X Platon vuelve sobre la poesia —de la que
se habia ocupado ampliamente en II-IIl—, en una exposicion que no guarda
relacién con lo que ha antecedido ni con lo que le seguira.

2. La cronologia absoluta

Para explicar aunque sea parcialmente hechos como los que acabamos
de ejemplificar, se han elaborado cuando menos tres hipotesis: 1) ha
habido, en vida de Platon, dos ediciones de la Republica: una que vio la luz
no mas tarde del afio 390 a. C. y que comprendia el libro I integro, lo
esencial de los actuales II-1V, el comienzo del V y algunas paginas relativas
a la educacion superior, que hoy tenemos en los libros VI y VII; y una
segunda edicion, alrededor del 370, en la que el material fue reelaborado,
quedando de la manera en que lo conocemos hoyl?l; 2) el libro I fue
publicado como obra independiente, con el titulo 7Trasimaco, alrededor del
390, antes que el Gorgias, que significoO una reelaboracion del Lema —
mejor desarrollado—, por lo cual Platon opt6 por integrar el Trasimaco en
una obra de mayores alcances, que es la que ha llegado hasta nosotros; 3) la
Republica fue compuesta a lo largo de dos décadas a partir,
aproximadamente, del 390; no necesariamente las partes concluidas de la
obra fueron editadas en seguida de ser escritas, y su orden ha sido el mismo
que conocemos nosotros, con la excepcidon de que aparentemente los libros
VIII y IX fueron compuestos a continuacion del IV, y sélo mas tarde los V-
Vil yel X.

Es esta tercera hipdtesis —que fue C. F. Hermann el primero en
sostenerla, en 1839, aunque no exactamente en los mismos términos en que
acabamos de formularla— la que aqui aceptamos, dado que nos sirve para
explicar las dificultades que hemos visto sin la precariedad de las otras
dos. La idea mas arriesgada que presenta es la de que los libros V a VII
fueron redactados después de los VIII y IX; y aun no se trata de una



conjetura forzosa. Desarrollemos, pues, esta hipotesis.

El libro 1 no debe haber sido compuesto antes del afio 390: en esto
concordamos con las dos hipotesis que rechazamos; su estructura, en efecto,
no es la misma que la de los primeros didlogos llamados «socraticos»; ni
siquiera puede decirse que sea estrictamente aporético, puesto que la
refutacion de la tesis formulada por Sdcrates aparece sélo al comienzo del
libro II, en forma de objeciones. Es dificil establecer si Platon lo compuso
como introduccioén a la obra, contando ya con un plan para toda ella, o si lo
escribid pensando en editarlo independientemente. Nosotros nos inclinamos
poruna conjetura en cierto modo intermedia: Platon habria tenido el
proposito, al escribir este primer libro, de componer una obra de una
extension no mayor que el Gorgias sobre la justicia, sobre la cual ya tenia
en mente, al terminar el libro I, objeciones como las que al comienzo del II
formulan Glaucon y Adimanto, y réplicas a €stas como las que les hace en
el libro IX» pasando por una caracterizacion de la justicia similar a la que
traza al final del IV (aunque probablemente sin la concepcion de un alma
tripartita, que parece corresponder a algin momento posterior al Fedon).
De este modo, los libros II al IV habrian implicado una doble innovacion
con respecto al plan inicial de la obra: la tesis del alma tripartita, por un
lado, y, sobre todo, la idea de buscar en la sociedad un concepto de justicia
valido también para el individuo, idea que permite impulsar la indagacién
acerca del mejor Estado posible, y que implica forjar un proyecto politico.
Ambas concepciones, por tanto. surgirian posteriormente al primer viaje a
Italia y a Sicilia (388/387) y a la composicion del Fedon y del Banquete
(ca. 385), unos cinco afios después de escrito el libro I. Estas conjeturas no
implican necesariamente una edicion separada de estas partes de la obra;
aunque, si confidaramos en el testimonio de Aulo Geliol?!, cabria pensar que,
con lo ya redactado, ha podido tener lugar, si no una edicion en sentido
estricto, si una difusion entre los miembros de la Academia y otros amigos
de Platon suficiente como para que el contenido de los libros I-IV fuera ya
conocido en pequefios circulos de Atenas. Sobre la base de tales conjeturas
nos atreveriamos a decir que, cuando Platon escribi6 los libros IT a IV,
modifico sustancialmente el plan que tenia para la obra, ya que ésta pasé a
proponer una utopia politica, y seguramente Platon pensé entonces un
desarrollo mas alld del libro IV, que incluyera la descripcion de las
diversas formas de gobierno y de los tipos humanos correspondientes, y un
final mitologico-escatologico a la manera en que lo habia hecho en el
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Gorgias y en el Fedon. De este modo, la composicion de los libros VIII y
IX no habria tardado en seguir a la de los II-IV, En cambio, la de los Va VII
tiene que haber sido posterior a los afios 379/377, ya que —como
Wilamowitz fue el primero en advertir— en VII 540a-b Platon afirma que el
filosofo tiene acceso a la Idea del Bien pasados los cincuenta afios de edad,
afirmacion que obviamente no habria hecho si ¢l mismo no estuviera en esa
situacion. Y esa referencia al conocimiento de la Idea del Bien es
imprescindible no solo para la alegoria de la caverna, sino también para la
del sol; y sin duda el libro V guarda unidad con los VI-VII, al menos desde
el planteamiento de la exigencia de saber si la organizacion politica
propuesta es posible y como; lo cual conduce a la caracterizacion del
filosofo y al tema de su educacion. Ciertamente, no podemos calcular los
anos que han podido separar a esta parte de la obra de las anteriores ya que
no nos atrevemos a proponer fechas para la composicion de los libros 1II al
IV, y por consiguiente tampoco de los libros VIII y IX. En cambio, podemos
afirmar que fue en la década de los setenta cuando se redactd la parte
filosoficamente mas importante de la obra (los libros V al VII), y
seguramente antes de finalizar dicha década se completd la obra con el
libro X, en donde se antepuso al mito de Er, probablemente ya planeado
antes, un nuevo ataque a la poesia. Por las palabras de Platon («considero
que hemos fundado el Estado de un modo enteramente correcto... al no
aceptar de ninguna manera la poesia imitativa... A vosotros os lo puedo
decir, pues no iréis a acusarme ante los poetas tragicos») se tiene la
impresion de que, después de la difusion de los libros I-IV a que aludiria
Aulo Celio, poetas o intelectuales reaccionaron ante las criticas que Platon
habia hecho a la poesia en los libros II-III. Platon ha debido percibir, a
través de esas reacciones, debilidades en sus argumentos, y eso explicaria
que considerara necesario adicionar mas paginas aun sobre el tema, ahora
desde una perspectiva ontologica.

Por consiguiente, la composicion de la Republica ha debido extenderse
a lo largo de un periodo de quince o veinte afios: a partir aproximadamente
del 390 a. C. hasta no mucho antes del 370.

3. La cronologia relativa



Mucho mas simple para nosotros se presenta el problema de establecer
la cronologia de la Republica en relacion con otras obras del Corpus
Platonicum, porque al presente existe casi unanimidad respecto a su
ubicacion dentro de €ste. En efecto, si tomamos en cuenta las cronologias
propuestas por veinticinco o treinta de los mas importantes platonistas e
historiadores de la filosofia griega, veremos que entre ellos reina
unanimidad en considerar, como anteriores a la Republica, todos los
escritos llamados «juveniles» y algunos de madurez como el Fedon, vy,
como posteriores, el Parménides, Teeteto, Sofista y Politico, Filebo,
Timeo, Critias y Leyes (aunque difieran en el orden de estos escritos de
vejez). Para la casi totalidad, también el Fedro es posterior; las
excepciones a esto son Gomperz (1902), Shorey (1933) y Guthrie (1975).
Para la inmensa mayoria, el Eutidemo, Cratilo y Banquete (junto con el
Fedon) son anteriores: el Cratilo es posterior s6lo para Gémperz, Cornford
(1927), Shorey y Guthrie (1978), mientras el Banquete es posterior solo
para Cornford (quien es el Unico en tener también por posteriores el
Menéxeno y el Eutidemo) y para Crombie (1962), Esto muestra que s6lo en
los casos del Fedro y del Cratilo hay mayor discusion, y aun asi, solo entre
una minoria de investigadores. Por cierto que en esto hablamos de Rep. 1I-
X, ya que en cuanto a la composicién, muy anterior, del libro I no hay
consenso. Nosotros creemos que ¢éste ha precedido al Gorgias y, por
consiguiente, al Menon y a los dialogos de madurez, en lo cual coincidimos
con quienes Jo conciben como obra separada, pero no lo anteponemos a
ningin otro didlogo juvenil, por la distinta composicion a que nos hemos
referido. Por consiguiente, podriamos proponer un ordenamiento de esta
indole:

1.° Didlogos de juventud (incluyendo el Menéxeno, no Gorgias ni
Menon)

2.°Rep. 1

3.° Gorgias, Menon

4.° Eutidemo, Cratilo, Banquete, Fedon (no necesariamente en este
orden)

5.° Rep. [I-X

6.° Fedro

7.° Dialogos de vejez.
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4. Los personajes y su participacion en el dialogo

La Republica es un didlogo que tiene la particularidad de no introducir
directamente en escena a los personajes que mantienen la conversacion a lo
largo de la obra, sino de presentar primeramente un narrador. Esta
modalidad la comparte con otros escritos platonicos, como Carmides,
Lisis, Protagoras, Eutidemo, Fedon, Banquete, Teeteto y Parménides,
Pero a diferencia de los cuatro didlogos mencionados en tltimo término, el
relator es el propio Socrates, protagonista de la obra». También se
diferencia del Protagoras y Eutidemo en que, en estos escritos, Socrates
comienza, en un caso, conversando con un amigo, en el otro con Criton, a
quienes se dirige luego el relato. Como en Carmides y Protagoras, en Rep.
I, Socrates es inicialmente el tnico personaje, por lo que debe entenderse
que dirige su relato directamente al lector. Este procedimiento no ha vuelto
a ser usado por Platon. Los libros II-X estan anudados al primero, de modo
que forman parte del relato iniciado en éste.

A partir del encuentro, que narra Socrates, entre ¢éste y Polemarco, se
sitiia la escena en casa del anciano Céfalo, padre de Polemarco, que era un
meteco —o sea, un extranjero con residencia permanente en Atenas— que
habitaba en El Pireo, puerto de Atenas, donde se concentraba la mayor
parte de los metecos dedicados al comercio o a la industria. El trozo
filosofico inicial de la obra nos lo presenta conversando con SoOcrates
acerca de la vejez, en sabroso didlogo imitado mas larde por Cicerdn. En el
momento en que Socrates pone énfasis sobre el concepto de justicia, Céfalo
se retira de escena y es sustituido como interlocutor por Polemarco. Pero la
mansa aceptacion por éste de las objeciones de Socrates, que lo hacen
contradecirse, desatan la ira de Trasimaco, quien irrumpe en escena de una
manera que hace pensar en el momento en que, en el Gorgias 481b, Calicles
desaloja del papel de interlocutor a Polo. Como alli Calicles, Trasimaco
asume el punto de vista de un sofista oligdrquico que justifica la ley del mas
fuerte. Presumiblemente se trata del maestro de oratoria que es criticado en
el Fedro. Pronto Trasimaco es amansado por Sdcrates y termina resignado a
su derrota. Al término del libro I desaparece como interlocutor, aunque no
solo permanece presente, sino que su punto de vista es tenido en cuenta mas
de una vez en las argumentaciones en pro y en contra (cf. I 358a-e, 367-
368, V 450a-b, VI 498c, VIII 545a, IX 590d). Hay otro personaje que
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interviene fugazmente en el libro I, Clitofonte, quien lo hace en favor de
Trasimaco, y que en la vida real ha desempefiado un papel politico en
Atenas, especialmente en la revision constitucional del afio 411. En el libro
I son mencionados también Nicérato —hijo del general Nicias—, Lisias y
Eutidemo —hermanos de Polemarco—, un discipulo del orador Isocrates,
Carmantides, y los hermanos mayores de Platon, Glaucon y Adimanto; pero
ninguno de ellos toma parte en la conversacion. No obstante, a partir del
libro II Glaucon y Adimanto se convierten en los Unicos interlocutores de
Sécrates. Al comienzo de ese libro, la fuerza de sus argumentos y el
consiguiente desconcierto ficticio de Socrates nos recuerdan las ultimas
objeciones de Simias y Cebes, en Fedon 84c-9lc. Pero luego quedan
reducidos al papel de interlocutores que, con su asentimiento, permiten a la
argumentacion avanzar o, con la manifestacion de su incomprension («no
entiendo, Socrates»), dan lugar a una aclaracion importante. Son notables
también algunas intervenciones suyas en las que Platon, tras decir con
solemnidad algo relevante, se vale de ellos para expresar una chaplinesca
autoironia (p. €j., en VI 509¢: «jPor Apolo! jQué elevacion demoniacaly).
A diferencia de los dialogos juveniles —incluyendo ahora entre ellos Rep. 1
—, los interlocutores de Soécrates no quedan confundidos por la
argumentacion de éste, sino que ponen su buena fe en intentar comprender
las ensefianzas que los acercan a la verdad.

I1. RESUMEN DEL CONTENIDO DE LA REPUBLICA

LIBRO I

328c Discusion preliminar sobre la vejez
Céfalo: el caracter, no la vejez, es la causa de los males de
que se quejan los ancianos; la riqueza puede ayudar al hombre
sensato a ser justo.

331c Céfalo: la justicia es la devolucion de lo que se debe
Socrates: pero se puede devolver lo que se debe con
justicia o no.

12



332d Polemarco: es el beneficio a amigos y perjuicio a enemigos

Socrates: pero si se perjudica a un caballo; se le vuelve
peor respecto de su excelencia (areté); dado que la justicia es
la excelencia del hombre, al perjudicar a un hombre se lo
vuelve mas injusto, y asi se haria justicia produciendo
injusticia.

338c Trasimaco: es lo que conviene al mds fuerte

Socrates: pero asi como un médico dispone no lo que le
conviene a €l sino lo que conviene al enfermo, el gobernante
debe disponer lo que conviene a los gobernados. Cada arte
aporta un beneficio particular: el del médico, la salud, el del
mercenario el salario. Si el médico gana dinero al curar, no se
beneficia con el arte médico sino con el arte del mercenario
que afade al suyo. Asi el que gobierna no obtiene ningun
beneficio de su arte, sino de uno adicional.

348c Trasimaco: la injusticia es excelencia y sabiduria

Socrates: pero en cualquier arte el sabio no trata de
aventajar a otro que lo conoce, sino al que lo desconoce. Y el
justo no quiere aventajar al justo, sino al no-justo. Por lo tanto
es el justo quien se parece al sabio y bueno, no el injusto.

352d La justicia es la excelencia del alma

Libro II

Cada cosa tiene una funcion (érgon) que solo ella cumple o
que ella es la que la cumple mejor. Las funciones del alma son
atender, deliberar, etc., y su excelencia es la justicia, de modo
que el alma justa cumplira su funciéon y vivird bien, no asi el
alma injusta.

357a Glaucon: la justicia no es vista como un bien en si mismo

Bienes que deseamos por si mismos, que deseamos por sus
consecuencias y que deseamos por ambas cosas. La justicia es
colocada por la mayoria en la segunda clase, como algo en si
mismo penoso, y solo deseable por sus consecuencias.
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358e Glaucon: la justicia no es cultivada voluntariamente
Los hombres sufren mas al ser victimas de injusticias que
lo que disfrutan al cometerlas; por eso la justicia consiste en un
acuerdo para no sufrir ni cometer injusticias. S6lo cultiva la
justicia el que es impotente para cometer injusticia. Mito de
Giges.

362d Adimanto: es preferible la injusticia a la justicia
Cuando los injustos son ricos pueden reparar cualquier
delito y librarse de los males del mas alld. Incluso se puede
persuadir a los dioses.

368a Socrates: nacimiento del Estado sano

Se buscara la justicia en el Estado (polis) primeramente, y
luego en el individuo. El Estado nace cuando el individuo no
se autoabastece sino que necesita de otros, por lo cual se
asocia con los demas. Estas necesidades son: 1) de
alimentacion, 2) de vivienda y 3) de vestimenta. Los expertos
en cada actividad producirdn para todos los demas, recibiendo
a cambio los productos que necesitan. Se llevara una vida
austera.

372d Transito hacia el Estado enfermo
Glaucon: una sociedad de cerdos no seria distinta.
Socrates: pues entonces habra que afiadir cocineros, médicos,
musicos, modistas, etc. Serd un Estado enfermo o lyjoso, cuyo
territorio debe agrandarse a costa del vecino: origen de la
guerra y del ejército. El ejército debe ser profesional.

374e Cualidades que deben tener los militares
Serdn seleccionados como militares o guardianes los que
posean agudeza, rapidez, fuerza y valentia; deben ser mansos
con sus compatriotas y feroces con sus enemigos.

376c¢ La educacion de los guardianes, La musica. los textos
Hay que rechazar la mayoria de los mitos de Homero y
Hesiodo, que presentan a los dioses como criminales o
combatiendo entre si.

379a Pautas para hablar de Dios (peri theologias) en los textos

14



Hay que representar a Dios tal como es: bueno, y por ende
que rio puede ser causa del mal No ha de permitirse que los
poetas presenten a dioses haciendo mal o transformandose: (o
excelente no es susceptible de modificacion; tampoco
mintiendo, pues la verdadera mentira es odiada por dioses y
hombres, y 1a mentira en palabras, que es util a los hombres, no
seria util para un dios.

Libro III

386a Pautas para hablar de los hombres en los textos
Los poetas no deben presentar a los héroes lamentandose
por la muerte; tampoco como presas de risas o ensalzando la
buena mesa.

392¢ Pautas para la diccion de la poesia
La narracion puede ser simple (ditirambos), por medio de
imitacion (tragedia, comedia) o por ambas cosas a la vez
(épica). Los guardianes no deben hacer imitaciones, ya que
cada uno es apto para una sola tarea. Pero si imitan, deben
imitar solo caracteres valientes, moderados, piadosos, etc.
Usaran el tipo mixto de narrativa, con una parte breve de
imitacion.
398c Pautas para las melodias
Como las armonias han de adaptarse al texto, no seran
quejumbrosas ni relajantes: las Unicas aceptables son la doria
y la frigia. No se necesitaran instrumentos de muchos sonidos.

399e Pautas para los ritmos
So6lo deben permitirse los ritmos que sean propios de un
modo de vivir ordenado y valeroso; el pie y la melodia deben
adecuarse al texto y no viceversa.

403¢ La gimnasia y la medicina
Debe cambiar el régimen de vida de los atletas actuales,
que duermen demasiado; se excluird el pescado y la carne
hervida, pero sin estar pendiente del régimen. Sélo los ricos,
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que no cumplen una funcion en la sociedad, pueden pasarse el
tiempo con los médicos; el artesano no tiene tiempo para
tratamientos largos.

410b Poder educativo de la gimnasia y la musica
Ambas educan el alma: la gimnasia, su lado fogoso
(thymoeidés), y si se combina con musica, que cultiva la
dulzura, produce, en lugar de la fuerza bruta, la valentia.

412b Pruebas de los candidatos a gobernantes
Los que gobiernen seran los que tengan la conviccion
(dégma) de que lo que deben hacer es siempre lo que mas
convenga al Estado. Tres clases de pruebas: 1) encargarlos de
tareas que faciliten su olvido de esa conviccidn; 2) imponerles
trabajos, sufrimientos y competencias, y 3) llevarlos a lugares
terrorificos y luego a otros placenteros.

414 Mito de las clases

Todos los ciudadanos han sido criados y educados por la
tierra, que es sumadre y nodriza; por tanto, todos son hermanos
entre si. Pero en la composicion de unos (guardianes
gobernantes) entr6 el oro, en la de otros (auxiliares) la plata y
en la de otros (labradores y artesanos) el bronce y el hierro.
Puede darse el caso de que un hombre de oro genere uno de
bronce, y que uno de hierro genere a uno de oro; en todos los
casos hay que llevarlos al sector que les corresponde.

416a Comunidad de los guardianes
Para ser como perros de rebafio, no como lobos que
devoren a las ovejas, los guardianes no deben contar con
bienes privados, salvo de primera necesidad, y haran sus
comidas en comun.

Libro IV

419a La felicidad de la clase gobernante y la sociedad
Adimanto: los gobernantes, teniendo todo en su mano para
ser dichosos, no podran asi disfrutar como los de oiros
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Estados. Socrates: no debemos mirara la felicidad de los
guardianes, sino a la de toda la sociedad.

421d La pobreza y la riqueza de los ciudadanos
No debe haber gente rica ni pobre, ya que, si es rica, no se
ocupard de su trabajo, y si es pobre, no podra realizarlo bien,
Y si en una guerra se combate contra un Estado en que hay
ricos y pobres, se les ofrecerd a éstos la fortuna de los ricos a
cambio de su alianza, ya que en este Estado no interesa la
riqueza*

427d Las partes de la excelencia en el Estado

Para saber si se halla la justicia en el Estado, bastard con
examinar si estan presentes las otras tres partes de la
excelencia: la sabiduria (sophia) la moderacion (sophrosyné) y
la valentia (andreia). El Estado es sabio no por el
conocimiento de alguna cuestion particular, sino por el de su
totalidad, que es el apropiado para ja vigilancia que esta
presente en los guardianes. El Estado es valiente si lo es
aquella parte suya que va a la guerra por su causa. El Estado es
moderado cuando gobernantes y gobernados coinciden en
quiénes deben gobernar asi la mejor parte gobierna a la peor.

432b La justicia en el Estado bien fundado
Es lo que resta para que el Estado alcance la excelencia:
consiste en que cada uno haga lo que le corresponde en el
Estado.

436a Las partes del alma
(Estan presentes en el individuo las mismas clases que en
el Estado? ;Hablamos de géneros distintos, cuando decimos
que por medio de uno aprendemos, por otro somos fogosos y
por otro anhelamos placeres?

436c¢ El principio de contradiccion
Una misma cosa no produce ni padece efectos contrarios en
el mismo sentido, con respecto a lo mismo y a) mismo tiempo;
no debemos confundimos cuando una cosa parece una y resulta
multiple.
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437b Las partes del alma (continuacion)

Si alguien tiene sed, es debido a la parte irracional
(alogiston) y apetitiva (epithymétikon) del alma, pero puede
no querer beber a causa del razonamiento (logismods). La
fogosidad (thymos) pasa a veces por semejante a la apetitiva,
pero cuando uno se encoleriza contra los propios deseos se ve
que no es asi; tampoco se identifica con la parle racional
(logistikon), ya que uno puede entusiasmarse irracionalmente y
ser llamado al orden por la razon. Por tanto, son tres géneros
distintos.

441c Funciones de las partes del alma
Asi como el Estado es justo cuando las tres clases hacen
cada una lo suyo, lo mismo con el individuo: al raciocinio
corresponde mandar y a la fogosidad ser su servidor y aliado.
El individuo es valiente cuando la fogosidad se atiene a lo
prescrito por la razon, es sabio por la parte raciona) y es
moderado por la amistad y concordia de estas partes entre si.

Libro V

451d Naturaleza y tareas de la mujer
En cuanto a la naturaleza difieren entre si un hombre
carpintero y otro médico, no un hombre médico y una mujer
médica: las dotes naturales estan similarmente distribuidas en
el hombre y la myjer; solo difieren en que la mujer es mas
debil. Por lo tamo las mujeres deben realizar las mismas tareas
que los hombres y recibir la misma educacion.

457e Comunidad de mujeres y de nifios

Ninguna mujer cohabitard en privado con un hombre; las
myjeres seran comunes a todos los hombres. Por participar de
las mismas tarcas, llegaran a la union sexual; se celebrardn
matrimonios sagrados entre los mejores guardianes y las
mejores guardianes. Los hijos seran comunes y no sabran
quiénes son sus padres; su educacion sera confiada a
magistrados, separandose a los mejores.
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462a Cardcter comunitario de la sociedad
El mayor mal para el Estado es lo que lo divide y el mayor
bien lo que lo une. Por ende, debe haber una comunidad de
placer y dolor: todos los ciudadanos deben poder regocijarse y
entristecerse por las mismas cosas (por decir todos 'mio’ a lo
mismo).

469b La esclavitud y las luchas entre griegos
Los griegos no haran esclavos a otros griegos, sino solo a
los barbaros. En las guerras entre griegos no se despojara a los
cadaveres, excepto de sus armas, y éstas no seran ofrendadas
en los templos; no depredaran los campos ni incendiaran las
casas de los vencidos.

471e Glaucon: jes posible que tal organizacion politica exista?

Socrates: se ha indagado qué es la justicia y el hombre
justo para proponerlos como paradigmas para nuestros actos,
no para demostrar que su existencia es posible. La praxis
alcanza siempre menos la verdad que las palabras. Mas bien
hay que demostrar como se puede fundar el Estado mas
proximo al descrito. La condicion es que los filosofos reinen
en los Estados o los gobernantes filosofen.

474b El filosofo
Los que aman algo lo aman en su totalidad y no en una
parle; asi el 'amante de la sabiduria' (philosophos) es aquel
que gusta de lodo estudio, sin hartarse nunca. Pero hay que
distinguir el ‘verdadero filosofo’' del que es 'parecido a un
filosofo'.

475¢ Los filosofos y las ldeas
Lo Belio, lo Justo, 1o Bueno y todas las Ideas son una cada
una, pero, al aparecer en comuniOn con acciones, Cuerpos y
unas con otras, cada una parece multiple. Los verdaderos
filosofos, a diferencia de los parecidos a filosofos, no
confunden la Idea con las cosas que de ella participan.

476d El objeto del conocimiento y el objeto de la opinion
El que conoce, conoce algo que es (on), no puede conocer
lo que no es (mé 6n). A lo que es corresponde el conocimiento
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cientifico (epistémé), a lo que no es corresponde la ignorancia.
También el que opina debe opinar sobre algo y no sobre lo que
no es, pero la opinién (doxa) es algo mas oscuro que el
conocimiento y mas claro que la ignorancia, y por ende
corresponde a algo Intermedio entre 1o que es y lo que no es: la
multiplicidad, p. €j., de cosas bellas es algo intermedio entre la
esencia (ousia) y el do ser (to mé einai). Los que gustan de
ella son amantes de la opinidn (philodoxoi), no filosofos.

Libro VI

486a El alma filosofica
El alma filosofica suspira siempre por la totalidad integra
de lo divino y de lo humano. Desde temprano es justa y mansa,
bien dotada de memoria y facilidad de aprender.

487d Dificultades del ejercicio de la verdadera filosofia

Cuando las cualidades del alma filosofica (valentia,
moderacidn, etc.) se nutren mal. arrancan al alma de la
filosofia. Los que corrompen a los filé6sofos no son los sofistas
sino los acusadores de éstos, que son los mas grandes sofistas:
la multitud en la asamblea, teatro, etc. Los sofistas no ensenan
privadamente otra cosa que las convicciones que la multitud se
forja cuando se congrega. Son muy pocos los que tratan
dignamente con la filosofia, y, al no ver nada sano en la
politica, se alejan de ésta.

497a La juventud y la filosofia
Cuando los adolescentes abordan la filosofia, al llegar a su
parte mas dificil, la relativa a los conceptos abstractos (fo peri
tous logous), la abandonan. En la adolescencia hay que darles
una educacion apropiada a la edad, y, so6lo cuando la fuerza
corporal declina, hacerlos ocuparse de la filosofia.

499¢ Posibilidad de persuadir a la multitud
La multitud estd mal dispuesta con la filosofia porque
nunca ha visto un filésofo como el descrito, pero se le puede
persuadir de que lo dicho es verdad.
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502c¢ El objeto del estudio supremo

Hay que probar a los guardianes en la practica de los es
nidios superiores, para ver si son capaces de llegar hasta el
objeto del estudio supremo, la idea del Bien, que es algo
superior a la justicia.

506c¢ Alegoria del sol

Las cosas multiples son vistas. Las Ideas pensadas. Lo que
es d sol en el ambito visible respecto a la vista y de lo que se
ve, es la Idea del Bien en el ambito inteligible (noéios topos)
respecto del intelecto (notis) y de lo que se intelige, o sea, de
las Ideas. Asi como el sol aporta a las cosas visibles la
propiedad de ser vistas y también su vida, asi la Idea del Bien
confiere a las Ideas el poder de ser conocidas pero ademas el
existir (0 einai) y la esencia (ousia). aunque ella misma no
sea esencia sino que esté mas alla de la esencia.

509d Alegoria de la linea

Libro VII

Dividida una linea en dos secciones desiguales, y cada una
de ellas en otras dos, tendremos, en la seccion visible, una
subseccion de imagenes (sombras, reflejos) y otra de la cual en
la primera hay imagenes (seres vivos. artefactos). A su vez, en
la primera subseccion de la parte inteligible, el alma se sirve
de supuestos (hypothéseis), sin marchar hasta un principio)
(arché) sino hacia la conclusion. En la otra subseccion parte de
supuestos, pero avanza por medio de Ideas hasta llegar al
principio no supuesto (anypothetos arché). La seccion visible
se conoce mediante la opinion y. dentro de ella, la subseccion
de 1imagenes por la conjetura (cikasia) y la otra por la creencia
(pistis); la seccion Inteligible es conocida mediante la
inteligencia (nous): dentro de ella la subseccion inferior
mediante el pensamiento discursivo (didnoia), la superior por
el intelecto (noiis).

517b Alegoria de la caverna
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La caverna es el ambito visible en que vivimos y el fuego
en ella es el sol: afuera esta el ambito Inteligible, las Ideas, y
el sol es la Idea del Bien. El arte de volver el alma desde las
tinieblas hacia la luz es la educacion.

Los gobernantes, una vez educados de ese modo, deben
gobernar.

S22¢ Estudios del filosofo: 1) aritmética
Para escapar al ambito del devenir (génesis) y captar la
esencia el guardian debe estudiar aritmética, que eleva el alma
y la obliga a discurrir (dialégesthai) sobre los Nimeros en si.

526¢ 2) geometria plana
Aunque los gedmetras hablan de ‘cuadrar’, ‘aplicar’, etc.,
como si sus discursos apuntaran a la praxis, la geometria se
dirige al conocimiento de lo que es siempre.

528a 3) estereometria
El estudio del solido en si mismo ha sido emprendido hasta
ahora débilmente; el Estado debe promoverlo.

528e 4) astronomia
No hay que ocuparse de ella con la vista, ni aunque se mire
hacia arriba, sino con la inteligencia: los astros que se ven sélo
sirven como ejemplos para el estudio de los que no se ven. en
su velocidad, figura y relaciones verdaderas.

530d 5) armonia
Lo mismo en el caso de la teoria matematica de la musica:
a partir de los acordes que se oyen hay que elevarse al examen
de los nimeros armonicos y de los que no 1o son, lo cual es ttil
para la busqueda de lo Bello y lo Bueno.

531d La Dialéctica, estudio supremo
Los estudios anteriores solo son un preludio a la dialéctica,
que soOlo pueden alcanzar los capaces de dar y recibir razon de
la esencia. Tal como el prisionero llega al término de lo
visible cuando puede ver el so), el dialéctico arriba al término
de lo inteligible cuando contempla la Idea del Bien. El método
dialéctico es el unico que marcha hasta ella cancelando los
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supuestos.

533e Retorno a la alegoria de la linea: ordenamiento epistemologico

El conocimiento relativo a las cuatro subsecciones son;
ciencia (epistémé), pensamiento discursivo, creencia y
conjetura; a estas dos en conjunto, opinion, y a las dos
primeras en conjunto, inteligencia (noésis). Esta se refiere a la
esencia, y la opinion al devenir. Esencia: devenir: inteligencia:
opinidn, y a su vez ciencia: creencia pensamiento discursivo:
conjetura.

534b Formacion de los dialécticos

Estudiardn desde nifios. A los veinte afios se elegira a los
mas inteligentes y durante diez afios se les hara tener una vision
en conjunto (synopsis) de Jo que en forma dispersa estudiaron
cuando nmifios. A los treinta afios se seleccionara a los mas
capaces de prescindir de los sentidos y de marchar hacia lo
que es en si, y se les hara descender a la caverna para
ejercitarse en todo tipo de trabajo. A los cincuenta se los
forzard a contemplar la Idea del Bien, y a. tomandola como
paradigma, alternarse durante el resto de sus vidas en el
gobierno del Estado.

Libro VIII

543c Las cinco clases de constituciones politicas
El régimen correcto es el descrito, la aristocracia. Hay
cuatro regimenes (politeiai) deficientes: la timocracia o
timarquia, la oligarquia, la democracia y la tirania. Y hay otros
tamos tipos de hombres, de cuyo comportamiento nacen
aquellos.

545d La corrupcion del mejor Estado (discurso de las Musas)

Ni siquiera los mejores guardianes podran controlar por
completo la fecundidad y esterilidad ajustdndose al niimero
geométrico total; de este modo se procreara en momentos no
propicios y naceran nifios no favorecidos por la naturaleza, que
seran inferiores a sus padres, y cuando les toque gobernar
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descuidaran la musica y la gimnasia. Asi surge la timocracia.

547d La timocracia
Llegaran a) gobierno hombres mas fogosos y mas aptos
para la guerra que para la paz. Lo que prevalece en este
régimen, con la fogosidad, es el deseo de imponerse y ser
venerado.

548d EIl hombre timocradtico

Ajeno a las Musas, ama el poder y los honores, de joven
desdefia la riqueza, mas no de adulto. Es hijo de un padre
bueno que vive en un Estado mal organizado, y que alienta en
¢l lo racional. Pero su madre y criados cultivan en ¢l lo
apetitivo, pues anhelan tener mas riqueza y poder y critican a
su padre. En este conflicto llega a un compromiso, y cede el
gobierno de si a lo fogoso.

550c La oligarquia
Régimen basado en la tasacion de fortunas; en ¢l mandan
los ricos. Surgen porque los hombres que ansiaban honores
terminan por volverse amigos de la riqueza y llevar a los ricos
al gobierno. Son en realidad dos Estados: uno de los ricos y
uno de los pobres.

553a El hombre oligarquico
El hijo del hombre timocratico primero imita a su padre,
pero, al verlo luego procesado y privado de su fortuna, deja de
lado la ambicidn y fogosidad que prevalecian en su alma y se
vuelve hacia el lucro. Su parte racional s6lo mira como
acrecentar su riqueza. Reprime los deseos de placer para no
gastar su fortuna.

555b La democracia
Surge cuando los pobres ven que los gobernantes
oligarquicos no valen riada y que soOlo gobiernan por
debilidad. En este régimen abunda la libertad de palabra y de
hacer cada uno lo que le da la gana.

550C El hombre democratico
Hay deseos necesarios, que hay que satisfacer para no
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morir, y deseos innecesarios. En el hijo del hombre oligarquico
se produce una pugna entre ambos tipos de deseos. Si ninguno
de ambos tipos es auxiliado desde fuera, el hombre
democratico vive de un modo que no es contrario a la libertad
ni a toda norma.

562a La tirania

El deseo insaciable de libertad pierde a la democracia
(como el deseo insaciable de riqueza pierde a la oligarquia).
Los ricos que son despojados de su fortuna luchan contra el
pueblo; éste pone a su cabeza un individuo que se desembaraza
violentamente de sus enemigos. Al principio, el tirano libera
de deudas a los pobres y les da tierras, pero, cuando se
reconcilia con algunos enemigos y extermina a los demads,
promueve guerras para mostrarse como conductor y para que
los impuestos empobrezcan a los ciudadanos y no puedan
ocuparse de conspirar contra €l. Se llenarad de enemigos, y sera
odiado por muchos.

Libro IX

571a El hombre tirdanico
En el hijo del hombre democratico hay deseos reprimidos,
que, a mas de innecesarios, son contrarios a toda norma; los
forjadores de tiranos estimulan €stos; asi las opiniones morales
anteriores son sometidas por otras que, cuando estad
interiormente regido de modo democratico, solo se liberaban
durante el suefio; no se arredrara ante crimen alguno.

576b Primera prueba de la superioridad del justo sobre el injusto
El hombre tiranico es el mas injusto vy, si llega a gobernar
solo mucho tiempo, es el mas desdichado; es el que menos
hace lo que quiere; esta forzado a La adulacidn y al servilismo.

550d Segunda prueba
Segin la parte del alma que predomine, hay tres tipos de
hombres: el filosofo, el ambicioso y el amante del lucro.
Subyacentes a cada uno de estos tipos hay tres clases de
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placeres. El filosofo es el que mayor experiencia tiene en estas
tres clases. Por lo tanto, su modo de vida es el mas agradable.

583b Tercera prueba

El estado en que no se sufre es intermedio entre el placer y
el dolor. Pero cuando se ignora el verdadero placer se loma
por placer la cesacion del dolor. Cuando el alma sigue a la
parte filoséfica, cada una de las partes hace lo que le
corresponde y obtiene los placeres que le son propios. El
hombre tiranico, en cambio, somete la parte racional a la
apetitiva. Por ende, el tirano vive del modo mas desagradable
y el rey del mas agradable. El tirano estd alejado del
verdadero placer en una cantidad que es el triple del triple.

588b La justicia es mas ventajosa que la injusticia
El que comete injusticia esclaviza lo mejor de si, y, si la
oculta y no la expia, se vuelve mas perverso.

Libro X

595a La poesia imitativa alejada de la verdad

Hay muchas camas, pero una sola Idea de Cama, mirando a
la cual el artesano fabrica las camas multiples; y a su vez el
pintor hace otra cama, aunque no una cama real. Hay, pues, tres
camas: 1) la que existe en la naturaleza y que es creada por el
‘productor de naturalezas’ (phytourgos), o sea, Dios; 2) la que
hace el artesano (démiourgos), o sea, el carpintero; 3) la que
hace el pintor, que es el imitador. Y no la imita como es, sino
como le parece segiin de donde la mire. Lo mismo los poetas:
son imitadores de imagenes de la excelencia, sin acceder a la
verdad.

602c La poesia cultiva la parte inferior del alma
Una misma magnitud parece distinta segiin de donde se la
vea, perturbando asi al alma. A esta perturbacion se opone la
parte racional, que es, por lo tanto, distinta y superior a la
parte perturbada. En esta y otras luchas interiores del alma, la
poesia colabora con la parte inferior, que es la preferida por
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los poetas para imitar.

608c La inmortalidad del alma

El mal de una cosa es lo que la corrompe. Pero los males
del alma (la injusticia, la cobardia, etc.) no la destruyen. Nunca
la perversidon de una cosa destruye a otra, sino solo la propia
perversion. De modo que si los males propios del alma no la
pueden destruir, menos aun podran los majes propios del
cuerpo, que son ajenos al alma. Y si el alma no perece ni a
causa de un mal propio ni de uno ajeno, es inmortal.

612b Las recompensas del justo
Aunque la justicia vale en si misma y no por sus
consecuencias, goza de la mejor reputacion entre los dioses y
hombres; pues a los dioses no se les escapa quién es justo y
quién injusto. Y si el justo es amado por los dioses, le sucede
lo mejor, en vida o tras la muerte. Lo mismo con los hombres:
tarde o temprano reconocen la justicia del justo.

614b Mito de Er

Tras morir, las almas son juzgadas y, segin eso, pasan mil
afnos de castigo bajo tierra o, mil de deleites en el cielo. Y al
prepararse para renacer, no es elegida cada alma por el
demonio que guia a su destino, sino que ellas mismas escogen
sus demonios. Deben elegir entre modos de vida muy distintos,
y luego su demonio debe conducir su ejecucion. En la eleccidn
pesan los habitos de la vida anterior. En estos modos de vida
no hay ningiin rasgo del alma, porque €sta cambia segin el
modo de vida elegido: en eso radica su riesgo.

IT1. TRES TEMAS DE LA REPUBLICA

1. La teoria de las Ideas y los conceptos universales

Que la teoria de las Ideas ha surgido a partir de una problematica moral
de origen socratico, ya fue indicado por primera vez por Aristoteles, en
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testimonios, por Lo demas, dudosos (Met, I 6, 987b y XIII 4, 1078b), pero
en ese punto confirmados por los didlogos juveniles de Platon. En éstos se
destaca, frente al relativismo imperante en la Atenas del siglo v a. C., la
busqueda de un patron supraindividual que pueda dar normas a tos actos.
Socrates simbolizaba este patron supraindividual en el Apolo délfico que
respondia a las consultas de individuos y de gobiernos sobre lo que debia
hacerse. En efecto, la pregunta sobre qué es la valentia (Laques 190d), la
moderacion (Carmides 159a), la piedad (Eutifron 5d), etc., que también
Jenofonte pone en boca de Sécrates, aparece como genuinamente socratica,
y no remite a un universal abstracto, como lo entendio Aristoteles, sino mas
bien a la realidad divina, en comunicaciéon con la cual —en el
reconocimiento de la propia ignorancia y en el acatamiento de los mandatos
divinos— se genera la cualidad moral de nuestros actos, con lo cual Dios
viene a ser la fuente de la perfeccion o excelencia (areté) humana.

Ciertamente, en los didlogos juveniles, Platon no dice que sea divina, y
muy pocas veces que sea realidad (ousia: Eut. lla, Hipias Mayor 302c),
pero si insiste en que se trata de un patron supraindividual, y asi no acepta
que el interlocutor conteste con la mera referencia a una instancia particular
como «valentia es permanecer en el puesto enfrentindose al enemigo, sin
huiry (Laques 190e), «piadoso es lo que ahora hago» (Eut. 5d), «bello es
una virgen bella» (Hip. Ma, 288a). No por eso es en Platon un concepto
universal, ni siquiera al elaborar sobre esa base la teoria de las Ideas!*l.

A no dudarlo, la pregunta por la valentia puede decir «qué es lo mismo
en todos esos casos» (Laques 191e, ctf. Eut. 5d), o sea, lo comuin a todas las
instancias particulares a las que damos el nombre de 'valientes’. Pero si
esto se interpreta a la manera del universal aristotélico, como una
caracteristica que se halla electivamente en cada una de esas cosas
particulares, se malentiende el pensamiento socratico-platonico, ya que
para ¢€ste, por ejemplo, la accion de Eutifron de denunciar a su padre no es
de ningiin modo piadosa, por lo cual la universalizacion de actos como ése
no podria resultar nunca en la piedad. Es probable que, en esa primera
etapa de Platon, lo piadoso, lo justo, etc., fueran simplemente ideales
éticos, como decia Stenzel®l. Conviene notar, no obstante, que el inmediato
antecedente de tales patrones morales era el dios socratico, y que, en la
etapa siguiente de Platon, tales valores o cualidades forman el &mbito de lo
divino, por lo cual cabe dudar de si la etapa juvenil ha quebrado en ese
sentido la continuidad.
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Si es correcta nuestra interpretacion de que el patron supraindividual
para Socrates era el dios, al obedecer cuyas prescripciones perfeccionamos
nuestra alma, esta concepcion habia de estar subyacente en la tesis
platonica juvenil de la excelencia o areté —cuyas caras eran la justicia, la
piedad, etc.—, sin reflexiones sobre su status ontologico: por esa fe en lo
absoluto se racionalizaba la paradigmaticidad en la esfera ética, no su
condicion ontoldgica. Y en ese sentido, analogamente al dios socratico, 1o
piadoso en si (donde el «en si», auto, subraya el contraste con las
instancias particulares) es de algiin modo la causa de que los actos humanos
sean piadosos: €stos tienden a ser como lo piadoso en si, podriamos decir
parafraseando una terminologia posterior en Platon.

Claro que alli opera también otro tipo de ejemplaridad, que tiene que
ver con el lenguaje y su poder denominador. En efecto, Eutifron dice que su
accion es "piadosa', mientras Meleto afirma que la conducta de Socrates es
"impia'; y se trata de poner coto a este arbitrario uso del lenguaje, que
constituye uno de los pilares del relativismo sofista. Por eso dice Platon;
«Enséname qué es la forma especifica (idéa) misma [de lo piadoso], a fin
de que, dirigiendo la mirada hacia ella y sirviéndome de ella como
paradigma, pueda yo decir que es piadoso aquello que sea de esa indole en
lo que ti o cualquier otro hace» (6¢€), Pues estd claro que ni Eutifron ni
Meleto, al usar términos como ‘piadoso’ e ‘impio’, dirigen su mirada a un
patron supraindividual que funcione como paradigma. Y que esto no es una
instancia general o universal ya lo dice el uso del vocablo 'paradigma". Se
trata del paradigma del lenguaje correcto, pero es paradigma del lenguaje
porque antes lo es de la conducta moral.

Cabe objetar que aqui, de todos modos, estamos frente a algo universal;
pues no se trata de una universalidad formada a partir de actos como los de
Eutifron, pero si de una formada a partir de actos como los de Sécrates y de
todos aquellos —por pocos que sean— que actlian teniendo lo piadoso en
si como paradigma. Pero naturalmente sélo es posible saber cuales son los
actos realmente piadosos una vez conocido lo piadoso, y no al revés. (Y de
todas maneras lo piadoso es siempre trascendente a los actos piadosos, ya
que no es una instancia resultante de ellos sino su modelo). Hay, pues, un
lenguaje correcto y un lenguaje incorrecto. El lenguaje correcto es el que
atiende a la realidad (ousia; cf, Cratilo 388b-c).

Contrariamente a lo que nosotros esperariamos, sin embargo, al llegar a
su teoria de las Ideas, en Fedon y Republica, Platon se inclina por una
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concepcion menos socratica 3 del lenguaje: «hay muchas cosas bellas,
muchas buenas, y asi, con cada multiplicidad, decimos que existen y las
distinguimos con el lenguaje» (Rep. VI 507b)». De este modo, Platon se
atiene ahora al. uso comin del lenguaje, y mentando una universalidad
formada a partir de cosas no realmente piadosas, justas, etc., sino
simplemente cosas a las cuales damos el nombre de piadosas, justas, etc.,
aunque a veces no nos parezcan piadosas, ni justas, etc. ;A qué se debe este
cambio en el pensamiento platonico? Precisamente al nacimiento de la
teoria de las Ideas, anudada al surgimiento de una problematica
epistemoldgica.

(Coémo se conoce lo piadoso en si, lo bello en si? Si la mayoria de la
gente confunde lo bello con las cosas bellas y lo piadoso con los actos
piadosos, es porque la via cognoscitiva hacia lo bello y lo piadoso no es la
misma que la que conduce a las cosas bellas y piadosas, y sin duda mas
dificil. Pero a estos objetos en si podemos acceder con la inteligencia
(notis), mientras que los sentidos y la opinion (doxa) que se basa en ellos
solo nos permiten tomar contacto con instancias particulares. Aqui si, en
forma explicita, se plantea la cuestion ontoldgico-existencial: los objetos
del conocimiento deben existir, puesto que no es posible conocer lo que no
es; pero no han de tener la misma entidad que los sensibles, ya que éstos se
presentan de modo diverso y contiguamente cambiante, mientras aquéllos
aparecen como permanentes € idénticos a si mismos. La mayor claridad
cognoscitiva de los objetos «inteligibles» corresponde a una superioridad
ontologica: son lo que es realmente (to ontos on), lo que es plenamente (to
pantelos on) y, en fin, lo Unico que merece el nombre de «realidad» o
«esencia» (ousia). La realidad de los objetos «opinables» no es negada,
pero si devaluada: se hallan en un 4mbito intermedio entre el ser y el no ser,
entre la realidad y la nada: son /o que se genera y lo que deviene (para
ambos casos to gignomenon), y nunca alcanzan a ser verdaderamente, por
lo cual, mds que el nombre de «realidad», merecen el de «devenir» o
«génesis» (génesis). Ademas, los objetos «inteligibles» reciben la
denominacion de «lo divino e inmortal» (nombres ya de lo dpeiron de
Anaximandro en 12 B 3), mientras los «opinables» constituyera «lo humano
y mortal(®h.

Es asunto de discusion si Platon situ6 a estos dos tipos de objetos en
mundos distintos, los opinables en éste y los inteligibles en el mas alla.
Platobn mismo nunca habla de dos mundos distintos al referirse a ambos
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tipos de objetos: en Rep. VI-VII contrasta un «ambito inteligible» (noéton
tépon) con uno «visible» u «opinablel’ly; ciertamente en el Fedro 247¢c
menciona un «ambito supracelestial» (hyperouranion topon) como morada
de la «realidad que realmente es», pero dentro de un mito. Y dentro de otro
en el Fedon 74a-76c¢ dice que el hombre ha adquirido el conocimiento de
las Ideas antes de nacer, cuando atin no poseia cuerpol®l: una explicacién
del caracter a priori —esto es, independiente de la experiencia sensible—
del conocimiento intelectual, a la que nunca mas volvié a recurrir. En
cambio, en su propia desmitologizacion de la caverna, Platon dice que, una
vez arribado el filosofo al ambito inteligible y contemplada la Idea del
Bien, se le forzard a «descender junto a los prisionerosy, en lugar de lo que
ahora hace, esto es, quedarse contemplandola, «como si ya en vida
estuviera residiendo en la Isla de los Bienaventurados» (Rep. VII 517b-
519d).

Ahora bien, no seria extrafio que, en este giro dado en la madurez a su
concepcion de la juventud, haya influido el contacto profundo que con la
matematica ha tenido presumiblemente a través de Arquitas en su viaje a
Italia. Porque indudablemente los objetos matematicos, le ofrecian toda una
esfera extramoral a la que podia tener acceso con el intelecto, y que no
podia derivar de la multiplicidad sensible. Cuando pensamos el cuadrado
matematico, lo pensamos perfecto, de un modo que no hallamos en ningin
objeto cuadrado existente ni en el mejor cuadrado que dibyjamos; o para
decirlo con otro ejemplo que Platon pone antes que el del cuadrado, el
conocimiento que tenemos de la igualdad matematica no proviene de cosas
concretas que vemos como iguales (lefios, piedras, etc.), sino de lo Igual en
si, a lo cual deben aquéllas que se las llame 'iguales’. Las cosas en si (0
«Ideas», como se suele denominar lo que era la verdadera realidad para el
Platon maduro, que sigue usando los términos idéa y eidos, pero no ya
como «forma especifica») incluyen ahora, pues, objetos matematicos,
ademas de valores morales. Pero, una vez ampliado de ese modo su ambito,
encontrandose en las cosas en si lo que se atiende para denominar a las
cosas concretas, ya resultaba inevitable extender poco a poco ese mismo
caracter a todos los objetos designados en el lenguaje (mediante adjetivos,
sustantivos o verbos). Asi en el Fedon se habla de la Grandeza, 1a Salud, la
Fuerza (65¢), la Unidad y la Dualidad (101c¢), etc. En Rep. X 596a-b se
afnaden Ideas de artefactos, como la Mesa y la Cama; y en la revision critica
del Parménides se nos informa que Platon ha tenido dudas en aceptar Ideas
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tales como las de Hombre, Fuego y Agua, y ha tendido a rechazar Ideas de
Pelo, Basura y Fango (130c), pero que debia marchar en esa direccion.

De aqui resulta comprensible que Platon preste ahora mayor atencion al
lenguaje vulgar y acepte que sea a partir de éste que se da la referencia
hacia Ideas, puesto que el ensanchamiento del ambito de Ideas se ha
originado en el examen del lenguaje ordinario, y ya no responde, como
antes, a un idealismo puramente ético.

De cualquier manera, las Ideas no son, tampoco ahora, conceptos
universales hipostasiados —como creyd Aristoteles—, resultantes de una
induccién practicada en todas las cosas que reciben el mismo nombre. No
se llega a la Idea del Cuadrado buscando caracteristicas comunes a todos
los cuadrados que vemos, sino, a la inversa, se dibujan cuadrados mirando
al Cuadrado en si, y lo mismo con todos los objetos de la naturaleza y los
fabricados por el hombrel®). Es decir, se confiere caracter ético a todo el
devenir, que adquiere asi un signo marcadamente teleologico. Para explicar
esto y proveer de una mayor unidad al &mbito de las Ideas, Platon destaca
de entre ellas la del Bien, que hasta entonces solo habia tenido caracter
moral, y que pasa a ostentar una posicion metafisicamente privilegiada. En
el Fedon se hablaba de «lo bueno comin a todas las cosas» (98a), «lo
bueno y necesario que en verdad conecta y conserva todo» (99c¢). De aqui
se pasa a la Idea del Bien, que en la alegoria del sol provee a las Ideas de
su existir y de su esencia, «aunque el Bien no sea esencia (ousia), sino algo
que se eleva mas alld de la esencia en cuanto a dignidad y potencia» (VI
509b). Al decir Platon que el Bien estd mas alla de la ousia quiere indicar
una jerarquizacion ontologica, aunque es evidente que la expresion literaria
con que la sefiala no le satisface, ya que en seguida hace un comentario
ironico y nunca mas toca el punto.

(En qué sentido el Bien confiere a las Ideas el ser y la esencia? Aqui
nos atrevemos a sugerir que, si no fuera por la Idea del Bien, las Ideas si se
habrian convertido en universales (como de hecho pasaron de algin modo a
serlo, al suprimirse la Idea del Bien en los dialogos de vejez). La Idea del
Bien significa Fuente de perfeccion de las demas Ideas. Gracias a ella, las
Ideas son Ideas, existen como tales y son lo perfecto en cada caso, aquello a
lo cual aspiran las cosas particulares.
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2. La Dialéctica en la alegoria de la linea

El hecho de que las alegorias del sol, de la linea y de la caverna sean
presentadas una inmediatamente después de la otra, asi como el que las tres
contengan una comparacion del ambito visible con el ambito inteligible,
conspiran contra la percepcion de los distintos enfoques que Platon hace en
cada caso, e inducen asi a considerar la alegoria de la linea como
ontologica, es decir, referida primordialmente a objetos o entidades
metafisicas, a similitud de la del sol, en lugar de epistemoldgica o referida
a formas del conocimiento. Sin duda ya en la alegoria del sol hay un
aspecto epistemoldgico, puesto que se distingue lo visible y sensible en
general de lo inteligible. Pero el nucleo de esa alegoria es metafisico: el
papel de la Idea del Bien es el de dadora del ser y de la escocia. Sobre los
modos de conocer uno y otro dmbito no se extiende alli Platon, sino que le
basta con la caracterizacion general de que la vista en un caso y el intelecto
(notis) en el otro son los poderes u 6rganos del conocimiento.

La situacion cambia en la alegoria de la linea. La linea estd dividida en
dos secciones y cada una de éstas en dos subsecciones, a cada una de las
cuales corresponde un modo de conocimiento: inteligencia, pensamiento
discursivo (didnoia), en el ambito inteligible, creencia (pistis) y conjetura
(eikasia) en el ambito visible. Y en cuanto al dmbito inteligible, oimos
hablar en ¢l de ciencias como las Matematicas y la Dialéctica, y de hecho
el proposito primordial de la alegoria parece ser la delimitacion de la
Dialéctica respecto de las Matematicas. Este propdsito reaparece en la
alegoria de la caverna, aunque alli el motivo central resulta ser pedagdgico
y politico.

Las interpretaciones ontologizantes de la alegoria de la linea tienden a
considerar a las dos secciones y cuatro subsecciones de é€stas como
pobladas por distintas clases de seres, la segunda de las cuales
corresponderia a las «entidades matematicas intermedias» aludidas por
Aristoteles en diversos pasajes, como, por ejemplo, Met. 1 6, 987b: «al
lado de las cosas sensibles y de las Ideas, [Platon] afirma que existen las
cosas matematicas (fa mathématika), diferentes, por un lado, de las cosas
sensibles, en que son eternas e inmoéviles, y, por otro, de las Ideas, en
cuanto son una pluralidad de cosas semejantes, mientras que para cada cosa
hay una sola Idea». Esta interpretacion —sostenida entre otros por James
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Adam— no se apoya, ciertamente, en ninguna expresion platonica referida a
la segunda subseccion de la linea, sino basicamente en dos hechos: 1) el de
que en la tercera subseccion se habla de «los animales que viven en nuestro
derredor, asi como todo lo que crece, y también el género integro de cosas
fabricadas por el hombre» (510a), es decir, de objetos o seres, y 2) el de
que el pensamiento discursivo (didnoia), propio de la segunda subseccion,
es caracterizado como «algo intermedio entre la opinion y la inteligencia»
(511 d)l1O1.

Ahora bien, el caracter de «intermedio» que Platon asigna a un modo de
conocimiento como la didnoia no permite de ningin modo inferir que el
objeto respectivo sea una entidad intermedia entre los objetos de los otro
dos modos, sino sélo que configura un enfoque epistemoldgicamente
distinto. Es cierto que Platon da ejemplos de objetos de conocimiento de la
tercera subseccion, a saber, los seres vivos y los artefactos, y los de la
cuarta subseccion, las sombras de los objetos de la tercera y sus reflejos, o
sea, las «imagenesy». Pero al pasar a la seccion inteligible habla de un modo
distinto: «en una parte (o sea, en la segunda subseccidn), el alma,
sirviéndose de las cosas antes imitadas como si fueran imagenes, se ve
forzada a indagar a partir de supuestos, marchando no hasta un principio
sino hacia una conclusion; en la otra parte [esto es, en la primera
subseccion], avanza hasta un principio no-supuesto partiendo de un
supuesto, y sin recurrir a imagenes —a diferencia del otro caso—,
efectuando el camino con Ideas mismas y por medio de Ideas» (510b).
Como no se mencionan objetos especificos de cada subseccion de la parte
inteligible, el texto da lugar para que se interprete, con Natorp, que las
hypothéseis o supuestos sean Ideas y éstas correspondan por lo tanto a la
segunda subseccion; o bien, con Kurt von Fritz, a que el principio no-
supuesto sean /as Ideas y éstas correspondan a la primera subseccion (y los
objetos de la segunda serian imagenes de los de la primera), afirmacion que
por cierto no hace Platon)!],

Que el «principio no-supuesto» no sea todas las Ideas, sino s6lo una, la
del Bien, no lo dice solamente el singular, sino el pasaje epistemologico de
la alegoria de la caverna, VII 533b-534a, que es el exacto equivalente de lo
dicho en la de la linea, como lo atestiguan los términos usados:
«supuestosy, «principio», «Dialéctica», «dar cuentay, etc. En cuanto a los
«supuestos», el mismo Platon suministra ejemplos: «lo impar y lo par, las
figuras y tres clases de angulos» (510c). Pues bien, estas cosas son para
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Platon cosas en si, Ideas, aunque el matematico no se percate ni le interese.
El matematico habla del cuadrado y de la diagonal que dibuja, dice Platon,
pero piensa en el Cuadrado en si y la Diagonal en si (510d-¢), o bien en los
Numeros en si (VII 526d); no los piensa, por cierto, como cosas en si, sino,
sin preocuparse por su status ontologico, por el cuadrado perfecto y la
diagonal perfecta, a los cuales el cuadrado y la diagonal dibujados imitan
defectuosamente. La palabra hypdthesis, «supuesto», indica siempre en
Platon un ocultamiento, un enmascaramiento de algo, en este caso de la
Idea, bien que el matematico no estd ocultandola conscientemente. Por eso
dice Platon que el matematico no puede «dar cuenta» de ella, o sea,
explicarla, fundamentarla.

(En qué consiste la explicacion o fundamentacion que Platon reclama?
Se trata de «dar cuenta» del ser perfectas estas cosas en si que el
matematico ignora. Esto se logra a la luz de 1a Idea del Bien, que no es otra
cosa que el principio de perfeccion de las Ideas. Por ejemplo, el fildésofo
examina el circulo perfecto (es decir, «parte de un supuesto», 510b) que el
matematico necesita concebir para operar con ¢l, y halla una gran diferencia
entre el circulo perfecto y los circulos que el matematico dibuja, asi como
una relacion de causalidad entre aquél y éstos: el circulo perfecto es
aquello por lo cual llamamos 'circulos’ a los circulos que dibujamos,
aquello por lo cual éstos son circulos, y por eso es considerado el Circulo
en si, la Idea de Circulo. Este procedimiento se repite ante los diversos
«supuestosy», por lo cual afirma Platon que el ascenso dialéctico se practica
«con Ideas mismas y por medio de Ideas» (510b). De esta manera «el
método dialéctico marcha cancelando los supuestos» (VII 533c), o sea
desenmascarando €stos, hasta que finalmente, al arribar al Bien, fuente de la
perfeccion de las Ideas, se tornan «inteligibles» junto a ¢l (VI 51 1Id); o sea,
el filésofo puede dar cuenta de ellos.

Por consiguiente, en la segunda subseccion, el pensamiento discursivo o
dianoia se enfrenta a las Ideas, tal como hace el intelecto o nous en la
primera: la didnoia es un pensamiento menos claro que el noiis, y que, por
lo tanto, no advierte que se trata de Ideas; por ello Platon entiende que para
la didnoia las Ideas no son Ideas sino «supuestos». La Dialéctica usa el
nous y accede asi al fundamento epistemologico de las Ideas de objetos
matematicos. De este modo, la Dialéctica es la ciencia de las ciencias, o
mejor (dado que en ultima instancia Platon prefiere reservar el término
«ciencia» para la Dialéctica), es la ciencia que fundamenta a la matematica.
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Naturalmente, este papel epistemologico no es el unico que cabe a la
Dialéctica, pero es el que Platon le confiere en la alegoria de la linea.

3. Platon y el totalitarismo

Aunque la parte filosoficamente mas importante de la Republica es la
que versa sobre el filésofo y su educacion y sobre la filosofia y su objeto,
las Ideas, se trata de una obra basicamente destinada a presentar un
proyecto politico para una sociedad mejor. Este proyecto nunca fue llevado
a la practica, pero ha tenido una singular fortuna en la historia del
pensamiento: ha sido imitado, discutido, elogiado y combatido, disfrutando
en sus lineas generales de una permanente actualidad que no ha sido
reconocida a ningin otro filésofo. Esto se debe, sin duda, a la constante
busqueda de formas politicas que ha caracterizado al hombre a lo largo de
tantos siglos. Y esa razon explica, tal vez, que el examen de la propuesta
platonica haya sido a menudo efectuado de una manera ahistorica,
desgajandola del contexto historico en que fuera forjada, y transportandola
al del momento de dicho examen; lo cual es legitimo, si lo que se trata es de
analizar su aplicabilidad, pero malinterpreta la concepcion platonica en su
verdadero significado.

Prototipico de esta situacion es el libro de Karl Popper The Open
Society and its Enemies!'?], publicado tras la segunda guerra mundial con
el convencimiento de que a partir de entonces la civilizacion occidental
tenia delante de si un futuro de progreso y prosperidad, con tal de que
supiera contrarrestar a las fuerzas totalitarias que se opondrian a tal avance
histérico, cuyos principales nimenes serian Platon y Marx!!*l. El libro
desatd una larga polémica en el ambito de los estudios platonicos, a pesar
de no ser su autor un helenista ni un estudioso de la filosofia griega —razon
por la cual el primer volumen de la obra, consagrado a Platon, esta plagado
de errores metodologicos y de concepto—. La explicacion de tal resonancia
puede estar, mas que en el hecho de que Popper gozara de prestigio
internacional en la especialidad de filosofia de la ciencia, en otro hecho: el
de que de alguna manera parece haber tocado topicos que, dentro de la obra
de Platon, pueden suscitar la duda de lectores de distintos niveles y que
atafie a helenistas mas alld de su propia esfera. Es por este motivo por lo
que haremos aqui algunas someras reflexiones sobre tres de esos topicos,
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prescindiendo de toda referencia a los esquemas y supuestos de que parte
[14]

Popper

a) EL PRIVILEGIO DE LA CLASE SUPERIOR. — La Republica presenta, en
realidad, dos utopias: el «Estado sano» (Il 369a-372¢) y el «Estado lujoso»
o «afiebrado» (372e en adelante), segiin se atienda s6lo a las necesidades
elementales del hombre o se busque el placer mas alla de éstas. En el
primero Unicamente hay oficios manuales y comerciales, en el mas absoluto
igualitarismo y sin que siquiera Platon hable de gobierno, por lo cual so6lo
podemos suponer un orden natural. Con la busqueda de satisfaccion de
deseos superfluos se complica la vida interna de la pdlis y nace la guerra, y
con ello la necesidad de un gobierno y de un ejército, y a su vez de alli la
aparicion de una clase gobernante y de una clase militar. Lo que decide esta
division es el principio de que cada individuo es apto por naturaleza para
realizar una sola tarea, que rige también y sobre todo para los oficios
manuales y comerciales, aunque €stos son englobados en una Unica tercera
clase, debido al esfuerzo de Platon por hacer coincidir las partes de la
sociedad con las del alma, que son: la racional, la fogosa y la apetitiva.
Esto lleva incluso a sustituir a los «labradores y artesanos», como
integrantes de la tercera clase, en III 415a, por los «negociantesy, en IV
434c, es decir, convertirlos en una clase no-productiva; lo cual concuerda
mucho mas con la triparticion del alma, ya que la primera clase gobierna
mediante la razon, y la segunda combate mediante la fogosidad, mientras los
labradores y artesanos no cumplen su funcion mediante los apetitos, y si, en
cambio, los negociantes (ya que la apetitividad de la tercera clase es vista
por Platon basicamente como «afan de lucroy, cf. IX 581b-c). De este
modo, la division es notoriamente psicologista; para poder hablar de
«clases» en sentido moderno, tendriamos que hallar, si no grupos
socioecondmicos como aristocracia, burguesia y proletariado, al menos
sectores de ricos y pobres, o al menos de opresores y oprimidos.

Pero el caso es que Plafon excluye en su proyecto politico que haya
ricos o pobres (IV 421d-422a) y también que exista una clase privilegiada
(IV 420b, VII 519c¢ ss.), e impone a la clase gobernante una vida ascética y
comunitaria, sin bienes privados salvo los de primera necesidad (III 416d
ss.), de manera que, no por contar con la fuerza «se asemejaran a lobos en
lugar de a perros [guardianes] a amos salvajes en lugar de a asistentes

benefactores» (III 416a-b)[’>]. Mal, pues, podrian ser estos filésofos
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gobernantes considerados opresores, cuando ya desde el libro I (342a), y a
través de toda la obra, se hace valer el principio de que los gobernantes
deben gobernar no en beneficio propio sino en el de los gobernados.

Lo que de lodos modos podria cuestionarse es el hecho de que, segin
parece desprenderse de Il 374b-376c¢, los gobernantes procedan de la clase
militar. Este punto es tratado por Platén de una forma contradictoria o
cuando menos ambigua, ya que el mito de los metales (111 415a-c)
establece, conforme al principio de las distintas aptitudes naturales para
cada actividad, que la composicion de la naturaleza de los gobernantes sea
diferente de la de los militares. En cualquier caso, y aparte de la distancia
que abiertamente toma Platon respecto de regimenes «timocraticos» como
el de Lacedemonia, el cual pone en el gobierno hombres «por naturaleza
aptos para la guerra antes que para la paz» (VIII 547c), es bien explicita la
correccion que efectia en VII 536e respecto de III 412¢ en cuanto al
momento de la vida en que se debe seleccionar los gobernantes: hay que
elegirlos desde nifios. En tal caso, pierde sentido la suposicion de que se
los escoge entre los militares, y en la contradiccidén o ambigiiedad anterior

se impone la alternativa indicada en el mito de los metales!®l.

b) LA ESCLAVITUD. — Dice Popper: «el principio de que cada clase
debe ocuparse de lo suyo significa, breve y llanamente, que e/ Estado es
justo si el gobernante gobierna, el trabajador trabaja y el esclavo sirve
como esclavo» (pag. 90, subrayado de Popper). Pero ;jen qué se basa esta
afirmacion? En II 369d-371e, Platon enumera cuidadosamente los tipos de
individuos que son necesarios en el «Estado sano»: labradores, albaiiiles,
tejedores, zapateros y otros artesanos que cuidan de vestir el cuerpo,
carpinteros, herreros y otros artesanos que fabrican herramientas, boyeros,
pastores y cuidadores de los diversos tipos de ganado, servidores a cargo
de la 1mportacion y exportacion de bienes, marinos, mercaderes,
comerciantes y «asalariados» con «fuerza corporal suficientemente para las
tareas pesadas». En el «Estado enfermo» se afiaden toda clase de cazadores
e imitadores, poetas, rapsodas, actores, bailarines, empresarios, pedagogos,
nodrizas, institutrices, modistas, peluqueros, confiteros, cocineros, médicos
y militares (373b-374c¢). En ninguna parte se mencionan esclavos.

En un importante ensayo sobre el tema, Gregory Vlastos declara, frente
a una réplica —similar a la nuestra— de John Wild: esto «es formalmente
cierto: Platon no habla de esclavos como constituyendo una de las tres méré
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o eide de la polis. Pero Wild no cuenta con la posibilidad de que Platon
podria admitir esclavos en la sociedad sin pensar en ellos como una parte
propia de la pélist!"l». Y luego de analizar algunos pasajes con que Popper
(pag. 47 y pag. 224 n. 29) arguye en favor del esclavismo en Platon, Vlastos
encuentra so6lo un pasaje que podria ser aducido en tal sentido, aunque haya
sido pasado por alto por los acusadores de Platén, y solo citado por uno de
sus abogados, Ronald Levinson: el de IV 433dl'3l: «lo que con su presencia
hace al Estado bueno consiste, tanto en el nifio como en la muyjer, en el
esclavo como en el libre y en el artesano, en el gobernante como en el
gobernado, en que cada uno haga lo suyo, sin mezclarse en los asuntos de
los demasy.

Aqui no nos parece cuestion de discutir, como hacen Levinson y
Vlastos, si Platon se «olvida» de que esta hablando del Estado ideal y se
refiere, por un momento, a la sociedad de su tiempo. A nuestro juicio se
trata, mas bien, de si lo que se quiere saber es si Platon incluyé o no
esclavos en su propuesta politica, o bien si Platon era anti-esclavista.
Porque a lo segundo hay que responder con una negativa tajante; Platon no
fue una excepcion a su tiempo, al menos en ese sentido, aunque en otros (p,
e., en lo referente a la mujer) si lo haya sido, Pero también lo primero debe
ser contestado negativamente: es obvio que si Platon hubiera contemplado
la existencia de esclavos en su pdlis, habria pensado en una actividad que
realizaran aunque so6lo fuera la de hacer tareas pesadas, que descarga en los
«asalariados». En la economia de Atenas los esclavos desempefiaban un
importante papel, evidente a cualquier ateniense: ;por qué prescindio
Platon de ellos en la economia de su polis? Sin duda, porque no existe una
actividad propia por naturaleza de los esclavos (el «servir como esclavos»
es el modo en que Popper elude el problema o lo ignora»; y que
reemplazaran a los hombres libres en las actividades propias de éstos
habria sido incompatible con el caracter racional del proyecto politico
platonicol ).

c) LA CENSURA DE LA POESIA. — Aunque este punto no es tratado por
Popper —quien alude a ¢l s6lo de paso—, consideramos de importancia
detenemos muy brevemente en ¢€l, por cuanto constituye la piedra del
escandalo para muchos de los lectores de la Republica, y es sin duda el
mas dificil de los tres a los que aqui pasamos revista.

Nuestra experiencia moderna de gobiernos totalitarios nos hace
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proclives a identificar la censura so6lo alli donde esta institucionalizada, y a
pasar por alto, empero, el poder censor en sus formas veladas, como
cuando se nos recorta una informacidén o se escamotea una realidad; formas
veladas que, en las ultimas décadas, han comenzado a ser desenmascaradas
por sociologos, psicologos y filésofos en lo que a los modernos mass-
media concierne. Alguna vez habra que aplicar ese procedimiento a la
historia griega.

Platén, por cierto, gusta de la poesia y lo confiesa; pero, con mayor
claridad atn que Jenofanes y Herddoto, sabe que Homero ha educado a
toda Grecia, en cuanto a creencias religiosas y practicas morales.
Probablemente ignora que Homero ha entrado en la historia griega con la
represion de la religion y de la mitologia populares —y ha callado, esto si
Platon lo sabe, las referencias consiguientes a Deméter y a Dioniso—, pero
tiene bien presente que Socrates —y antes que €l Anaxagoras, Protagoras y
Euripides— ha caido victima de una intolerancia ideologica amparada en
Homero. La extensa seccion II 377b-III 402c¢ constituye un minucioso
examen de los posibles elementos que, en Homero y otros poetas?‘],
habrian motivado lo que Platén entiende como deformacion religiosa y
moral de los atenienses. Que el examen sea correcto o no, aqui importa
poco, porque lo que queremos detectar es su actitud, que tiende a liberar a
los gobernantes de su Estado ideal de las ataduras ideologicas que la
tradicion poética implantaba en la mentalidad de sus contemporaneos.
Naturalmente, no justificamos ese tipo de censura. Pero, si se trata de llegar
a la verdad, reclamamos equidad: si se juzga a Platén, que se haga lo
mismo con Homero,

NOTA SOBRE LA TRADUCCION

Para la presente traduccion nos atenemos basicamente a las ediciones
de James Adam y John Burnet, ambas de 1902. Practicamente en todas las
divergencias que estas dos ediciones presentan entre si, nos hemos decidido
por las lecturas de Adam. En las escasas ocasiones en que nos apartamos
de Adam —casi todas en el libro IV—, dejamos constancia del hecho en
notas al pie de pagina.
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REPUBLICA

SOCRATES
I

Ayer bajé a El Pireo, junto a Glaucon, hijo de Ariston, para hacer
una plegaria a la diosalll, y al mismo tiempo con desecos de
contemplar cdmo hacian la fiesta, que entonces celebraban por
primera vez. Ciertamente, me parecid hermosa la procesion de
los lugarefios, aunque no menor brillo mostré la que llevaron a
cabo los tracios. Tras orar y contemplar el espectaculo,
marchamos hacia la ciudad?l. Entonces Polemarco, hijo de
Céfalo, al ver desde lejos que partiamos a nuestra casa, ordend a
su esclavo que corriera y nos exhortara a esperarlo. Y el esclavo
llegob a asirme el manto por detrés, y dijo:

—Polemarco os exhorta a esperarlo.

Me volvi y le pregunté donde estaba su amo.

—Alli atras viene, esperadlo —respondio.

—Bueno, lo esperaremos —dijo Glaucon.

Y poco después llegd Polemarco, y con ¢l Adimanto, el
hermano de Glaucon, y Nicérato, hijo de Nicias, y algunos mas,
como si vinieran de la procesion.

Entonces Polemarco dijo:
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—Conjeturo, Socrates, que emprendéis la marcha hacia la
ciudad.

—Pues no has conjeturado mal —contesté.

—Y bien, ;jno ves cuantos somos nosotros?

—Claro que si.

—En tal caso, o bien os volvéis mas fuertes que nosotros, o
bien permaneceréis aqui.

—Sin embargo, resta una posibilidad —repliqué—: la de que
os persuadamos de que es necesario dejarnos marchar.

—¢Y podriais convencernos, si no os escuchamos?

—De ningin modo —respondio Glaucon.

—Entonces haceos a la idea de que no os escuchamos.

A eso anadio Adimanto:

—Pero ;realmente no sabéis que, al caer la tarde, habra
carrera de antorchas a caballo en honor de la diosa?

—(A caballo? Eso si que es nuevo —exclamé—. ;Los
competidores mantendran las antorchas a caballo y se las pasaran
unos a otros? ;A ese modo te refieres?

—Asi es —contestd Polemarco—. Y después celebraran un
festival nocturno, que es digno de verse. Una vez que cenemos,
pues, saldremos y presenciaremos el festival, y alli nos hemos de
reunir con muchos jovenes y dialogaremos. Quedaos y dejad de
lado cualquier otra cosa.

Y Glaucén dijo:

—Pienso que tendremos que quedarnos.

—Si1 eso piensas, convendra que asi lo hagamos.

Fuimos entonces a casa de Polemarco, y alli nos encontramos
con sus hermanos Lisias y Eutidemo, asi como también con
Trasimaco de Calcedonia, Carmantides de Peania y Clitofonte,
hijo de Aristonomo. En la casa estaba también Céfalo, el padre
de Polemarco, quien me pareci6 muy avejentado, pues hacia
mucho tiempo que no lo veia. Estaba sentado en un sillon provisto
de una almohada para reclinar la cabeza, en la que llevaba una
corona, dado que acababa de hacer un sacrificio en el atrio. Y
nosotros nos sentamos a su lado; habia alli, en efecto, algunos
asientos colocados en circulo. En cuanto Céfalo me vio, me
saludo con estas palabras:
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—Oh, Socrates, no es frecuente que bajes a El Pireo a vernos.
No obstante, tendria que ser frecuente. Porque si yo tuviera aun
fuerzas como para caminar con facilidad hacia la ciudad, no seria
necesario que vinieras hasta aqui, sino que nosotros iriamos a tu
casa. Pero ahora eres tu quien debe venir aqui con mayor
asiduidad. Y es bueno que sepas que, cuanto mas se esfuman para
mi los placeres del cuerpo, tanto mas crecen los deseos y
placeres en lo que hace a la conversacion. No se trata de que
dejes de reunirte con estos jovenes, sino de que también vengas
aqui con nosotros, COmMo viejos amigos.

A lo cual repuse:

—Por cierto, Céfalo, que me es grato dialogar con los mas
ancianos, pues me parece necesario enterarme por ellos, como
gente que ya ha avanzado por un camino que también nosotros tal
vez debamos recorrer, si es un camino escabroso y dificil, o bien
facil y transitable. Y en particular me agradaria conocer qué te
parece a ti, dado que te hallas en tal edad, lo que los poetas
llaman «umbral de la vejez»ll: si lo declaras como la parte
penosa de la vida, o de qué otro modo.

—Por Zeus, Socrates —exclamo Céfalo—, te diré cual es mi
parecer. Con frecuencia nos reunimos algunos que tenemos
practicamente la misma edad, como para preservar el antiguo
proverbiol¥l; y al estar juntos, la mayoria de nosotros se lamenta,
echando de menos los placeres de la juventud y rememorando
tanto los goces sexuales como las borracheras y festines, y otras
cosas de indole similar, y se irritan como si se vieran privados de
grandes bienes, con los cuales habian vivido bien, mientras ahora
ni siquiera les parece que viven. Algunos se quejan también del
trato 1irrespetuoso que, debido a su vejez, reciben de sus
familiares, y basandose en esto declaman contra la vejez como
causa de cuantos males padecen. Pero a mi, Socrates, me parece
que ellos toman por causa lo que no es causa; pues si €sa fuera la
causa, también yo habria padecido por efecto de la vejez las
mismas cosas, y del mismo modo todos cuantos han llegado a esa
etapa de la vida. Pues bien, yo mismo me he encontrado con otros
para quienes las cosas no son asi. Por ejemplo, cierta vez estaba
junto al poeta Sofocles cuando alguien le pregunto: «;Coémo eres,
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Sofocles, en relacion con los placeres sexuales? (Eres capaz aun
de acostarte con una myjer?». Y €l respondid: «Cuida tu lenguaje,
hombre; me he liberado de ello tan agradablemente como si me
hubiera liberado de un amo loco y salvaje». En ese momento lo
que dijo me pareci6 muy bello, y ahora mas aun; pues en lo
tocante a esas cosas, en la vejez se produce mucha paz y libertad.
Cuando los apetitos cesan en su vehemencia y aflojan su tension,
se realiza por completo lo que dice Sofocles: nos
desembarazamos de multitudes de amos enloquecidos. Pero
respecto de tales quejas y de lo que concierne al trato de los
familiares, hay una sola causa, Socrates, y que no es la vejez sino
el caracter de los hombres. En efecto, si son moderados y
tolerantes, también la vejez es una molestia mesurada; en caso
contrario, Socrates, tanto la vejez como la juventud resultaran
dificiles a quien asi sea.

Y yo, admirado de las cosas que habia dicho Céfalo, queria
que continuara hablando, de modo que lo incité, diciéndole:

—C¢éfalo, creo que, cuando hablas, muchos no te daran su
aprobacion, sino que consideraran que a ti te es facil sobrellevar
la vejez, no en razon de tu caracter, sino en razébn de poseer
abundante fortuna; pues para los ricos, se dice, existen muchos
modos de consolarse.

—Lo que dices es cierto —respondio—: no daran su
aprobacion. Y razon tienen, aunque no tanta como creen. Pero
aqui viene al caso la frase de Temistocles, a quien injuriaba un
serifio y le decia que no debia su renombre a si mismo sino a su
patria. Temistocles le respondid: «Ni yo me haria famoso si fuera
de Sérifo, ni t1 aunque fueras de Atenas»[>l. Esta frase viene bien
para aquellos que no son ricos y pasan penosamente la vejez,
porque ni el hombre razonable soportaria con mucha facilidad
una vejez en la pobreza, ni el insensato se volveria a esa edad
tolerante por ser rico.

—Dime, Céfalo —le pregunt¢—: ;has heredado la mayor
parte de lo que posees o la has acrecentado t1?

—Quieres saber, Socrates, qué es lo que he acrecentado yo?
—dijo a su vez Céfalo—. En cuestion de hacer dinero he
resultado intermedio entre mi abuelo y mi padre. En efecto, mi
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abuelo, cuyo mismo nombre llevo yo, heredd una fortuna poco
mas o menos similar a la que poseo actualmente, y aumentd su
cantidad muchas veces; en cambio, mi padre, Lisanias, la
disminuyd a una cantidad inferior a la actual. En cuanto a mi,
estaré contento si no la dejo a mis hijos menor en cantidad, sino
siquiera un poco mayor que la que heredé.

—FEIl motivo por el cual te lo preguntaba —dije—, es el de
que me parecia que no amabas demasiado las riquezas, y asi
obran por lo general los que no las han adquirido por si mismos.
Los que las han adquirido, en cambio, se apegan a ellas
doblemente que los demas. Por un lado, en efecto, tal como los
poetas aman a sus poemas y los padres a sus hijos, analogamente
los que se han enriquecido ponen su celo en las riquezas, como
obra de ellos; y por otro lado, como los demas, por la utilidad
que les prestan. Son gente dificil de tratar, por no estar dispuestos
a hablar bien de nada que no sea el dinero.

—FEs verdad —dijo Céfalo.

—Sin duda —afiadi—. Pero dime ain algo mas: ;cudl es el
mayor beneficio que crees haber obtenido de poseer una gran
fortuna?

—Algo con lo cual, si lo digo, no persuadiré a mucha gente
—respondio—. Pues debes saber, Socrates, que, en aquellos
momentos en que se avecina el pensamiento de que va a morir, a
uno le entra miedo y preocupacion por cosas que antes no tenia en
mente. Asi, pues, los mitos que se narran acerca de los que van al
Hades, en el sentido de que alli debe expiar su culpa el que ha
sido injusto aqui, antes movian a risa, pero entonces atormentan
al alma con el temor de que sean ciertos. Y uno mismo, sea por la
debilidad provocada por la vejez, o bien por hallarse mas
proximo al Hades, percibe mejor los mitos. En esos momentos
uno se llena de temores y desconfianzas, y se aboca a reflexionar
y examinar si ha cometido alguna injusticia contra alguien. Asi, el
que descubre en si mismo muchos actos injustos, frecuentemente
se despierta de los suefios asustado, como los nifios, y vive en
una desdichada expectativa. En cambio, al que sabe que no ha
hecho nada injusto le acompafia siempre una agradable esperanza,
una buena «nodriza de la vejez», como dice Pindaro. Pues en
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efecto, Socrates, bellamente ha dicho este que a aquel que ha
pasado la vida justa y piadosamente,

lo acomparia, alimentando su corazon,
una buena esperanza, nodriza de la vejez,
la cual mejor guia

el versatil juicio de los mortales'®l.

Algo admirablemente bien dicho. Es en este respecto que
considero de mucho valor la posesion de las riquezas, no para
cualquier hombre, sino para el sensato. En efecto, la posesion de
riquezas contribuye en gran parte a no engaflar ni mentir
involuntariamente, asi como a no adeudar sacrificios a un dios o
dinero a un hombre, y, por consiguiente, a no marcharse con
temores hacia el Hades. Las riquezas, por supuesto, tienen
muchas otras ventajas; pero comparando unas con otras, Socrates,
no consideraria a las mencionadas como las de menor
importancia para que la riqueza sea de maxima utilidad a un
hombre inteligente.

—Hablas con palabras muy bellas, Céfalo —dije—. Ahora
bien, en cuanto a esto mismo que has mencionado, la justicia,
(declararemos, como ti, que en todos los casos consiste en decir
la verdad y en devolver lo que se recibe? ;O bien éstas son cosas
que algunas veces se hacen justamente y otras veces injustamente?
Me refiero a casos como ¢€ste: si alguien recibiera armas de un
amigo que esta en su sano juicio, pero si eéste enloqueciera y las
reclamara, cualquiera estaria de acuerdo en que no se las debe
devolver, y que aquel que las devolviese no seria justo, ni
tampoco si quisiera decir toda la verdad a quien estuviera en tal
estado.

—Es cierto lo que dices —asintio.

—Por consiguiente, no se puede definir la justicia como el
decir la verdad y devolver lo que se ha recibido.

—Si que se puede, Socrates —replicd subitamente
Polemarco—; al menos, si debemos creer a Simonides.

—Bueno, en tal caso a vosotros os entrego la argumentacion
—dijo Céfalo—, porque yo debo ocuparme de las ofrendas
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sagradas.

—Pues entonces —preguntd Polemarco—, ;no soy yo tu
heredero?

—~Claro que si —contestd riendo su padre, y se marcho a
hacer las ofrendas.

Entonces interpelé a Polemarco:

—Puesto que eres el heredero de la argumentacion, di qué es
lo que Simonides afirma correctamente acerca de la justicia.

—Que es justo devolver a cada uno lo que se le debe: me
parece que, al decir esto, habla muy bien —respondio.

—Ciertamente —dije—, no es facil dudar de lo que dice
Simonides, pues es un varon sabio y divino. No obstante, qué es
lo que quiere decir, tal vez ti lo sepas, Polemarco, mas yo lo
ignoro. Porque es evidente que no se refiere a aquello de que
acabamos de hablar: el caso de devolver a alguien que, no
estando en su sano juicio, reclama lo que ha entregado en
deposito. Sin embargo, eso que se ha depositado es algo que se
debe, /no es asi?

—Asi es.

—Pero estd claro que no se debe devolver a alguien que lo
reclama sin estar en su sano juicio.

—Es verdad.

—Entonces es otra cosa lo que quiere decir Simonides, segin
parece, con eso de que lo justo es devolver lo que se debe.

—~Otra cosa, por Zeus —exclamdé—, €l piensa que los amigos
deben obrar bien con sus amigos, nunca mal.

—Comprendo —dije—: el que ha de devolver oro al que lo
ha depositado, no devuelve lo que debe si la devolucion y la
recepcion se tornan perjudiciales, y sélo si son amigos tanto el
que recibe como el que devuelve. ;|No es eso lo que afirmas que
dice Siménides?

—Por cierto que si.

—Pero ;como? ;A los amigos hay que devolverles lo que se
les debe?

—A no dudarlo, lo que se les debe —respondi6 Polemarco
—. Eso si, creo que lo que se debe al enemigo es lo que
corresponde al enemigo: algin mal.
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—FEntonces —repliqué— me parece que Simoénides hablo
pocticamente, con enigmas, acerca de lo que es justo. Pues
entendia, segiin me parece, que lo justo es devolver a cada uno lo
que corresponde, y a esto 1o denomind «lo que se debey.

—Y qué otra cosa piensas?

—iEn nombre de Zeus! —exclam¢—. Si alguien le
preguntara: «Simonides, el arte que se llama medicina, ja quiénes
da lo que se debe y corresponde y qué es lo que da?». ;Qué crees
que responderia?

—Que es evidente que la medicina da remedios, alimentos y
bebidas a los cuerpos —contestd Polemarco.

—Y el arte llamado culinario, ja quiénes da lo que se debe y
corresponde y qué es lo que da?

—Da el condimento a la comida.

—Bien. ;Y qué es lo que da el arte que podria llamarse
justicia, y a quiénes lo da?

—Si1 es necesario ser consecuente con lo dicho antes,
Sécrates, diremos que dara beneficios a los amigos y perjuicios a
los enemigos.

—Por consiguiente, Siménides llama justicia al hacer bien a
los amigos y mal a los enemigos.

—Asi creo.

—(Y quién es el mas capaz de hacer bien a los amigos
enfermos y mal a los enemigos en lo referente a la enfermedad y a
la salud?

—EIl médico.

—Y a los navegantes, en lo referente al peligro del mar?

—EIl timonel.

—Veamos ahora el caso del justo: jen qué asunto y en qué
funcion es el mas capaz de beneficiar a los amigos y perjudicar a
los enemigos?

—En combatir con éstos y aliarse con los otros en la guerra,
creo.

—Aceptémoslo. En cuanto a los que no estan enfermos, el
médico no es util, querido Polemarco.

—Es cierto.

—Y para los que no navegan, el timonel no es util.
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—Asi es.

—En tal caso, para los que no estan en guerra tampoco es util
el justo.

—Eso no me parece en absoluto cierto.

—(Es ttil la justicia, pues, también en la paz? 333a

—Si, es util.

—Pero ademas en la paz es util también la agricultura. ;No es
asi?

—En efecto.

—¢Enlo concerniente a la provision de frutos?

—Si.

—Y la técnica de fabricar calzado?

—También es util.

—En lo concerniente a la provision de sandalias, pienso.

—Sin duda.

—Veamos ahora: jen lo concerniente a qué beneficio o a la
provision de qué afirmarias que la justicia es 1til en la paz?

—En lo concerniente a los contratos, Socrates.

—Llamas «contratos» a las asociaciones o a qué otra cosa?

—A eso precisamente, a las asociaciones.

—En tal caso, asociarse con el justo en la colocacidon de una b
ficha de juego es mejor y mas 1til que con un jugadorl’l,

—No, con un jugador.

—Y en la colocacion de ladrillos y piedras, jasociarse con el
justo es mas util y mejor que con un constructor?

—De ningtin modo.

—Pero entonces, si es mejor asociarse con un citarista que
con un justo respecto de los sonidos que producen las cuerdas de
la lira, ;jrespecto de qué es mejor asociarse con el justo que con
el citarista?

—Respecto del dinero, me parece.

—Excepto tal vez, Polemarco, en cuanto se haga uso del
dinero: cuando se debe comprar o vender en sociedad un caballo, c
es entonces mas util el entendido en caballos, ;no es asi?

—Parece que si.

—Y cuando se trata de un barco, jel constructor de navios o
el piloto?
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—De acuerdo.

—Pero si es asi, jcuando se da el caso de que, si se debe usar
en sociedad plata u oro, el justo resulte mas util que los demas?

—Cuando se lo deposita para que esté seguro, Sdcrates.

—Cuando no se lo utiliza para nada, sino que se lo conserva
integro, quieres decir?

—Ciertamente.

—O sea, cuando el dinero no es util, ;se da el caso de que la
justicia es util?

—Parece ser asi.

—Y cuando es necesario conservar una podadera, tanto en
comin como privadamente, lo til es la justicia; pero cuando se
la usa, /no es util la vitivinicultura?

—Por cierto.

—Y asi también dirds que cuando es necesario conservar un
escudo y una lira y no utilizarlos para nada, ;jes lo ttil 1a justicia,
en tanto que, cuando se los usa, lo util sera, respectivamente, el
arte de la infanteria o el de 1a musica?

—Necesariamente.

—Y acerca de todas las demds cosas, (la justicia es inutil
durante el uso de cada una, y util cuando no se las utiliza?

—Parece que si.

—Pues entonces, mi amigo, no seria la justicia algo muy
valioso, s1 solo resulta util en cuanto a las cosas inutiles. Pero
examinemos esto: el mas habil para golpear, sea en el pugilato o
en cualquier otra clase de lucha, ;no lo es también para estar en
guardia contra los golpes?

—Efectivamente.

—Del mismo modo, aquel que es habil para estar en guardia
contra una enfermedad, ;no es también el mas capaz de producirla
sin que otros la adviertan?

—A mi me parece que si.

—Mas aun: el que es buen guardidan de un campamento
militar, es el mismo que sabra apoderarse de los planes militares
y otras cosas del enemigo.

—Ciertamente.

—Por consiguiente, quien es habil para guardar algo es habil
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también para robarlo.

—Asi parece.

—En ese caso, si el justo es habil para guardar dinero,
también es habil para robarlo.

—Asi al menos lo muestra el argumento —dijo Polemarco.

—Parece, pues, que el justo se revela como una suerte de
ladron; y me da la impresion de que eso lo has aprendido de
Homero. Este, en efecto, estima a Autdlico, abuelo materno de
Ulises, y dice que se ha destacado entre todos los hombres «por
el latrocinio y el juramento»!®]. De este modo parece que, para ti,
como para Homero y para Simonides, la justicia es un modo de
robar, bien que para provecho de los amigos y perjuicio de los
enemigos. (| No es eso lo que dices?

—No, jpor Zeus! Pero ya ni yo mismo s¢ lo que dije. De
todos modos, sigo creyendo que la justicia consiste en beneficiar
a los amigos y perjudicar a los enemigos.

—Y los que dices que son amigos, ;son los que a cada uno
parecen buenos, o bien aquellos que son buenos aunque no lo
parezcan? Y lo mismo respecto de los injustos.

—1Lo natural es amar a los que se considera buenos, y odiar a
los que se considera malos.

—Pero /no se equivocan los hombres acerca de esto, y asi les
parece que muchos son buenos, aunque no lo sean, y les sucede
también con muchos lo contrario?

—Si, se equivocan.

—En tal caso, para ellos los buenos son enemigos y los
malos, amigos.

—En efecto.

—No obstante, para ellos es justo beneficiar a los malos y
perjudicar a los buenos.

—Asi parece.

—Sin embargo, los buenos son justos e incapaces de obrar
injustamente.

—Es verdad.

—Segln tu argumento, pues, es justo hacer mal a los que en
nada han obrado injustamente.

—De ningin modo, Socrates; es el argumento lo que parece
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estar mal.

—En tal caso, es justo perjudicar a los injustos y beneficiar a
los justos.

—Esto parece mejor que lo otro.

—Entonces, Polemarco, sucedera a muchos, a cuantos se
equivocan acerca de los hombres, que para ellos serda justo
perjudicar a los amigos, ya que son malos, y beneficiar a los
enemigos, pues son buenos. Y asi arribamos a lo contrario de lo
que deciamos afirmaba Simonides.

—Asi sucede, efectivamente —contestd Polemarco—. Pero
retractémonos; pues es probable que no hayamos considerado
correctamente al amigo y al enemigo.

—¢Y como los hemos considerado, Polemarco?

—Al amigo, como el que parece bueno.

—Y ahora ;cOmo nos retractaremos?

—Considerando amigo al que parece bueno y lo es, mientras
que al que parece bueno pero no lo es, estimaremos que parece
amigo sin serlo. Y haremos la misma consideracion acerca del
enemigo.

—Segin ese argumento, el bueno serd amigo, parece, y el
malo enemigo.

—Si.

—Propones, por ende, afadir algo a nuestra primera
consideracion de lo justo, cuando deciamos que era justo hacer
bien al amigo y mal al enemigo: ahora quieres que, ademas,
digamos que es justo hacer bien al amigo que es bueno y
perjudicar al enemigo que es malo. ;Eso es lo que propones?

—Ciertamente; asi me parece que queda bien dicho.

—En tal caso, ;es propio del hombre justo perjudicar a algin
hombre?

—Sin duda: hay que perjudicar a los malos y enemigos
nuestros.

—Ahora bien, al perjudicar a los caballos, ;se vuelven éstos
mejores o peores?

—Peores.

—Peores respecto de la excelencia de los perros o respecto
de la de los caballos?
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—Respecto de la de los caballos.

—Y al ser perjudicados los perros, se vuelven peores
respecto de la excelencia de los perros, no respecto de la de los
caballos.

—Es forzoso.

—En cuanto a los hombres, amigo mio, ;no diremos,
andlogamente, que, si los perjudicamos, se volveran peores
respecto de la excelencia de los hombres?

—Ciertamente.

—Y no es la justicia la excelencia humana?

—También esto es forzoso.

—Entonces también aquellos hombres que sean perjudicados
se volveran necesariamente injustos.

—Asi parece.

—Abhora bien: ;jpueden los musicos, por medio de la misica,
hacer a otros ignorantes en musica?

—Imposible.

—Y los entendidos en caballos ;pueden, por medio del
conocimiento de caballos, hacer a otros ignorantes en caballos?

—No.

—Y por medio de la justicia, ;los justos pueden hacer
injustos a otros? En resumen, ;los buenos pueden hacer malos a
otros por medio de la excelencia?

—No, imposible.

—En efecto, no es funcién del calor enfriar, sino de su
contrario.

—Asi parece.

—Ni humedecer es funcion de la sequedad, sino de lo
contrario de ésta.

—Sin duda.

—Por tanto no es funcién del bueno perjudicar, sino de su
contrario.

—Parece que si.

—Pero acaso el justo no es bueno?

—Claro que si.

—Entonces, no es funcidon del justo perjudicar, Polemarco,
sea a un amigo o a otro cualquiera, sino de su contrario, el
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injusto.
—En todo me parece que dices la verdad, Socrates —repuso

—En tal caso, si se dice que es justo dar a cada uno lo que se
debe, y con ello se quiere significar que el hombre justo debe
perjudicar a los enemigos y beneficiar a los amigos, diremos que
no es sabio hablar asi, pues equivale a no decir la verdad, ya que
se nos ha mostrado que en ningin caso es justo perjudicar a
alguien.

—Convengo en ello —dijo Polemarco.

—Por consiguiente, ti y yo combatiremos juntos contra
cualquiera que dijera que han hablado asi Siménides, Biante,
Pitacol®! o algin otro de esos varones sabios y bienaventurados.

—En cuanto a mi, estoy dispuesto a participar del combate.

—Pero ;sabes de quién me parece que es ese dicho seglin el
cual es justo beneficiar a los amigos y perjudicar a los enemigos?
—1le pregunté.

—;De quién?

—~Creo que es de Periandro, de Perdicas, o bien de Jerjes o
de Ismenias el tebano!!"]
creia con un gran poder.

—1Lo que dices es muy cierto.

—Pues bien —dije—, si se ha mostrado que ni la justicia ni
lo justo son asi, ;qué otra cosa puede decirse que sean?

Entonces Trasimaco —quien, mientras dialogdbamos, habia
intentado varias veces adueiarse de la conversacion, pero habia
sido impedido en ello por quienes estaban sentados a su lado y
querian escucharla integramente—, en cuanto hicimos una pausa
tras decir yo aquello, no se contuvo mas, y, agazapandose como
una fiera, se abalanzd sobre nosotros como si fuera a
despedazarnos. Tanto Polemarco como yo nos estremecimos de
panico, pero Trasimaco profiri6 gritos en medio de todos,
clamando:

—(Qué clase de idiotez hace presa de vosotros desde hace
rato, Socrates? ;Y qué juego de tontos hacéis uno con otro con
eso de devolveros cumplidos entre vosotros mismos? Si
realmente quieres saber lo que es justo, no preguntes solamente ni

, 0 de algin otro hombre rico que se
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te envanezcas refutando cuando se te responde, sabedor de que es
mas facil preguntar que responder, sino responde ti mismo y di
que es para ti lo justo. Pero no me vayas a decir que lo justo es lo
necesario, lo provechoso, lo util, lo ventajoso y lo conveniente;
sino dime con claridad y exactitud qué es lo que significa, pues
yo no he de tolerar que divagues de semejante modo.

Al oirlo quedé azorado y lo contemplé con pavura; y creo que
si no hubiese sido que yo lo miré a ¢l antes que ¢l a mi, habria
perdido el habla. Pero en el momento en que comenzd a
exasperarse por la conversacion, yo habia sido el primero que lo
contemplo, de modo que luego me fue posible responderle, y le
dije, no sin un ligero temblor:

—No seas duro con nosotros, Trasimaco, pues tanto
Polemarco como yo, si erramos en el examen de estas cuestiones,
has de saber que erramos sin quererlo. Pues si estuviéramos
buscando oro, no creas que querriamos hacernos cumplidos el
uno al otro en la busqueda, echando a perder su hallazgo; menos
aun, buscando la justicia, cosa de mucho mayor valor que el oro,
nos hariamos concesiones uno al otro, insensatamente, sin
esforzarnos al maximo en hacerla aparecer. Créeme, amigo. Lo
que sucede es que no somos capaces de hacerla aparecer. Asi es
mucho mas probable que seamos compadecidos por vosotros, los
habiles, en lugar de ser maltratados.

Tras escucharme, Trasimaco se echd a reir con grandes
muecas!!!], y dijo:

—iPor Hércules! Esta no es sino la habitual ironia de
Socrates, y yo ya predije a los presentes que no estarias dispuesto
a responder, y que, si alguien te preguntaba algo, harias como que
no sabes, o cualquier otra cosa, antes que responder.

—Eres sabio, Trasimaco —respondi—. Bien sabias que, si
preguntabas a alguien cuanto es doce, y al preguntarle le
previnieras: «No me vayas a decir, amigo, que doce es dos veces
seis ni tres veces cuatro ni seis veces dos ni cuatro veces tres,
porque no he de tolerar que me digas tales idiotecesy, seria claro
para ti, creo, que nadie responderia al que inquiriera de tal modo.
Pero si te preguntara: «;A qué apuntas, Trasimaco? ;A que no
responda ninguna de las cosas sobre las que me has prevenido, ni

57

337a



siquiera si alguna de ellas fuera la correcta, hombre asombroso,
sino que debo decir alguna distinta de la correcta? ;O a qué otra
cosa te refieres?». {Qué contestarias a esto?

—iEsta bueno! —exclam6—. jComo si este caso fuera
semejante a aquél!

—No veo por qué no —respondi—. Pero, aun cuando no
fuera semejante, si al interrogado le parece que es semejante,
(piensas que dejarda de responder lo que le parece a ¢él,
prohibamoselo nosotros o no?

—Y asi has de obrar también ta? ;Responderas alguna de las
cosas que te he prohibido?

—No me asombraria si, después de examinarlo, opinara que
es asi.

—Y si yo te mostrara otra respuesta, ademas de todas €sas,
acerca de la justicia, mejor que ellas? ;Qué pena merecerias?

—(Qué otra pena que la que conviene a alguien que no sabe?
Y sin duda lo que conviene al que no sabe es aprender del que
sabe. Yo también mereceria esa pena.

—Eres gracioso; pero ademas de aprender, pagards también
dinero.

—En cuanto lo tenga, ciertamente.

—ILo tienes —dijo Glaucon—. Si es por el dinero,
Trasimaco, habla. Todos nosotros aportaremos por Socrates.

—WVeo claro todo —protestd Trasimaco—. Lo hacen para que
Socrates consiga lo habitual: que ¢l no responda, sino que, al
responder otro, tome la palabra y lo refute.

—Y como podria alguien responder, mi excelente amigo —
sefialé—, cuando, en primer lugar, uno no sabe, y despucs, si
piensa algo, un hombre nada insignificante le prohibe que hable
de las cosas que estd considerando? Mas natural es que hables tu;
ya que dices saber y tener algo que decir. No te niegues, pues,
sino hazme el placer de contestar y no rehuses ensenar a Glaucon,
que esta aqui dispuesto, y a los demas.

Una vez que dije esto, tanto Glaucon como los demas le
pidieron que no se negase. Y era evidente que Trasimaco estaba
deseoso de hablar para ganar en prestigio, porque creia contar
con una respuesta excelente; hacia como si quisiera lograr que yo
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fuera el que respondiese, pero termind por acceder, y en seguida
dijo:

—FEsta es la sabiduria de Socrates: no estar dispuesto a
ensefar, sino a aprender de los demas yendo de un lado a otro,
sin siquiera darles las gracias.

—En lo de que aprendo de los demas dices verdad,
Trasimaco —contesté—. Pero en cuanto a lo que dices que no lo
agradezco, estas equivocado, pues retribuyo en la forma que
puedo; y solo puedo hacerlo en elogios, porque dinero no tengo.
Y con cuanto celo cumplo con ello cuando me parece que alguien
habla bien, has de saberlo inmediatamente, después de que
respondas. Creo, en efecto, que hablaras bien.

—FEscucha, pues —dijo Trasimaco—. Afirmo que lo justo no
es otra cosa que lo que conviene al mas fuerte. Y ahora ;por qué
no me elogias? Pero no, no estas dispuesto a ello.

—Primeramente debo comprender qué quieres decir, pues alin
no lo sé. Afirmas que justo es lo que conviene al mas fuerte. Y
esto, Trasimaco, ;qué significa? Porque sin duda lo que afirmas
no es, por ejemplo, que si Polidamante, el pancraciasta, es mas
fuerte que nosotros, y le conviene, en lo concerniente al cuerpo,
la carne de buey, este alimento es también conveniente y justo
para nosotros, que somos mas débiles que é€l.

—Me repugnas, Socrates: interpretas la definicion del modo
que mas puedas distorsionarla.

—Pero, mi excelente amigo, de ningin modo: expresa mas
claramente lo que quieres decir.

—(Acaso no sabes que en algunos Estados el gobierno es
tiranico, en otros democratico y en otros aristocratico?

—¢(CoOmo no he de saberlo?

—¢Y no es el gobierno el que tiene la fuerza en cada Estado?

—Sin duda.

—Bien. De este modo, pues, cada gobierno implanta las leyes
en vista de lo que es conveniente para ¢l: la democracia, leyes
democraticas; la tirania, leyes tiranicas, y asi las demas. Una vez
implantadas, manifiestan que lo que conviene a los gobernantes es
justo para los gobernados, y al que se aparta de esto lo castigan
por infringir las leyes y obrar injustamente. Esto, mi buen amigo,
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es lo que quiero decir; que en todos los Estados es justo lo
mismo: lo que conviene al gobierno establecido, que es sin duda
el que tiene la fuerza, de modo tal que, para quien razone
correctamente, es justo lo mismo en todos lados, lo que conviene
al mas fuerte.

—Ahora he comprendido lo que querias decir; si es verdad o
no, trataré de comprenderlo. Entonces, Trasimaco, también ti has
respondido que «justo» es lo conveniente, aunque a mi me habias
prohibido que contestara eso; si bien a lo dicho en ese momento
anades ahora que lo es para el mas fuerte.

—Un afiadido probablemente insignificante = —dijo
burlonamente Trasimaco.

—Todavia no esta claro si es importante. Pero lo que esta
claro es que hay que examinar si lo que dices es cierto. Porque
estoy de acuerdo en que lo justo es algo conveniente, pero ti has
anadido a esto la afirmacidon de que es conveniente para el mas
fuerte. Y esto lo ignoro, y debo examinarlo.

—Examinalo —respondio.

—Eso haré. Dime ahora: ;no afirmas también que es justo
obedecer a los gobernantes?

—Ciertamente que lo afirmo.

—WVeamos, pues: ;son infalibles los que gobiernan en cada
Estado, o pueden equivocarse?

—No cabe duda de que pueden equivocarse.

—Por ende, cuando se abocan a implantar leyes, unas las
implantan correctamente, otras incorrectamente.

—Eso creo yo.

—Ahora bien, implantarlas correctamente significa implantar
las que les convienen a ellos mismos, € incorrectamente las que
no les convienen. ;Asi lo entiendes?

—Asi lo entiendo.

—Pero una vez implantadas, los gobernados deben acatarlas,
y eso es lo justo.

—iClaro que si!

—En tal caso, es justo no s6lo hacer lo que conviene al mas
fuerte, de acuerdo con tu argumento, sino también es justo lo
contrario, hacer lo que no le conviene.
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—¢(Que dices? —exclam6 Trasimaco.

—Lo mismo que ti, me parece. Pero examinémoslo mejor.
Por un lado hemos acordado que, cuando los gobernantes ordenan
a los gobernados que hagan ciertas cosas, a veces se equivocan
respecto de lo que es mejor para si mismos; por otro lado, hemos
concordado en que es justo que los gobernados hagan lo que les
ordenan los gobernantes. ;No hemos convenido ambas cosas?

—Pienso que si.

—Piensa también que has estado de acuerdo en que es justo
hacer lo que no conviene a los gobernantes, que son a la vez los
mas fuertes, cuando los gobernantes, sin querer, ordenan algo
malo para si mismos; y dices que para los gobernados es justo
hacer lo que los gobernantes han ordenado. Entonces,
sapientisimo Trasimaco, ;jno resulta asi forzosamente que es justo
hacer lo contrario de lo que ti dices? En efecto, de lo que afirmas
resulta, sin duda, que se ordena a los mas débiles que hagan lo
que no conviene al mas fuerte.

—Si, por Zeus, Soécrates —exclamd Polemarco—; es
clarisimo.

—Clarisimo, si ti lo atestiguas —dijo Clitofonte, tomando a
suvez la palabra.

—Y para qué hace falta un testigo? Si el mismo Trasimaco
esta de acuerdo en que los gobernantes a veces ordenan algo malo
para si mismos, y que para los gobernados es justo hacer eso que
les ordenan.

—ILo que Trasimaco considerd justo, Polemarco, fue lo que
los gobernantes mandan hacer.

—Si, pero también considerd justo, Clitofonte, lo que
conviene al mas fuerte. Y ademas de considerar ambas cosas,
estuvo de acuerdo en que a veces los mas fuertes ordenan que lo
que no les conviene a ellos mismos sea hecho por los
gobernados, que son los mas débiles. Y una vez acordadas tales
cosas, en nada seria mas justo lo que conviene al mas fuerte que
lo que no le conviene.

—Pero lo que conviene al mas fuerte —replico Clitofonte—
significaba para Trasimaco lo que el mas fuerte entendiera que le
conviene: esto debe ser hecho por el mas deébil, y esto es lo que
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consider6 como lo justo.

—Sin embargo, no fue eso lo que dijo —protestd Polemarco.

—No importa, Polemarco —dije entonces yo—; si ahora
Trasimaco afirma esto, se lo admitiremos. Dime, pues,
Trasimaco: jera esto lo que querias decir al hablar de lo justo, a
saber, aquello que al mas fuerte le parezca que es lo que mas le
conviene a ¢l, sea que le convenga realmente o no? ;Esto es lo
que quieres decir?

—FEn absoluto diria eso: jcrees que llamaria mas fuerte al que
se equivoca, cuando se equivoca?

—~Ciertamente, yo pens¢ que querias decir eso cuando
estuviste de acuerdo en que los gobernantes no eran infalibles,
sino que también se equivocaban.

—Eres un tramposo en tus argumentos, SoOcrates —contesto
—. Veamos, por ejemplo, ;llamas médico al que se equivoca
respecto de los enfermos, en cuanto se equivoca en eso? ;O
calculador al que se equivoca en el calculo, en el momento en que
se equivoca, en cuanto a esa equivocacion? Claro que usamos la
expresion «el médico se equivocoH» o «el calculador o el
gramatico se equivocan». Pero cada uno de éstos, en realidad, en
la medida que es aquello por lo cual lo denominamos asi,
entiendo que jamas se equivoca. De este modo, en sentido
estricto, ya que quieres que hablemos estrictamente, ningin
artesano se equivoca, puesto que el que se equivoca al carecer
del conocimiento respectivo se equivoca en algo en que no es
artesano. Y asi como el artesano o el experto, ninglin gobernante
se equivoca cuando es gobernante, aunque todos digan que se
equivoco el médico o se equivoco el gobernante. Interpreta, pues,
de esa forma ahora lo que respondi entonces. Para decirlo en el
sentido mas estricto de los términos, el gobernante, en tanto es
gobernante, no se equivoca, y al no equivocarse establece lo
mejor para si mismo, y esto es lo que debe hacer el gobernado.
De modo tal que, como afirmé desde un principio, declaro que es
justo hacer lo que conviene al mas fuerte.

—Bueno, Trasimaco —dije—. [Sigo pareciéndote un
tramposo?

—Sin la menor duda —respondio.
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—(Crees, pues, que al preguntarte como te pregunté lo hacia
con la mala intencion de desprestigiarte en tus argumentos?

—Lo sé¢ muy bien. Pero no ganaras nada, ya que quedara al
descubierto que quieres desprestigiarme, y, una vez puesto al
descubierto, no podras ejercer violencia en el argumento.

—Ni lo intentaria, bendito amigo. Pero para que no nos
suceda otra vez lo mismo, determina de cual de estas dos maneras
te refieres al que gobierna y que es mas fuerte: si en la forma
comun de hablar o si en el sentido estricto de los términos, segin
el cual acabas de enunciarlo, a saber, aquel a quien, por ser el
mas fuerte, serd justo que el mas débil haga lo que conviene.

—Me refiero al que gobierna, en el sentido mas estricto de
los términos. Urde nuevas tretas y aprovecha lo dicho para
desprestigiarme, si puedes; yo no te lo he de impedir, pero no
seras capaz.

—(Acaso crees que he enloquecido al punto de intentar
tonsurar un ledn y urdir tretas contra Trasimaco?

—Lo acabas de intentar, sin poder esto tampoco.

—Suficiente, dejemos eso. Dime ahora: el médico, en el
sentido estricto del término, como acabas de decir, jes un
mercader o el que cura a los enfermos? Habla del verdadero
médico.

—Fs el que cura a los enfermos.

—Y el piloto? El verdadero piloto, jes un marinero o es el
que manda a los marineros?

—FIl que manda a los marineros.

—En su caso, pues, no es el hecho de que navega en una nave
lo que se toma en cuenta, y no por eso debe ser llamado marinero,
dado que no se lo llama piloto por navegar sino por el arte de
gobernar a los marineros.

—FEs verdad.

—Y a cada uno de estos tipos que he mencionado hay algo
que le conviene.

—Por supuesto.

—(Y no es acaso el arte apto para buscar y proveer lo que
conviene a cada uno?

—Apto para eso, efectivamente.
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—(Y a cada una de las artes conviene otra cosa que el ser lo
mas completas posible?

—¢(Qué quieres decir con eso?

—1Lo siguiente: si me preguntaras si al cuerpo le basta ser
como es o si tiene necesidad de algo, y yo te respondiera: «Sin
duda, est4 necesitado; precisamente por eso se ha inventado ahora
el arte de la medicina: porque el cuerpo es deficiente y no le
basta ser como es, ha sido organizado este arte, de modo que
pueda procurarle las cosas que le convienen», jno te parece que
al hablar asi hablaria correctamente?

—Correctamente —convino Trasimaco.

—Veamos ahora, jes el arte de la medicina deficiente? ;Hay
algin arte que tiene necesidad de perfeccion, asi como los ojos
tienen necesidad de la vista y las orejas del oido, para lo cual se
debe contar con algin arte que examine lo que es conveniente
para ver y para oir y se lo procure? ;Acaso en el arte mismo hay
una cierta deficiencia, y cada arte necesita de otro arte que
examine lo que es conveniente para aquél, y otro, a su vez, para
que atienda a éste, y asi hasta el infinito? ;O aquél examinara qué
es lo que le conviene a si mismo? ;No sera que no tiene
necesidad ni de si mismo ni de ningln otro arte para examinar lo
que conviene a su deficiencia, ya que en ningun arte existe
deficiencia o necesidad alguna, y que a un arte no corresponde
buscar otra cosa que lo que conviene a aquello de lo cual es arte,
dado que el arte mismo es realmente incélume e incontaminado, v,
mientras es arte, en sentido estricto, es integramente lo que es?
Examinémoslo en sentido estricto: jes asi o no?

—Es asi.

—FEn tal caso, la medicina no examina lo que conviene a la
medicina, sino al cuerpo.

—Si, efectivamente.

—Ni el arte de la equitacion examina lo que conviene a ese
arte sino lo que conviene a los caballos, y ninguna otra arte
examina lo conveniente a si misma, ya que no esta necesitada de
nada, sino s6lo examina lo que conviene a aquello de lo cual es
arte.

—Asi parece.
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—Ahora bien, Trasimaco, las artes gobiernan y prevalecen
sobre aquellas cosas de las cuales son artes.

En esto también nos pusimos de acuerdo, bien que con
bastante fastidio por parte de Trasimaco.

—Ninglin conocimiento artesanal examina ni dispone lo que
conviene al mas fuerte sino lo que conviene al mas débil, al
gobernado por aquél.

Trasimaco también termind por reconocer esto, no sin antes
intentar disputar la cuestién. Y cuando lo reconocio, dije:

—(Acaso algin médico, en la medida en que es médico,
examina y dispone lo que conviene al médico, no al enfermo?
Hemos quedado de acuerdo, en efecto, en que el medico, en
sentido estricto, es un gobernante de cuerpos y no un mercader.
(No lo hemos acordado?

Trasimaco asintio.

—Y el piloto, en sentido estricto, es gobernante de marineros,
y NO Un marinero.

También aqui estuvo de acuerdo.

—Pero tal piloto-gobernante atendera y dispondrd lo que
conviene no al piloto, sino al marinero-gobernado. Lo admiti6 a
duras penas.

—Entonces, Trasimaco, en ningiin tipo de gobierno aquel que
gobierna, en tanto gobernante, examina y dispone lo que le
conviene, sino lo que conviene al gobernado y a aquel para el que
emplea su arte, y, con la vista en éste y en lo que a €ste conviene
y se adecua, dice todo lo que dice y hace todo lo que hace.

Cuando estdbamos en un punto de la discusion en que era
manifiesto para todos que lo que Trasimaco habia dicho acerca
de lo justo se habia convertido en lo contrario, éste, en lugar de
responder, exclamo:

—Dime, Socrates: jtienes una nodriza?

—Y eso por qué lo dices? ;No seria mejor contestarme que
preguntar esas cosas?

—Porque se nota que te deja con las narices moqueando
cuando necesitas que te las haga sonar; y si tuvieras nodriza, ella
te habria ensefiado a reconocer ovejas y pastor.

—(;Como es eso?
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—Porque crees que los pastores y los boyeros atienden al
bien de las ovejas y las vacas, y las engordan y cuidan mirando a
otra cosa que al bien de los amos y al de ellos mismos; asi como
también estimas que los gobernantes de los Estados, los que
gobiernan verdaderamente, piensan acerca de los gobernados de
otro modo que lo que se ha establecido respecto de las ovejas, y
que los atienden dia y noche de otra manera que de aquella que
les aprovechard a ellos mismos. Y has ido tan lejos en lo
concerniente a lo justo y a la justicia, a lo injusto y a la injusticia,
que desconoces que la justicia y lo justo es un bien en realidad
ajeno al que lo practica, ya que es lo conveniente para el mas
fuerte que gobierna, pero un perjuicio propio del que obedece y
sirve; y que la injusticia es lo contrario y gobierna a los
verdaderamente ingenuos y justos, y que los gobernados hacen lo
que conviene a aquel que es mas fuerte, y al servirle hacen feliz a
¢éste, mas de ningin modo a si mismos. Es necesario observar, mi
muy candido amigo Socrates, que en todo sentido el hombre justo
tiene menos que el injusto. En primer lugar, en los contratos entre
unos y otros, alli donde éste se asocia con aquél, al disolverse la
asociacion nunca hallards que el justo tenga mas que el injusto,
sino menos. Después, en los asuntos concernientes al Estado,
cuando se establecen impuestos, aunque sus bienes sean iguales,
el justo paga mas, el injusto menos. Pero cuando se trata de
cobranzas, aquél no recibe nada, €ste cobra mucho. Y cuando
cada uno de ellos ocupa un cargo, al justo le toca, a falta de otro
perjuicio, vivir miserablemente por descuidar sus asuntos
particulares, sin obtener provecho alguno de los asuntos publicos,
en razon de ser justo; y ademas de eso, es aborrecido por sus
parientes y conocidos, por no estar dispuesto a hacerles un
servicio al margen de la justicia. Al injusto le sucede todo lo
contrario. Hablo de aquel al que hace un momento me referia, que
es capaz de alcanzar los mas grandes privilegios. A éste debes
observar, si es que quieres discernir cuanto mas le conviene
personalmente ser injusto que justo. Pues bien, lo aprenderas del
modo mas facil si llegas a la injusticia mas completa, la cual hace
feliz al maximo al que obra injustamente y mas desdichados a los
que padecen injusticia y no estan dispuestos a ser injustos. Esto
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es la tirania, que se apodera de lo ajeno, no poco a poco, sino de
un solo golpe, tanto con engafio como con violencia, tratese de lo
sagrado o de lo piadoso, de lo privado o de lo publico: cuando
alguien es descubierto, tras obrar injustamente en uno solo de
esos casos, es castigado y vituperado, pues los que cometen tales
delitos parciales son llamados sacrilegos, secuestradores,
asaltantes, estafadores o ladrones. Cuando alguien, en cambio,
ademas de secuestrar las fortunas de los ciudadanos, secuestra
también a éstos, esclavizdndolos, en lugar de aquellos denigrantes
calificativos es llamado «feliz» y «bienaventurado» no s6lo por
los ciudadanos, sino por todos aquellos que se han enterado de
toda la injusticia que ha cometido. En efecto, los que censuran la
injusticia la censuran no por temor a cometer obras injustas, sino
por miedo a padecerlas. De este modo, Socrates, la injusticia,
cuando llega a serlo suficientemente, es mas fuerte, mas libre y de
mayor autoridad que la justicia; y tal como dije desde un
comienzo, lo justo es lo que conviene al mas fuerte, y lo injusto lo
que aprovecha y conviene a si mismo.

Una vez dichas estas cosas, Trasimaco pensaba marcharse,
como si fuera un bafiero que nos hubiera volcado sobre nuestros
oidos un cantaro repleto de sus argumentos. Pero los que estaban
presentes no se lo permitieron, sino que lo obligaron a
permanecer y a rendir cuentas de lo dicho. Yo mismo le pedi con
insistencia:

—Divino Trasimaco, ;vas a marcharte tras arrojarnos un
discurso, antes de ensefiarlo adecuadamente o de que aprendamos
si es asi o de otro modo? ;Crees que es un asunto insignificante el
de intentar determinar el modo de vida que cada uno de nosotros
podria llevar para vivir una vida mas provechosa?

—lY yo acaso pienso en otra cosa que ¢ésa? —bramod
Trasimaco.

—Parecia que si, o al menos que nada te importaba de
nosotros, ni que te preocupaba que fuéramos a vivir peor 0 mejor,
desconociendo lo que dices saber. Pero animate, mi buen amigo,
a instruirnos; no sera para ti una mala inversion lo que hagas en
nuestro beneficio, siendo tantos como somos. En lo que a mi toca,
te diré que no estoy convencido, y que no creo que la injusticia
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sea mas provechosa que la justicia, ni aunque aquélla sea
permitida y no se le impida hacer lo que quiera. Admitamos, mi
amigo, que existe el hombre injusto y que puede obrar
injustamente, sea en forma oculta o combatiendo a cara
descubierta. Pero aun asi no me persuado de que es mas
provechosa que la justicia. Y esto, seguramente, también le ha
sucedido a algin otro de nosotros, no s6lo a mi. Persuadenos
adecuadamente, mi bienaventurado amigo, de que no
argumentamos correctamente cuando estimamos mas a la justicia
que a la injusticia.

—¢Y como he de persuadirte? Si con las cosas que he dicho
no te has persuadido, ;qué puedo hacer contigo ain? ;Acaso
llevaré mi argumento hasta tu alma haciéndotelo tragarl!21?

—No, jpor Zeus!, jeso no! Méas bien, en primer lugar, has de
mantener aquellas cosas que digas, y si las cambias en algo,
cambialas abiertamente y no nos engafes. Ahora, Trasimaco,
consideremos nuevamente lo dicho antes, puedes ver que, tras
haber definido al verdadero médico, no has pensado que era
necesario después vigilar con precision lo que concierne al
verdadero pastor, sino que crees que ¢ste apacienta a las ovejas,
en tanto pastor, sin mirar a lo que es mejor para las ovejas: como
un invitado a un banquete que estd dispuesto para el festin, o
como un mercader, para venderlas; pero no como pastor. Pues el
arte del pastor no cuida sin duda de ninguna otra cosa que de
aquella con respecto a la cual estd organizada, a fin de procurarle
lo mejor, ya que, en cuanto a si misma, el arte del pastor ya esta
suficientemente provista mientras nada le falte para ser arte del
pastor. Del mismo modo estoy convencido de que es forzoso estar
de acuerdo en que todo gobierno, en tanto gobierno, no atiende a
ninguna otra cosa que al sumo bien de aquel que es su gobernado
y esta a su cuidado, tratese del gobierno del Estado o de 4mbitos
particulares. Pero ;ti crees acaso que los que gobiernan los
Estados lo hacen voluntariamente?

—No es algo que meramente creo, jpor Zeus!, sino que bien
lo sé.

—Pero Trasimaco —prosegui—, ;no te percatas de que, en
cuanto a los otros tipos de gobierno, nadie estd dispuesto
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voluntariamente a gobernar, sino que demanda un salario, por
pensar que del gobernar no obtendra beneficio para si mismo sino
para los gobernados? En efecto, dime esto: jno es cada una de las
artes distinta de las otras por tener un poder distinto?
Respondeme, bienaventurado amigo, no en contra de lo que
piensas, para poder proseguir.

—iClaro que cada una es distinta por eso! —repuso
Trasimaco.

—¢(Y no nos aporta cada arte un beneficio particular, no
comun a todas las artes, tal como la medicina aporta la salud, el
pilotaje la seguridad al navegar, y asi las demas?

—De acuerdo.

—Y en cuanto al arte del mercenario, aporta un salario, ya
que tal es su peculiaridad. Ahora ;llamas a una misma arte
medicina y pilotaje? O bien, si es que quieres delimitar con
precision los términos, como propusiste, en caso de que, al
comandar una nave, un piloto se sane, porque le hace bien
navegar en el mar, ;llamarés al pilotaje «medicina»?

—De ningtin modo.

—Ni tampoco al arte del mercenario, creo, lo llamaras
«medicina» porque alguien sane mientras gana su salario.

—Por cierto que no.

—Ni1 a la medicina la llamaras «arte del mercenario» porque
el médico gane un salario cuando cura a otro.

—Tampoco.

—¢Y acaso no hemos concordado en que cada arte tiene un
beneficio particular?

—Sea.

—FEn tal caso, cualquiera que sea el beneficio que aprovecha
a todos los artesanos en comun, es patente que lo obtienen de algo
que en comun adicionan al ejercicio de cada arte.

—Asi parece.

—Ahora bien, diremos que, al ganar un salario, los artesanos
se benefician con el ejercicio del arte del mercenario que
adicionan al de cada arte.

No sin disgusto 1o admitid.

—Pues entonces, no es de su arte particular que cada uno
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obtiene ese beneficio que es la recepcion del salario, sino que, si
consideramos las cosas con el rigor que corresponde, la medicina
produce la salud, el arte del mercenario produce un salario, el de
la arquitectura una casa; y el del mercenario que se afiade a cada
una, un salario; y asi en todas las demas artes, cada una realiza su
funcion y beneficia a aquello con respecto a lo cual esta
organizada. Y si no se le afiade salario, ;se beneficiara el
artesano con su arte?

—Parece que no.

—(No produce beneficios, entonces, cuando cumple su
funcion gratuitamente?

—Creo que si.

—Pues bien, Trasimaco, ahora es evidente que ningiin arte ni
gobierno organiza lo que le beneficia a si mismo, sino que, como
deciamos antes, organiza y dispone lo que beneficia al
gobernado: atiende a lo que conviene a aquel que es el mas débil,
no al que es el mas fuerte. Por eso mismo, querido Trasimaco,
decia hace un momento que nadie esta dispuesto voluntariamente
a gobernar y tomar en sus manos y corregir las deficiencias
ajenas, sino que para ello reclama un salario; porque aquel que
va a ejercer adecuadamente su arte jamas hace o dispone, si
dispone de acuerdo con su arte, lo mejor para si mismo sino para
el gobernado; y para eso es necesario, segiin parece, asignar una
remuneracion a los que estén prestos a gobernar, sea plata u
honores, o un castigo, si no estuviera dispuesto a gobernar.

—¢(Qué quieres decir con eso, Socrates? —preguntd Glaucon
—. En cuanto a los dos tipos de remuneracion, lo percibo, pero
de qué castigo hablas y como lo incluyes en las clases de
remuneraciones, no lo comprendo.

—Porque no comprendes la remuneracion de los mejores —
respondi—, por la cual gobiernan los mas aptos, cuando estan
dispuestos a gobernar. ;jAcaso no sabes que el amor a los honores
o a la plata es considerado reprobable, y que lo es realmente?

—Eso si lo sé¢.

—Por tales motivos, pues, los hombres de bien no estan
dispuestos a gobernar con miras a las riquezas ni a los honores.
No quieren, en efecto, ser llamados mercenarios por exigir
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abiertamente un salario para gobernar, ni ser llamados ladrones
por apoderarse de riquezas ocultamente, por si mismos, desde el
gobierno. Y tampoco por causa de los honores, pues no aman los
honores. Por eso es necesario que se les imponga compulsion y
castigo para que se presten a gobernar; de alli es probable que
sea considerado vergonzoso el avance voluntario hacia el
gobierno, sin aguardar una compulsion. Ahora bien, el mayor de
los castigos es ser gobernado por alguien peor, cuando uno no se
presta a gobernar. Y a mi me parece que es por temor a tal castigo
que los mas capaces gobiernan, cuando gobiernan. Y entonces
acuden al gobierno no con la idea de que van a lograr algin
beneficio para ellos ni con la de que lo pasaran bien alli, sino
compulsivamente, por pensar que, de otro modo, no cuentan con
sustitutos mejores o similares a ellos para cumplir la funcion. En
efecto, si llegara a haber un Estado de hombres de bien,
probablemente se desataria una lucha por no gobernar, tal como
la hay ahora por gobernar, y alli se tornaria evidente que el
verdadero gobernante, por su propia naturaleza, no atiende
realmente a lo que le conviene a €I, sino al gobernado; de manera
que todo hombre inteligente preferiria ser beneficiado por otro
antes que ocuparse de beneficiar a otro. Por todo esto, de ningin
modo estoy de acuerdo con Trasimaco en que lo justo es lo que
conviene al mas fuerte. Pero esto lo examinaremos en otra
oportunidad. Ahora me parece mucho mejor examinar lo que dice
Trasimaco cuando afirma que el modo de vida del injusto vale
mas que el del justo. En lo que toca a ti, Glaucon, ;cudl de ambos
modos de vida eliges? ;Cual de las dos afirmaciones te parece
mas valedera?

—Creo —dijo— que el modo de vida del justo es mas
provechoso.

—;Ta has escuchado cudntos bienes acaba de enumerar
Trasimaco en el modo de vida del injusto?

—Lo he escuchado, pero no me ha convencido.

—Quieres que lo persuadamos, si podemos descubrir de qué
modo hacerlo, de que no dice la verdad?

—¢(Como no he de quererlo? —exclamo6 Glaucon.

—Pues bien, si nos contrapusiéramos a ¢l, efectuando un
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recuento frente al suyo, de cuantos bienes ofrece el ser justo, y €l
a su vez replicara y nosotros a ¢l, habria que enumerar los bienes
y contar cuantos mencionamos de cada lado; y por ende
necesitariamos jueces que decidieran. Si hacemos el examen, en
cambio, poniéndonos de acuerdo entre nosotros, como antes,
nosotros mismos seremos a la vez jueces y oradores.

—FEs muy cierto.

—(Cuél de los dos procedimientos prefieres?

—EIl segundo.

—Pues entonces —dije—, Trasimaco, vuelve al comienzo, y
respondenos: jafirmas que la completa injusticia es mas
provechosa que la justicia plena?

—Claro que lo afirmo —replic6 Trasimaco—, y también he
dicho por qué.

—Y bien, veamos de qué modo hablas de esas dos cosas:
(calificas a una de «excelencia» y de «malogro» la otra?

—Si.

—Por tanto, ;calificas a la justicia de «excelencia» y a la
injusticia de «malogro»?

—Probablemente, mi gracioso amigo, puesto que digo que la
injusticia da provecho y la justicia no.

—Pues entonces, ;que afirmas?

—1Lo contrario.

—En tal caso, ;es la justicia malogro?

—No, mas bien una genuina candidez.

—¢Y a la injusticia la llamas mala predisposicion?

—No, sino buen sentido.

—(Y también crees, Trasimaco, que los injustos son
inteligentes y buenos?

—Si, al menos los que pueden obrar de modo completamente
injusto, y que tienen el poder de someter a Estados y a pueblos
enteros. T piensas, tal vez, que me refiero a los cortadores de
bolsas; incluso esto da provecho, también, si pasa inadvertido,
pero lo que es digno de mencion no es eso, sino las cosas de que
acabo de hablar.

—No, me doy bien cuenta de lo que quieres decir, pero ain
me asombra que coloques a la injusticia en la seccion de la
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excelencia y de la sabiduria, y a la justicia en la seccion
contraria.

—Sin embargo, asi las coloco, por cierto.

—FEsto es ahora algo mas sélido, mi amigo, y ya no es facil
poder contestarlo. Si hubieses afirmado, en efecto, que la
injusticia da provecho, pero concordaras con otros en que es
maldad y algo vergonzoso, podriamos replicar hablando
conforme al uso habitual de estas palabras. Pero ahora es patente
que dirds que es una cosa bella y vigorosa y que le atribuiras todo
lo demas que atribuimos a lo justo, ya que has tenido la audacia
de colocar a la injusticia en la seccion de la excelencia y de la
sabiduria.

—Adivinas perfectamente la verdad.

—Sin embargo, no debo vacilar en proseguir el examen del
argumento, al menos mientras suponga que lo que dices es lo que
piensas. Pues me da la impresion, Trasimaco, de que ahora
realmente no bromeas, sino que dices lo que crees acerca de la
verdad de estas cosas.

—.Y qué diferencia te hace el que lo crea o no? Mas bien
refuta mi argumentacion.

—No hay ninguna diferencia. Pero trata de responder también
a esto: /te parece que el hombre justo quiere superar en algo a
otro justo?

—De ningin modo, pues en tal caso no seria tan encantador y
candido como es.

—Y tampoco estd dispuesto a superar a la accion justa?

—Tampoco.

—Consideraria valioso, en cambio, superar al injusto, y
creeria que eso es justo, o pensaria que no es justo?

—~Creeria que es justo superar al injusto y lo consideraria
valioso, pero no lo lograria.

—Esto ultimo no es lo que pregunté, sino so6lo si el justo no
consideraria valioso ni querria superar al justo, mas si al injusto.

—Si, asi es.

—Y en lo que hace al injusto, jacaso consideraria valioso
aventajar al justo y a la accion justa?

—Y cémo no, si precisamente es el que considera valioso
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superar a todos?

—Por consiguiente, el injusto luchard para aventajar al
hombre injusto y a la accidn injusta, de modo de lograr mucho
mas que todos.

—Asi es.

—Afirmemos esto, entonces: el justo no tratara de aventajar a
su semejante, sino a su contrario; mientras el injusto tratara de
aventajar tanto a su semejante como a su contrario.

—Muy bien dicho.

—Ahora bien, el injusto es inteligente y bueno; el justo ni una
cosa ni la otra.

—Efectivamente.

—Por consiguiente, el injusto se parece al inteligente y al
bueno, mientras el justo no se parece a €stos.

—¢Y como no ha de parecérseles aquel que es como ellos, en
tanto el otro no?

—Muy bien. Por lo tanto, ;cada uno de ellos es tal como
aquellos a quienes se parece?

—iPero no veo de qué otro modo podria ser!

—Esté4 bien, Trasimaco, ;llamas «muisico» a alguien, y a otro
«no musico»?

—Si.

—Y cudl de ellos dices que es inteligente y a cual llamas
tonto?

—Por supuesto, digo que el masico es inteligente y que el no-
miusico es tonto.

—Y en lo que uno es inteligente es también bueno, mientras
que en ese sentido el tonto es malo.

—Asi es.

—Y respecto del médico hablaremos del mismo modo.

—Del mismo modo.

—Y te parece, mi excelente amigo, que un buen musico, al
templar la lira, quiere aventajar a otro misico en cuanto a poner
tensas las cuerdas o aflojarlas, y considera valioso aventajarlo en
eso?

—No, claro.

—Pero querrd aventajar, en esa actividad, a quien no sea
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musico.

—Forzosamente.

—Y en cuanto al médico, cuando prescribe un régimen de
comidas y bebidas, jte parece que quiere aventajar a un meédico o
a la profesion de médico?

—Sin duda que no.

—Pero querré aventajar en eso a quien no sea médico.

—Claro.

—Mira ahora, respecto de cualquier conocimiento artesanal o
de la ausencia del mismo, si te parece que el conocedor de un
arte quiere lograr, en lo que hace o dice, mas que otro conocedor
de ese arte, en lugar de obtener lo mismo que su semejante en
dicha actividad.

—Pareceria forzoso que sea de la segunda manera.

—Y el que desconoce el arte? ;No trataria de aventajar tanto
al conocedor de dicho arte como 1gualmente al que lo desconoce?

—Tal vez.

—Y el conocedor es sabio?

—Si.

—Y el sabio es bueno?

—Si.

—En tal caso, el que es bueno y sabio no querrd aventajar a
su semejante, Sino a su contrario.

—Asi parece.

—FEl malo e ignorante, en cambio, querrd aventajar tanto a su
semejante como a su contrario.

—Es manifiesto.

—Pues bien, Trasimaco, el injusto nos parecia que queria
aventajar tanto a su contrario como a su semejante. ;jAcaso no
decias eso?

—Si.

—Y vimos que el justo no quiere aventajar a su semejante,
Sino a su contrario.

—Si.

—En tal caso, el justo se parece al sabio y bueno, el injusto al
malo e ignorante.

—Probablemente.
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—FPero nos hemos puesto de acuerdo, ademas, en que cada
uno de ellos es tal como aquellos a los que cada uno se parece.

—En efecto, 1o hemos acordado.

—Por lo tanto, el justo se nos ha revelado como bueno y
sabio, en tanto el injusto como ignorante y malo.

Trasimaco convino en todo esto, pero no tan facilmente como
lo narro ahora, sino que lo hizo compelido y a regafiadientes, con
gran sudor, mas aun por el calor que habia. Entonces vi algo que
nunca habia visto antes: Trasimaco enrojecia. Ahora bien,
después de que hubimos convenido en que la justicia es
excelencia y sabiduria y la injusticia, en cambio, malogro e
ignorancia, dije:

—Bien, demos esto por establecido. Pero también hemos
dicho que la injusticia es vigorosa. ;Recuerdas, Trasimaco?

—Recuerdo —dijo—. Pero no estoy conforme con lo que
acabas de decir, y tendria bastante que hablar de estas cosas.
Claro que si lo hiciera, bien s¢ que dirias que estoy arengando.
De modo que, o bien me dejas hablar como quiero, o bien, si
quieres preguntar, pregunta, y yo te diré «esta bien» —como a las
viejas que cuentan leyendas—, asintiendo o disintiendo con la
cabeza.

—FPero de modo que, en ningiin caso, sea en contra de tu
propia opinion.

—Del modo que te plazca —dijo—, puesto que no me
permites hablar. ;Quieres algo mas que eso?

—iEn nombre de Zeus, nada mas! Si obras asi, hazlo. Yo
preguntare.

—Pregunta, pues.

—Te preguntaré lo que te acabo de preguntar, a fin de
examinar la cuestion ordenadamente: cudl es la relacion entre la
justicia y la injusticia. Hace un momento ha sido dicho que la
injusticia es mas poderosa y mas fuerte que la justicia. Pero
ahora, afiadi si la justicia es sabiduria y excelencia, pienso que se
manifiesta facilmente mas fuerte que la injusticia, puesto que la
injusticia es ignorancia: nadie lo desconoceria. Mas no deseo
valerme de algo tan simple, Trasimaco; prefiero examinarlo de
otro modo: ;dices que un Estado puede ser injusto e intentar
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someter injustamente a otros Estados, o haberlos sometido ya, e
incluso mantener sometidos bajo si muchos Estados?

—iClaro! —contesto—. Y el mejor Estado, que es el injusto,
lo llevara a cabo antes que ningiin otro y del modo mas perfecto.

—Comprendo, porque ¢ésta era tu tesis —dije—. Pero
respecto de ella examino lo siguiente: el Estado que llega a
prevalecer sobre otro, ;ha de mantener ese poder sin justicia, o le
seréa forzoso contar con justicia?

—Si fuera como ti acabas de decir, que la justicia es
sabiduria, tendria que contar con justicia —respondio—. Pero si
es como yo he dicho, con injusticia.

—Estoy encantado, Trasimaco —dije yo—, porque no te
limitas a asentir y disentir con la cabeza, sino que también
respondes tan brillantemente.

—1Lo hago para complacerte —contesto.

—Y lo haces muy bien; pero ahora dime esto, también para
complacerme: /jte parece que un Estado o un ejército, o una banda
de piratas o de ladrones, o cualquier otro grupo que se propusiera
hacer en comun algo injusto, podria tener éxito si cometieran
injusticias entre si?

—No, por cierto.

—Y si no las cometieran jseria mas probable que tuvieran
€xito?

—Seguramente.

—En efecto, Trasimaco, la injusticia produce entre los
hombres discordias, odios y disputas; la justicia, en cambio,
concordia y amistad. ;|No es asi?

—Aceptémoslo —contesto— para no discutir contigo.

—Pero haces muy bien, mi excelente amigo. Y ahora dime
esto: si la obra de la injusticia es crear odio alli donde se
encuentre, al surgir entre hombres libres o bien entre esclavos,
¢(no hard que se odien y disputen entre si, de modo que sean
incapaces de hacer juntos algo en comin?

—Sin duda.

—Y si surge entre dos personas? ;|No discutiran y se odiaran
y llegardn a ser tan enemigos entre si como lo son de los justos?

—Si, llegaran a serlo.
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—Y esta propiedad la perderd la injusticia en caso de que
surja en un solo hombre, admirable Trasimaco, o en nada
disminuira?

—FEn nada disminuird —respondi.

—Por consiguiente, sea que surja en un Estado, en una
familia, en un ejército o en donde sea, aparece siempre contando
con la propiedad de producir, primeramente, la incapacidad de
obrar en conjunto, a raiz de las disputas y discordias, y, en
segundo lugar, la existencia de una enemistad tanto consigo
mismo como con cualquier otro y con el justo. ;No es asi?

—Asi es.

—Y cuando se encuentra en un solo hombre, pienso,
producira todas las obras que corresponden a su naturaleza.
Primeramente, la incapacidad para obrar, poniéndolo en conflicto
y en desacuerdo consigo mismo, y, en segundo lugar, lo tornara
hostil tanto consigo mismo como con los justos. ;| No es acaso asi?

—Si.

—Ahora bien, también los dioses son justos, ;jno, mi amigo?

—Que lo sean —respondio.

—En tal caso, Trasimaco, el injusto sera hostil a los dioses, y
el justo serd amigo de ellos.

—Disfruta del argumento sin temor a mi réplica —dijo—.
Pues yo no te he de contradecir, para no volverme odioso a tus
amigos.

—Y bien —prosegui—, completa lo que queda del festin
respondiéndome como hasta ahora. Pues los justos aparecen
como mas sabios, mejores y mas capaces de actuar, mientras los
injustos no pueden hacer nada juntos: y si decimos que algunas
veces, aun siendo injustos, hacen algo juntos en comin y con
vigor, no diremos la verdad en ningun sentido. En efecto, si
fueran completamente injustos, no se habrian abstenido de
enfrentarse entre si, sino que evidentemente anidaba en ellos algo
de justicia, lo que les impedia atacarse entre si mientras cometian
injusticias contra otros, y gracias a ella han hecho lo que han
hecho. Esto es, se han abocado a obrar injustamente cuando
estaban perjudicados s6lo a medias por la injusticia, ya que los
que estuvieran completamente  depravados 'y fueran
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completamente injustos no hubiesen podido hacer nada. Que estas
cosas sean asi lo comprendo, pero no como tu las expusiste al
comienzo. Ahora debemos examinar si los justos viven mejor que
los injustos y si son mas felices, que es lo que anteriormente
propusimos. Por cierto, eso parece claro, al menos asi lo creo, a
partir de lo que hemos estado diciendo. No obstante, hay que
examinarlo mejor, pues no es un tema cualquiera, sino que
concierne a cual es el modo en que se debe vivir.

—Examinalo, entonces —dijo.

—Lo examinaré —respondi—. Dime, ;te parece que hay una
funcion propia del caballo?

—Me parece que si.

—Y lo que admites como funcion del caballo, al igual que en
cualquier otro caso, ;jno es lo que solo aquél hace, o lo que ¢l
hace mejor?

—No comprendo —alego.

—Veamos de este modo: jpuedes ver con otra cosa que con
los o0jos?

—No, por cierto.

—¢Y puedes oir con otra cosa que con los oidos?

—De ningtin modo.

—En tal caso, ;seria correcto que dijéramos que ver y oir son
funciones de esos O0rganos?

—~Ciertamente.

—Abhora bien, ;podrias cortar un sarmiento de una vid con un
cuchillo o con un cincel o con otras herramientas analogas?

—iSi que podria!

—Sin embargo, me parece que con ninguna de ellas se
podaria la vid tan apropiadamente como con una podadera, que
ha sido fabricada para ello.

—Es verdad.

—(Admitiremos, en consecuencia, que podar la vid es
funcion de la podadera?

—Admitamoslo.

—Creo que ahora comprenderds mejor lo que te preguntaba
hace un momento, cuando inquiria si la funcion de cada cosa es o
no lo que solo ella cumple o lo que esa cosa cumple mas

79

353a



apropiadamente.

—Efectivamente, comprendo, y me parece que eso es la
funcion de cada cosa.

—Bien. ;Y no te parece que hay una excelencia para cada
cosa que tiene asignada una funcion? Pero volvamos a lo dicho
antes: ;no deciamos que los ojos tienen una funcion?

—Si, tienen una funcioén.

—¢Y no tienen los 0jos también una excelencia?

—También.

—Pero, ademas, ;habia una funcion de los oidos?

—Si.

—Y por consiguiente, también una excelencia?

—Si, también.

—Y no sucede lo mismo respecto de todas las demas cosas?

—Lo mismo.

—Y bien, jacaso los ojos podrian alguna vez cumplir
adecuadamente su funcidén, si no cuentan con su propia
excelencia, sino, en su lugar, con una falencia?

—iClaro que no! —contest6—. Ya que seguramente quieres
decir que tienen la ceguera en lugar de la vista.

—~Cualquiera que sea su excelencia —repliqué—, pues
todavia no pregunto esto, sino si las cosas que tienen una funcion
la cumplen bien gracias a la propia excelencia, pero mal con su
malogro.

—Eso es cierto.

—Por consiguiente, también los oidos, privados de su
excelencia, cumpliran mal su funcion.

—Por cierto.

—¢Y aplicaremos a todas las cosas el mismo argumento?

—Me parece que si.

—Bien. Después de eso, debemos examinar lo siguiente: hay
funciones del alma que ninguna otra cosa distinta de ella podria
cumplir. Por ejemplo, el prestar atencion, el gobernar, el
deliberar y todo lo de esa indole: ;sera correcto que atribuyamos
estas funciones a otra cosa que al alma y diremos que son propias
de ésta?

—ILas atribuiremos al alma.
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—Y respecto del vivir, ;diremos que es una funcion del alma?

—Claro, por encima de todo.

—(El alma tiene, por ende, una excelencia?

—Asi es.

—Y alguna vez, Trasimaco, el alma cumplira bien sus
funciones si estd privada de su propia excelencia, o le sera
imposible?

—ILe serd imposible.

—Forzoso es, por consiguiente, gobernar y prestar atencion
mal con un alma mala, y, con un alma buena, hacer bien todas esas
cosas.

—Forzoso.

—¢Y no habiamos convenido que la justicia es excelencia, y
la injusticia malogro de aquélla?

—En efecto.

—FEl alma justa, por ende, el hombre justo, vivira bien; el
injusto, en cambio, mal.

—Segln tu argumento —dijo— es manifiesto.

—Pero precisamente quien vive bien es feliz y
bienaventurado, al contrario del que vive mal.

—Asi es.

—Por lo tanto, el justo es feliz y el injusto desdichado.

—Admitamoslo.

—Ahora bien; no se obtiene provecho al ser desdichado, sino
al ser feliz.

—iClaro!

—En tal caso, bienaventurado Trasimaco, es mas provechosa
la justicia que la injusticia.

—Bien, Socrates —dijo—, ya tienes tu festin para honrar a la
diosa Bendis.

—A ti te lo debo, Trasimaco —dije—, por haber sido tan
amable conmigo y cesar de irritarte. Si a pesar de eso no lo
disfruto, no es por tu causa, sino por la mia. En efecto, tal como
los glotones engullen vorazmente cada nuevo manjar que les
sirven, antes de saborear el anterior de modo adecuado, asi me
parece que yo, antes de hallar lo que debiamos examinar
primeramente, o sea, qué es lo justo, lo he dejado de lado y me he
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abocado al examen de si lo justo es ignorancia o sabiduria y
excelencia; y luego, al ocurrirseme la cuestion de si la injusticia
es mas provechosa que la justicia, no he podido abstenerme de
pasar del asunto anterior a éste; de modo que el resultado del
didlogo es que ahora no s€ nada. En efecto, puesto que no sé qué
es lo justo, mucho menos he de saber si es excelencia o no, ni si
quien lo posee es feliz o infeliz.
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II

Después de haber dicho estas cosas, creia yo haber puesto fina la
conversacion; pero, al parecer, habia sido solo el preludio.
Glaucon, en efecto, quien solia ser el mas valeroso de todos, en
esta ocasion no consintio la retirada de Trasimaco y exclamo:

—Socrates, jquieres que parezca que hemos quedado
convencidos o que verdaderamente nos convenzamos de que lo
justo es mejor que lo injusto en todo sentido?

—Yo preferiria —contesté— convenceros verdaderamente, si
de mi dependiera.

—En tal caso —insistio Glaucén—, no haces lo que quieres.
Dime, pues: ;no crees que hay una clase de bienes que no
deseamos poseer por lo que de ellos resulta, sino que nos agradan
por si mismos, tales como el regocijo y aquellos placeres
inocentes, por medio de los cuales nada se produce en un
momento posterior, sino solo el disfrute de poseerlos?

—Creo que si —respondi.

—Pero hay bienes que anhelamos tanto por si mismos como
por lo que de ellos se genera, tales como la comprension, la vista
y la salud. Esas cosas, en efecto, nos agradan por ambos motivos.

—Asi es.

—Adviertes una tercera clase de bienes, en la cual se
encuentran la practica de la gimnasia, el tratamiento médico que
recibe un enfermo, el ejercicio de la medicina y cualquier otro
modo de ganar dinero? Pues de estas cosas diriamos que son
penosas pero que nos benefician, y que no las deseamos poseer
por si mismas, sino por los salarios y demas beneficios que se
generan de ellas.

—Es cierto —repuse—, es una tercera clase de bienes. Pero
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Ly después que?

—(En cual de esas tres clases —pregunto— colocas a la
justicia?

—Pienso —respondi— que habria que colocarla en la clase
mas bella, la de los bienes que anhelamos tanto por si mismos
como por lo que de ellos se genera, al menos para quien se
proponga ser feliz.

—Pues la mayoria no opina asi —dijo—, sino que la coloca
en la clase de bienes penosos, que hay que cultivar con miras a
obtener salarios y a ganarse una buena reputacion, pero que, si
fuera por si mismos, habria que evitarlos, por ser desagradables.

—Ya conozco esa opinion —dije—, y hace rato que, en base
a ella, la justicia es censurada por Trasimaco y alabada en
cambio la injusticia. Pero yo he sido lerdo en darme cuenta,
segun parece.

—Esctuchame, entonces —dijo Glaucén—, para ver si estas
de acuerdo conmigo; pues Trasimaco, me parece, se ha rendido
demasiado pronto, encantado por ti como por una serpiente. Pero
aun no se ha hecho una exposicion de una y otra a mi gusto. Deseo
escuchar, en efecto, qué es cada una de ellas y qué poder tienen
por si mismas al estar en el alma, con independencia de los
salarios y de las consecuencias que derivan de ellas. Esto es lo
que haré, si t0 estds de acuerdo: retomaré el argumento de
Trasimaco, y primeramente te diré qué es lo que se dice que es la
justicia y de donde se ha originado; en segundo lugar, cdémo todos
los que la cultivan no la cultivan voluntariamente sino por
necesidad, pero no por ser para ellos un bien; y en tercer lugar,
por qué es natural que obren asi, ya que dicen que es mucho
mejor el modo de vivir del injusto que el del justo. En lo que a mi
concierne, SoOcrates, no soy de esa opinion, pero tengo la
dificultad de que los oidos se me aturden al escuchar a Trasimaco
y a muchos otros, en tanto que de nadie he escuchado el
argumento que quisiera oir en favor de la justicia y de su
superioridad sobre la injusticia. Desearia escuchar un elogio de
la justicia en si misma y por si misma; y creo que de ti, mas que
de cualquier otro, podria aprenderlo. Por eso hablaré poniendo
todas mis energias en defender el modo de vida del injusto; y
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después de ello te mostraré de qué modo quisiera oirte
censurando la injusticia y alabando la justicia. Pero ahora mira si
te place lo que digo.

—Mas que cualquier otra cosa —respondi—. jHay acaso
algo sobre lo cual alguien con sentido comun gozaria mas al
hablar y escuchar una y otra vez?

—Perfectamente —dijo Glaucén—; Oyeme hablar sobre
aquello que afirmé que lo haria en primer lugar: cémo es la
justicia y de donde se ha originado. Se dice, en efecto, que es por
naturaleza bueno el cometer injusticias, malo el padecerlas, y que
lo malo del padecer injusticias supera en mucho a lo bueno del
cometerlas. De este modo, cuando los hombres cometen y
padecen injusticias entre si y experimentan ambas situaciones,
aquellos que no pueden evitar una y elegir la otra juzgan
ventajoso concertar acuerdos entre unos hombres y otros para no
cometer injusticias ni sufrirlas. Y a partir de alli se comienzan a
implantar leyes y convenciones mutuas, y a lo prescrito por la ley
se lo llama «legitimo» y «justo». Y éste, dicen, es el origen y la
esencia de la justicia, que es algo intermedio entre lo mejor, que
seria cometer injusticias impunemente, y lo peor, no poder
desquitarse cuando se padece injusticia; por ello lo justo, que
esta en el medio de ambas situaciones, es deseado no como un
bien, sino estimado por los que carecen de fuerza para cometer
injusticias; pues el que puede hacerlas y es verdaderamente
hombre jamas concertaria acuerdos para no cometer injusticias ni
padecerlas, salvo que estuviera loco. Tal es, por consiguiente, la
naturaleza de la justicia, Sdcrates, y las situaciones a partir de las
cuales se ha originado, segiin se cuenta.

»Veamos ahora el segundo punto: los que cultivan la justicia
no la cultivan voluntariamente sino por impotencia de cometer
injusticias. Esto lo percibiremos mejor si nos imaginamos las
cosas del siguiente modo: demos tanto al justo como al injusto el
poder de hacer lo que cada uno de ellos quiere, y a continuacion
sigamoslos para observar adonde conduce a cada uno el deseo.
Entonces sorprenderemos al justo tomando el mismo camino que
el injusto, movido por la codicia, lo que toda criatura persigue
por naturaleza como un bien, pero que por convencion es
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violentamente desplazado hacia el respeto a la 1gualdad. El poder
del que hablo seria efectivo al maximo si aquellos hombres
adquirieran una fuerza tal como la que se dice que cierta vez tuvo
Giges, el antepasado del lidio. Giges era un pastor que servia al
entonces rey de Lidia. Un dia sobrevino una gran tormenta y un
terremoto que rasgd la tierra y produjo un abismo en el lugar en
que Giges llevaba el ganado a pastorear. Asombrado al ver esto,
descendid al abismo y hallo, entre otras maravillas que narran los
mitos, un caballo de bronce, hueco y con ventanillas, a través de
las cuales divis6 adentro un cadaver de tamafio mas grande que el
de un hombre, segiin parecia, y que no tenia nada excepto un
anillo de oro en la mano. Giges le quitd el anillo y salid del
abismo. Ahora bien, los pastores hacian su reunion habitual para
dar al rey el informe mensual concerniente a la hacienda, cuando
lleg6 Giges llevando el anillo. Tras sentarse entre los demas,
casualmente volvio el engaste del anillo hacia el interior de su
mano. Al suceder esto se tornd invisible para los que estaban
sentados alli, quienes se pusieron a hablar de ¢l como si se
hubiera 1do. Giges se asombro, y luego, examinando el anillo, dio
la vuelta al engaste hacia fuera y tornd a hacerse visible. Al
advertirlo, experimentd con el anillo para ver si tenia tal
propiedad, y comprobd que asi era: cuando giraba el engaste
hacia dentro, su duefio se hacia invisible, y, cuando lo giraba
hacia fuera, se hacia visible. En cuanto se hubo cerciorado de
ello, maquind el modo de formar parte de los que fueron a la
residencia del rey como informantes; y una vez alli sedujo a la
reina, y con ayuda de ella maté al rey y se apoder6 del gobierno.
Por consiguiente, si existiesen dos anillos de esa indole y se
otorgara uno a un hombre justo y otro a uno injusto, segin la
opinion comin no habria nadie tan integro que perseverara
firmemente en la justicia y soportara el abstenerse de los bienes
ajenos, sin tocarlos, cuando podria tanto apoderarse impunemente
de lo que quisiera del mercado, como, al entrar en las casas,
acostarse con la myjer que prefiriera, y tanto matar a unos como
librar de las cadenas a otros, segin su voluntad, y hacer todo
como si fuera igual a un dios entre los hombres. En esto el
hombre justo no haria nada diferente del injusto, sino que ambos
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marcharian por el mismo camino. E incluso se diria que esto es
una importante prueba de que nadie es justo voluntariamente, sino
forzado, por no considerarse a la justicia como un bien
individual, ya que alli donde cada uno se cree capaz de cometer
injusticias, las comete. En efecto, todo hombre piensa que la
injusticia le brinda muchas mas ventajas individuales que la
justicia, y esta en lo cierto, si habla de acuerdo con esta teoria. Y
si alguien, dotado de tal poder, no quisiese nunca cometer
injusticias ni echar mano a los bienes ajenos, seria considerado
por los que lo vieran como el hombre mas desdichado y tonto,
aunque lo elogiaran en publico, engafidndose asi mutuamente por
temor a padecer injusticia. Y esto es todo sobre este punto.

»En cuanto al juicio sobre el modo de vida de los dos
hombres que hemos descrito, pondremos aparte al mas justo del
mas injusto; de ese modo podremos juzgar correctamente. ;Qué
clase de separacion efectuaremos? La siguiente: no quitaremos al
injusto nada de la injusticia, ni al justo nada de la justicia, sino
que supondremos a uno y otro perfectos en lo que hace al
comportamiento que les es propio. En primer lugar, el hombre
injusto ha de actuar como los artesanos expertos. El mejor piloto
o el mejor médico, por ejemplo, discriminan lo que es imposible
de lo que es posible, en sus respectivas artes, para intentar la
empresa en el ultimo caso, abandonarla en el primero. Incluso si
en algin sentido dan un paso en falso, son capaces de
enmendarlo. De este modo, el hombre injusto intentara cometer
delitos correctamente, esto es, sin ser descubierto, si quiere ser
efectivamente injusto: en poco es tenido quien es sorprendido en
el acto de delinquir, ya que la mas alta injusticia consiste en
parecer justo sin serlo. Que se confiera al que es perfectamente
injusto la perfecta injusticia, sin quitarle nada, pero a la vez que
se conceda al que comete las mayores injusticias la mejor
reputacion que, en cuanto a justicia, se le pueda procurar. Y si da
un paso en falso, que lo pueda enmendar y ser capaz de hablar de
modo que convenza de su inocencia si es denunciado en alguno de
sus delitos; o bien hacer violencia cuantas veces sea necesaria la
violencia, por medio de su fuerza y su coraje, o por medio de sus
amigos y de la fortuna que se haya procurado. Una vez supuesto
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semejante hombre, coloquemos en teoria junto a ¢l al hombre
justo, simple y noble, que no quiere, al decir de Esquilo, parecer
bueno sino serlol’3]. Por consiguiente, hay que quitarle la
apariencia de justo; pues si parece que es justo, su apariencia le
reportard honores y recompensas, y luego no quedara en claro si
es justo con miras a lo justo o con miras a las recompensas y
honores. Despojémoslo de todo, pues, excepto de la justicia, y
concibamoslo en la condicion opuesta a la del anterior: que, sin
cometer injusticia, posea la mayor reputacion de injusticia, a fin
de que, tras haber sido puesta a prueba su consagracion a la
justicia en no haberse ablandado por causa de la mala reputacion
y de todo lo que de ésta se deriva, permanezca inalterable hasta
la muerte, pareciendo toda la vida injusto aun siendo justo. De
esta suerte, llegados ambos al punto extremo, de la justicia uno,
de la injusticia el otro, se podra juzgar cual de ellos es el mas
feliz.

—iEs maravilloso, querido Glaucon —exclamé—, el modo
vigoroso con que has pulido a estos dos hombres, como si fueran
estatuas, para poder juzgarlos!

—Hago lo mejor que puedo —respondié—. Y me parece que,
por ser ambos de tal indole, no hay dificultad alguna en describir
queé clase de vida aguarda a cada uno. Hablemos, pues. Y si lo
que digo resulta chocante, Sdcrates, no pienses que soy yo quien
habla, sino aquellos que alaban a la injusticia por sobre la
justicia. Ellos dirdn que el justo, tal como lo hemos presentado,
sera azotado y torturado, puesto en prision, se le quemaran los
ojos vy, tras padecer toda clase de castigos, sera empalado, y
reconocera que no hay que querer ser justo, sino parecerlo. En
ese caso lo dicho por Esquilo seria mucho mas correcto si se
refiriera al injusto. En efecto, diran que el injusto es el que en
realidad se ocupa de lo suyo ateniéndose a la verdad y no
viviendo segin la apariencia: no quiere parecer injusto Sino
serlo,

cosechando en los surcos profundos que atraviesan su corazon,
de donde brotan sus nobles propositos.
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»En primer lugar, al parecer que es un justo, gobierna en el
Estado; despu¢s, se casa alli donde le plazca, da sus hijos en
matrimonio a quienes prefiera, y se asocia concertando contratos
con quienes desee; y saca ventaja de todo esto, en cuanto
aprovecha el obrar injustamente sin tener escripulos. Cuando
entabla una contienda en forma privada o publica, predomina y
supera a sus adversarios. Y al obtener ventaja se enriquece y
puede beneficiar a sus amigos y perjudicar a sus enemigos, asi
como también ofrecer sacrificios a los dioses, consagrandoles
ofrendas en forma adecuada y magnifica, y puede honrar a los
dioses y a los hombres que quiera, mucho mas que el justo; de
modo que, con toda probabilidad, le corresponde ser mas amado
por los dioses que el justo. Asi dicen, Socrates, que el hombre
injusto es provisto tanto por los dioses como por los hombres
para llevar una vida mejor que la del justo.

Una vez que Glaucon dijo estas cosas, me propuse
responderle, pero su hermano Adimanto me pregunto:

—Ta no crees, Socrates, que el tema ha quedado
suficientemente expuesto, verdad?

—(Qué? ;Hay algo mas aun? —exclamé.

—ILo que no ha sido expuesto es lo que era mas necesario
exponer —respondio.

—Pues bien —dije—, como dice el proverbio, que el
hermano ayude al hermano; de modo que, si a tu hermano le falta
algo, acude en su socorro. Aunque lo expuesto por ¢l ha sido
suficiente para abatirme y tornarme incapaz de salir en auxilio de
la justicia.

—No es cierto lo que dices —replico Adimanto—, atn tienes
que oir mas, pues es necesario que examinemos los argumentos
opuestos a los que enuncié Glaucén: los de quienes alaban la
justicia y censuran la injusticia, para que resulte mas claro lo que
me parece querer decir Glaucon. Los padres dicen y exhortan a
sus hijos cuan necesario es ser justo, y cuantos velan por alguien,
aunque no es por si misma por lo que alaban la justicia, sino por
la buena reputacion que de ella se deriva, con el fin de que, al
parecer que se es justo, se obtengan cargos, casamientos
convenientes y todo lo que Glaucon acaba de describir, cosas que
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corresponden al justo por su buena reputacion. Y en cuestion de
fama, van mas lejos en sus argumentaciones. Afirman, en efecto,
que, al gozar de buena reputacion ante los dioses, cuentan con los
abundantes bienes que, segin dicen, los dioses confieren a los
que los reverencian. Asi el noble Hesiodo habla como Homero.
Hesiodo afirma que los dioses hacen, para los justos, que los

robles

porten bellotas en sus copas y abejas en el medio
14]

y las ovejas estén cargadas de lanal
y muchos otros bienes que se afiaden a éstos. Y en forma similar
se expresa Homero:

Tal como la gloria de un rey irreprochable y temeroso de los
dioses,
que mantiene recta justicia, la negra tierra le aporta

trigo y cebada, mientras los drboles se cargan de frutos,
[15]

el ganado pare sin cesar y el mar lo provee de peces' !

»Museo y su hijo, por su parte, conceden a los justos, de parte de
los dioses, bienes mas resplandecientes que los de Homero y
Hesiodo. Segin lo que se narra, en efecto, los llevan al Hades,
coronadas sus cabezas, les preparan un banquete de santos y les
hacen pasar todo el tiempo embriagados, con el pensamiento de
que la retribucion mas bella de la virtud es una borrachera eterna.
Y otros prolongan mas atn que ellos las recompensas con que los
dioses retribuyen: dicen que, tras el varon pio y fiel a sus
juramentos, quedan hijos de sus hijos y, de alli en adelante, toda
una estirpe. Estas y otras cosas analogas refieren en favor de la
justicia. En cuanto a los sacrilegos e injustos, en cambio, los
sumergen en el fango en el Hades y los obligan a llevar agua en
una cribal'®l, haciéndolos portadores de mala reputacion mientras
viven y de todos los castigos que Glaucon describid respecto de
los justos que han adquirido fama de injustos; y estos castigos, y
no otros, tienen en cuenta al hablar acerca de los injustos. Tal es
el elogio y tal 1a censura de la justicia y de la injusticia.

»Considera, ademas, Socrates, otra especie de discursos
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respecto de la justicia y de la injusticia, dichos tanto por poetas
como por profanos. Todos a una voz, en efecto, cantan a la
sobriedad y a la justicia por ser algo bello, aunque también dificil
y penoso; la intemperancia y la injusticia, en cambio, son algo
agradable y facil de adquirir, vergonzoso solo para la opinion y
la convencion. Afirman que la injusticia es mas ventajosa, por lo
general, que lo justo; y que los perversos son ricos y cuentan con
otros poderes, por lo cual estan dispuestos a considerarlos felices
y a honrarlos inescrupulosamente, tanto en publico como en
privado, y a subestimar ¢ ignorar a quienes son débiles y pobres,
aun cuando reconozcan que éstos son mejores que los otros. Pero
los relatos que cuentan acerca de los dioses y de la excelencia
son los mas asombrosos de todos: los dioses han acordado, a la
mayoria de los buenos, infortunios y una vida desdichada, en
tanto que a los malos la suerte contraria. Sacerdotes mendicantes
y adivinos acuden a las puertas de los ricos, convenciéndolos de
que han sido provistos por los dioses de un poder de reparar,
mediante sacrificios y encantamientos acompafiados de festines
placenteros, cualquier delito cometido por uno mismo o por sus
antepasados; o bien, si se quiere dafiar a algiin adversario por un
precio reducido, tratese de un hombre justo lo mismo que de uno
injusto, por medio de encantamientos y ligaduras magicas, ya que,
segin afirman, han persuadido a los dioses y los tienen a su
servicio. Como testigos de todas estas narraciones ponen a los

poetas. Unos confierenl!”! a 1a maldad facil acceso, de modo que

también en abundancia se puede alcanzar a la perversidad
facilmente; el camino es liso y ella mora muy cerca.

»wFrente a la excelencia, en cambio, los dioses han impuesto el
sudor!!®l, y un camino largo y escarpado. Otros invocan a Homero
como testigo de la persuasion de los dioses por los hombres,
porque también ¢l dijo:

los dioses mismos son también accesibles a los ruegos,

por medio de sacrificios y tiernas plegarias,

con libaciones y aroma de sacrificios los conmueven los
hombres
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que imploran, cuando se ha cometido alguna transgresion o
alguna faltal"l.

»Proveen, por otra parte, un farrago de libros de Museo y de
Orfeo, descendientes de la Luna y de las Musas, segiin afirman, y
llevan a cabo sacrificios de acuerdo con tales libros. Y persuaden
no solo a individuos sino a Estados de que, por medio de
ofrendas y juegos de placeres, se producen tanto absoluciones
como purificaciones de crimenes, tanto mientras viven como
incluso tras haber muerto: y a estas cosas las Ilaman
“iniciaciones”, que nos libran de los males del mas alla. A los
que no han hecho esos sacrificios, en cambio, aguardan cosas
terribles.

»Si se cuentan todas estas cosas, de tal indole y tanta
cantidad, acerca de la excelencia y del malogro, asi como del
modo en que hombres y dioses las estiman, mi querido Socrates
—anadi6 Adimanto—, ;jcémo pensaremos que, uUna Vvez
escuchadas, afectaran las almas de jovenes bien dotados y
capaces de revolotear, por asi decirlo, de una a otra sobre todas
estas leyendas, y de inferir de ellas de qué modo se ha de ser y
por donde hay que encaminar la vida para pasarla lo mejor
posible? Probablemente, siguiendo a Pindaro, se dird a si mismo
aquello de

Jpor cudl de las dos vias ascenderé a la alta ciudadela,
[20]

por la justicia o por las trapacerias tortuosas
para atrincherarme alli y asi pasar toda la vida? Pues se me dice
que, si soy justo realmente y no lo parezco, no obtendré ventaja
alguna, sino penas y castigos manifiestos; en cambio, si soy
injusto y me proveo de una reputacion de practicar la justicia, se
dice que lo que me espera es una vida digna de los dioses. Ahora,
puesto que, segin muestran los sabios, el parecer prevalece sobre
la verdad y decide en cuanto a la felicidad, debo abocarme por
entero a eso. He de trazar a mi derredor una fachada exterior que
forje una 1lusion de virtud, y arrastrar tras de mi al astuto y sutil
zorro del sapientisimo Arquiloco. “Pero —dird alguien—, no
siempre es facil al malo pasar inadvertido”. Por nuestra parte
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responderemos que nada de envergadura es de facil obtencion.
No obstante, si hemos de ser felices, debemos marchar por el
camino que trazan los pasos de estos argumentos. En cuanto a lo
de pasar inadvertidos, nos reuniremos en ligas secretas y
hermandades; y hay maestros que ensefian a persuadir mediante
una sabiduria adecuada a las asambleas populares o a las cortes
judiciales. Con estos recursos persuadiremos en algunos casos,
en otros ejerceremos la violencia, para prevalecer sin sufrir
castigo. “Pero no es posible ocultarse de los dioses ni hacerles
violencia”. Ahora bien, si los dioses no existen o no se mezclan
en los hechos humanos, ;por qué preocuparse en ocultarnos de
ellos? Si existen y se preocupan por nosotros, no sabemos de
ellos ni hemos oido nada que proceda de alguna otra parte que de
las leyendas y de los poetas que han hecho su genealogia: los
mismos poetas que dicen que los dioses son de tal indole que se
les puede hacer mudar de opinidén convenciéndolos “por medio
de sacrificios y tiernas plegarias” y ofrendas. Hay que creer a los
poetas en ambos puntos o en ninguno de ellos. Si hemos de
creerles, debemos obrar injustamente y hacer sacrificios por los
crimenes cometidos. Ciertamente, si somos justos no sufriremos
castigos de los dioses, pero rechazaremos las ganancias de la
injusticia. Si somos injustos, en cambio, obtendremos esas
ganancias 'y, cuando cometamos transgresiones o faltas,
implorando persuadiremos a los dioses para evitar ser
castigados. Se nos dira: “Pero en el Hades expiaremos la culpa
de los delitos que hemos cometido en esta vida y, si no nosotros,
al menos los hijos de nuestros hijos™. “Sin embargo, mi amigo —
respondera haciendo sus célculos—, es mucho lo que pueden las
‘iniciaciones’ y los dioses absolutorios, segun afirman los
Estados mas importantes y los hijos de dioses, convertidos en
poetas y en intérpretes de los dichos divinos, quienes han
revelado que estas cosas son asi”.

»En tal caso, ;qué razon nos llevaria aun a preferir la justicia
antes que la maxima injusticia, si podemos practicar €sta con un
disfraz de respetabilidad y obrar a nuestro gusto tanto en lo
concerniente a los dioses como a los hombres, tal como lo afirma
no so6lo la multitud sino también la élite? Pues bien, Socrates, una

93

366a



vez dichas estas cosas, jpor qué artificio estaria dispuesto a
venerar a la justicia alguien que contara con algiin poder mental o
fisico, o con riquezas o noble linaje, en lugar de echarse a reir al
oir que se la elogia? Porque incluso si alguien pudiera demostrar
que es falso lo que hemos dicho y tuviese un conocimiento
satisfactorio de que la justicia es lo mejor, tendria mucha
indulgencia con los hombres injustos y no se encolerizaria con
ellos: sabria que sélo por inspiraciéon divina a uno le repugna
cometer injusticia, o bien que se abstiene de ello por haber tenido
acceso a la ciencia; pero que, en los demas casos, nadie es justo
voluntariamente y que soOlo por cobardia, por vejez o por
cualquier otro tipo de debilidad, censura la accion injusta, al ser
incapaz de llevarla a cabo. Que es asi es evidente, ya que el
primero de tales censores que acceda al poder serd el primero en
cometer injusticias tanto cuanto le sea posible. Y la causa de todo
esto no es otra que aquello de lo que parti6 el argumento que
Glaucon, aqui presente, y también yo, te exponemos a ti, Socrates,
a saber:

»“Admirable amigo: entre todos cuantos recomendais la
justicia, comenzando por los héroes antiguos cuyos discursos se
han conservado, hasta los de los hombres de hoy en dia, jamas
alguno ha censurado la injusticia o alabado la justicia por otros
motivos que la reputacion, los honores y dadivas que de ellas
derivan. Pero en cuanto a lo que la justicia y la injusticia son en
si mismas, por su propio poder en el interior del alma que lo
posee, oculto a dioses y a hombres, nadie jamas ha demostrado,
ni en poesia ni en prosa, que la injusticia es el mas grande de los
males que puede albergar el alma dentro de si misma, ni que la
justicia es el supremo bien. Pues si desde un comienzo hubierais
hablado de este modo y desde nifios hubiésemos sido persuadidos
por todos vosotros, no tendriamos que vigilarnos los unos a los
otros para no cometer injusticias, sino que cada uno de nosotros
seria el propio vigilante de si mismo, temeroso de que, al
cometer injusticia, quedara conviviendo con el peor de los
males”.

»Estas cosas, Socrates, y probablemente muchas otras mas las
podria decir Trasimaco o cualquier otro a propdsito de la justicia
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y de la injusticia, invirtiendo groseramente, me parece, la
propiedad de una y otra. En lo que a mi respecta, me siento
obligado a no ocultarte nada. Si hablo con toda la vehemencia
que me es posible, es porque deseo escuchar de ti lo contrario.
Por lo tanto, no s6lo debes demostrar con tu argumento que la
justicia es superior a la injusticia, sino qué produce, el mal en un
caso, el bien en el otro, sobre su portador cada una por si sola,
despojada de su reputacidn, tal como Glaucon reclamaba. En
efecto, si no suprimes en ambos casos la reputacion verdadera y
afnades en cambio la falsa, diremos que no elogias lo justo sino lo
que parece ser justo, y que no censuras lo que es injusto sino lo
que parece ser injusto, y que recomiendas ser injusto ocultamente.
Y también, que estas de acuerdo con Trasimaco en que lo justo es
un bien ajeno para quien lo practica, ventajoso para el mas fuerte;
lo injusto, en cambio, es ventajoso y util en si mismo, pero
desventajoso para el mas débil. Has convenido en que la justicia
es uno de los bienes supremos, o sea, de los que merecen ser
poseidos por las consecuencias que de ellos se derivan, pero
mucho mas por si mismos, como, por ejemplo, ver, escuchar,
comprender, estar sano, y todos aquellos bienes genuinos por su
naturaleza y no por lo que se juzgue de ellos. Elogia, pues, la
justicia por lo que por medio de ella se beneficia el que la posee,
mientras se perjudica por la injusticia, y deja a otros el encomio
de honores y recompensas. Yo admitiria que otros elogiaran la
justicia y censuraran la injusticia de ese modo, asi como que
alabaran o vituperaran los honores 'y recompensas
correspondientes, pero no que lo hagas tu, salvo que lo ordenes,
ya que has pasado toda tu vida examinando sélo esto. No solo
debes demostrar con tu argumento, por ende, que la justicia es
superior a la injusticia, sino qué produce, el bien en un caso, el
mal en el otro, sobre el portador cada una por si sola, pase
inadvertido o no a los hombres y a los dioses.

Yo siempre habia admirado las dotes naturales de Glaucon y
de Adimanto, pero en esta ocasion, tras escucharlos, me regocij¢
mucho y exclame:

—Oh, hijos de aquel varon, con razon el amante de Glaucon
os ha distinguido a propdsito de la batalla de Mégara, cuando
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dice al comienzo de la elegia que compuso:
hijos de Ariston, linaje divino de un varon renombrado.

»Y esto, mis amigos, me parece bien dicho. Sin duda habéis
experimentado algo divino, para que no os hayais persuadido de
que la injusticia es mejor que la justicia, cuando sois capaces de
hablar de tal modo en favor de esa tesis. Y me dais la impresion
de que realmente no estais persuadidos de ella. Pero el juicio me
lo formo a partir de vuestro modo de ser, ya que, si me atuviera a
vuestros argumentos, deberia desconfiar de vosotros. Ahora bien,
cuanto mas confio en vosotros, tanto mas siento la dificultad
respecto de lo que debo hacer. Pues ya no sé¢ con qué recursos
cuento, y me parece una tarea imposible. Sefial de eso es, para
mi, que cuando creia demostrar, al hablar a Trasimaco, que la
justicia es mejor que la injusticia, no os he satisfecho. Pero
tampoco puedo dejar de acudir en su defensa, ya que temo que
sea sacrilego estar presente cuando se injuria a la justicia y
renunciar a defenderla mientras respire y pueda hacerme oir. Por
ello lo mas valioso es prestarle ayuda en la medida que me sea
posible.

Entonces Glaucon y los demas me pidieron que apelara a
todos mis recursos, y que no abandonara la discusion sin indagar
previamente qué es la justicia, qué la injusticia, y qué hay de
cierto acerca de las ventajas de cada una de ambas. Yo dije a
continuacién lo que opinaba:

—ILa investigacidon que intentaremos no es sencilla, sino que,
segin me parece, requiere una mirada penetrante. Ahora bien,
puesto que nosotros, creo, no somos suficientemente habiles para
ello —dije—, dicha investigacion debe realizarse de este modo:
si se prescribiera leer desde lejos letras pequetias a quienes no
tienen una vista muy aguda, y alguien se percatara de que las
mismas letras se hallan en un tamafio mayor en otro lugar mas
grande, pareceria un regalo del cielo el reconocer primeramente
las letras mas grandes, para observar después si las pequefias son
las mismas que aquéllas.

—Muy bien, Socrates —dijo Adimanto—, pero ;qué hay de
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similar entre eso y la indagacion de 1a justicia?

—Te lo diré —contesté—. Hay una justicia propia del
individuo; ;y no hay también una justicia propia del Estado?

—~Claro que si —respondio.

—Y no es el Estado mas grande que un individuo?

—Por cierto que mas grande.

—Quizas entonces en lo mas grande haya mas justicia y mas
facil de aprehender. Si queréis, indagaremos primeramente cOmo
es ella en los Estados; y después, del mismo modo,
inspeccionaremos también en cada individuo, prestando atencidon
a la similitud de 1o mas grande en la figura de lo mas pequetio.

—Me parece que hablas correctamente —expresd Adimanto.

—FEn tal caso —prosegui—, si contemplaramos en teoria un
Estado que nace, ;no veriamos también la justicia y la injusticia
que nacen en €1?

—Probablemente —respondio.

—Una vez logrado eso, ;jno podremos esperar ver mas
facilmente aquello que indagamos?

—Ciertamente.

—(Os parece que es necesario intentar llevar a cabo esta
tarea? Creo que no es una tarea pequefia; examinadlo mejor.

—Ya esta examinado —repuso Adimanto—. No hagas de otro
modo.

—Pues bien —dije—, segin estimo, el Estado nace cuando
cada uno de nosotros no se autoabastece, sino que necesita de
muchas cosas. ;O piensas que es otro el origen de la fundacion
del Estado?

—No.

—En tal caso, cuando un hombre se asocia con otro por una
necesidad, con otro por otra necesidad, habiendo necesidad de
muchas cosas, llegan a congregarse en una sola morada muchos
hombres para asociarse y auxiliarse. ;No daremos a este
alojamiento comun el nombre de «Estado»?

—Claro que si.

—Ahora bien; cuando alguien intercambia algo con otro, ya
sea dando o tomando, lo hace pensando que es lo mejor para €l
mismo.
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—Es cierto.

—Vamos, pues —dije—, y forjemos en teoria el Estado desde
su comienzo; aunque, segun parece, lo forjaran nuestras
necesidades.

—Sin duda.

—En tal caso, la primera y mas importante de nuestras
necesidades es la provision de alimentos con vista a existir y a
VIVIT.

—Completamente de acuerdo.

—ILa segunda de tales necesidades es la de vivienda y la
tercera es la de vestimenta y cosas de esa indole.

—Asi es.

—WVeamos ahora —continué—: ;como satisfara un Estado la
provision de tales cosas? Para la primera, hara falta al menos un
labrador; para la segunda, un constructor; y para la tercera, un
tejedor. ;No afadiremos también un fabricante de calzado y
cualquier otro de los que asisten en lo concerniente al cuerpo?

—Ciertamente.

—Por ende, un Estado que satisfaga las necesidades minimas
constara de cuatro o cinco hombres.

—Es manifiesto.

—Ahora bien, ;debe cada uno de ellos contribuir con su
propio trabajo a la comunidad de todos, de modo que, por
ejemplo, un solo labrador surta de alimentos a los cuatro y
dedique el cuddruple de tiempo y de esfuerzo a proveerlos de
granos, asociandose con los demas? ;O, por el contrario, no se
preocupara de ellos y producird, s6lo para si mismo, la cuarta
parte del grano en la cuarta parte del tiempo, y pasara las otras
tres en proveerse de casa, vestimenta y calzado, sin producir
cosas que comparta con los demas sino obrando por si solo en lo
que ¢l necesita?

Y dijo Adimanto:

—Probablemente, Socrates, la primera alternativa sea mas
facil que la otra.

—iNada inso6lito, por Zeus, es lo que dices! —exclamé—.
Pues me doy cuenta, ahora que lo dices, de que cada uno no tiene
las mismas dotes naturales que los demas, sino que es diferente
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en cuanto a su disposicion natural: uno es apto para realizar una
tarea, otro para otra. ;No te parece?

—A mi si.

—Entonces, (serd mejor que uno solo ejercite muchos oficios
0 que ejercite uno solo?

—Que ejercite uno solo.

—Pero estd claro, me parece, que, si se deja pasar el
momento propicio para una tarea, la obra se estropea.

—Esta claro, en efecto.

—Y es, pienso, porque el trabajo no ha de aguardar el tiempo
libre del trabajador, como si fuera un pasatiempo, sino que es
forzoso que el trabajador se consagre a lo que hace.

—Es forzoso.

—Por consiguiente, se produciran mas cosas y mejor y mas
facilmente si cada uno trabaja en el momento oportuno y acorde
con sus aptitudes naturales, liberado de las demas ocupaciones.

—Absolutamente cierto.

—En tal caso, Adimanto, se necesitan mas de cuatro
ciudadanos para procurarse las cosas de que acabamos de hablar.
Pues el labrador no fabricara su arado, al menos si quiere que
est¢ bien hecho, ni su azada ni las demas herramientas que
conciernen a la agricultura; tampoco el constructor, a quien
también le hacen falta muchas cosas, ni el tejedor ni el fabricante
de calzado.

—Es verdad.

—He aqui, pues, a carpinteros, herreros y muchos artesanos
de esa indole que, al convertirse en nuestros asociados en el
pequefio Estado, aumentaran su poblacion.

—Con seguridad.

—Mas no seria muy grande incluso si le afiadiéramos
boyeros, pastores y cuidadores de los diversos tipos de ganado,
para que el labrador tenga bueyes para arar, y también para que
los constructores dispongan, junto con los labradores, de yuntas
de bueyes para el traslado de materiales, y los tejedores y
fabricantes de calzado de cueros y lana.

—Pues no serd un Estado pequeiio —replic6 Adimanto—, si
debe contener a toda esa gente.
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—Y ademas —dije—, seria practicamente imposible fundar
el Estado en un lugar de tal indole que no tuviera necesidad de
importar nada.

—Imposible.

—En ese caso requerira también gente que se ocupe de traer
de los otros Estados lo que hace falta.

—La requerira.

—Pero si el servidor encargado de eso va con las manos
vacias, sin portar nada de lo que necesitan importar aquellos
Estados para satisfacer sus propias necesidades, regresara de
ellos también con las manos vacias. ;No te parece?

—A mi si.

—Por consiguiente, se debe producir en el pais no solo los
bienes suficientes para la propia gente, sino también del tipo y
cantidad requeridos por aquellos con los cuales se necesita
intercambiar bienes.

—En efecto.

—Entonces tendremos que aumentar el nimero de labradores
y demas artesanos del Estado.

—Aumentémoslo.

—Y también el namero de servidores a cargo de la
importacion y exportacion de bienes. ;Son comerciantes, verdad?

—Si.

—Por lo tanto, jtambién necesitamos comerciantes?

—Por cierto.

—Y en caso de que este comercio se realice por mar, haran
falta muchos otros hombres conocedores de las tareas maritimas.

—Muchos, sin duda.

—Ahora bien, en el seno del Estado mismo, jcdémo
intercambiaran los ciudadanos aquello que cada uno ha
fabricado? Pues con vistas a eso creamos la sociedad y fundamos
un Estado.

—Es obvio que por medio de la venta y de la compra.

—De ahi, por ende, surgira un mercado y un signo monetario
con miras al intercambio.

—Claro.

—Y en caso de que el labrador o cualquier otro artesano que
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lleva al mercado lo que produce no llegue en el mismo momento
que los que necesitan intercambiar mercaderia con €l, ;jno dejara
de trabajar en su propio oficio y permanecera sentado en el
mercado?

—De ningin modo —repuso—, porque existen quienes, al
ver esta situacion, se asignan a si mismos este servicio. En los
Estados correctamente administrados son, en general, los mas
débiles de cuerpo y menos aptos para ejercitar cualquier otro
oficio. Deben permanecer en el mercado y adquirir, a cambio de
plata, lo que unos necesitan vender, y vender, también a cambio
de plata, lo que otros necesitan comprar.

—Esta necesidad, pues —dije a mi vez—, da origen en el
Estado a los mercaderes. ;O no llamamos «mercaderes» a los
que, instalados en el mercado, se encargan de la compra y venta,
y «comerciantes» a los que comercian viajando de un Estado a
otro?

—iPor supuesto!

—Hay atin otros tipos de servidores, que no son muy valiosos
para nuestra sociedad en inteligencia, pero que poseen la fuerza
corporal suficiente para las tareas pesadas. Porque ponen en
venta el uso de su fuerza y denominan «salario» a su precio son
llamados «asalariados». ;|No es asi?

—Si.

—Lo que completa el Estado, pues, son, me parece, los
asalariados.

—A mi también me parece.

—En tal caso, Adimanto, nuestro Estado ha crecido ya como
para ser perfecto.

—Probablemente.

—(Como se hallard en ¢l la justicia y la injusticia? /Y con
cual de los hombres que hemos considerado sobrevienen?

—No me doy cuenta, Socrates —contestd Adimanto—. A no
ser que sobrevenga en el trato de unos con otros.

—Tal vez sea correcto lo que dices —dije—, y hay que
examinarlo sin retroceder. Observemos, en primer lugar, de qué
modo viven los que asi se han organizado. ;Producirdn otra cosa
que granos, vino, vestimenta y calzado? Una vez construidas sus
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casas, trabajaran en verano desnudos y descalzos. En invierno en
cambio, arropados y calzados suficientemente. Se alimentaran
con harina de trigo o cebada, tras amasarla y cocerla, serviran
ricas tortas y panes sobre juncos o sobre hojas limpias,
recostados en lechos formados por hojas desparramadas de nueza
y mirto; festejaran ellos y sus hijos bebiendo vino con las cabezas
coronadas y cantando himnos a los dioses. Estardn a gusto en
compafiia y no tendran hijos por encima de sus recursos, para
precaverse de la pobreza o de la guerra.

Entonces Glaucon tomé la palabra y dijo:

—Parece que les das festines con pan seco.

—Es verdad —respondi—; me olvidaba que también tendran
condimentos. Pero es obvio que cocinaran con sal, oliva y queso,
y herviran con cebolla y legumbres como las que se hierven en el
campo. Y a manera de postre les serviremos higos, garbanzos y
habas, asi como bayas de mirto y bellotas que tostaran al fuego,
bebiendo moderadamente. De este modo, pasaran la vida en pazy
con salud, y serd natural que lleguen a la vejez y transmitan a su
descendencia una manera de vivir semejante.

Y ¢l replico:

—Si organizaras un Estado de cerdos, Socrates, ;les darias
de comer otras cosas que ¢sas?

—Pero entonces, ;qué es necesario hacer, GlaucoOn? —
inquiri.

—Lo que se acostumbra —respondio—: que la gente se
recueste en camas, pienso, para no sufrir molestias, y coman
sobre mesas manjares y postres como los que se dispone
actualmente.

—Ah, ya comprendo —dije—. No se trata meramente de
examinar cOmo nace un Estado, sino también cOmo nace un
Estado lujoso. Tal vez no est¢ mal lo que sugieres; pues al
estudiar un Estado de esa indole probablemente percibamos como
echan raices en los Estados la justicia y la injusticia. A mi me
parece que el verdadero Estado, el Estado sano, por asi decirlo,
es el que hemos descrito; pero si vosotros queréis, estudiaremos
también el Estado afiebrado; nada lo impide. En efecto, para
algunos no bastaran las cosas mencionadas, segin parece, ni
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aquel régimen de vida, sino que querran anadir camas, mesas y
todos los demas muebles, y también manjares, perfumes, incienso,
cortesanas y golosinas, con todas las variedades de cada una de
estas cosas. Y no se consideraran ya como necesidades sélo las
que mencionamos primeramente, o sea, la vivienda, el vestido y
el calzado, sino que habrd de ponerse en juego la pintura y el
bordado, y habra que adquirir oro, marfil y todo lo demas. ;No es
verdad?

—Si —contesto.

—Entonces, jno sera necesario agrandar el Estado? Porque
aquel Estado sano no es ya suficiente, sino que debe aumentarse
su tamafio y llenarlo con una multitud de gente que no tiene ya en
vista las necesidades en el Estado. Por ejemplo, toda clase de
cazadores y de imitadores, tanto los que se ocupan de figuras y
colores cuanto los ocupados en la musica; los poetas y sus
auxiliares, tales como los rapsodas, los actores, los bailarines,
los empresarios; y los artesanos fabricantes de toda variedad de
articulos, entre otros también de los que conciernen al adorno
femenino. Pero necesitaremos también mas servidores. ;O no te
parece que haran falta pedagogos, nodrizas, institutrices,
modistas, peluqueros, y a su vez confiteros y cocineros? Y aun
necesitaremos porquerizos. Esto no existia en el Estado anterior,
pues alli no hacia falta nada de eso, pero en éste sera necesario.
Y deberd haber otros tipos de ganado en gran cantidad para cubrir
la necesidad de comer carne. ;Estas de acuerdo?

—(COmo no habria de estarlo?

—Y si llevamos ese régimen de vida habra mayor necesidad
de médicos que antes, ;verdad?

—Verdad.

—Y el territorio que era anteriormente suficiente para
alimentar a la gente no serd ya suficiente, sino pequeno. ;No es
asi?

—Si, asi.

—En tal caso deberemos amputar el territorio vecino, si
queremos contar con tierra suficiente para pastorear y cultivar;
asi como nuestros vecinos deberan hacerlo con la nuestra, en
cuanto se abandonen a un afan ilimitado de posesion de riquezas,
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sobrepasando el limite de sus necesidades.

—Parece forzoso, Socrates —respondio Glaucon.

—Después de esto, Glaucon, jharemos la guerra? ;O puede
ser de otro modo?

—No, asi.

—Por ahora no diremos —anadi— si la guerra produce
perjuicios o beneficios, sino s0lo que hemos descubierto el
origen de la guerra: es aquello a partir de lo cual, cuando surge,
se producen las mayores calamidades, tanto privadas como
publicas.

—Muy de acuerdo.

—Entonces el Estado debe ser ain mas grande, pero no
anadiéndole algo pequefio, sino todo un ejército que pueda
marchar en defensa de toda la riqueza propia, combatiendo a los
invasores, y de aquellos que acabamos de enumerar.

—(Por qué? —preguntd6 Glaucon—. ;No se bastaran ellos
mismos?

—No —respondi—, al menos si tu y todos nosotros hemos
convenido correctamente cuando modelamos el Estado. Porque
has de recordar que nos pusimos de acuerdo en que es imposible
que una sola persona ejercite bien muchas artes.

—Es cierto lo que dices —contesto.

—Pues bien, ;no crees que la lucha bélica se hace con reglas
propias de un arte?

—Claro que si.

—Y acaso hemos de prestar mayor atencidén al arte de
fabricar calzado que al de la guerra?

—De ningin modo.

—Pero el caso es que al fabricante de calzado le hemos
prohibido que intentara al mismo tiempo ser labrador o tejedor o
constructor, sino solo fabricante de calzado, a fin de que la tarea
de fabricar calzado fuera bien hecha; y del mismo modo hemos
asignado a cada uno de los demas una tarea Unica, respecto de la
cual cada uno estaba dotado naturalmente, y en la cual debia
trabajar a lo largo de su vida, liberado de las demas tareas, sin
dejar pasar los momentos propicios para realizarla bien. Y en el
caso de lo concerniente a la guerra ;no sera de la mayor
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importancia el que sea bien efectuada? ;O acaso el arte de la
guerra es tan facil que cualquier labrador puede ser a la vez
guerrero, y también el fabricante de calzado y todo aquel que se
ejercite en cualquiera de las otras artes, mientras que, para ser un
diestro jugador de fichas o dados, se requiere practicar desde
nifio, aun cuando sea tenido por algo incidental? ;O serd
suficiente haber tomado un escudo u otra cualquiera de las armas
y herramientas de combate para convertirse, el mismo dia, en un
combatiente de infanteria pesada o en cualquier otro cuerpo de
combate? Porque en lo que concierne a las demas herramientas,
ninguna de ellas convertird en atleta o en artesano a quien la
tome, ni sera de utilidad a quien no haya adquirido los
conocimientos propios de cada arte ni se haya ejercitado
adecuadamente en su manejo.

—De otro modo —dijo Glaucon—, se daria a las
herramientas un valor excesivo.

—Por consiguiente —continué—, cuanto mas importante sea
la funcion de los guardianes, tanta mas liberacion de las otras
tareas ha de requerir, asi como mayor arte y aplicacion.

—Asi me parece —contesto.

—¢Y no se necesita también una naturaleza adecuada a la
actividad misma?

—Por supuesto.

—Nuestra tarea seria entonces, seglin parece, si €s que Somos
capaces de ello, decidir qué naturalezas y de qué indole son las
apropiadas para ser guardian del Estado.

—Sin duda.

—iPor Zeus! —exclamé—. Nada insignificante es el asunto
del que nos hacemos cargo. No obstante, no debemos titubear, al
menos en cuanto nuestras fuerzas lo permitan.

—No, no titubearemos.

—Ahora bien, jpiensas que, en cuanto al ser guardian,
difieren la naturaleza de un cachorro bien alimentado y la de un
joven de noble cuna?

—¢(Que es lo que quieres decir?

—Que ambos, por ejemplo, deben poseer agudeza en la
percepcion, rapidez en la persecucion de lo percibido, y también
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fuerza, si tiene que luchar con la presa.

—En efecto, deben poseer todas esas cosas.

—Ademas de valentia, si queremos que combatan bien.

—Por cierto.

—Pero (llegard a ser valiente un caballo o un perro o
cualquier otro animal que no sea fogoso? ;O no te has percatado
de cuan irresistible e invencible es la fogosidad, merced a cuya
presencia ningiin alma es temerosa o conquistable?

—3Si, me he percatado.

—Entonces estd a la vista como deben ser las cualidades
corporales que debe poseer el guardian.

—Si.

—Y en cuanto a las del alma, es obvio que el guardidn debe
ser fogoso.

—Eso también.

—Pero si tal ha de ser su naturaleza, Glaucén —pregunté—,
(no se comportaran como salvajes entre si y frente a los demas
ciudadanos?

—iPor Zeus! —exclamo6 Glaucon—. Dificilmente no lo sean.

—Sin embargo, es necesario que sean mansos con sus
compatriotas y feroces frente a sus enemigos. De otro modo, no
aguardaran a que otros los destruyan, sino que ellos mismos seran
los primeros en actuar.

—FEs verdad —contesto.

—FEn ese caso —dije—, qué¢ haremos? ;Donde
encontraremos un caracter que sea a la vez manso y de gran
fogosidad? Porque sin duda una naturaleza fogosa es opuesta a
otra mansa.

—Eso parece.

—Pero si esta privado de alguna de esas dos cualidades
nunca llegard a ser un buen guardian. Y parece imposible que
estén ambas, por lo cual el resultado es que es imposible que
haya un buen guardian.

—Me temo que si.

Me qued¢ un momento dudando, y, tras revisar en silencio lo
dicho anteriormente, dije:

—Con razdn, amigo, estdbamos envueltos en dudas; pues
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hemos dejado de lado la comparacion que habiamos propuesto.

—(A qué te refieres?

—No nos hemos dado cuenta de que, de hecho, existen
naturalezas tales como las que no podiamos concebir, que poseen
aquellas cualidades opuestas.

—;Ddnde?

—Se las ve también en otros animales, pero ante todo en el
que nosotros hemos parangonado con el guardidn. Seguramente
has advertido el caracter que por naturaleza tienen los perros de
raza: éstos son mansisimos con los que conocen y a los que estan
habituados, pero todo lo contrario frente a los desconocidos.

—Ahora lo veo.

—Se trata, pues, de algo posible —declaré—, y nuestra
busqueda de un guardian de esa indole no va contra la naturaleza.

—No parece ir contra la naturaleza.

—Ahora bien, ;jno te parece que, para llegar a ser un
verdadero guardian, se requiere aun algo mas que lo dicho: a la
fogosidad, anadir el ser filésofo por naturaleza?

—(COomMo? —inquirié Glaucén—. No me doy cuenta.

—También esto lo percibiras en los perros: algo digno de
admiracién en un animal.

—¢Que cosa?

—Que, al ver un desconocido, aun cuando no haya sufrido
antes nada malo de parte de éste, se enfurece con ¢€l; en cambio,
al ver a un conocido, aunque éste jamas le haya hecho bien
alguno, lo recibe con alegria. |No te has maravillado nunca de
€so?

—Hasta ahora no habia prestado mucha atencion a eso —
respondi6 Glaucdén—, pero es patente que obra de esa manera.

—Bien, ése es un rasgo exquisito de la naturaleza del perro,
el de ser verdaderamente amante del conocimiento, o sea,
filosofo.

—¢De qué modo?

—De este modo: no distingue un aspecto amigo de un
enemigo por ningun otro medio que por haber conocido el
primero y desconocido el segundo. Y bien, ;como no habria de
ser amante de aprender quien delimita mediante el conocimiento y
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el desconocimiento lo propio de lo ajeno?

—No puede ser de ninguna otra manera.

—(Y acaso no es lo mismo —prosegui— el ser amante de
aprender y el ser filosofol?!1?

—Es lo mismo, en efecto.

—(Admitiremos confiadamente, entonces, que, también en el
caso del hombre, si queremos que alguien sea manso frente a los
familiares y conocidos debe ser por naturaleza filosofo y amante
de aprender?

—Admitdmoslo —respondio.

—Filosofo, fogoso, rapido y fuerte, por consiguiente, ha de
ser, por naturaleza, el que pueda llegar a ser el guardian seforial
de nuestro Estado.

—Absolutamente en todo de acuerdo.

—Asi ha de ser por naturaleza. Ahora bien, ;de qué modo
debemos criarlos y educarlos? Y ;no nos serd util ese examen
para divisar aquello en vista de lo cual examinamos todo: como
nacen en el Estado la justicia y la injusticia? Lo digo para no
omitir un concepto importante ni extendernos mas de la cuenta.

Y el hermano de Glaucon intervino:

—Por mi parte —dijo—, espero que tal examen nos sea util
para ese fin.

—iPor Zeus! —repliqué—. No debemos entonces
abandonarlo, incluso aunque el examen resulte mas extenso.

—No, por cierto.

—Adelante, pues, y, como si estuviéramos contando mitos,
mientras tengamos tiempo para ello, eduquemos en teoria a
nuestros hombres.

—Hagamoslo.

—Y qué clase de educacion les daremos? ;(No sera dificil
hallar otra mejor que la que ha sido descubierta hace mucho
tiempo, la gimnastica para el cuerpo y la musica para el alma?

—Sera dificil, en efecto.

—Pues bien, ;no comenzaremos por la masica antes que por
la gimnastica?

—~Ciertamente.

—¢Y en la masica incluyes discursos o no?
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—Por mi parte si.

—Ahora bien, hay dos clases de discurso, uno verdadero y
otro falso.

—iAsi es!

—Y no hay que educarlos por medio de ambas clases, y en
primer lugar por medio de los discursos falsos?

—No entiendo qué quieres decir.

—No entiendes—pregunté—que primeramente contamos a
los nifios mitos, y que éstos son en general falsos, aunque también
haya en ellos algo de verdad? Y antes que de la gimnasia haremos
uso de los mitos.

—Es como dices.

—Por eso dije que debemos ocuparnos antes en la misica que
en la gimnastica.

—Correcto —respondio Adimanto.

—Y no sabes que el comienzo es en toda tarea de suma
importancia, sobre todo para alguien que sea joven y tierno?
Porque, mas que en cualquier otro momento, es entonces
moldeado y marcado con el sello con que se quiere estampar a
cada uno.

—Asi es.

—En tal caso, ;hemos de permitir que los nifios escuchen con
tanta facilidad mitos cualesquiera forjados por cualesquiera
autores, y que en sus almas reciban opiniones en su mayor parte
opuestas a aquellas que pensamos deberian tener al llegar a
grandes?

—De ningin modo lo permitiremos.

—Primeramente, parece que debemos supervisar a los
forjadores de mitos, y admitirlos cuando estén bien hechos y
rechazarlos en caso contrario. Y persuadiremos a las ayas y a las
madres de que cuenten a los nifios los mitos que hemos admitido,
y con ¢éstos modelaremos sus almas mucho mas que sus cuerpos
con las manos. Respecto a los que se cuentan ahora, habra que
rechazar la mayoria.

—(Cuales son ¢stos?

—En los mitos mayores —respondi— podremos observar
también los menores. El sello, en efecto, debe ser el mismo, y han
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de tener el mismo efecto tanto los mayores como los menores.
(Eres de otro parecer?

—No, pero no advierto cuédles son los que denominas
«mayores.

—Aquellos que nos cuentan Hesiodo y Homero, y también
otros poetas, pues son ellos quienes han compuesto los falsos
mitos que se han narrado y aun se narran a los hombres.

—(A qué mitos te refieres y qué es lo que censuras en ellos?

—ILo que en primer lugar hay que censurar, y mas que
cualquier otra cosa, es sobre todo el caso de las mentiras
innobles.

—(A qué llamas asi?

—Al caso en que se representan mal con el lenguaje los
dioses y los héroes, tal como un pintor que no pinta retratos
semejantes a lo que se ha propuesto pintar.

—Es en efecto correcto censurar tales casos. Pero ;cuales
serian en aquellos que estamos examinando, y de qué modo?

—Primeramente —expliqué—, aquel que dijo la mentira mas
grande respecto de las cosas mas importantes es el que forjo la
innoble mentira de que Urano obrd del modo que Hesiodo le
atribuye y de como Cronos se vengd de ¢1??l. En cuanto a las
acciones de Cronos y los padecimientos que sufridé a manos de su
hijol?], incluso si fueran ciertas, no me parece que deban
contarse con tanta ligereza a los nifios aun irreflexivos. Seria
preferible guardar silencio; pero si fuera necesario contarlos, que
unos pocos los oyesen secretamente, tras haber sacrificado no un
cerdo sino una victima mas importante y dificil de conseguir, de
manera que tuvieran acceso a la audicion la menor cantidad
posible de nifios.

—FEn efecto —dijo—, esos relatos presentan dificultades.

—Y no deben ser narrados en nuestro Estado, Adimanto,
como tampoco hay que decir, a un joven que nos escucha, que al
cometer los delitos mas extremos no haria nada asombroso, o que
si su padre delinque y €l lo castiga de cualquier modo, sélo haria
lo mismo que los dioses primeros y mas importantes.

—iNo, por Zeus! Tampoco a mi me parecen cosas adecuadas
para narrar.
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—Ni1 admitamos en absoluto que los dioses hagan la guerra a
dioses, se confabulen o combatan unos contra otros; pues nada de
eso es cierto: al menos si exigimos que los que van a guardar el
Estado consideren como lo mas vergonzoso el disputar entre si. Y
con menor razébn aun han de narrarse, o representarse en
bordados, gigantomaquias y muchos otros enfrentamientos de toda
clase de dioses y héroes con sus parientes y projimos. Antes bien,
si queremos persuadirlos de que ningin ciudadano ha disputado
jamas con otro y de que eso habria sido un sacrilegio, tales cosas
son las que, tanto los ancianos como las ancianas, deberan contar
a los nifios desde la infancia; y aun llegados a adultos, hay que
forzar a los poetas a componer, para ¢éstos, mitos de indole afin a
aquélla. Narrar en cambio, los encadenamientos de Hera por su
hijo o que Hefesto fue arrojado fuera del Olimpo por su padre
cuando intentd impedir que éste golpeara a su madre, asi como
cuantas batallas entre dioses ha compuesto Homero, no lo
permitiremos en nuestro Estado, hayan sido compuestos con
sentido alegérico o sin ¢l. El nifio, en efecto, no es capaz de
discernir lo que es alegorico de lo que no lo es, y las impresiones
que a esa edad reciben suelen ser las mas dificiles de borrar y las
que menos pueden ser cambiadas. Por ese motivo, tal vez, debe
ponerse el maximo cuidado en los primeros relatos que los nifios
oyen, de modo que escuchen los mitos mas bellos que se hayan
compuesto en vista a la excelencia.

—Fso es razonable —repuso Adimanto—. Pero si alguien
nos preguntara aun, concretamente, qué cosas son éstas y cuales
son los mitos a que nos referimos, ;qué contestariamos?

Y yo le contesté:

—En este momento, ni ti ni yo somos poetas sino fundadores
de un Estado. Y a los fundadores de un Estado corresponde
conocer las pautas segin las cuales los poetas deben forjar los
mitos y de las cuales no deben apartarse sus creaciones; mas no
corresponde a dichos fundadores componer mitos.

—Correcto —dijo—, pero precisamente en relacion con este
mismo punto: ;cuadles serian estas pautas referentes al modo de
hablar sobre los dioses?

—Aproximadamente ¢éstas: debe representarse siempre al

111

379a



dios como es realmente, ya sea en versos €picos o liricos o en la
tragedia.

—Eso es necesario.

—Ahora bien, ;jno es el dios realmente bueno por si, y de ese
modo debe hablarse de ¢1?

—iClaro!

—Pero nada que sea bueno es perjudicial. ;O no?

—Me parece que no puede ser perjudicial.

—(Y acaso lo que no es perjudicial perjudica?

—De ningin modo.

—1Lo que no perjudica ;produce algin mal?

—Tampoco.

—Y lo que no produce mal alguno, ;podria ser causa de un
mal?

—No veo como.

—Pues bien, jes benéfico 1o bueno?

—Si.

—(Es, entonces, causa de un bienestar?

—Si.

—En ese caso, lo bueno no es causa de todas las cosas; es
causa de las cosas que estan bien, no de las malas.

—Absolutamente de acuerdo —expresd Adimanto.

—Por consiguiente —prosegui—, dado que Dios es bueno, no
podria ser causa de todo, como dice la mayoria de la gente; seria
solo causante de unas pocas cosas que acontecen a los hombres,
pero inocente de la mayor parte de ellas. En efecto, las cosas
buenas que nos suceden son muchas menos que las malas, y si de
las buenas no debe haber otra causa que el dios, de las malas
debe buscarse otra causa.

—Gran verdad me parece que dices.

—Pero entonces no debemos admitir, ni por parte de Homero
ni por parte de ningin otro poeta, errores tales acerca de los
dioses como los que cometen tontamente, al decir que «dos
toneles yacen en el suelo frente a Zeus»!?*l, llenos de suertes:
propicias en el primero, desdichadas en el otro, y que aquel a
quien Zeus ha otorgado una mezcla de ambas!®] «encuentra a

veces el bien, a veces el mal»[?%l, pero que a aquel a quien Zeus
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no le otorga la mezcla sino los males inmezclados, «una
desdichada miseria lo hace emigrar por sobre la tierra
divina»!?’]. Ni admitiremos tampoco que se diga que Zeus es para
nosotros dispensador de bienes y de males. En cuanto a la
violacion de los juramentos y pactos en que ha incurrido Pindaro,
si alguien afirma que se ha producido por causa de Palas Atenea
y de Zeus no lo aprobaremos, como tampoco que haya tenido
lugar una discordia y un juicio de los dioses por obra de Temis y
de Zeus!?®). Ni debemos permitir que los jovenes oigan cosas
como las que dice Esquilo, a saber, que

un dios hace crecer la culpa entre los hombres,
29]

cuando quiere arruinar una casa por completol
»Y si algin poeta canta los padecimientos de Niobe en yambos
como ¢éstos, o los referidos a los Pelopidas o a los troyanos o
algn otro tema de esa indole, no le hemos de permitir que diga
que esos pesares son obra de un dios, o, si lo dice, debe idear una
explicacion como la que nosotros buscamos ahora, declarando
que el dios ha producido cosas justas y buenas, y que los que han
sido castigados se han beneficiado con ello. Pero afirmar que son
infortunados los que expian sus delitos y que el autor de sus
infortunios es el dios, no hemos de permitirselo al poeta. Si
dijera, por el contrario, que los malos son infortunados porque
necesitaban de un castigo, y que se han beneficiado por obra del
dios al expiar sus delitos, eso si se lo permitiremos. En cuanto a
que Dios, que es bueno, se ha convertido en causante de males
para alguien, debemos oponernos por todos los medios a que sea
dicho o escuchado en nuestro Estado, si pretendemos que esté
regido por leyes adecuadas; ni el hombre mas joven ni el mas
anciano narraran tales mitos, estén en verso o en prosa, puesto
que serian relatos sacrilegos, y ni son convenientes para nosotros
ni coherentes entre si.
—Sumo mi voto al tuyo —repuso Adimanto— en favor de
esta ley: también a mi me place.
—Esta serd, pues, la primera de las leyes y de las pautas que
conciernen a los dioses, a la cual deberadn ajustarse los discursos
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acerca de los dioses, si se habla, y los poemas, si se compone:
que el dios no es causa de todas las cosas, sino s6lo de las
buenas.

—Y eso basta.

—WVeamos ahora la segunda: ;crees que el dios es un
hechicero capaz de mostrarse, por medio de artificios, en
momentos distintos con aspectos distintos, de manera tal que a
veces ¢l mismo aparece y altera su propio aspecto de muchas
formas, en tanto otras veces nos engana, haciéndonos creer tales
cosas acerca de ¢1? ;No crees, por el contrario, que el dios es
simple y es, de todos los seres, quien menos puede abandonar su
propio aspecto?

—Ahora mismo no podria contestarte.

—Pues dime: ;no es forzoso que si alguien abandona su
propio aspecto lo haga transformandose por si mismo o por obra
de otro?

—Si, es forzoso.

—En el caso de que sea por obra de otro hallaremos que las
cosas mejores son las que menos pueden ser alteradas o
modificadas. Por ejemplo, el cuerpo mas sano y mas robusto es el
que menos puede ser alterado por obra de alimentos, bebidas y
fatigas, asi como la planta mas fuerte es la que menos puede ser
alterada por obra del calor solar, o de los vientos y otros
accidentes similares.

—Sin duda.

—(Y no es el alma mas vigorosa y mas sabia la que menos
puede ser perturbada o modificada por cualquier factor externo?

—Si.

—Y también cabe suponer que, por la misma razon, todos los
objetos fabricados: utensilios, edificaciones y vestimentas, si han
sido bien elaborados y se hallan en buen estado, son los que
menos pueden ser alterados por la accion del tiempo y de las
diversas influencias.

—Es cierto.

—Por consiguiente, todo lo que es excelente, sea por
naturaleza, sea por arte o por ambas a la vez, es lo que menor
modificacion admite por obra de otro.
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—Asi parece.

—Pues bien, tanto el dios como las cualidades propias del
dios en todo sentido son perfectas.

—Claro que si.

—Por ese motivo, el dios es quien menos podria adoptar
formas multiples.

—En efecto, nadie podria menos que él.

—Pero jacaso no podria ¢l mismo transformarse y alterarse
por si solo?

—Evidentemente, si es cierto que se altera.

—(Se transformaria en lo mejor y mas bello o en lo peor y
mas feo que ¢l mismo?

—En lo peor, necesariamente —respondio—, siempre que
sea cierto que se altera. Pues hemos dicho que al dios nada le
falta en cuanto a belleza y a perfeccion.

—Has hablado correctamente. Y si es asi, Adimanto, /jte
parece que alguno de los dioses o de los hombres se volveria,
voluntariamente, peor en algin sentido?

—FEs imposible.

—En tal caso, es imposible que un dios esté dispuesto a
alterarse; creo, por el contrario, que cada uno de los dioses, por
ser el mas bello y mejor posible, ha de permanecer siempre
simplemente, en su propia forma.

—Todo eso me parece forzoso.

—Pues entonces, mi querido amigo, que ningin poeta nos
venga a decir que

dioses, semejantes a extranjeros de todas las partes,

tomando toda clase de apariencias, visitan las ciudades™°),

»Ni que nadie cuente mentiras acerca de Proteol*!l y de Tetis!*Z],

ni presente a Hera, en tragedias u otro tipo de poemas,
transformandose en una sacerdotisa mendigando

para los hijos —dadores de vida— de Inaco, el rey de

Argost33l

»Y que no nos pretendan engafiar con muchas otras falsedades
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similares, ni que las madres, convencidas por estos poetas,
asusten a sus hijos contandoles indebidamente mitos segin los
cuales ciertos dioses rondan de noche, con apariencias
semejantes a las de muchos extranjeros de las mas diversas
regiones, para no blasfemar contra los dioses y hacer a la vez a
sus hijos mas cobardes.

—Deben evitarlo.

—Pero ;no podria suceder que los dioses mismos no puedan
transformarse, y nos hagan creer que se manifiestan de diversos
modos, echando mano a engafos y brujerias?

—Tal vez.

—En ese caso, jestaria un dios dispuesto a mentir, con
palabras o actos, recurriendo a una falsa apariencia?

—No sé.

—(No sabes acaso que la verdadera mentira, si se puede
hablar asi, es odiada por todos los dioses y hombres?

—(Qué quieres decir?

—Esto: que nadie estd dispuesto a ser engafiado
voluntariamente en lo que de si mismo mas le importa ni respecto
de las cosas que mas le importan, sino que teme sobre todo ser
engafiado en cuanto a eso.

—AUn no te entiendo.

—Lo que sucede —dije— es que piensas que me refiero a
algo maravilloso. Pero lo que yo quiero decir es que lo que
menos admitiria cualquier hombre es ser engafiado y estar
engafiado en el alma con respecto a la realidad y, sin darse
cuenta, aloja alli la mentira y la retiene; y que esto es lo que es
mas detestado.

—Ciertamente.

—Y sin duda es lo mas correcto de todo llamar a eso, como
lo hice hace apenas un momento, «una verdadera mentira»: la
ignorancia en el alma de quien esta engafiado. Porque la mentira
expresada en palabras es s6lo una imitacion de la que afecta al
alma; es una i1magen que surge posteriormente, pero no una
mentira absolutamente pura. ;No es asi?

—Muy de acuerdo.

—Por consiguiente, la mentira real no es so6lo odiosa para los
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dioses, sino también para los hombres.

—Asi me parece.

—En cuanto a la mentira expresada en palabras, jcuando y a
quién es util como para no merecer ser odiosa? ;|No se volvera
util, tal como un remedio que se emplea preventivamente, frente a
los enemigos, y también cuando los llamados amigos intentan
hacer algo malo, por un arranque de locura o de algin tipo de
insensatez? Y también en la composicién de los mitos de que
acabamos de hablar, ;no tornamos a la mentira util cuando, por
desconocer hasta qué punto son ciertos los hechos de Ia
Antigiiedad, 1a asimilamos lo mas posible a la verdad?

—Sin duda.

—Pero ;en cudl de estos casos la mentira sera util al dios?
(Acaso seria en el caso de que, por desconocer ¢l como han sido
los hechos de la Antigiiedad, asimilara la mentira a la verdad?

—No, eso seria ridiculo.

—Por consiguiente, no puede hallarse en Dios un poeta
mentiroso.

—Me parece que no.

—Mentiria, entonces, por temor a sus enemigos?

—Fso menos aln.

—(O por la insensatez o arranque de locura de sus amigos?

—No —dijo Adimanto—, porque ningun loco o insensato es
amigo de Dios.

—En tal caso, no hay motivo alguno para que Dios mienta.

—No lo hay.

—Por ende, lo propio de Dios y lo divino es en todo sentido
ajeno a la mentira.

—Por completo.

—Por lo tanto, el dios es absolutamente simple y veraz tanto
en sus hechos como en sus palabras, y ¢l mismo no se transforma
ni engafa a los demas por medio de una aparicion o de discursos
o del envio de signos, sea en vigilia o durante el suefo.

—Al decirlo t, también me parece a mi.

—Entonces estardas de acuerdo conmigo en cuanto a la
segunda pauta a la que hay que atenerse para hablar y obrar
respecto de los dioses: que no son hechiceros que se transformen
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a si mismos ni nos induzcan a equivocarnos de palabra o acto.

—Estoy de acuerdo.

—Por consiguiente, aun cuando alabemos muchas cosas en
Homero, no elogiaremos el pasaje en que se refiere el mensaje
que, mientras duerme Agamendn, le envia Zeus*, ni tampoco
aquellos versos de Esquilo en los cuales Tetis dice que Apolo,

cantando en sus bodas,

exalto mi feliz progenie

con vidas extensas, libres de enfermedades.

Y tras decir todo esto, celebro mi fortuna, cara a los dioses,

con un pedn con que deleito mi corazon.

Y yo no imaginaba que la boca divina de Febo,

plena del arte de la profecia, fuera mentirosa.

Pero este mismo dios que cantaba, el mismo que asistio al

festin

en persona, y que habia predicho todo aquello fue

quien asesiné a mi hijol>>),
»Cuando un poeta diga cosas de tal indole acerca de los dioses,
nos encolerizaremos con ¢l y no le facilitaremos un coro.
Tampoco permitiremos que su obra sea utilizada para la
educacion de los jovenes; al menos si nos proponemos que los
guardianes respeten a los dioses y se aproximen a lo divino, en la
medida que eso es posible para un hombre.

—En cuanto a mi —respondi6 Adimanto—, estoy

completamente de acuerdo con estas pautas; y, llegado el caso,
las adoptaria como leyes.
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I1I

—En lo tocante a los dioses —prosegui—, me parece que
esta indole de cosas es la que debemos permitir o prohibir que,
ya desde nifios, oigan quienes hayan de honrar a los dioses y a sus
propios padres, asi como quienes no vayan a tener en poco la
amistad entre si.

—También a nosotros nos parece, y creo que correctamente.

—Pues veamos; si deben ser valientes, ;no conviene acaso
que se les diga cosas que les hagan temer la muerte lo menos
posible? ;O consideras que alguien que dé cabida dentro de si a
ese temor alguna vez llegara a ser valiente?

—No, por Zeus, no lo creo.

— Y te parece que el que crea que el Hades!*®! existe y es
terrible no ha de temer a la muerte y la preferira en el combate
antes que a la derrota y a la esclavitud?

—De ningin modo.

—Pues entonces sera necesario, creo, que Supervisemos
también a los que se ponen a contar tales clases de mitos, y que
les pidamos que no desacrediten tan absolutamente lo que
concierne al Hades, sino que mas bien lo elogien; ya que lo que
relatan ahora no es cierto ni provechoso para los que vayan a ser
combatientes.

—Sera necesario, en efecto.

—En tal caso, borremos de nuestra mente todas las cosas de
esa indole, comenzando por versos como éstos:

Preferiria ser un labrador que fuera siervo de otro
hombre, a su vez pobre y de muy pocos bienes,

antes que reinar sobre todos los muertost].
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»O éstos:

que quede a la vista de mortales e inmortales la morada

temible y tenebrosa, a la cual incluso los dioses aborrecen38).

»Y también:

jAy, por los dioses, es cierto, pues, que en la morada de Hades

existe

39]

el alma'®) como imagen, aunque en ella no haya mente en

absolutol*%l/

»O aquel que dice:

para él el ser sabio; las sombras, en cambio, lo rodean'*,
»Y

Desde los miembros el alma partio volando hacia el Hades,

lamentando tal destino y abandonando la juventud en pleno

vigor[42].

»También éstos:

Y el alma se marcho bajo tierra, como si fuera humo,
lanzando un chillido\*3!.

Y estos otros:

asi como los murciélagos, en el fondo de la gruta sagrada,
revolotean chillando, cuando alguno de ellos se desprende
de la fila adherida a la roca, y se aferran unos a otros,

asi las [almas de los pretendientes] avanzaban chillando™*.

»Por ello solicitaremos a Homero y a los demas poetas que no se
encolericen si tachamos los versos que hemos citado y todos los
que sean de esa indole, no porque estimemos que no sean
poéticos o que no agraden a la mayoria, sino, al contrario, porque
cuanto mas poéticos, tanto menos conviene que los escuchen
nifios y hombres que tienen que ser libres y temer mas a la
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esclavitud que a la muerte.

—De acuerdo en todo.

—Debemos rechazar, ademas, todos los nombres terrorificos
y temibles que hallamos en tales descripciones, como «los que se
lamentan»®], «las aborrecidas», «los que estan en las zonas
inferiores», «los manes» y todas aquellas denominaciones del
mismo tipo que hacen estremecer a todos los que los escuchan. Y
tal vez eso convenga en otros casos; pero nosotros temeremos
que, a raiz de un estremecimiento de esa indole, los guardianes se
tornen mas templados y suaves de lo necesario.

—Y nuestros temores estaran fundados.

—(Suprimiremos, pues, aquellos nombres?

—Si.

—(No habrd que hablar y componer poemas segin pautas
opuestas a aquéllas?

—Evidentemente.

—Omitiremos también las quejas y los lamentos por parte de
varones de alta consideracion?

—Es necesario, al menos si nos atenemos a lo dicho
anteriormente.

—Examina ahora si hemos procedido correctamente en tales
supresiones. jAfirmaremos que un hombre razonable no juzgara
que, para otro hombre razonable del cual sea compaiiero, la
muerte sea terrible?

—Lo afirmaremos, en efecto.

—Por ende no ha de haber lamentos por ¢l, como si le
hubiese acontecido algo terrible.

—No, ciertamente.

—Y a ello debemos anadir que el hombre que es de ese modo
sera el que mas se baste a si mismo para vivir bien; y que se
diferencia de los demas en que es quien menos necesita de otro.

—Es verdad.

—Y para ¢€l, menos que para nadie, serd terrible verse
privado de un hijo o de un hermano, o bien de riquezas o de
cualquier otro bien.

—Menos que para nadie, es cierto.

—Y sera también quien menos se lamente cuando le acontezca
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una desgracia de esa indole, y el que con mayor moderacion la
soportara.

—Naturalmente.

—En tal caso, serd correcto que eliminemos los lamentos de
los varones de renombre, y que los refiramos a las mujeres —y
no a aquellas que son valiosas— y a los hombres viles, de modo
que, a quienes decimos que hemos de educar para la vigilancia
del pais, les desagrade parecerse a €stos.

—Correcto.

—Nuevamente a Homero, asi como a los demas poetas,
pediremos que no presenten a Aquiles, hijo de una diosa,

tendido por momentos de costado, por momentos con el rostro
hacia arriba,

por momentos boca abajo, y tras levantarse,

a veces de pie, vagando agitadamente por la orilla del mar

estérill 0]
»ni tampoco

recogiendo con ambas manos negra ceniza
[47]

y derramdndola sobre su cabeza'™",
»ni quejandose y lamentandose de tantas otras cosas como las que
Homero ha descrito. Y que no presente a Priamo, proximo a los
dioses por su genealogia,

suplicando y arrojandose en el fango,
48]

llamando a cada varoén por su nombrel
»Y mucho mais que en estos casos, les pediremos que no
representen a divinidades lamentandose y exclamando:

jAy, desgraciada de mi! Ay, desdichada madre del mejor de

los héroes!*1/

»Y si asi retratan a los dioses, que al menos no se atrevan a
presentar al mis grande de los dioses tan distorsionadamente
como para que exclame:
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jAy de mi, un hombre que me es querido es el que con mis 0jos

veo perseguido alrededor de la ciudad, y aflige mi corazén°1/

»O bien:

jAy de mi; Sarpedon, el mas amado por mi entre los

hombrest!]

ha sido destinado a morir a manos del meneciada Patroclo!

»En efecto, mi querido Adimanto, si nuestros jovenes escucharan
seriamente tales cosas y no se echasen a reir por tratarse de
palabras indignas, menos aun un hombre podria considerarlas
indignas de si mismo, y nadie le reprocharia si se le ocurriera
decir o hacer algo de esa indole; tal hombre, por el contrario,
ante los mas pequefios infortunios, prorrumpiria en una multitud
de quejas y lamentaciones, sin sentir verglienza ni tener
paciencia.

—1Lo que dices es cierto.

—Pero no conviene que ocurra eso, tal como nuestro
razonamiento acaba de mostrarnos, y a ¢l debemos atenernos, por
lo menos hasta que alguien nos convenza con otro mejor.

—De acuerdo.

—No obstante, no conviene que los guardianes sean gente
pronta para reirse, ya que, por lo comun, cuando alguien se
abandona a una risa violenta, esto provoca a su vez una reaccion
violenta.

—Me parece que si.

—Por consiguiente, es inaceptable que se presente a hombres
de valia dominados por la risa, y mucho menos si se trata de
dioses.

—Por cierto.

—En tal caso, tampoco aceptaremos a Homero cosas como
¢stas acerca de los dioses:

y una risa interminable broto entre los dioses bienaventurados,
cuando vieron a Hefesto moverse presurosamente por toda la

casal>.
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—De acuerdo con tu argumento, no se puede aceptar esto.

—Mio sera si me lo quieres adjudicar —repuse—; de todos
modos, en efecto, no se puede aceptar.

—Pero ademas la verdad debe ser muy estimada. Porque si
hace un momento hemos hablado correctamente, y la mentira es en
realidad inutil para los dioses, aunque ttil para los hombres bajo
la forma de un remediol®]] es evidente que semejante remedio
debe ser reservado a los médicos, mientras que los profanos no
deben tocarlos.

—Es evidente.

—Si1 es adecuado que algunos hombres mientan, €éstos seran
los que gobiernan el Estado, y que frente a sus enemigos o frente
a los ciudadanos mientan para beneficio del Estado; a todos los
demas les estard vedado. Y si un particular miente a los
gobernantes, diremos que su falta es igual o mayor que la del
enfermo al médico o que la del atleta a su adiestrador cuando no
les dicen la verdad respecto de las afecciones de su propio
cuerpo; o que la del marinero que no dice al piloto la verdad
acerca de la nave y su tripulacion ni cual es su condicion o la de
Sus companeros.

—Es muy cierto.

—Entonces, si quien gobierna sorprende a otro mintiendo en
el Estado

entre los que son artesanos:
un adivino, un médico de males, un carpintero en maderas™*,

lo castigara por introducir una practica capaz de subvertir y
arruinar un Estado del mismo modo que una nave.

—Asi sera, siempre que los hechos se ajusten a nuestras
palabras.

—Abhora bien, ;no necesitaran moderacion nuestros jovenes?

—iClaro que si!

—Pero la moderacion, en lo que concierne a la multitud, ;no
consiste principalmente en obedecer a los que gobiernan y en
gobernar uno mismo a los placeres que conciernen a las bebidas,
a las comidas y al sexo?
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—Asi me parece, al menos.
—Diremos, entonces, que estan bien dichas palabras como
las que Homero pone en boca de Diomedes:

siéntate callado, amigo, y obedece la orden!>],
y los versos que siguen a €ste:

los aqueos avanzaban respirando con animo vigoroso,
[56]

lentamente, temiendo a sus comandantes'>®!,
y los demas de esa indole.
—Si, estan bien dichos.
—Veamos este otro:

atontado por el vino, poseedor de ojos de perro y de un
corazon de ciervol®’],

» Estan bien este verso y los que lo siguen, asi como todas
aquellas otras insolencias que, en prosa o en poesia, sean dichas
por un ciudadano a los gobernantes?

—No, no estan bien.

—En efecto, no creo que sean cosas adecuadas para que
escuchen los jovenes respecto de la moderacidon. Claro que no
hay que asombrarse de que les produzcan alguna clase de placer.
(Cual es tu opinion sobre esto?

—La misma que la tuya.

—Pues bien; cuando un poeta hace decir al mas sabio de los
hombres[®3! que 1o que le parece mas bello de todo es el momento
cuando

al lado estan las mesas abundantes,
en pan y carne, mientras el escanciador saca el vino de la
cratera,

lo lleva y lo vierte en las copas'®],

[crees que para un joven es apropiado escuchar tales cosas en
cuanto a su templanza? ;Y acaso podemos afirmarlo de aquel
verso que dice que
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el destino mas lamentable que pueda tocar en suerte es morir
de hambrel®01?

»¢ O bien narrar que Zeus, el Unico despierto mientras los demas
dioses dormian, tras olvidar facilmente todas las maquinaciones
que habia ideado, impulsado por la pasion sexual, al ver a Hera
se excitd de modo tal, que ni siquiera quiso llegar a su alcoba,
sino que prefirid acostarse con ella sobre el piso, alegando que
era presa de un deseo tal como no 1o habia poseido ni siquiera la
primera vez que se acostaron juntos,
a escondidas de sus queridos padres'®!],

o bien contar que Ares y Afrodita fueron encadenados por
Hefesto por cosas de esa indolel6%1?

—iNo, por Zeus! No me parece que sea apropiado.

—Si se narra, por el contrario, como renombrados varones
dan pruebas de perseverancia, de palabra o acto, como ésta:

golpedndose el pecho, increpo a su corazon con estas

palabras:
63]

sopértalo, corazon; ya otra vez afrontaste algo mas horriblet
hay que contemplarlas y escucharlas.
—Estoy totalmente de acuerdo.
—Ni tampoco debemos permitir que los varones que
educamos sean sobornables o apegados a las riquezas.
—De ningtin modo.
—Ni que se les canten versos como el que dice:

los presentes persuaden a los dioses, asi como a los reyes mas
respetables!®4].

Tampoco debe alabarse a Fénix, el maestro de Aquiles, como si
hubiese hablado correctamente al aconsejarle que, si recibia los
dones, acudiera en auxilio de los aqueos, pero que, si no los
recibia, no dejara su ira de lado!®>]. Ni admitiremos considerar al
mismo Aquiles apegado a las riquezas hasta el punto de recibir
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dones de Agamenénl®l y estar asi dispuesto a devolver un  39la
cadaver tras recibir una compensacion, pero de otro modo no!¢’l,
—Por cierto —dijo Adimanto— que no hemos de elogiar
tales relatos.
—Y dudo, so6lo porque se trata de Homero, en afirmar que es
impio hablar asi de Aquiles y en creer a los otros que lo narran;

como también que Aquiles dice a Apolo:

Me engariaste, Apolo, el mas funesto de todos los dioses;,

Y, por cierto, te lo haria pagar si contara con el poder para
[68]

ello
»En cuanto a que Aquiles obrara desobedeciendo al rio, siendo b
éste un dios, y estuviera dispuesto a combatirlol®]; o que,
respecto de sus cabellos, consagrados a otro rio, el Esperqueo,
dijera

desearia ofvecer mi cabellera al héroe Patroclol’’),

que era ya cadaver, y haya procedido asi, no debe ser creido. Y a
su vez, en lo concerniente a las vueltas alrededor de la tumba de

71, y el

Patroclo, donde era arrastrado el cadaver de Héctor
sacrificio de cautivos vivos sobre la piral’?l, diremos que todas
estas cosas que se han contado no son ciertas. Tampoco c
permitiremos que se haga creer a nuestros jovenes que Aquiles
(hijo de una diosa y de Peleo —el mas moderado de los hombres
y descendiente de Zeus en tercer grado—, asi como educado por
el sapientisimo Quirdn) haya sido presa de una confusion tal que
diera cabida dentro de si a dos enfermedades opuestas entre si: el
servilismo que acompafia al apego a las riquezas, y el
menosprecio tanto respecto de los dioses como de los hombres.

—Tienes razon.

—Por consiguiente —prosegui—, no debemos dejarnos
convencer por estas cosas, ni consentir que se afirme que Teseo,
hijo de Posidon, y Piritoo, hijo de Zeus, hayan emprendido tan d
terribles raptos[’3], o que cualquier otro héroe o hijo de un dios se
haya atrevido a cometer obras horribles o sacrilegas como
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aquellas de las que ahora mendazmente se les acusa. Mas bien
hemos de obligar a los poetas a afirmar que esas obras no han
sido cometidas por aquéllos, o bien que aquéllos no son hijos de
dioses; pero no decir que ambas cosas son ciertas e intentar
persuadir a nuestros jovenes de que los dioses engendran algo
malo y de que los héroes no son en nada mejores que los
hombres. Tales afirmaciones, como acabamos de decir, son
sacrilegas y falsas, puesto que hemos demostrado que es
imposible que se generen males a partir de los dioses.

—~Claro que si.

—Tales afirmaciones, ademas, son perniciosas para quienes
las escuchan. Pues todo hombre se perdonara a si mismo tras
obrar mal, si esta convencido de que cosas semejantes hacen y
han hecho también

los parientes de los dioses,
mas proximos a Zeus, de quienes hay, en el éter

del monte Ideo, un altar a Zeus paterno,
[74]

y en quienes no se ha extinguido aun la sangre divina''™".
»Por esta razon hay que poner término a semejantes mitos, no sea
que creen en nuestros jovenes una fuerte inclinacidon hacia la
vileza.

—Sin duda.

—En tal caso, ;qué clase de discursos restan para delimitar
aquellos que se deben relatar de aquellos que no? Ya ha sido
expuesto, en efecto, como se debe hablar acerca de los dioses y
acerca de los demonios, asi como de los héroes y de los que
habitan en el Hades.

—Asi es.

—Y lo que resta ;no sera lo que concierne a los hombres?

—Evidentemente.

—Pero nos es imposible ordenar esto, mi querido amigo, al
menos por el momento.

—¢Por qué?

—Porque creo que, a partir de lo admitido, hemos de afirmar
que los poetas y narradores hablan mal acerca de los hombres en
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los temas mas importantes, al decir que hay muchos injustos
felices y en cambio justos desdichados, y que cometer injusticias
da provecho si pasa inadvertido, en tanto la justicia es un bien
ajeno para el justo, y lo propio de é&ste su perjuicio.
(Prohibiremos que se digan tales cosas y prescribiremos que se
canten y cuenten mitos en sentido opuesto a aquéllas, o no te
parece?

—Si, bien lo sé.

—Y en caso de que estés de acuerdo en que lo que digo es
cierto, ;podré afirmar que estds de acuerdo en lo que buscamos
desde un comienzo?

—Lo has pensado correctamente.

—Por lo tanto, dado que se debe hablar acerca de los
hombres con discursos de tal indole, ;nos pondremos de acuerdo
en eso cuando descubramos qué es la justicia y como ésta, por su
naturaleza, da provecho al que la posee, tanto si parece o no ser
justo?

—Muy cierto.

—Finalicemos entonces lo concerniente a los discursos; en
cuanto a su diccion, creo que debe ser examinada a continuacion,
de modo que nos quede perfectamente analizado tanto lo que debe
decirse como el modo en que debe ser dicho.

Aqui me interrumpid Adimanto:

—No comprendo qué es lo que quieres decir —manifesto.

—Sin embargo —insisti—, debes comprenderlo; tal vez lo
aprehendas mejor de esta manera: jacaso no sucede que todo
cuanto es relatado por compositores de mitos o por poetas es una
narracion de cosas que han pasado, de cosas que pasan y cosas
que pasaran?

—¢Y de qué otro modo podria ser?

—Pero la narracién que llevan a cabo puede ser simple, o
bien producida por medio de la imitacidén, o por ambas cosas a la
vez.

—Esto también necesito que me lo ensefies mas claramente.

—iParece que soy un ridiculo y oscuro maestro! —exclamé
—. Pues entonces, tal como los que son incapaces de hacerse
entender, no me referiré al conjunto de la cuestion sino que, tras

129



separar de alli una parte, intentaré¢ mostrarte en €sta lo que
pretendo. Dime: ti conoces el comienzo de la I/iada, donde el
poeta cuenta que Crises pidid a Agamenon la devolucion de su
hija, y que éste se encolerizo, por lo cual Crises, al ver que no
tenia éxito, imploro al dios contra los aqueos! .

—Por cierto.

—Por lo tanto, sabes que hasta esos versos,

y suplico a todos los aqueos,
[76]

y en particular a los dos Atridas, caudillos de pueblos
habla el poeta mismo sin tratar de cambiar nuestra idea de que es
¢l mismo y no otro quien habla. Pero despu¢s de los versos
citados habla como si ¢l mismo fuera Crises, ¢ intenta hacernos
creer que no es Homero el que habla sino el sacerdote, que es un
anciano. Y aproximadamente asi ha compuesto todo el resto de la
narracion sobre lo que ha acontecido en Ilion, en {tacal’’! y en la
Odisea integra.

—De acuerdo.

—Pues bien, hay narracion no sélo cuando se refieren los
discursos sostenidos en cada ocasion, sino también cuando se
relata lo que sucede entre los discursos.

—Naturalmente.

—Pero cuando se presenta un discurso como si fuera otro el
que habla, ;no diremos que asemeja lo mas posible su propia
diccion a la de cada personaje que, segln anticipa, ha de hablar?

—Lo diremos, en efecto.

—Y asemejarse uno mismo a otro en habla o aspecto ;no es
imitar a aquel al cual uno se asemeja?

—Si.

—FEn el caso presente, por lo tanto, parece que tanto éste
como los demas poetas componen la narracion mediante
imitaciones.

—Estoy muy de acuerdo.

—En cambio, si el poeta nunca se escondiese, toda su poesia
y su narracion serian producidas sin imitacion alguna. Para que
no me vayas a decir que no comprendes como podria suceder
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esto, te lo explicaré. Si Homero, tras decir que Crises llego
trayendo el rescate de su hija, como suplicante a los aqueos pero
especialmente a los reyes, continuase hablando no como si se
hubiera convertido en Crises sino como si fuera ain Homero, te
percataras de que no habria imitacidon sino narracion simple.
Habria sido algo aproximadamente asi (me expreso en prosa,
pues no soy poeta): «Al llegar, el sacerdote rogd que los dioses
permitiesen a los aqueos conquistar Troya y conservar la vida, y
que éstos liberaran a su hija tras aceptar el rescate, y respetando
al dios. Cuando ¢l dijo estas cosas, los aqueos lo aprobaron
reverentemente, pero Agamenon se irritd y lo conmin6 a partir
inmediatamente y no volver, ya que de nada le valdrian el baculo
y las guirnaldas del dios. Y le dijo que, antes de liberar a su hija,
¢sta envejeceria en Argos junto a €l; y le ordené marcharse y que
no lo irritase mas, si queria regresar a su casa sano y salvo. Al
escuchar esto, el anciano se atemorizd y se marcho en silencio.
Pero cuando se alej6é del campamento rogd extensamente a Apolo,
invocando al dios por sus diversos epitetos y pidiéndole que, si
recordaba que alguna vez le habian sido gratos la edificacion de
templos y los sacrificios de victimas que ¢l habia ofrecido, en
nombre de eso le imploraba que sus lagrimas fueran expiadas por
los aqueos con dardos del dios»!’®l. Asi —conclui— se crea, mi
amigo, una narracion simple, sin imitacion.

—Entiendo —contesté Adimanto.

—Comprende del mismo modo que se produce un tipo de
narracion opuesta a aquélla, cuando se suprimen los relatos que
intercala el poeta entre los discursos y se dejan solo los didlogos.

—También comprendo esto: es lo que sucede en la tragedia.

—Has pensado muy correctamente —dije—, y creo que ahora
puedo hacerte claro aquello que anteriormente no pude: que hay,
en primer lugar, un tipo de poesia y composicion de mitos
integramente imitativa —como t dices, la tragedia y la comedia
—; en segundo lugar, el que se produce a través del recital del
poeta, y que lo hallaras en los ditirambos, mas que en cualquier
otra parte; y en tercer lugar, el que se crea por ambos
procedimientos, tanto en la poesia épica como en muchos otros
lugares, si me entiendes.

131

394a



—Ahora capto lo que antes querias decir.

—Recuerda que antes afirmamos también que ya habiamos
hablado de lo que se debe decir, pero que ain quedaba por
examinar como se debe decir.

—Lo recuerdo.

—Pues bien, aquello a lo cual me referia era que seria
necesario ponernos de acuerdo sobre si hemos de permitir que
los poetas nos compongan las narraciones s6lo imitando, o bien
imitando en parte si, en parte no, y en cada caso, qué es lo que
imitaran, o si no les permitiremos imitar.

—Adivino lo que estds proponiendo examinar: si hemos de
admitir o no en nuestro Estado la tragedia y la comedia.

—Tal vez —contesté—, pero tal vez también algo de mas
importancia que €so, aunque yo mismo no lo s¢ aun, sino que alli
adonde la argumentacion, como el viento, nos lleve, hacia alli
debemos ir.

—Dices bien.

—Ahora, Adimanto, observa lo siguiente: ;deben ser nuestros
guardianes aptos para la imitacion, o no? ;De lo que hemos dicho
antes no se sigue acaso que cada uno realiza bien un solo oficio,
no muchos, y que, si trata de aplicarse a muchos, fracasa en todos
sin poder ser tenido en cuenta en ninguno?

—No puede ser de otro modo.

—Y el mismo argumento cabe con respecto a la imitacion:
que un mismo hombre no es capaz de imitar muchas cosas tan
bien como lo hace con una sola.

—~Ciertamente.

—Mucho menos, por ende, podrd ejercitar oficios de alto
valor simultineamente con la imitacion de muchas cosas, por
habil que sea al imitar, puesto que incluso los dos tipos de
imitacion que parecen ser tan vecinos entre si, como la comedia y
la tragedia, no pueden ser practicados bien por las mismas
personas. (O no llamabas hace un momento imitaciones a estas
dos formas?

—3Si, y tienes razon al afirmar que no pueden ser los mismos
poetas los que creen ambas.

—Tampoco se puede a la vez ser rapsoda y actor.
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—Sin duda.

—Ni siquiera los actores que actiian en las comedias son los
mismos que en las tragedias; sin embargo, todas éstas son formas
de imitacion. (No es asi?

—E incluso mas que esto, Adimanto: me parece que la
naturaleza humana estd desmenuzada en partes mas pequefias aun,
de manera que es incapaz de imitar bien muchas cosas, o de hacer
las cosas mismas a las cuales las imitaciones se asemejan.

—Es muy cierto.

—Por consiguiente, si hemos de mantener nuestra primera
regla, segun la cual nuestros guardianes debian ser relevados de
todos los demas oficios para ser artesanos de la libertad del
Estado en sentido estricto, sin ocuparse de ninguna otra cosa que
no conduzca a €sta, no sera conveniente que hagan o imiten
cualquier otra. Pero si imitan, corresponderia que imiten ya desde
nifios los tipos que les son apropiados: valientes, moderados,
piadosos, libres y todos los de esa indole. En cambio, no debe
practicarse ni el servilismo ni el ser habil en imitarlo, como
ninguna otra bajeza, para que no suceda que, a raiz de la
imitacion, se compenetren con su realidad. jAcaso no has
advertido que, cuando las imitaciones se llevan a cabo desde la
juventud y durante mucho tiempo, se instauran en los habitos y en
la naturaleza misma de la persona, en cuanto al cuerpo, a la vozy
al pensamiento?

—Si, lo he advertido.

—No toleraremos pues, que aquellos por los cuales debemos
preocuparnos, y que se espera que lleguen a ser hombres de bien,
si son varones, imiten a una mujer, joven o anciana, que injuria a
su marido o desafia a los dioses, con la mayor jactancia porque
piensa que es dichosa, o bien porque estd sumida en infortunios,
penas y lamentos. Y mucho menos que representen a una mujer
enferma o enamorada o a punto de dar a luz.

—De ningtin modo.

—Ni1 tampoco a esclavas o a esclavos, al menos realizando
actos serviles.

—Tampoco.

—Ni que representen a hombres viles y cobardes, que hagan
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lo contrario de lo que hemos dicho ya, insultandose y
ridiculizandose unos a otros y diciendo obscenidades, ebrios o
sobrios, y cuantas otras palabras o acciones de esa indole con
que se degradan a si mismos y a los otros. Creo también que no se
los debe acostumbrar a imitar, ni en palabras ni en actos, a los
que enloquecen. Hay que conocer, en efecto, a los locos y a los
malvados, hombres o myjeres, pero no se debe obrar como ellos
ni imitarlos.

—FEs una gran verdad.

—En cuanto a los herreros y a los que ejercen algin otro
oficio, o a los remeros que hacen avanzar a una nave, o a quienes
les marcan el tiempo a aquéllos, o cualquier otra cosa de esa
indole, ;deben los guardianes imitarlos o no?

—¢(Y como podria admitirse eso, si ni siquiera se les
permitira prestarles atencion a esos oficios?

—Pues bien, ;imitardn acaso los relinchos de los caballos,
los mugidos de los toros, el murmullo de los rios, el estrépito del
mar, los truenos y otros ruidos similares?

—No, ya que no se les permitird enloquecer o que imiten a
los locos.

—Entonces, si entiendo lo que quieres decir, hay una especie
de diccion y narrativa a que recurre el hombre verdaderamente
valioso cuando necesita decir algo, y otra especie completamente
distinta, de la que se servira el hombre que, por naturaleza y
educacion, es lo contrario de aqueél.

—Y cuales son esas especies?

—Me parece que, cuando un varon cabal llega, en la
narracion, a alguna frase o accidn propias de un hombre de bien,
estara dispuesto a interpretar dicho pasaje, sin avergonzarse de
tal imitacion, maxime si imita al hombre de bien que obra de
modo firme y sabio; pero estard menos dispuesto, y en menos
ocasiones, si se trata de imitar a alguien presa de enfermedades, o
de amores, o de ebriedad o alglin otro padecimiento. Y en caso de
que el imitado sea indigno de tal varon, éste no estara dispuesto a
imitar seriamente a alguien inferior a €l, salvo en las escasas
oportunidades en que el imitado haga algo de valor; y de todos
modos se avergonzara, en parte por carecer de practica en la
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imitacion de tales personajes, en parte por sentir repulsion hacia
el amoldarse ¢l mismo y adaptarse a los tipos de baja ralea;
desdefiara estas cosas, excepto como pasatiempo.

—Es natural.

—Por consiguiente, usara el tipo de narrativa que
describiamos hace unos momentos a propodsito de los versos de
Homero, y su modo de relatar participara tanto de la imitacion
como de la narracidon simple, pero la parte de imitacion serd
breve dentro de un texto extenso. ;Entiendes?

—Si, y creo que asi ha de ser forzosamente el prototipo de
relator.

—En tal caso, el relator que no sea como ése sera tanto mas
mediocre, preferird imitar todo y no considerard nada indigno de
¢l, de modo que tratard de imitar seriamente y ante muchos todo
lo que acabamos de mencionar: truenos, ruidos de vientos y
granizo, de ejes de ruedas y poleas, trompetas, flautas, siringas y
sonidos de todos los instrumentos, asi como voces de perros,
ovejas y pdjaros. Y asi todo su relato estara formado por
imitaciones de sonidos y gestos, y muy poco de narracion.

—Forzosamente.

—Tales son, pues, los dos tipos de narrativa a los que me
referia.

—Esos son, en efecto.

—Y en un caso las variaciones son pequeias, y, una vez que
se asignan al texto la armonia y el ritmo adecuados, sucede que el
que recita correctamente so0lo necesita recitar segin la misma
cadencia y en una misma armonia, ya que son pocas las
variaciones, y en un ritmo andlogamente parejo.

—Asi es.

—FEn el otro caso se requiere lo contrario: todas las armonias
y todos los ritmos, si es que ha de recitarse del modo que le es
propio, ya que cuenta con variedades de toda forma.

—Con toda razon.

—Y todos los poetas y los que cuentan algo echan mano a uno
u otro tipo de recitacion de los ya mencionados, o bien a alguno
que resulte de la mezcla de ambos.

—Necesariamente.
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—Pero ;qué haremos? ;Admitiremos en nuestro Estado todos
estos tipos, o bien alguno de ellos en estado puro, o bien uno
mezclado con el otro?

—S1 mi opinion se impone, admitiremos la imitacion pura del
hombre de bien.

—Mi querido Adimanto, también es agradable el tipo mixto;
pero mucho méas agradable para los nifios, asi como para sus
maestros y para la mayoria de la muchedumbre, es el opuesto al
que ta eliges.

—Ciertamente, ese tipo es el que agrada mas.

—Con mucha probabilidad, sin embargo, dirds que ese tipo
no se adecua a nuestra organizacion politica, porque en nuestro
Estado el hombre no se desdobla ni se multiplica, ya que cada
uno hace una sola cosa.

—No se adecua, en efecto.

—Por esa razon, en nuestro Estado tinicamente hallaremos al
zapatero que fabrica calzado sin ser piloto ademas de fabricante,
y al labriego que es labriego, pero no juez al mismo tiempo que
labriego, y al militar que es militar y no es comerciante ademas
de ser militar, y asi con todo el resto.

—Asi es.

—De ese modo, si arribara a nuestro Estado un hombre cuya
destreza lo capacitara para asumir las mas variadas formas y para
imitar todas las cosas y se propusiera hacer una exhibicion de sus
poemas, creo que nos prosternariamos ante ¢l como ante alguien
digno de culto, maravilloso y encantador, pero le diriamos que en
nuestro Estado no hay hombre alguno como ¢l ni estd permitido
que llegue a haberlo, y lo mandariamos a otro Estado, tras
derramar mirra sobre su cabeza y haberla coronado con cintillas
de lana. En cuanto a nosotros, emplearemos un poeta y narrador
de mitos mas austero y menos agradable, pero que nos sea mas
provechoso, que imite el modo de hablar del hombre de bien y
que cuente sus relatos ajustandose a aquellas pautas que hemos
prescrito desde el comienzo, cuando nos dispusimos a educar a
los militares.

—Asi hariamos, en efecto, si depende de nosotros.

—Me parece, mi querido amigo, que ya hemos dado
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completamente término a la descripcion de la parte de la masica
que concierne a los discursos y mitos, pues hemos hablado de lo
que hay que decir y de como hay que decirlo.

—También a mi me parece.

—Después de eso resta lo que atafie al cardcter de los cantos
y de las melodias.

—FEs evidente.

—Seguramente todos pueden darse cuenta de lo que hay que
decir acerca de tales asuntos, para concordar con las pautas ya
mencionadas.

Glaucon se echo a reir:

—En lo que a mi toca, Socrates —dijo—, temo quedar
excluido de esos «todos», pues por el momento no me es posible
conjeturar qué es lo que debemos decir; no obstante, algo
barrunto.

—En todo caso, ha de serte posible hablar de un primer
punto: la melodia esta compuesta por tres elementos, a saber,
texto, armonia y ritmo.

—Eso si.

—FEn lo que hace al texto en si mismo, no difiere del texto que
no sea cantado, en cuanto a la necesidad de que se ajuste a las
pautas y modalidades que hemos enunciado anteriormente.

—~Cierto.

—Y en lo tocante a la armonia y al ritmo, deben adecuarse al
texto.

—Eso es claro.

—Ahora bien, hemos dicho que en los textos no
permitiriamos quejas ni lamentos.

—Asi es.

—Y cuales son esas armonias quejumbrosas? Dimelo, ya que
eres musico.

—ILa lidia mixta, la lidia tensa y otras similares.

—Entonces, €sas deben ser suprimidas; no son utiles, en
efecto, ni siquiera para mujeres que se hagan acreedoras al
respeto; y menos aun para el resto.

—De acuerdo.

—Pero también la embriaguez, 1a molicie y la pereza son por
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completo inapropiadas para los guardianes.

—(COomo negarlo?

—Y cudles armonias son muelles y aptas para canciones de
bebedores?

—Algunas armonias jonias y lidias son consideradas
relajantes.

—Y podria emplearselas ante varones que van a la guerra?

—De ningiin modo; y me temo que no te queden ya mas que la
doria y la frigia.

—De armonias yo no s¢ nada; pero déjanos una con la cual se
pueda imitar adecuadamente los tonos y modulaciones de la voz
de un varon valiente que, participando de un suceso bélico o de
un acto cualquiera de violencia, no tiene fortuna, sea porque sufre
heridas o cae muerto o experimente alguna otra clase de
desgracia; pero que, en cualquiera de esos casos, afronte el
infortunio de forma firme y valiente. También piensa en otra
armonia con la cual se pueda imitar a quien, por medio de una
accion pacifica y no violenta sino atenta de la voluntad del otro,
lo intenta persuadir y le suplica: con una plegaria a un dios, con
una ensefianza o una exhortacion a un hombre; o a la inversa, que
se somete por si mismo al intento de otro de suplicarle, ensenarle
y persuadirle, sin comportarse con soberbia tras haber obtenido
lo que deseaba, sino que en todos esos casos actlla con
moderacion y mesura, y se satisface con los resultados. Las
armonias que debes dejarnos, pues, son las que mejor imitaran las
voces de los infortunados y de los afortunados, de los moderados
y de los valientes.

—Pues las que pides que nos queden no son otras que las que
acabo de mencionar.

—FEn tal caso no nos hara falta, para nuestras canciones y
melodias, contar con muchas cuerdas ni abarcar todas las
armonias.

—Creo que no.

—No tendremos que alimentar, por consiguiente, a artifices
de triangulos, pectides!”! y de todos aquellos instrumentos que
cuentan con muchas cuerdas y abarcan muchas armonias.

—No lo necesitaremos, en efecto.
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—¢Y admitirds en nuestro Estado a los flautistas y a los
fabricantes de flautas? ;No es acaso la flauta el instrumento que
posee mas sonidos, y no son acaso imitaciones de la flauta los
instrumentos mismos que permiten todas las armonias?

—Evidentemente.

—Te quedan, entonces, como utiles en la ciudad!®’, Ia lira y
la citara; y para los pastores, en el campo, la siringa.

—FIl argumento lo demuestra.

—Nada nuevo haremos, mi amigo: escogeremos a Apolo y
sus instrumentos antes que a Marsias y los de éstel3!,

—AIl parecer, nada nuevo haremos, jpor Zeus! —replicod
Glaucon.

—iY por el perrol®! —exclamé—. Sin darnos cuenta hemos
estado purificando de nuevo el Estado que hace poco deciamos
era lujoso.

—Y hemos procedido sensatamente.

—Bien, purifiquemos lo que queda. Porque a las armonias
debe seguir lo relativo a los ritmos: no hay que ir en pos de
ritmos muy variados ni de pasos de toda indole, sino observar los
ritmos que son propios de un modo de vivir ordenado y valeroso
y, una vez observados, serd necesario que el pie y la melodia se
adecuen al lenguaje propio de semejante hombre, y no que el
lenguaje se adecue al pie y a la melodia. Decir cudles son esos
ritmos es funcion que debes cumplir ta, tal como hiciste al hablar
de las armonias.

—Sin embargo, por Zeus, no estoy en condiciones de decirlo.
En efecto, por lo que he visto, afirmaria que hay tres clases de

[83]

pasos'®! a partir de los cuales se forman combinaciones, asi

como hay cuatro clases de notas®¥ de donde se generan todas las
armonias. Pero no podria afirmar qué modo de vida representa

cada clase.

—Fn ese caso —dije—, consultaremos a Daménl®] sobre

qué pasos corresponden a la bajeza, a la desmesura, a la
demencia y otros males, y cudles ritmos hay que reservar para los
estados contrarios a ¢éstos. Creo haber oido hablar, no muy

claramente, acerca de un compuesto que él llamaba «enoplio»[®¢),
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asi como de uno dactilo y de otro heroico que organizaba no s¢
como, igualando los tiempos no acentuados con los

acentuados!®”), y que desembocaban tanto en una silaba breve
como en una largal®]. También hablaba, me parece, del yambo, y
llamaba a otro «troqueo», asignando a ambos silabas largas y

[89]

brevest®!. Y a alguno de éstos, creo, censuraba o elogiaba en

cuanto a los movimientos®”! impresos al pie mismo, no menos
que a los ritmos en si mismos, o bien a alguna combinacion de
ambos, no puedo decirlo bien. Pero como dije, para eso debemos
remitirnos a Damoén; pues discernirlo nos requeriria un
tratamiento extenso. /No te parece?

—~Ciertamente, por Zeus.

—Pero al menos podras decidir esto: ;no depende la gracia 'y
la falta de gracia del ritmo perfecto y del ritmo defectuoso,
respectivamente?

—Por supuesto.

—Ademas, el ritmo perfecto se adapta a la diccion bella,
asemejandose a ella; el ritmo defectuoso, a la diccion opuesta.
Del mismo modo con lo armonioso y lo carente de armonia, si es
que el ritmo y la armonia se ajustan al texto, como deciamos hace
un momento, y no el texto al ritmo y a la armonia.

—~Claro que se ajustaran al texto —respondio Glaucon.

—Y la manera de decir, y el texto, ;no se adecuaran al
caracter del alma?

—Sin duda.

—¢Y lo demads no sigue a la diccion?

—Si.

—Entonces tanto el lenguaje correcto como el equilibrio
armonioso, la gracia y el ritmo perfecto son consecuencia de la
simplicidad del alma; mas no de esa falta de caracter que por
eufemismo llamamos simplicidad, sino de la disposicion
verdaderamente buena y bella del caracter y del animo.

—Completamente de acuerdo.

—Y nuestros jovenes deberan buscar por doquier tales
cualidades, si han de hacer su parte.

—Deben buscarlas.
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—Pues bien, la pintura estd plena de ellas, y lo mismo toda
artesania analoga, como la de tejer o bordar o construir casas o
fabricar toda clase de artefactos caseros; y también la naturaleza
de los cuerpos de animales y la naturaleza de las diversas
plantas. Porque en todas estas cosas hay gracia o falta de gracia.
Y la falta de gracia, de ritmo y armonia se hermanan con el
lenguaje grosero y con el mal caracter, en tanto que las cualidades
contrarias se hermanan con el cardcter opuesto, que es bueno y
sabio, y al cual representan.

—Perfectamente claro.

—Por consiguiente, no solo a los poetas hemos de supervisar
y forzar en sus poemas imagenes de buen cardcter —o, en caso
contrario, no permitirles componer poemas en nuestro Estado—,
sino que debemos supervisar también a los demas artesanos, e
impedirles representar, en las imitaciones de seres vivos, lo
malicioso, lo intemperante, lo servil y lo indecente, asi como
tampoco en las edificaciones o en cualquier otro producto
artesanal. Y al que no sea capaz de ello no se le permitiré ejercer
su arte en nuestro Estado, para evitar que nuestros guardianes
crezcan entre imagenes del vicio como entre hierbas malas, que
arrancaran dia tras dia de muchos lugares, y pacieran poco a
poco, sin percatarse de que estan acumulando un gran mal en sus
almas. Por el contrario, hay que buscar los artesanos capacitados,
por sus dotes naturales, para seguir las huellas de la belleza y de
la gracia. Asi los jovenes, como si fueran habitantes de una
region sana, extraeran provecho de todo, alli donde el flujo de las
obras bellas excita sus 0jos o sus oidos como una brisa fresca
que trae salud desde lugares salubres, y desde la tierna infancia
los conduce insensiblemente hacia la afinidad, la amistad y la
armonia con la belleza racional.

—Con mucho ése seria el mejor modo de educarlos.

—Ahora bien, Glaucon, la educacion musical es de suma
importancia a causa de que el ritmo y la armonia son lo que mas
penetra en el interior del alma y la afecta mas vigorosamente,
trayendo consigo la gracia, y crea gracia si la persona estd
debidamente educada, no si no lo estd. Ademas, aquel que ha sido
educado musicalmente como se debe es el que percibird mas
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agudamente las deficiencias y la falta de belleza, tanto en las
obras de arte como en las naturales, ante las que su repugnancia
estara justificada; alabara las cosas hermosas, regocijandose con
ellas y, acogiéndolas en su alma, se nutrird de ellas hasta
convertirse en un hombre de bien. Por el contrario, reprobara las
cosas feas, también justificadamente, y las odiara ya desde joven,
antes de ser capaz de alcanzar la razén de las cosas; pero, al
llegar a la razdn, aquel que se haya educado del modo descrito le
dara la bienvenida, reconociéndola como algo familiar.

—Me parece, en efecto, que la educacion musical apunta a
€so.

—Por consiguiente, pasa de modo analogo al caso de las
letras, en que sentiamos reconocerlas suficientemente cuando
¢stas, por pocas que fueran, eran descubiertas por nosotros en
todas las combinaciones existentes, sin descuidarlas por ser
pequefias o grande, como si por eso no hiciera falta percibirlas,
sino poniendo celo en distinguirlas en todas sus apariciones, con
el pensamiento de que no llegariamos a leer bien antes de obrar
asi.

—Es cierto.

—Y si sucediese que en el agua o en espejos aparecieran,
reflejadas, imagenes de las letras, no las reconoceriamos antes de
haber conocido las letras mismas, pues una cosa y otra
corresponden al mismo arte y al mismo estudio.

—Completamente de acuerdo.

—Pues bien, lo que afirmo jpor los dioses! es que no seremos
musicos, ni nosotros ni aquellos de los que decimos deben ser
educados, los guardianes, antes de que conozcamos las formas
especificas de la moderacion, de la valentia, de la liberalidad, de
la magnanimidad y de cuantas virtudes se hermanan con ellas, asi
como de sus opuestas, en todas las combinaciones en que
aparezcan por doquier, ni antes de que percibamos su presencia
alli donde estan presentes, ellas y sus imagenes, sin descuidarlas
porque sean pequeflas o grandes, sino que pensaremos que una y
otra cosa corresponden a un mismo arte y a un mismo estudio.

—Es forzoso que asi sea.

—Por lo tanto —dije—, si se produce la coincidencia de que
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estén presentes en el alma bellos rasgos que también se hallan en
la figura corporal y concuerdan y armonizan con aquellos, por
participar del mismo tipo, ;jno sera ¢€ste el mas hermoso
espectaculo para quien lo pudiera contemplar?

—Muy cierto.

—¢(Y 1o mas hermoso no es lo que mas se ama?

—iClaro!

—Si es asi, el verdadero misico amara mas a los hombres de
esa indole; pero si carecieran de armonia, no los amara.

—No los amara —replicd Glaucon— si la carencia concierne
al alma; si concerniera al cuerpo, en cambio, los soportaria y
hasta estaria dispuesto a darles la bienvenida.

—Entiendo —respondi—, porque amas o has amado a
alguien asi; y lo admito. Pero dime esto: ;tiene el placer excesivo
algo en comin con la moderacion?

—Y como podria tenerlo, si saca de quicio al hombre, no
menos que el dolor?

—Y con alguna otra virtud tiene algo en comun?

—De ningiin modo.

—¢Y con la demencia y la intemperancia?

—Con éstas, mas que con cualquier otra cosa.

—Veamos: ;puedes mencionar algin placer mas fuerte y mas
vivo que el placer sexual?

—No, ni tampoco alguno mas proximo a la locura.

—Pero el verdadero amor consiste por naturaleza en amar de
forma moderada y armoniosa lo ordenado y bello.

—Si.

—En tal caso, no se adicionara al verdadero amor nada afin a
la locura ni a la intemperancia.

—No, ciertamente.

—Ni tampoco se le adicionara aquel placer ya mencionado,
que no debe tener nada en comiin con el amante y el amado que se
aman verdaderamente.

—No, Sécrates, no hay que anadirselo, por Zeus.

—Si1 es asi como parece, en el Estado que estamos fundando
promulgards una ley segiin la cual un amante debera besar al
amado, estar junto a ¢l y acariciarlo como a un hijo, con un
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proposito noble y si media consentimiento; pero por lo demas su
relacion con aquel por el cual se preocupa debe ser tal que nunca
se crea que el trato ha ido mas lejos. En caso contrario, que
afronte el reproche de tosquedad y del mal gusto.

—Asi sea.

—(Y no te parece que ahora ha alcanzado su fin el discurso
acerca de la musica? Pues ha terminado donde debia terminar, ya
que conviene que la misica termine en el amor de lo bello.

—Estoy de acuerdo.

—Ahora bien, después de la musica los jovenes deben ser
educados por medio de la gimnasia.

—Fs lo que corresponde.

—Por lo tanto, también en ese sentido hay que educarlos,
desde nifios, toda la vida. Te diré lo que pienso sobre este asunto,
pero examinalo ti también. No creo que, aun cuando el cuerpo
est¢ en condiciones Optimas, su perfeccion beneficie al alma;
pero en el caso inverso un alma buena, por medio de su
excelencia, hard que el cuerpo sea lo mejor posible. ;Y ti qué
opinas?

—Lo mismo que tu.

—Pues entonces, si hemos atendido suficientemente nuestro
espiritu y le transferimos el cuidado mas preciso de lo que
concierne al cuerpo, y nosotros indicamos sélo las pautas, para
no extendernos en discursos, jactuaremos correctamente?

—Sin duda.

—Ya hemos dicho que los guardianes debian abstenerse de
embriagarse; porque para cualquiera es mas admisible que para
un guardidn la embriaguez y la pérdida de la nocion del lugar de
la tierra en que esta.

—En efecto —dijo Glaucon—, seria ridiculo que un guardian
necesitara a su vez de un guardian.

—Y en lo que a los alimentos concierne? Pues nuestros
hombres son atletas que toman parte en la competicion mas
importante. ;{No lo crees?

—Si lo creo.

—Y serd el modo actual de ejercitarse el adecuado a ellos?

—Tal vez.
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—Sin embargo, es algo somnoliento y peligroso para la salud.
O no ves que se pasan la vida durmiendo, y, si se alejan un poco
del régimen prescrito, estos atletas padecen grandes y violentas
enfermedades?

—Si, lo veo.

—Entonces se necesita un tipo de ejercicio mas adecuado a
nuestros guerreros atletas, quienes, como los perros, deben estar
siempre alertos y aguzar al maximo ojos y oidos, y aun cuando
sufran muchos cambios durante las campafias, sea de agua y
diversos alimentos, sea de calores solares y de tormentas
invernales, han de gozar de una salud resistente.

—Estoy de acuerdo.

—FEn tal caso, (la mejor gimnasia no estara hermanada con la
miusica que hace un momento describiamos?

—(Qué quieres decir?

—Pienso en una gimnasia simple y adecuada especialmente
en lo que concierne a la guerra.

—¢Y cOmo sera?

—FEso lo hemos aprendido de Homero. Sabes que, cuando sus
héroes comen en campaiia, no los alimenta con pescado, ni
aunque estén junto al mar o en el Helesponto, y tampoco con
carne hervida, sino solo asada, que es la que mas facil pueden
procurarse los soldados. Porque, como se suele decir, en todas
partes es mas facil proveerse del fuego solo que dar vueltas de un
lado a otro llevando potes.

—Mas facil, en efecto.

—Y en cuanto a dulces, creo, Homero jamas los menciona. Y
esto es algo que los demas atletas saben: si han de mantener su
cuerpo en forma deben abstenerse de todos los alimentos de esa
indole.

—No solo lo saben bien sino que efectivamente se abstienen
de ellos.

—Y no creo, mi querido amigo, que apruebes la mesa
siracusana ni la variedad de platos sicilianos, salvo que opines
que estas cosas son correctas.

—No, no opino eso.

—En tal caso, también censuraras a los hombres que,
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debiendo mantener su cuerpo en forma, tengan una joven corintia
como concubina.

—Claro que si.

—Y las afamadas delicias de la pasteleria ateniense?

—Necesariamente.

—Pienso que hariamos una comparacion correcta si
cotejaramos semejante alimentacion y todo ese régimen de vida
con la melodia y con el canto compuesto donde caben todas las
armonias y todos los ritmos.

—De acuerdo.

—Ahora bien, la variedad produce intemperancia en un caso,
en el otro enfermedad; en cambio la simplicidad en la musica
genera moderacion en el alma, y la simplicidad en la gimnasia
confiere salud al cuerpo.

—Es muy cierto.

—Pero si en el Estado abundan la intemperancia y las
enfermedades, se abren muchos tribunales y casas de atencion
médica, y la argucia judicial y la medicina son veneradas
solemnemente cuando incluso muchos hombres libres ponen su
celo intenso en ellas.

—Y no puede ser de otro modo.

—Sin duda, no podras dar con una prueba mayor de una
educacion publica viciosa y vergonzosa que la que ofrece la
necesidad de médicos y jueces habiles, no solo por parte de gente
vulgar y de los trabajadores manuales, sino también por quienes
se jactan de haber sido educados de forma liberal. ;Y no te
parece vergonzoso y una importante prueba de la deficiente
educacion la necesidad, por falta de justicia y de recursos
propios, de apelar a otros en calidad de amos y jueces?

—Es lo mas vergonzoso.

—Pues dime si no te parece mas vergonzoso aun esto: cuando
alguien pasa la mayor parte de su vida en los tribunales, como
acusado o acusador, y, lo que es peor, a causa de su ignorancia de
lo valioso, se persuade de que debe enorgullecerse de su
habilidad para el delito y de su capacidad para dar toda clase de
vueltas, recorrer todos los recovecos y escapar, doblandose como
un mimbre, a fin de no afrontar la justicia. Y esto por cosas de
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poco o ningun valor, mientras desconoce cuanto mas bello y
mejor es organizarse la vida de modo que no tenga necesidad de
un juez semidormido.

—Si, me parece que esto es mas vergonzoso aun.

—Y en lo que concierne a la necesidad de la medicina —
prosegui—, no a causa de heridas ni de una de esas enfermedades
que acometen anualmente, sino por obra de la pereza y del tipo de
vida que ya hemos descrito, se llenan, como si fueran estanques,
de corrientes y de vientos, obligando a los ingeniosos
Asclepiadas a poner a estas enfermedades nombres como
«catarros» y «flatulencias». {No te parece también vergonzoso?

—Si, en realidad ésos son nombres de enfermedades, recién
inventados y absurdos.

—A mi ver, nada de eso habia en tiempos de Asclepio. He
aqui la prueba: cuando sus hijos estaban en Troya y vieron a
Euripilo herido, no censuraron a la mujer que le dio a beber vino
de Pramno salpicado con harina de cebada y con queso fresco
rallado, que parece ser inflamatorio, ni han censurado a Patroclo
por proceder de ese modo.

—Y sin embargo —dijo Glaucon—, era una bebida absurda
para quien estuviera en esas condiciones.

—No tan absurda —repuse— si reflexionas que,
antiguamente, segun se dice, antes de Herodico, los Asclepiadas
no practicaban el arte de atender enfermedades, la medicina
actual. Herddico, que era maestro de gimnasia y cayd enfermo,
mezclo la gimnasia con la medicina, con lo cual se atormentd
primeramente y al maximo a si mismo, y después a muchos otros
de sus sucesores.

—¢De qué manera?

—Haciendo que su muerte fuese lenta. En efecto, al atender
cuidadosamente su enfermedad, que era mortal y no pudo curar,
vivid toda su vida sin tiempo para otra cosa que no fuera su
tratamiento médico, torturdndose si llegaba a apartarse en algo de
su régimen habitual, y asi lleg6 a la vejez, muriendo duramente a
causa de su sabiduria.

—iBello presente le aporto su arte!

—FEl que es natural para quien no sabe que Asclepio no

147

406a



mostroO a sus descendientes esta clase de medicina, no por
ignorancia ni inexperiencia, sino porque sabia que para todos los
ciudadanos de cada Estado bien ordenado hay asignada una
funcion que necesariamente deben cumplir, y nadie tendria tiempo
para enfermarse y pasar toda la vida ocupado en su tratamiento
médico. Es algo que, absurdamente, nosotros advertimos cuando
se trata de los artesanos, y lo pasamos por alto, en cambio, si se
trata de gente rica y que parece dichosa.

—(;Como es eso?

—Cuando un carpintero estd enfermo, pide al médico que le
libere de la enfermedad, sea bebiendo alguna pocion que lo haga
vomitar 0 evacuar excrementos, sea recurriendo a una
cauterizacion o a un corte con un cuchillo. Pero si se le prescribe
un régimen largo, haciéndole ponerse en la cabeza un gorrito de
lana, y todo lo que sigue a esto, pronto dird que no tiene tiempo
para estar enfermo ni le es provechoso vivir asi, atendiendo a su
enfermedad y descuidando el trabajo que le corresponde. Y
después de eso se despedira de ese médico y emprenderd su
modo de vida habitual, tras lo cual se sanara y vivird ejerciendo
su oficio; o en caso de que su cuerpo no sea capaz por si solo de
resistir, morird y quedara liberado de sus preocupaciones.

—Tal parece ser la medicina que corresponde aplicar a ese
tipo de hombre.

—(Y acaso eso no es asi porque tiene una funcion tal que, si
no la realiza, no le resulta provechoso vivir?

—Es evidente.

—EIl rico, en cambio, podemos decir que no tiene una funcion
propia que, si fuera a abandonarla, su vida careceria de sentido.

—Podemos decirlo.

—(No has oido como dice Focilides que, cuando ya se cuenta
con medios de vida, se debe practicar la virtud!®!1?

—Por mi parte, opino que la deberiamos practicar también
antes.

—Pero no vamos a pelearnos por ese punto —argiii—, sino,
mas bien, a instruirnos si eso de practicar la virtud debe ser
ocupacion propia del rico a tal punto que la vida carezca de
sentido para éste si no puede ocuparse de ella, o bien si ese
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cuidado de las enfermedades que impedia al carpintero y a los
otros artesanos pensar en su propio oficio no es un obstaculo para
cumplir con la exhortacion de Focilides.

—Si, por Zeus, probablemente lo que mas impida cumplir con
ella es la exagerada atencidn del cuerpo mas alla de la gimnasia
comun. Es, en efecto, algo molesto tanto en la administracion de
la casa como en las expediciones militares o en el desempefio de
cargos sedentarios en la ciudad.

—Pero la mayor de las dificultades que acarrea —prosegui—
concierne a toda clase de aprendizajes, pensamientos Yy
reflexiones acerca de si mismo, ya que se imagina siempre
cefaleas y mareos, y se acusa a la filosofia de generarlas. De
modo que alli donde exista ese cuidado de las enfermedades sera
un obstaculo en todo sentido para que la virtud sea practicada y
para que sea puesta a prueba, pues hace que la persona crea estar
siempre enferma y nunca deje de lamentarse por el estado de su
cuerpo.

—FEs natural.

—Y podremos decir que Asclepio conocia estas cosas, y ha
tenido en cuenta a aquellos que mantienen sanos sus cuerpos
gracias a la naturaleza y a su régimen de vida, y solo son
afectados por alguna enfermedad bien delimitada, pues para ellos
y en tal condicion ha revelado el arte de la medicina y, para no
perjudicar los asuntos politicos, les prescribid pociones e
incisiones que expulsaran las enfermedades sin cambiar la dieta
habitual. En cambio, en los casos en que los cuerpos estan
totalmente enfermos por dentro, no intent6 prolongar la
desdichada vida de los enfermos por medio de dietas, que
incluyeran evacuaciones e infusiones graduales, ni hacerles
procrear hijos semejantes a ellos, probablemente. Ha pensado, en
efecto, que no se debia curar al que no puede vivir en un periodo
establecido como regular, pues eso no seria provechoso para ¢l ni
para el Estado.

—Hablas de Asclepio como si hubiese sido un estadista.

—Es patente que lo era. Y también sus hijos: ;jno ves codmo
revelaron su bravura en la guerra de Troya, a la vez que
emplearon la medicina del modo que he descrito? Recuerda que,
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cuando una flecha de Pandaro le produjo a Menelao una herida,

chuparon sangre de ésta y le aplicaron un remedio
calmantel?.

»Pero no le prescribieron lo que después de eso debia beber o
comer, como tampoco a Euripilo, pensando que tal remedio era
suficiente para curar a varones que, antes de las heridas, habian
sido sanos y ordenados en su régimen de vida, aunque se diera el
caso de que en ese momento estuvieran bebiendo alguna mezcla.
Y pensaban que la vida de alguien enfermizo e intemperante por
naturaleza no seria de provecho ni para si mismo ni para los
demas, por lo cual no se le debia aplicar el arte de la medicina ni
llevar a cabo tratamiento alguno, ni aunque fuese alguien mas rico
que Midas.

—Muy ingeniosos fueron los hijos de Asclepio, segin lo que
dices.

—ESs lo que corresponde a la realidad, aunque los autores de
tragedias y Pindarol”3! no compartan nuestra opinion y digan que
Asclepio, hijo de Apolo, fue seducido con oro para que curara a
un hombre rico que estaba por morir, por lo cual fue abatido por
un rayo. Pero nosotros, conforme a lo dicho, no les creeremos
ambas cosas a la vez. En efecto, si era hijo de un dios, no se
envileceria por ganar dinero; y si se envileciera por ganar dinero,
no seria hijo de un dios.

—Eso es muy cierto —respondio Glaucon—. Pero dime,
Socrates, qué piensas acerca de esto: ;jno es necesario que el
Estado cuente con buenos médicos? Y éstos han de ser, sin duda,
aquellos que han tratado a la mayor cantidad de hombres sanos y
de hombres enfermos; analogamente, buenos jueces seran los que
han tenido que vérselas con toda clase y naturaleza de hombres.

—iClaro que pienso que debe tener buenos médicos! Pero
(sabes a quiénes considero tales?

—So6lo si me lo dices.

—Puedo intentarlo; aunque, con una misma férmula, has
preguntado por dos cuestiones distintas.

—(;Como es eso?
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—Por un lado, los médicos que lleguen a ser mas habiles
seran aquellos que, junto al aprendizaje de su arte, ya desde nifios
han tenido contacto con la mayor cantidad posible de cuerpos en
muy malas condiciones de salud, y ellos mismos han padecido
toda clase de enfermedades y no son de constitucion muy sana.
No creo, en efecto, que al cuerpo se lo cure con el cuerpo, ya que,
de ser asi, no se podria permitir a los médicos estar enfermos ni
enfermarse nunca. Pero es por medio del alma que curan al
cuerpo, y el alma no puede curar nada si es enferma o se enferma.

—ESs correcto.

—Por otro lado, en cambio, amigo mio, un juez gobierna el
alma por medio del alma, y no conviene que su alma se haya
educado y familiarizado con almas perversas, ni que haya pasado
por toda clase de injusticias, habiéndolas cometido ella misma a
fin de probar por si misma las injusticias de los demads, tan
perspicazmente como en el caso del cuerpo enfermo. Por el
contrario, es necesario que carezca de experiencia y de contacto
con caracteres viciosos ya desde joven, si ha de ser honesto y
discernir sanamente lo que es justo. Por ello los hombres
decentes parecen ingenuos cuando jovenes, y son engafiados con
facilidad por los indecentes; porque no poseen dentro de si
mismos patrones similares en rasgos a los de los perversos.

—~Ciertamente, eso es 1o que suele suceder.

—FPor ello el buen juez no debe ser joven sino anciano:
alguien que haya aprendido después de mucho tiempo como es la
injusticia, no por haberla percibido como residente en su propia
alma, sino como algo ajeno que ha estudiado en almas ajenas
durante largo tiempo, un mal cuya naturaleza ha logrado
discriminar por medio de la ciencia, sin tener que recurrir a la
experiencia propia.

—Fse parece ser el juez mas excelente.

—Un buen juez, en todo caso, que es lo que querias saber;
pues el que tiene un alma buena es bueno. En cambio, el hombre
habil y pronto para pensar mal de los demas, siendo €l mismo
autor de numerosas injusticias y creyendo ser astuto y sabio,
cuando trata con gente similar a ¢l parece habil y precavido, pues
atiende a los patrones que posee dentro de si. Pero cuando se
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relaciona con gente buena y de mayor edad resulta estipido, con
su desconfianza inoportuna y su incapacidad de reconocer el
caracter sano, por no tener dentro de si los respectivos patrones
que lo guien. Pero como con mayor frecuencia se halla con
hombres perversos que con hombres decentes, pasa mas por
sabio que por ignorante ante los demas y ante si mismo.

—FEs muy cierto.

—Ahora bien, el juez que debemos buscar es el bueno y el
sabio, no el otro; la maldad, en efecto, jamas se conocerd a si
misma ni a la virtud; la virtud, en cambio, con el tiempo alcanzara
el conocimiento simultaneo de si misma y de la maldad. Por
consiguiente, el sabio serd el hombre virtuoso, pienso, y no el
malvado.

—Estoy de acuerdo contigo.

—En tal caso, corresponde que se dicte en nuestro Estado una
ley relativa a los médicos, tal como los hemos descrito, y otra
relativa a los jueces, de modo que los ciudadanos bien
constituidos sean atendidos tanto en sus cuerpos como en sus
almas. En cuanto a los otros, se dejard morir a aquellos que estén
mal constituidos fisicamente; y a los que tengan un alma perversa
por naturaleza e incurable se los condenard a muerte.

—Bien ha sido mostrado que esto es lo mejor, tanto para los
que padecen el mal como para el Estado.

—Respecto de los jovenes —prosegui—, es evidente que se
cuidaran de no tener que enfrentarse con los jueces, para lo cual
se serviran de aquella muasica simple que deciamos engendra
moderacion.

—Claro que si.

—¢Y no preferird el masico practicar gimnasia siguiendo los
mismos pasos, de modo que no necesite en nada de la medicina,
excepto en casos de fuerza mayor?

—Me parece que si.

—Fn cuanto a la gimnasia misma y a los esfuerzos que
requiere, los llevara a cabo dirigiendo la mirada hacia el lado
fogoso de su naturaleza, de modo de estimularlo; y no hacia la
fuerza fisica, como hacen los demas atletas, que administran sus
comidas y ejercicios en vista al vigor muscular.
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—Muy correcto.

—Pues bien, Glaucon, los que han instituido la educacion por
medio de la musica y de la gimnasia no lo han hecho, como
algunos creen, para cuidar por medio de €sta al cuerpo y por
medio de aquélla al alma.

—Y, si no, para qué?

—FEs probable que haya instituido ambas formas de educacion
para cuidar al alma.

—(Como es eso?

—(No te has percatado de que quienes practican gimnasia
durante toda la vida, sin prestar atencion a la musica, estan
dispuestos animicamente de un modo muy distinto al de quienes
estan dispuestos de la forma inversa?

—(A qué te refieres?

—A la rudeza y rigidez, por un lado, y a la molicie y a la
dulzura, por otro.

—Por cierto, que los que practican la gimnasia de forma
exclusiva se tornan mas rudos de lo debido, y los que cultivan
solo la musica se vuelven mas blandos de lo que les convendria.

—Y, sin embargo —anadi—, la rudeza es producida por el
lado fogoso de la naturaleza; la cual, si es criada correctamente,
puede llegar a ser valentia, pero si es puesta en tension extrema,
se convierte naturalmente en dureza y brutalidad.

—Asi me parece.

—Pues bien, ;no es acaso la dulzura peculiar de la naturaleza
que ansia saber? No hay que dejarla relajar de modo que se
vuelva mas blanda de lo debido, sino que, educandola bien, se
lograra que sea suave y ordenada.

—Asi es.

—Y deciamos que los guardianes deben poseer por naturaleza
ambas cosas.

—Efectivamente, deben poseerlas.

—¢Y no es necesario también que armonicen ambas entre si?

—iPor supuesto!

—Y el alma del hombre en la cual armonicen, jno sera un
alma sabia y valiente?

—Ciertamente.
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—Y la del hombre en que no armonicen, ;jno sera ruda y
cobarde?

—Con seguridad.

—En tal caso, cuando alguien se abandona a la musica de
modo tal que el sonido de la flauta hechice su alma y fluya a
través de sus oidos como de un embudo, para oir armonias como
las que hemos descrito, dulces, suaves y plafiideras, y pasa toda
su vida canturreando y disfrutando las canciones, lo primero que
le ocurre es que, si cuenta con alguna fogosidad, ésta se vuelve
duactil como el hierro, y de rigida e inservible se hace util. Pero si
continta sin resistir al hechizo, su fogosidad pronto se disuelve y
se funde, hasta consumirse, como si cortaran los nervios del alma
misma, y el hombre se convierte en un guerrero pusilanime.

—Muy cierto.

—Esto se cumple rapidamente si ya desde un comienzo se
trata de alguien desprovisto de fogosidad por naturaleza; si en
cambio tiene fogosidad, se le debilita el animo y lo vuelve
inestable, de modo que se irrita rapidamente por poca cosa y de
la misma manera es aplacado. De alli que tales hombres lleguen a
ser discolos e irascibles en lugar de fogosos, por hallarse
colmados de descontento.

—Si.

—Ahora, st un hombre se ejercita con asiduidad en la
gimnasia y se alimenta con festines opiparos, dejando de lado la
muisica y la filosofia, ;no sucederd primeramente que el buen
estado corporal lo llene de orgullo y buen dnimo y lo haréd ser
mas valiente de lo que era?

—Sin duda.

—Y en el caso de que no se ocupe de ninguna otra cosa y
que de ningiin modo se relacione con la Musa? Si existe dentro de
su alma algin deseo de aprender, ;jno sucede que, puesto que no
gusta de aprendizajes ni de indagaciones, ni participa de
discusiones ni de otras cosas que pertenecen a la Musa, ese deseo
se debilita, se ensordece y se enceguece, porque no ha sido
despertado ni alimentado, en medio de sensaciones que no han
sido purificadas?

—De acuerdo.
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—Tal hombre se convertira, creo, tanto en un enemigo de la
razobn como en un extrafio a la Musa, y no acostumbrara a
persuadir por medio de argumentos sino por la violencia y la
fuerza, como una fiera, para conseguir sus propdsitos, y vivird en
la ignorancia y en la ineptitud para la convivencia, falto de todo
sentido del ritmo y de la gracia.

—Asi es.

—~Creo incluso poder decir que algin dios ha concedido a los
seres humanos estas dos artes, la de la musica y la de la gimnasia,
con miras a estas dos cosas: la fogosidad y el ansia de saber. Por
lo tanto, no con miras al cuerpo y al alma, excepto en forma
accesoria, sino de modo que ambas alcancen un ajuste armonioso
entre si, después de ponerse en tension adecuadamente y
adecuadamente relajarse, hasta llegar al punto mas conveniente.

—Efectivamente.

—En tal caso, aquel que combine la gimnasia con la musica
mas bellamente y la aplique al alma con mayor sentido de la
proporcion sera el que digamos con justicia que es el misico mas
perfecto y mas armonioso, con mucha mas razéon que el que
combina entre si las cuerdas.

—FEs muy probable, Socrates.

—Pues bien, querido Glaucon, ;no necesitaremos en nuestro
Estado un supervisor siempre atento a esto, si queremos
preservar la estructura basica de dicho Estado?

—~Ciertamente lo necesitaremos, y que sea lo mas capaz
posible.

—Ya tenemos entonces las pautas de su crianza y educacion.
(Para qué habriamos de describir las danzas de los alumnos, o las
cacerias, o las persecuciones con perros, o las competiciones
hipicas y gimnasticas? Pues es evidente que esas actividades
deben ajustarse a aquellas pautas, y por lo tanto no es dificil
descubrir su modalidad.

—No es dificil, probablemente.

—Bien. Y después de esto, ;qué serd lo que tenemos que
decidir? ;No deberemos referirnos a quiénes, de los ciudadanos
ya aludidos, han de gobernar y quiénes han de ser gobernados?

—Pues esta claro.
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—Que los mas ancianos deben gobernar y los mas jovenes ser
gobernados, es patente.

—Es patente, en efecto.

—¢(Y no lo es también que quienes deben gobernar han de ser
los mejores de aquéllos?

—Si, eso también.

—Pero los mejores agricultores ;jno son acaso los mas aptos
para la agricultura?

—Si.

—Entonces, si nuestros gobernantes deben ser los mejores
guardianes, ;jno han de ser acaso los mas aptos para guardar el
Estado?

—Efectivamente.

—Y en tal caso, jno conviene que, para comenzar, sean
inteligentes, eficientes y preocupados por el Estado?

—Sin duda.

—Y aquello de lo que uno mas se preocupa suele ser lo que
ama.

—Necesariamente.

—Y lo que uno ama al maximo es aquello a lo cual considera
que le convienen las mismas cosas que a si mismo, y de lo cual
piensa que, si lo que le acontece es favorable, lo sera para ¢l
también; y en caso contrario, no.

—De acuerdo.

—En tal caso, hay que seleccionar entre los guardianes
hombres de indole tal que, cuando los examinemos, nos parezcan
los mas inclinados a hacer toda la vida lo que hayan considerado
que le conviene al Estado, y que de ningin modo estarian
dispuestos a obrar en sentido opuesto.

—Serian los mas apropiados, en efecto.

—Por eso me parece que en todas las etapas de la vida se los
debe vigilar observando si son cuidadosos de aquella conviccion
y si en alglin momento son embrujados y forzados de modo tal que
llegan a expulsar, como si lo hubieran olvidado, el pensamiento
de que se debe obrar de la manera que sea mejor para el Estado.

—¢(Qué quieres decir al hablar de «expulsion»?

—Te lo diré. Me parece que un pensamiento se va de nuestra
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mente, queriéndolo o no nosotros, y que queremos que se vaya
cuando es un pensamiento falso que trastorna nuestra instruccion,
pero no queremos cuando es verdadero.

—Comprendo lo que concierne al caso en que «queremosy,
pero aln necesito que se me instruya con respecto al caso en que
«No queremosy.

—(Como, pues? ;(No consideras, como yo, que los hombres
son privados de los bienes sin quererlo, mientras que de los
males, queriéndolo? ;Y no es un mal acaso enganarse acerca de
la verdad y un bien alcanzar la verdad? Y bien, ;no te parece que
pensar las cosas como son es alcanzar la verdad?

—Tienes razon, y me parece que los hombres son privados
del pensamiento verdadero sin quererlo.

—Y esto les sucede mediante robo o embrujo, o por la
violencia.

—Esto tampoco lo entiendo.

—Tal vez mi lenguaje sea propio de la tragedia. Pues quiero
decir, cuando digo que les sucede mediante robo, que les hace
cambiar de idea o bien olvidarla, porque, en un caso el discurso,
en el otro el tiempo, los despojan sin que lo adviertan. Ahora
entiendes, supongo.

—Si.

—En cuanto a los que, sin quererlo, son privados del
pensamiento verdadero por la violencia, me estoy refiriendo a
aquellos a los que alguna pena o sufrimiento hacen cambiar de
opinion.

—Esto también lo comprendo, y concuerdo contigo.

—Y cuando hablo de los que son embrujados me refiero, y tal
vez tu podrias también decir lo mismo, a los que cambian de
opinién seducidos por el hechizo de algin placer o paralizados
por algiin temor.

—Parece, en efecto, que todo cuanto engafna hechiza.

—Pues bien, como decia hace un momento, necesitamos
buscar los mejores guardianes de la conviccion que les es
inherente, y segun la cual lo que se debe hacer siempre es lo que
piensan que es lo mejor para el Estado. Los debemos observar,
pues, desde la nifiez, encargandolos de tareas en las cuales mas
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facilmente se les haga olvidar aquella conviccion y dejarse
engafiar. Luego, hemos de aprobar al que tiene buena memoria y
es dificil de enganar, y desechar al de las condiciones contrarias
a ésas. (De acuerdo?

—De acuerdo.

—También habra que imponerles trabajos, sufrimientos y
competiciones en los cuales debera observarse 1o mismo.

—Correcto.

—Y habrd que crear una tercera especie de prueba, una
prueba de hechiceria, y contemplarlos en ella. Asi como se lleva
a los potros adonde hay fuertes ruidos y estruendos, para
examinar si son asustadizos, del mismo modo se debe conducir a
nuestros jovenes a lugares terrorificos, y luego trasladarlos a
lugares placenteros. Con ello los pondriamos a prueba mucho
mas que al oro con el fuego, y se pondria de manifiesto si cada
uno estd a cubierto de los hechizos y es decente en todas las
ocasiones, de modo que es buen guardian de si mismo y de la
instruccion en las Musas que ha recibido, conduciéndose siempre
con el ritmo adecuado y con la armonia que corresponde, y, en
fin, tal como tendria que comportarse para ser lo mas ttil posible,
tanto a si mismo como al Estado. Y a aquel que, sometido a
prueba tanto de nifio como de adolescente y de hombre maduro,
sale airoso, hay que erigirlo en gobernante y guardian del Estado,
y colmarlo de honores en vida; y, una vez muerto, conferirle la
gloria mas grande en funerales y otros ritos recordatorios. Al que
no salga airoso de tales pruebas, en cambio, hay que rechazarlo.
Tal me parece, Glaucon, que debe ser la seleccion e institucion de
los gobernantes y de los guardianes, para dar las pautas generales
sin entrar en detalles.

—También a mi me parece que asi debe ser.

—¢Y no seria lo mas correcto denominar «guardianes», en
sentido estricto, a quienes cuiden que los enemigos de afuera no
puedan hacer mal ni los amigos de adentro deseen hacerlo? A los
jovenes que hasta ahora llamabamos «guardianes», en cambio,
sera mas correcto denominarlos «guardias» y «auxiliares» de la
autoridad de los gobernantes.

—Me parece mas correcto.
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—Abhora bien, ;cOmo podriamos inventar, entre esas mentiras
que se hacen necesarias, a las que nos hemos referido antes, una
mentira noble, con la que mejor persuadiriamos a los gobernantes
mismos Y, si no, a los demas ciudadanos?

—No s€ como.

—No se trata de nada nuevo, sino de un relato feniciol”*! que,
segun dicen los poetas y han persuadido de ¢l a la gente, antes de
ahora ha acontecido en muchas partes; pero entre nosotros no ha
sucedido ni creo que suceda, pues se necesita mucho poder de
persuasion para llegar a convencer.

—NMe parece que titubeas en contarlo.

—Después de que lo cuente, juzgaras si no tenia mis razones
para titubear.

—Cuéntalo y no temas.

—Bien, lo contaré; aunque no s¢ hasta donde llegard mi
audacia ni a qué palabras recurriré para expresarme y para
intentar persuadir, primeramente a los gobernantes y a los
militares, y después a los demas ciudadanos, de modo que crean
que lo que les hemos ensefiado y les hemos inculcado por medio
de la educacion eran todas cosas que imaginaban y que les
sucedian en suefios; pero que en realidad habian estado en el seno
de la tierra, que los habia criado y moldeado, tanto a ellos
mismos como a sus armas y a todos los demas enseres fabricados;
y, una vez que estuvieron completamente formados, la tierra, por
ser su madre, los dio a luz. Y por ello deben ahora preocuparse
por el territorio en el cual viven, como por una madre y nodriza, y
defenderlo si alguien lo ataca, y considerar a los demas
ciudadanos como hermanos y como hijos de la misma tierra.

—No era en vano que tenias escrupulo en contar la mentira.

—Y era muy natural. No obstante, escucha lo que resta por
contar del mito. Cuando les narremos a sus destinatarios la
leyenda, les diremos: «Vosotros, todos cuantos habitais en el
Estado, sois hermanos. Pero el dios que os model6 puso oro en la
mezcla con que se generaron cuantos de vosotros son capaces de
gobernar, por lo cual son los que mas valen; plata, en cambio, en
la de los guardias, y hierro y bronce en las de los labradores y
demas artesanos. Puesto que todos sois congéneres, la mayoria de

159

415a



las veces engendraréis hijos semejantes a vosotros mismos, pero
puede darse el caso de que de un hombre de oro sea engendrado
un hijo de plata, o de uno de plata uno de oro, y de modo analogo
entre los hombres diversos. En primer lugar y de manera
principal, el dios ordena a los gobernantes que de nada sean tan
buenos guardianes y nada vigilen tan intensamente como aquel
metal que se mezcla en la composicion de las almas de sus hijos.
E incluso si sus propios hijos nacen con una mezcla de bronce o
de hierro, de ningin modo tendrdn compasion, sino que,
estimando el valor adecuado de sus naturalezas, los arrojaran
entre los artesanos o los labradores. Y si de éstos, a su vez, nace
alguno con mezcla de oro o plata, tras tasar su valor, los
ascenderan entre los guardianes o los guardias, respectivamente,
con la idea de que existe un oraculo segin el cual el Estado
sucumbird cuando lo custodie un guardian de hierro o broncey.
Respecto de cémo persuadirlos de este mito, ;ves algin
procedimiento?

—Ninguno, mientras se trate de ellos mismos, pero si cuando
se trate de sus hijos, sus sucesores y demds hombres que vengan
después.

—Pues ya eso —dije— seria bueno para que se preocuparan
mas del Estado y unos de otros; porque creo que entiendo lo que
quieres decir. De todos modos, sera como la creencia popular
decida. En cuanto a nosotros, tras armar a estos hijos-de-la-tierra,
hagamoslos avanzar bajo la conduccion de sus jefes, hasta llegar
a la ciudad, para que miren donde es mas adecuado acampar: un
lugar desde el cual dominar mejor el territorio, si alguien no
quiere acatar las leyes, y desde el cual defenderse del exterior, si
algin enemigo atacara como un lobo al rebafo. Una vez
acampados y tras hacer los sacrificios a quienes sea necesario,
construiran sus refugios. ;No te parece?

—Si.

—Y éstos han de ser tales que los protejan en el invierno y
les sirvan para el verano.

—iClaro! Pues creo que te refieres a sus moradas.

—3Si, pero moradas de soldados, no de comerciantes.

—(Como diferencias entre unas y otras?
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—Woy a tratar de explicartelo. La cosa mas vergonzosa y
terrible de todas, para un pastor, seria alimentar a perros
guardianes de rebafio de modo tal que, por obra del desenfreno,
del hambre o de malos habitos, atacaran y dafiaran a las ovejas y
se asemejaran a lobos en lugar de a perros.

—Ciertamente, seria terrible.

—Pues entonces debemos vigilar por todos los medios que
los guardias no se comporten asi frente a los ciudadanos, y que,
por el hecho de ser mas fuertes que ellos, no vayan a parecerse a
amos salvajes en vez de a asistentes benefactores.

—Hay que vigilarlo.

—En tal sentido estaran provistos de la manera mas
precavida si reciben realmente una buena educacion.

—¢Y acaso no la poseen ya?

—FEso no se puede afirmar con tanta confianza, mi querido
Glaucon. Solo podemos sostener lo que acabamos de decir, a
saber, que es necesario que los guardianes cuenten con la
educacion correcta, cualquiera que ésta sea, si han de tener al
maximo lo posible para ser amables entre si y con aquellos que
estén a su cuidado.

—FEstas en lo cierto.

—Ademas de esa educacion, un hombre con sentido comuin
dird que es necesario que estén provistos de moradas y de bienes
tales que no les impidan ser los mejores guardianes ni les inciten
a causar dafios a los demas ciudadanos.

—Y hablaré con verdad.

—Mira entonces si, para que asi sea, no les sera forzoso el
siguiente modo de vida y su vivienda. En primer lugar, nadie
poseera bienes en privado, salvo los de primera necesidad. En
segundo lugar, nadie tendrd una morada ni un depdsito al que no
pueda acceder todo el que quiera. Con respecto a las vituallas,
para todas las que necesitan hombres sobrios y valientes que se
entrenan para la guerra, se les asignara un pago por su vigilancia,
que recibiran de los demas ciudadanos, de modo tal que durante
el afio tengan como para que no les sobre ni les falte nada. Se
sentaran juntos a la mesa, como soldados en campafia que viven
en comun. Les diremos que, gracias a los dioses, cuentan siempre
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en el alma con oro y plata divina y que para nada necesitan de la
humana, y que seria sacrilego manchar la posesion de aquel oro
divino con la del oro mortal, mezclandolas, ya que muchos
sacrilegios han nacido en torno a la moneda corriente, mientras
que el oro que hay en ellos es puro. En el Estado, por
consiguiente, Unicamente a ellos no les estara permitido
manipular ni tocar oro ni plata, ni siquiera cobijarse bajo el
mismo techo que €stos, ni adornarse con ellos, ni beber en vasos
de oro o plata. Y de ese modo se salvaran ellos y salvaran al
Estado. Si en cambio poseyeran tierra propia, casas y dinero, en
lugar de guardianes seran administradores y labradores, en lugar
de asistentes seran déspotas y enemigos de los demas ciudadanos,
odiardn y seran odiados, conspiraran y se conspirara contra ellos,
y asi pasaran toda la vida, temiendo mas bien y mucho mas a los
enemigos de adentro que a los enemigos de afuera, con lo cual se
aproximaran rapidamente a la destruccion de ellos mismos y del
Estado. Es en vista de todo esto que hemos dicho cémo deben
estar provistos los guardianes respecto de la vivienda y de todo
lo demas. ;Legislaremos asi 0 no?
—Asi, sin duda —respondio Glaucédn.
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v

Entonces Adimanto intervino en la conversacion y dijo:

—De qué modo te defenderias, Socrates, si alguien afirmara
que no haces en absoluto felices a estos hombres, y eso por causa
de si mismos? Pues el Estado es en realidad de ellos, y sin
embargo no disfrutan de ningin bien del pais, como los
gobernantes de otros Estados, que poseen campos y construyen
casas grandes y bellas a las que proveen de los enseres
adecuados, y ofrecen a los dioses sacrificios privados, alojan a
extranjeros y son propietarios de lo que tu acabas de mencionar,
oro y plata y todos aquellos bienes que consideren que los van a
hacer dichosos. Y afiadiria que los que has descrito parecen ser
guardias asalariados, que nada tienen que hacer en el Estado
salvo cuidarlo.

—Si —contesté—; mas aun, no trabajan mas que para su
sustento, sin recibir, ademas de los alimentos, un salario como los
demas, de manera que ni siquiera se les permite hacer un viaje
particular de placer, no se les conceden cortesanas ni gastar para
darse gustos, tal como gastan los que pasan por ser mas felices.
Estos puntos y varios otros mas los has omitido en tu acusacion.

—Bien, jque figure eso también entre las acusaciones!

—Y preguntas como me defenderia?

—Si.

—Recorriendo el mismo camino que estdbamos haciendo —
dije— encontraremos, creo, lo que debe responderse. Diremos,
en efecto, que no seria nada asombroso si los que hemos descrito
son los mas felices; pero que no fundamos el Estado con la
mirada puesta en que una sola clase fuera excepcionalmente feliz,
sino en que lo fuera al maximo toda la sociedad. Porque
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pensabamos que en un Estado de tal indole seria donde mejor
hallariamos la justicia, y en cambio la injusticia en el peor
fundado; y tras observar uno y otro, pronunciariamos el juicio
sobre lo que hace rato que buscamos. Modelamos el Estado feliz,
no estableciendo que unos pocos, a los cuales segregamos, sean
felices, sino que lo sea la totalidad; y en seguida examinaremos el
Estado opuesto a aquél. Seria como si estuviésemos pintando una
estatua y, al acercarse, alguien nos censurara declarando que no
aplicamos los mas bellos ungiientos a las partes mas bellas de la
figura, puesto que no pintadbamos con purpura los ojos, que son lo
mas bello, sino de negro. En ese caso pareceriamos defendernos
razonablemente si le respondiéramos: «Asombroso amigo, no
pienses que debemos pintar los ojos tan hermosos que no
parezcan o0jos, y lo mismo con las otras partes del cuerpo, sino
considera si, al aplicar a cada una lo adecuado, creamos un
conjunto hermoso». Asi en el caso presente no me obligues a
otorgar a los guardianes una felicidad de tal indole que haga de
ellos cualquier cosa menos guardianes. Nosotros bien sabemos
vestir a los labradores con mantos sefioriales, rodearlos con oro
y ordenarles que trabajen la tierra si les place, y también recostar
a los alfareros en circulo alrededor del fuego, de modo que beban
a gusto y disfruten de banquetes, con el torno a su disposicion
para el caso de que algunos desearan hacer su oficio; y
analogamente hacer dichosos a todos los demas, para que la
sociedad entera sea feliz. Pero no nos encargues eso, porque, si te
obedecemos, ni el labrador sera labrador, ni el alfarero, alfarero,
ni habré nadie que integre el esquema con el cual nace el Estado.
Con todo, con los demas ciudadanos la cuestion es menor. Porque
si los fabricantes de calzado se pervierten, se corrompen y
pretenden ser lo que no son, no es nada terrible para el Estado.
Pero si los guardianes del Estado y de sus leyes parecen
guardianes sin serlo, ves bien claro que corrompen por completo
todo el Estado, y solo ellos tienen la oportunidad de organizarlo
bien y hacerlo feliz. Formemos, pues, verdaderos guardianes,
hombres que puedan danar al Estado lo menos posible; y aquel
que proponga aquello de que los labriegos son felices
regodeandose con banquetes, como en un festival mas que en un
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Estado, habla de algo distinto a un Estado. Hay que examinar, por
consiguiente, si instituimos los guardianes con la mirada puesta
en proporcionarles a ellos la mayor felicidad posible, o si
mirando a toda la sociedad se la debe considerar de modo que
¢sta la alcance; para lo cual estos guardias y los guardianes deben
ser obligados o persuadidos a hacer lo que los haga ser los
mejores artesanos de su propia funcion, y del mismo modo todos
los demas. Y asi, al florecer el Estado en su conjunto y en
armoniosa organizacion, cada una de las clases podra participar
de la felicidad que la naturaleza les ha asignado.

—Me parece que esta bien lo que dices.

—Y te parecerd que hablo correctamente en cuanto a otro
tema emparentado con éste?

—(Cual otro tema?

—Considera si estas cosas corrompen a los demas artesanos
de modo tal que se perviertan.

—Pero cudles cosas?

—La riqueza y la pobreza.

—De qué modo?

—De ¢éste: si un alfarero se enriquece, /crees que seguira
dispuesto a ocuparse de su oficio?

—De ninguna manera.

—¢No se tornard mas perezoso y negligente de lo que era?

—Mucho mas.

—(No se convertira, consiguientemente, en un peor alfarero?

—Mucho peor.

—Por otro lado, si a raiz de ser pobre no puede procurarse
las herramientas y cualquier otra cosa necesaria para su oficio,
fabricard obras de mala calidad, de modo que, si ensefia a sus
hijos y a otros, formar4 malos artesanos.

—A no dudarlo.

—De ahi que tanto la pobreza como la riqueza son ambas
causas de malas obras artesanales y de malos artesanos.

—Asi parece.

—FEn tal caso, seglin da la impresion, hemos descubierto otros
asuntos que requieren la vigilancia de los guardianes, para que
jamas se les introduzcan inadvertidamente en el Estado.
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—;Qué asuntos?

—Pues la riqueza y la pobreza, ya que una produce el
libertinaje, la pereza y el afan de novedades, mientras la otra
genera el servilismo y la vileza, ademas del afan de cambios.

—Muy cierto. No obstante, Socrates, examina de qué modo
nuestro Estado, si no ha acumulado fortuna, serd capaz de hacer la
guerra, sobre todo si esta forzado a combatir contra otro grande y
rico.

—Evidentemente serd mas dificil combatir contra un solo
Estado, pero si fuera contra dos seria mas facil.

—(Qué quieres decir?

—FEn primer lugar, si hay que luchar, ;no seran hombres
entrenados para la guerra los que luchen contra hombres ricos?

—Eso si.

—Pues bien, Adimanto, ;no crees que un solo pugil que esté
capacitado y preparado lo mejor posible luchard facilmente
contra dos hombres ricos y gordos que no saben boxear?

—Si no es al mismo tiempo, quiza.

—Y en el caso de que pudiera retroceder continuamente y,
dandose vuelta, golpear al que viene atras, y repitiera esto varias
veces bajo el sol y en un ambiente sofocante? ;No podria
entonces ese hombre vencer a muchos como €sos?

—No resultaria sorprendente.

—Y crees que los ricos poseen mayor conocimiento y
experiencia del arte de la guerra que del pugilato?

—No lo creo.

—En tal caso, muy probablemente resulte facil para nuestros
hombres, entrenados para la guerra, combatir contra enemigos
que sean el doble o el triple en nimero que ellos.

—Estoy de acuerdo, ya que me parece que lo que dices es
correcto.

—Por lo demas, se podria enviar a uno de los dos Estados
beligerantes una embajada que les dijera la verdad: «Nosotros no
usamos para nada el oro ni la plata, porque no nos esta permitido
usarlo, como a vosotros. Por lo tanto, si1 os aliais con nosotros,
obtendré¢is el oro y la plata del otro Estado». ;Piensas que
quienes escucharan esto elegirian combatir contra perros firmes y
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flacos antes que junto a los perros contra corderos tiernos y
gordos?

—Pienso que no. Pero mira si, en el caso de que un solo
Estado acumule las riquezas de los demas, no surge peligro para
el que no ha enriquecido.

—Eres muy ingenuo si juzgas que merece darse el nombre de
«Estado» a algin otro que aquel que hemos organizado.

—¢Por qué?

—A los demas hay que denominarlos de un modo mas amplio,
pues cada uno de esos Estados no es un Estado sino muchos,
como en el juegol®l. Son dos como minimo, con una enemistad
mutua: el Estado de los pobres y el de los ricos. Y en cada Estado
hay muchos Estados; si los tratas como a uno solo, te equivocaras
de cabo a rabo. Si los tratas como a muchos, en cambio, cediendo
a unos la fortuna, el poder y la gente misma de los otros, asi
tendras siempre muchos aliados y pocos enemigos. Y mientras se
administra sabiamente el Estado con el orden descrito, no solo
tendrd fama de ser muy grande sino que sera verdaderamente muy
grande, aun cuando cuente s6lo con un millar de guerreros. En
efecto, no hallaras facilmente un Estado mas grande, ni entre los
griegos ni entre los barbaros, aunque muchos puedan parecer
muchas veces mas grandes que éste. ;Piensas de otro modo?

—No, por Zeus —respondidé Adimanto.

—En tal caso, nuestros gobernantes cuentan ya con el mas
acertado limite que deben fijar al tamafio del Estado y del
territorio al cual, de acuerdo con ese tamafo, han de delimitar,
renunciando a cualquier otro.

—(Cual es ese limite?

—Fl siguiente, pienso: que el Estado esté en condiciones de
crecer en tanto conserve su unidad, pero que no crezca mas de
alli.

—Est4 muy bien.

—Por tanto, corresponde que los guardianes atiendan esta
otra prescripcion: vigilar por todos los medios que el Estado no
sea pequefio ni grande en apariencia, sino que sea uno y
suficiente.

—iLo que les encargamos es sin duda insignificante!
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—Y mas insignificante aiin que eso es lo que anteriormente
mencionamos cuando dijimos que, en caso de que de los
guardianes nazca algin hijo inferior, necesariamente han de
enviarlo con los que le sean afines, y, en el caso contrario, si nace
de los otros uno valioso, enviarlo junto a los guardianes. El
propdsito de esto es mostrar que también los demas ciudadanos
deben encargarse cada uno de la funcién para la cual estd
naturalmente dotado. De este modo, al ocuparse de lo tinico que
le es adecuado, cada uno llega a ser uno y no multiple, y asi el
Estado integro crece como uno solo y no multiple.

—iPues esto es mas pequefio aun que lo otro!

—Y sin embargo, mi querido Adimanto, todas estas
prescripciones que les imponemos, por muchas e importantes que
puedan parecer, son todas de poca monta, si se atiende a la Unica
«cosa grande», como se dice, o mas bien, en lugar de «grandey,
«suficientey.

—¢Cual es?

—ILa educacion y la instruccidon. Pues si los hombres estan
educados bien, llegan a ser mesurados y a percibir ficilmente
todas estas cosas y otras mas que ahora hemos dejado de lado,
como la posesion de las mujeres, los matrimonios y la
procreacion de hijos, cosas que, segin el proverbio, deben ser
«todas comunes» al maximo posiblel®!.

—Sera lo mas correcto.

—Y mas aln: una vez que la organizacion del Estado se pone
en movimiento adecuadamente, avanza creciendo como un
circulo. En efecto, la crianza y la educacion, debidamente
garantizadas, forman buenas naturalezas, y, a su vez, las buenas
naturalezas, asistidas por semejante educacion, se tornan mejores
aun que las precedentes en las distintas actividades y también en
la procreacion, como sucede también con los otros animales.

—Probablemente.

—Para decirlo con pocas palabras, esto debe ser inculcado
firmemente en quienes deban guardar el Estado, de manera que no
suceda que inadvertidamente se corrompan. En todo han de
vigilar que no se introduzcan innovaciones en gimnasia y musica
contra lo prescrito, temiendo cuando alguien dice que
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el canto que los hombres mas consideran

es el mas reciente que, celebrado por los aedos, surca el
97]

airel].

»No sea que alguien crea que el poeta no se refiere a canciones
nuevas, sino a un modo nuevo de cantar, y elogien eso: no hay que
elogiarlo, ni siquiera concebirlo. Pues hay que ponerse a salvo de
un cambio en un nuevo género musical, y pensar que asi se pone
todo en peligro. Porque los modos musicales no son cambiados
nunca sin remover las mas importantes leyes que rigen el Estado,
tal como dice Damon, y yo estoy convencido.

—Cuéntame a mi también entre los convencidos —dijo
Adimanto.

—AIlli —prosegui—, en la musica, creo que debemos
edificar la residencia de los guardianes.

—Alli, ciertamente, la ilegalidad se introduce de modo facil,
sin que uno lo advierta.

—Si, en parte juguetonamente, y como si no produjera dafio.

—Y no lo produce, salvo que se deslice poco a poco,
instalandose suavemente en las costumbres y en las ocupaciones,
de donde crece hasta los contratos que hacen unos hombres con
otros, y desde los contratos avanza hacia las leyes y la
organizacion del Estado, Socrates, con la mayor desfachatez,
hasta que termina por trastocar todo, tanto la vida privada como
en la publica.

—Bien —pregunté—, ;y eso sucede asi?

—A mi modo de ver, si.

—En tal caso, como hemos dicho desde el principio,
debemos proveer a nuestros niflos de juegos sujetos a normas;
puesto que, si el juego se desenvuelve sin normas y los nifios
también, sera imposible que de éstos crezcan hombres esforzados
y con afecto por el orden.

—~Claro que si.

—Por consiguiente, cuando los nifios comienzan debidamente,
gracias a la musica introducen en sus juegos un afecto por el
orden, y, al contrario de lo que acontecia con los otros a que
aludiamos, este afecto por el orden los acompafiara a todas partes
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y ayudard a crecer y a restablecer lo que quedaba del Estado
anterior.

—Es verdad, sin duda alguna.

—Entonces estos hombres descubriran preceptos que, tenidos
por pequeiieces, sus predecesores habian dejado completamente
de lado.

—(Cuales?

—Tales como éstos: que los mas jovenes callen frente a los
mas ancianos cuando corresponde, les cedan el asiento y
permanezcan ellos de pie; el cuidado de sus padres, el pelo bien
cortado, y lo mismo la ropa, el calzado y el porte del cuerpo en
su conjunto, etcétera. ;|No crees?

—Si, por cierto.

—Pero pienso que seria ingenuo legislar sobre estas cosas:
en ninguna parte se hace, y si fueran legisladas, nmi la palabra
escrita ni la oral las harian perdurar.

—No hay modo.

—Probablemente suceda, Adimanto, que, segin hacia donde
uno se dirija, partiendo de la educacion, de ese modo sea lo que
venga después. ;O no atrae siempre lo semejante a lo semejante?

—Asi es.

—Y podriamos decir que, al término de ese proceso, el
resultado serd algo completo y vigoroso, ya sea bueno; ya lo
contrario.

—No cabe otra alternativa.

—Por ese motivo no me abocaria a la tarea de legislar sobre
ese tipo de cosas.

—1Lo que dices es razonable.

—En cuanto a los asuntos que se tratan en el 4gora, ya sea con
respecto a los contratos que alli hacen unos con otros o, si ti
prefieres, acerca de los contratos con artesanos, o a las injurias,
asaltos y demandas judiciales, la eleccion de jueces y, donde sea
el caso, pagos y exacciones que sean necesarios, y en general
derechos de compra y venta en el mercado, o bien en lo que toca
a la vigilancia de las calles o de los puestos, etcétera, dime, por
los dioses, (nos atreveremos a legislar sobre asuntos de tal
indole?
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—No seria digno aplicar tales prescripciones a la gente
honesta, pues €sta por si misma descubrira facilmente la mayoria
de las cosas sobre las que conviene legislar.

—Si, amigo mio —repuse—, siempre que Dios les permita
preservar las leyes que anteriormente hemos descrito.

—A no ser que se pasen la vida instituyendo y enmendando la
cantidad de cuestiones a que nos hemos referido, convencidos de
que asi alcanzaran la perfeccion.

—Quieres decir que los que obren asi viviran como los
enfermos que, por su intemperancia, no quieren abandonar un
régimen perjudicial.

—Precisamente.

—Y por cierto —dije— pasan una vida encantadora. En
efecto, aunque se someten al tratamiento médico, no logran ningiin
resultado, como no sea el de que sus enfermedades tomen
mayores proporciones y complicaciones, siempre con la
esperanza de que, si se les receta un remedio, gracias a éste
sanaran.

—Asi les sucede a tales enfermos, por lo comun.

—Hay, ademas, otra cosa encantadora en ellos: consideran
como el mas odioso de todos los hombres al que les diga la
verdad, a saber, que si no dejan de embriagarse, comer hasta el
hartazgo y entregarse desenfrenadamente a los placeres sexuales y
al ocio, no habra remedios ni cauterizaciones ni cortes, como
tampoco hechizos ni amuletos ni ninguna otra cosa similar que los
socorra.

—No es tan encantadora —replicO Adimanto—, pues
enojarse contra el que habla bien no tiene encanto alguno.

—Parece que no eres admirador de los hombres de esa
indole.

—No, por Zeus.

—En ese caso, tampoco elogiaras al Estado entero, del que
hablabamos hace un momento, si obra de un modo semejante.
Porque sin duda has de pensar que obran de la misma manera que
aquéllos los Estados que, aun funcionando mal como tales,
prohiben a sus ciudadanos cambiar algo en la constitucion
politica, y que sufra la pena de muerte aquel que lo intente, y que,
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por el contrario, quien sirva con sumo placer a los que gobiernan,
adulandolos con obsequios, y sea habil para enterarse de sus
deseos y luego satisfacerlos, les parecera un hombre excelente y
sabio en cuestiones importantes, y recibird honras por parte de
ellos.

—También yo creo que esos Estados obran igual que los
hombres que antes describiste, y tampoco los admiraré.

—Y en lo que toca a quienes estan dispuestos a servir a tales
Estados, ansiosos por hacerlo, ;jno admiras su valentia y su
irreflexiva complacencia?

—S1i, los admiro —respondio—, excepto en los casos en que
ellos mismos se engafian y creen que, porque muchos los elogian,
son verdaderos estadistas.

—No te entiendo: ;jno vas a disculpar a esos hombres?
Imaginate un hombre que no sabe medirse, y al que muchos otros,
que tampoco lo saben, le dicen que tiene cuatro codos de estatura;
Jte parece que por si solo dejaré de creerlo?

—No, no creo que deje de creerlo.

—Pues entonces no te enojes con tal tipo de gente, ya que es
la mas encantadora de toda, en cuanto legislan sobre minucias
como las que hemos descrito hace un momento y las corrigen
continuamente, en la creencia de que puede hallarse un limite a
los fraudes que se cometen en los contratos y en las demas cosas
que he mencionado; sin advertir que, de hecho, es como si se
cortaran las cabezas de la Hidral?8l.

—FEs cierto: no hacen otra cosa.

—Por eso mismo, yo no pensaria que el verdadero legislador
debiera ocuparse de leyes o de una organizacion politica de
semejante especie, ni en un Estado bien gobernado ni en uno mal
gobernado. En el primer caso, porque seria ineficaz y no ayudaria
en nada; en el segundo, porque cualquiera podria descubrir
algunas de ellas, y las otras se seguirian automaticamente de las
costumbres anteriores.

—Entonces, /nos resta atn algo concerniente a la legislacion?

—A nosotros no nos resta nada —respondi—. Pero a Apolo,
dios de Delfos, corresponden las primeras ordenanzas, las mas
importantes y bellas.
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—Y cuales son?

—ILa fundacidén de templos, la institucion de sacrificios y
otros servicios a los dioses, a los demonios y a los héroes, asi
como de tumbas a los difuntos y cuantos honores deban rendirse a
los del mas allad para que sean propicios. De tales cosas no
sabemos nada al fundar el Estado, ni nos dejaremos persuadir por
otros, sino que no nos serviremos de otro exégetal®! que el
paterno; este dios, en efecto, es exégeta paterno para todos los
hombres, y, sentado en el centro, sobre el ombligo de la tierra,
interpreta los asuntos de esa indole.

—Muy bien dicho; asi debe obrarse.

—Pues bien, hijo de Ariston —dije—, ya tienes fundado el
Estado. Después de esto indaga en su interior, procurandote de
donde puedas la luz adecuada, y apela a la ayuda de tu hermano
Glaucon, asi como de Polemarco y los otros, para que
columbremos donde existe la justicia y donde la injusticia, y en
qué se diferencia una de otra, y cual de las dos debe adquirir el
que haya de ser feliz, pase esto inadvertido o no a los dioses y a
los hombres todos.

—Nada de eso —replicé Glaucon—; te has comprometido a
indagarlo ti, con el argumento de que seria sacrilego no acudir en
defensa de la justicia por todos los medios que te fuera posible.

—Es cierto lo que me recuerdas, de modo que asi tendré que
actuar; pero necesito que colaboréis conmigo.

—De acuerdo.

—FEspero descubrirlo de esta manera. Pienso que, si nuestro
Estado ha sido fundado correctamente, es por completo bueno.

—Es forzoso que asi sea.

—Evidentemente, pues, es sabio, valiente, moderado y justo.

—Evidentemente.

—Ahora bien, si descubrimos en el Estado alguna de estas
cosas, lo que reste sera lo que no hemos encontrado.

—Asi es.

—Por ejemplo: si de cuatro cosas cualesquiera, en el asunto
que fuere, buscaramos una sola, y sucediese que en primer lugar
reconociéramos ésa, seria suficiente para nosotros. En cambio, si
en primer lugar reconociéramos las otras tres, con esto mismo ya

173

428a



reconoceriamos la que buscabamos, puesto que es patente que no
seria otra que la que ain quedara.

—1Lo que dices es correcto.

—FEn tal caso y respecto de aquellas cualidades, ya que
también son cuatro, debemos indagar del mismo modo.

—Bien esta.

—NMe parece, pues, que lo primero que se ve claro en este
asunto es la sabiduria; aunque en lo tocante a ella se ve algo
extrafno.

—(;Como es eso?

—Verdaderamente sabio me parece el Estado que hemos
descrito, pues es prudente.

—Si.

—Y esto mismo, la prudencia, es evidentemente un
conocimiento, ya que en ninglin caso se obra prudentemente por
ignorancia, sino por conocimiento.

—Es evidente.

—Pero en el Estado hay maltiples variedades de
conocimiento.

—Claro.

—En ese caso, jserd por causa del conocimiento de los
carpinteros que ha de decirse que el Estado es sabio y prudente?

—De ningin modo —respondié Glaucon—; por ese
conocimiento se dira s6lo que es habil en carpinteria.

—Tampoco deberda llamarse sabio al Estado debido al
conocimiento relativo a los muebles de madera, si deliberal!%!
sobre como hacerlos lo mejor posible.

—No, por cierto.

—Ni por el conocimiento relativo a los objetos que se hacen
con bronce, ni por ningin otro de esa indole.

—FEn ningun caso.

—Y no se dice que el Estado es sabio por el conocimiento
relativo a la produccion de frutos de la tierra, sino que es habil en
agricultura.

—Asi me parece.

—Ahora bien, ;hay en el Estado que acabamos de fundar un
tipo de conocimiento presente en algunos ciudadanos, por el cual
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no se delibere sobre alguna cuestion particular del Estado sino
sobre éste en su totalidad y sobre la modalidad de sus relaciones
consigo mismo y con los demas Estados?

—Si.

—(Cuél es y en quiénes esta presente?

—Es el conocimiento apropiado para la vigilancia, y estd
presente en aquellos gobernantes a los que hemos denominado
«guardianes perfectosy.

—Y en virtud de ese conocimiento ;qué dirds del Estado?

—Que es prudente y verdaderamente sabio.

—Y qué crees, que en nuestro Estado habra mayor cantidad
de trabajadores del bronce o de estos verdaderos guardianes?

—Muchos mas trabajadores del bronce.

—¢Y no seran estos guardianes muchos menos en numero si
los comparas con todos aquellos otros que reciben el nombre de
acuerdo con los conocimientos que poseen?

—Muchos menos.

—En ese caso, gracias al grupo humano mas pequeio, que es
la parte de ¢l mismo que esta al frente y gobierna, un Estado
conforme a la naturaleza ha de ser sabio en su totalidad. Y de este
modo, segin parece, al sector mas pequefio por naturaleza le
corresponde el tnico de estos tipos de conocimiento que merece
ser denominado «sabiduriay.

—Dices la verdad.

—He aqui que hemos descubierto, no s¢ de qué modo, una de
las cuatro cualidades que buscabamos!!°!]
en el Estado le corresponde.

—Y a mi modo de ver ha sido descubierto satisfactoriamente.

—FEn cuanto a la valentia y al lugar que tiene en el Estado,
por cuya causa el Estado debe ser llamado «valiente», no es muy
dificil percibirla.

—¢De qué modo?

—(Acaso alguien diria que un Estado es cobarde o valiente,
después de haber contemplado otra cosa que aquella parte suya
que combate y marcha a la guerra por su causa?

—No, s6lo mirando a ella.

—Por eso creo que, aunque los demas ciudadanos sean

, asi como el puesto que

175

429a



cobardes o valientes, no depende de ellos el que el Estado posea
una cualidad o la otra.

—Yo también lo creo.

—En tal caso, un Estado es valiente gracias a una parte de si
mismo, porque con esta parte tiene la posibilidad de conservar,
en toda circunstancia, la opinidon acerca de las cosas temibles,
que han de ser las mismas y tal cual el legislador ha dispuesto en
su programa educativo. ;No llamas a esto «valentia»?

—No te he comprendido del todo: dimelo de nuevo.

—Quiero decir que la valentia es, en cierto modo,
conservacion.

—(Que clase de conservacion?

—ILa conservacion de la opinion engendrada por la ley, por

medio de la educacion, acerca de cuales y como son las cosas

temibles. Y he dicho que ellal!%] era conservaciéon «en toda

circunstancia», en el sentido de que quien es valiente ha de
mantenerla, y no expulsarla del alma nunca, tanto en los placeres
y deseos como en los temores. Y estoy dispuesto a representar lo
que pienso por medio de una comparacion, si quieres.

—Claro que quiero.

—T sabes que los tintoreros, cuando quieren teiiir de color
purpura la lana, la escogen primeramente de la que, entre los
diversos colores, es de una sola sustancia, blanca. Después la
preparan, tratandola con mucho cuidado, de modo que adquiera el
tono purpura mas brillante posible y s6lo entonces la sumergen en
la tintura. Y lo que es tefiiddo de esa manera queda con un color
fijo, y el lavado, con jabon o sin €1, no puede hacer desaparecer
el brillo del color. ;Sabes también lo que sucede si se tifien lanas
de otros colores, o incluso lanas blancas, si no se les da ese
tratamiento previo?

—S¢ que quedan destefiidas y ridiculas.

—Suponte entonces que algo semejante hacemos en lo posible
también nosotros, cuando hemos seleccionado a los militares y
los hemos educado por medio de la musica y de la gimnasia.
Piensa que no tenemos otro proposito que el de que adquieran lo
mejor posible, al seguir nuestras leyes, una especie de tintura que
sea para ellos, gracias a haber recibido la naturaleza y crianza
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apropiadas, una opinion indeleble acerca de lo que hay que temer
y de las demas cosas; de manera tal que esa tintura resista a
aquellas lejias que podrian borrarla: por ejemplo, el placer, que
es mas poderoso para lograrlo que cualquier soda calestrana; o
bien el dolor, el miedo y el deseo, que pueden mas que cualquier
otro jabonl!®l. Pues bien, al poder de conservacion, en toda
circunstancia, de la opinién correcta y legitima lo considero
«valentiay, y asi lo denomino, si no lo objetas.

—Nada tengo que objetar —contestd Glaucon—, pues creo
que no consideraras legitima la opinion correcta acerca de tales
cosas producida sin educacion, como la del animal o la del
esclavo, e incluso la llamaras con otro nombre que «valentiay.

—Dices la pura verdad.

—Admito, pues, que «valentia» es lo que asi has denominado.

—Y si admites, ademas, que es propia del Estado, lo harés
correctamente. Pero en otro momento, si quieres, trataremos con
mayor correccion lo tocante a ella; ahora, en efecto, no es esto lo
que indagamos sino la justicia, y, respecto de nuestra indagacion
sobre la valentia, creo que es suficiente lo alcanzado.

—Estoy de acuerdo con lo que dices.

—Pues bien, restan todavia dos cosas que debemos observar
en el Estado: una, la moderacion, y la otra es aquella con vistas a
la cual estamos indagando todo, la justicia.

—Muy verdad.

—¢Como podriamos hacer para descubrir la justicia primero,
para no ocuparnos ya mas de la moderacion?

—Por lo que a mi toca, no lo s€, y no querria que se hiciera
patente en primer lugar la justicia, si en tal caso no hubiéramos ya
de examinar la moderacion. Mdas bien, si quieres complacerme,
examina antes ésta.

—Claro que quiero; quiero y debo hacerlo.

—Haz pues el examen.

—He de hacerlo; desde nuestro punto de vista, la moderacion
se parece a una concordancia y a una armonia mas que las
cualidades examinadas anteriormente.

—Explicate.

—ILa moderacién es un tipo de ordenamiento y de control de
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los placeres y apetitos, como cuando se dice que hay que ser
«duefio de si mismoy», no s¢ de qué modo, o bien otras frases del
mismo cufio. ;No es asi?

—Si.

—Pero eso de ser «duefio de si mismo» ;no es ridiculo?
Porque quien es duefio de si mismo es también esclavo de si
mismo, por lo cual el que es esclavo es también duefio. Pues en
todos estos casos se habla de la misma persona.

—Sin duda.

—Sin embargo, a mi me parece que lo que quiere decir esta
frase es que, dentro del mismo hombre, en lo que concierne al
alma hay una parte mejor y una peor, y que, cuando la que es
mejor por naturaleza domina a la peor, se dice que es «duefio de
si mismo», a modo de elogio; pero cuando, debido a la mala
crianza o compaiia, lo mejor, que es lo mas pequefio, es
dominado por lo peor, que abunda, se le reprocha entonces como
deshonroso y se llama «esclavo de si mismo» e «inmoderado» a
quien se halla en esa situacion.

—Asi parece.

—Dirige ahora tu mirada hacia nuestro Estado, y encontraras
presente en €l una de esas dos situaciones, pues tendrds derecho a
hablar de ¢l calificandolo de «duefio de si mismo», si es que
debe usarse la calificacion de «moderado», y «duefio de si
mismo» alli donde la parte mejor gobierna a la peor.

—Al mirarlo, veo que tienes razon.

—~Claro que en ¢él se puede hallar una multiplicidad de deseos
de toda indole, de placeres y de sufrimientos, sobre todo entre los
nifios, las mujeres y los sirvientes y en la multitud de gente
mediocre, aunque sean llamados «libresy.

—Muy cierto.

—En lo que hace a los deseos simples y mesurados, en
cambio, que son guiados por la razon de acuerdo con la opinion
recta y sensatamente, los hallards en unos pocos, los que son
mejores por naturaleza y también por la forma en que han sido
educados.

—Es verdad.

—Pues bien —prosegui—, ;jno ves estas cosas también en el
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Estado, en el cual, sobre los apetitos que habitan en la multitud de
gente mediocre, prevalecen los deseos y la prudencia de aquellos
que son los menores en nimero pero los mas capaces?

—Si, lo veo.

—En tal caso, si ha de decirse de algin Estado que es duefio
tanto de sus placeres y apetitos cuanto de si mismo, debe ser
dicho del que estamos describiendo.

—Absolutamente cierto.

—Y de acuerdo con todos esos rasgos, ;jno corresponde decir
que es «moderado»?

—Mas que en cualquier otro caso.

—Y si en algin Estado se da el caso de que tanto los
gobernantes como los gobernados coincidan en la opinidn acerca
de quiénes deben gobernar, también sera en €ste en el que suceda.
(No te parece?

—Claro que si.

—Y en cual de ambos sectores de ciudadanos dirds que, en
una situacion de esa indole, esta presente la moderacion? ;En el
de los gobernantes o en el de los gobernados?

—FEn ambos, tal vez.

—Te das cuenta ahora de como presagiamos correctamente
hace un momento cuando dijimos que la moderacion se asemeja a
una especie de armonia?

—¢(En qué sentido?

—En el sentido de que tanto la valentia como la sabiduria,
aun residiendo cada una de ellas en una parte del Estado, logran
que ¢ste sea valiente, en un caso, sabio en el otro; mientras que no
sucede lo propio con la moderacion, sino que ésta se extiende
sobre la totalidad de la octava musical, produciendo un canto
unisono de los mas débiles, los mas fuertes y los intermedios, en
inteligencia o en fuerza o en cantidad o en fortuna, como te guste,
de manera que podriamos decir, con todo derecho, que la
moderacion es esta concordia y esta armonia natural entre lo peor
y lo mejor en cuanto a cual de los dos debe gobernar, tanto en el
Estado como en cada individuo.

—Estoy de acuerdo contigo.

—Bien; hemos observado ya tres cualidades en el Estado; al
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menos asi creo. En cuanto a la especie que queda para que el
Estado alcance la excelencia, ;cudl podria ser? La justicia,
evidentemente.

—Evidentemente.

—Por lo tanto, Glaucén, es necesario ahora que nosotros,
como cazadores que dan vuelta alrededor del escondite del
animal, prestemos atencidn para que no se nos escape la justicia y
consiga desaparecer de nuestra vista. Porque es manifiesto que de
algin modo anda por aqui. Mira entonces y trata de divisarla, por
si la ves antes que yo y me la muestras.

—iTan solo que pudiera! Mejor me pareceria seguirte y mirar
lo que me muestras, en la medida que sea capaz, para que hagas
un uso adecuado de mi.

—Sigueme, pues, tras haber hecho una plegaria conmigo.

—ILa har¢, pero s6lo mientras te sigo.

—~Ciertamente, el lugar parece sombrio e inaccesible; cuando
menos es oscuro y dificil de atravesar. No obstante, hay que
marchar.

—Marchemos, pues.

—iGlaucén! —exclamé, de pronto, al poner atencion—. Me
parece que contamos con alguna pista, y ya no creo que la justicia
se nos esfume.

—iBuena noticia!

—En realidad, hemos sido estapidos.

—¢Por qué?

—Hace rato, y ya desde el principio, querido amigo, creo que
ha estado rodando delante de nuestros pies, pero que no la hemos
percibido, sino que nos hemos comportado ridiculamente, como
los que a veces se desesperan buscando algo que tienen en sus
manos. Asi nosotros no dirigimos nuestra vista hacia ella sino que
la hemos mirado desde lejos, y por ello probablemente ha
permanecido oculta para nosotros.

—(Que quieres decir?

—Que me parece que todo el tiempo hemos estado hablando y
conversando sobre la justicia, sin percatarnos de que estdbamos
menciondndola de algin modo.

—Esto es ya un largo preambulo a lo que estoy deseando que
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me cuentes.

—Bueno, te lo contaré, para ver si lo que pienso tiene
sentido. Lo que desde un comienzo hemos establecido que debia
hacerse en toda circunstancia, cuando fundamos el Estado, fue la
justicia o algo de su especie. Pues establecimos, si mal no
recuerdo, y varias veces lo hemos repetido, que cada uno debia
ocuparse de una sola cosa de cuantas conciernen al Estado,
aquella para la cual la naturaleza lo hubiera dotado mejor.

—Efectivamente, lo dijimos.

—Y que la justicia consistia en hacer lo que es propio de uno,
sin dispersarse en muchas tareas, es también algo que hemos oido
a muchos otros, y que nosotros hemos dicho con frecuencia.

—En efecto, lo hemos dicho y repetido.

—En tal caso, mi amigo, parece que la justicia ha de consistir
en hacer lo que corresponde a cada uno, del modo adecuado.
(Sabes de donde lo deduzco?

—No, dimelo ta.

—Opino que lo que resta en el Estado, tras haber examinado
la moderacion, la valentia y la sabiduria, es lo que, con su
presencia, confiere a todas esas cualidades la capacidad de nacer
y, una vez nacidas, les permite su conservacion. Y ya dijimos que,
después de que hallaramos aquellas tres, la justicia seria lo que
restara de esas cuatro cualidades.

—ESs forzoso, en efecto.

—Ahora, si fuera necesario decidir cual de esas cuatro
cualidades lograria con su presencia hacer al Estado bueno al
maximo, resultaria dificil juzgar si es que consiste en una
coincidencia de opinioén entre gobernantes y gobernados, o si es
la que trae aparejada entre los militares la conservacion de una
opinién pautada acerca de lo que debe temerse o no, o si la
existencia de una inteligencia vigilante en los gobernantes; o si lo
que con su presencia hace al Estado bueno al maximo consiste,
tanto en el nifio como en la myjer, en el esclavo como en el libre
y en el artesano, en el gobernante como en el gobernado, en que
cada uno haga so6lo lo suyo, sin mezclarse en los asuntos de los
demas.

—Ciertamente, resultaria dificil de decidir.
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—Pues entonces, y en relacion con la excelencia del Estado,
el poder de que en ¢l cada individuo haga lo suyo puede rivalizar
con la sabiduria del Estado, su moderacion y su valentia.

—Asi es.

—Ahora bien, lo que puede rivalizar con éstas en relacion
con la excelencia del Estado, ;no es lo que denominarias
«justicia»?

—Exacto.

—Examina también esto y dame tu opinion: ;no les
encomendaras a los gobernantes la conduccion de los procesos
judiciales del Estado?

—Si, claro.

—Y cuando juzguen, /tendrdn en vista otra cosa antes que
¢sta, a saber, que cada uno no se apodere de lo ajeno ni sea
privado de lo propio?

—Ninguna otra cosa.

—Porque eso es lo justo.

—Si.

—Y en ese sentido habria que convenir que la justicia
consiste tanto en tener cada uno lo propio como en hacer lo suyo.

—Asi es.

—Mira ahora si estas de acuerdo conmigo. Si un carpintero
intenta realizar la labor de un zapatero, o un zapatero la de un
carpintero, intercambiando entre ellos las herramientas y las
retribuciones, o si una misma persona trata de hacer ambas cosas,
mezclandose todo lo demas, jte parece que eso produciria un
grave dano al Estado?

—No mucho.

—Pero cuando un artesano o alguien que por naturaleza es
afecto a los negocios, inducido por el dinero o por la
muchedumbre o por la fuerza o cualquier otra cosa de esa indole,
intenta ingresar en la clase de los guerreros, o alguno de los
guerreros procura entrar en la clase de los consejeros y
guardianes, sin merecerlo, intercambiando sus herramientas y
retribuciones, o bien cuando la misma persona trata de hacer
todas estas cosas a la vez, este intercambio y esta dispersion en
multiples tareas, creo, seran la perdicion del Estado. ;No piensas
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también ti lo mismo?

—Por cierto que si.

—En tal caso, la dispersion de las tres clases existentes en
multiples tareas y el intercambio de una por la otra es la mayor
injuria contra el Estado y lo mas correcto seria considerarlo
como la mayor villania.

—Asi es.

—Y la peor villania contra el propio Estado, ;no diras que es
«injustician?

—Claro.

—Por consiguiente, la injusticia es eso. A la inversa,
convengamos en que la realizacion de la propia labor por parte
de la clase de los negociantes, de los auxiliares y de los
guardianes, de modo tal que cada uno haga lo suyo en el Estado,
al contrario de lo antes descrito, es la justicia, que convierte en
justo al Estado.

—No me parece que puede ser de otro modo.

—Pero no lo digamos aun con excesiva confianza, sino que
apliquemos la nocion a cada individuo, y si estamos de acuerdo
en que alli también eso es justicia, lo concederemos, pues ;qué
podria objetarse? Si no estuviéramos de acuerdo, habria que
examinarlo de otro modo. Por ahora llevemos a término el
examen tal como 1o hemos concebido, o sea, que s1 dabamos con
algo de mayor tamafio que poseyera la justicia y procurdbamos
contemplarla alli, luego seria mas facil divisarla en un solo
hombre. Y nos ha parecido que este «algo» es el Estado, por lo
cual lo hemos fundado lo mejor que hemos podido, sabedores de
que la justicia estaria en el Estado mejor fundado. Ahora bien, lo
que alli se nos ha puesto en evidencia refiramoslo al individuo, y
si concuerda lo de alli con lo de aqui quiere decir que marcha
bien. Si en cambio aparece en el individuo algo diferente,
retornaremos al Estado para verificarlo alli. Puede ser que,
entonces, al hacer el examen frotandolos uno con el otro, como
dos astillas de las que se enciende el fuego, hici€ramos aparecer
la justicia, y al tornarse manifiesta la verificariamos en nosotros
mismos.

—1Lo que dices es un método —dijo— con el cual conviene
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que procedamos.

—Bien; cuando se afirma que algo de mayor tamafio es lo
mismo que otra cosa mas pequeia, /jresulta disimil o similar a
esta otra en el sentido que se dice que es 1o mismo?

—Similar.

—Tampoco un hombre justo diferird de un Estado justo en
cuanto a la nocion de la justicia misma, sino que sera similar.

—Similar, en efecto.

—Por otro lado, el Estado nos parecid justo cuando los
géneros de naturalezas en €l presentes hacian cada cual lo suyo, y
a su vez nos parecid moderado, valiente y sabio en razon de
afecciones y estados de esos mismos géneros.

—Es verdad.

—Por consiguiente, amigo mio, estimaremos que el individuo
que cuente en su alma con estos mismos tres géneros, en cuanto
tengan las mismas afecciones que aquéllos, con todo derecho se
hace acreedor a los mismos calificativos que se confieren al
Estado.

—De toda necesidad.

—Pues esta vez, admirable amigo, hemos venido a
enfrentarnos con una cuestion insignificante relativa al alma: si
¢sta contiene o no aquellos tres géneros.

—A mi no me parece insignificante. En efecto, Socrates, tal
vez sea verdadero el proverbio de que las cosas bellas son
dificiles.

—Asi parece. Y para que te enteres, Glaucon, lo que pienso
es que nunca aprehenderemos exactamente esta cuestion con
métodos como los que hemos usado en nuestros argumentos: el
camino que conduce a ella es mas largo y complejo. No obstante,
conserva su valor lo que hemos dicho y examinado hasta ahora.

—(Y no debemos contentarnos con eso? Al menos a mi me
resulta suficiente por el momento.

—Pues entonces —dije—, a mi también me bastard en sumo
grado.

—En ese caso no te desanimes, y prosigue el examen.

—¢No nos serd acaso enteramente necesario convenir que en
cada uno de nosotros habitan los mismos géneros 'y
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comportamientos que en el Estado? Pues €stos no llegan al Estado
procedentes de ningiin otro lado. En efecto, seria ridiculo pensar
que la indole fogosa que se imputa a Estados como los de Tracia
y Escitia y a las regiones nortefias en general, asi como el deseo
de aprender que se atribuye a nuestro pais, o la aficién al
comercio de los fenicios y de los que habitan en Egipto, no se
generara en los Estados a partir de los individuos que hay en
ellos.

—Muy cierto.

—Que esto es asi no hay dificultad en reconocerlo.

—No, sin duda.

—FEn cambio, resulta dificil darse cuenta de si en todos los
casos actuamos por medio de un mismo geénero, o bien si, por ser
tres los géneros, en un caso obramos por medio de uno de ellos,
en otro por medio de otro. Por ejemplo: por medio de uno de
estos géneros que hay en nosotros aprendemos, por medio de otro
somos fogosos y, a su vez, por el tercero deseamos los placeres
relativos a la alimentacion, a la procreacion y todos los similares
a ellos. ;O es acaso por medio del alma integra que procedemos
en cada uno de esos casos, cuando nos ponemos en accion? Estas
son las cuestiones dificiles de delimitar convenientemente.

—Yo también creo que es asi.

—Intentemos delimitar de esta manera si las cosas son las
mismas entre si o distintas.

—¢;De qué manera?

—Es evidente que una misma cosa nunca producira ni
padecera efectos contrarios en el mismo sentido, con respecto a
lo mismo y al mismo tiempo. De modo que, si hallamos que
sucede eso en la misma cosa, sabremos que no era una misma
cosa sino mas de una.

—Bien.

—Examinemos ahora esto.

—Te escucho.

—(Es posible que la misma cosa esté quieta y se mueva al
mismo tiempo y en el mismo sentido?

—De ningtin modo.

—Pongamonos de acuerdo con mayor precision aln, para que
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no nos contradigamos al proceder. Por ejemplo, si se dice que un
hombre esta quieto pero que mueve las manos y la cabeza, no
deberiamos afirmar que al mismo tiempo el mismo hombre esta
quieto y se mueve, me parece, sino que una parte de €l esta quieta
y otra se mueve. (|No es asi?

—Asi es.

—Y si el que declara tales cosas afadiera otras sutilezas v,
para hacer alarde de su ingenio, aseverara que los trompos estan
al mismo tiempo detenidos y en movimiento cuando permanecen
en el mismo punto, donde se fija su paa, alrededor del cual gira; y
lo mismo respecto de cualquier otro objeto que se mueve
circularmente en un mismo lugar, no lo aprobariamos, puesto que
no son las mismas partes de tales objetos las que permanecen y
las que se mueven. Mdas bien diriamos que esos objetos tienen una
linea recta y una circunferencia, y que estan quietos en cuanto a la
recta, ya que por ningin lado se inclinan, pero que se mueven
circularmente en cuanto a la circunferencia. Pero cuando la
perpendicular se inclina hacia la derecha o hacia la izquierda, o
hacia delante o hacia atrds, al mismo tiempo que gira, no esta
quieta en ningn sentido.

—Y seria la respuesta correcta.

—Por consiguiente, ninguna de tales afirmaciones nos
perturbard ni nos convencera de que alguna vez lo que al mismo
tiempo es lo mismo en el mismo sentido y respecto de lo mismo
producira, sera o padecera cosas contrarias.

—A mi al menos no me convencera.

—No obstante, y para que no nos veamos forzados a
prolongar en forma tediosa el examen de todas estas objeciones
ni a demostrar que son falsas, partamos de la base de que lo
dicho es asi, y avancemos, conviniendo en que, si se nos aparece
algo distinto, todas las conclusiones que de alli extraigamos
careceran de validez.

—Sera necesario proceder de ese modo.

—Ahora bien, el asentir y el disentir, el tender hacia algo y el
repelerlo, el atraer algo hacia si y el rechazarlo: ;no tendras
todas estas cosas como contrarias entre si (tratese de acciones o
de padecimientos, ya que en eso nada difieren)?
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—Si, son contrarias.

—Pues bien, la sed y el hambre y los apetitos en general, el
deseo y la voluntad, ;no los ubicaras en las clases de que
acabamos de hablar? ;No diras, por ejemplo, que el alma de
aquel que apetece tiende hacia aquello que apetece, o que atrae
hacia si aquello que quiere conseguir, o bien que, en la medida
que desea procurarse algo, se hace a si misma un signo de
asentimiento, como si alguien la interrogara, suspirando por
lograrlo?

—Si, por cierto.

—WVeamos ahora: el no-querer y no-desear ni apetecer, /no es
lo mismo que rechazar y alejar del alma, y no deberiamos tener
todas estas cosas por contrarias a las primeras?

—Sin duda.

—Si1 es asi, ;no diremos que hay una especie constituida por
tales apetitos, y que los que de éstos saltan mas a la vista son el
que llamamos «sed» y el que denominamos «hambre»?

—De acuerdo.

—Uno es el deseo de bebida, otro el de comida. ;No es asi?

—Si.

—Pues bien, la sed en tanto tal existe en el alma como un
apetito de algo mas que lo que hemos dicho. Por ejemplo, la sed
es sed de una bebida caliente o de una fria, una sed de mucha o
poca bebida, o de tal o cual bebida. Si se afnade a la sed un cierto
calor, esto traera aparejado el deseo de lo frio, mientras que, si a
la sed se afiade un cierto frio, el deseo serd de beber algo
caliente. Y por la presencia de la abundancia, se sentira sed de
mucha bebida, y por la de lo poco sera de poca bebida. Pero la
sed en si misma jamas se convertird en otra cosa que en un apetito
de lo que le corresponde, la bebida en si misma, y a su vez el
hambre es un apetito de alimento.

—Asi es; cada apetito, en si mismo, lo es solo de lo que por
naturaleza le corresponde, y no de tal o cual cosa que se le afiada.

—Hay que estar alerta, pues —prosegui—, de modo que no
suceda que, por no haber reflexionado sobre el tema, nos
desconcierte alguien que alegue que nadie apetece bebida sino
una buena bebida, ni una comida sino una buena comida. En
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efecto, todos apetecen cosas buenas; por lo tanto, si la sed es un
apetito, ha de serlo respecto de algo bueno, sea bebida u otra
cosa, ¢ igualmente en los demas casos.

—Probablemente quien habla asi pareceria decir algo de
importancia.

—De todos modos, hay ciertas cosas que estan referidas a
otras, y que son, creo, de una indole u otra, pero cada una de
ellas, en si misma, se refiere s6lo a cada una de las otras en si
mismas.

—No comprendo.

—(No comprendes que lo mayor es de tal indole porque es
mayor que otra cosa?

—Eso si.

—Y que lo es respecto de lo menor?

—Si.

—Y lo que es mucho mayor lo es respecto de algo mucho
menor?

—También.

—¢Y lo que en cierto momento era mayor lo era respecto de
lo que entonces era menor, y lo que ha de ser mayor lo sera
respecto de algo que ha de ser menor?

—iClaro!

—Y lo mas respecto de lo menos, el doble respecto de la
mitad, y todo lo de esa indole; y a su vez lo mas pesado respecto
de lo mas liviano, lo mas rapido respecto de lo mas lento, asi
como lo caliente respecto de lo frio, y con todas las cosas
similares a €stas pasa asi.

—Por supuesto.

—Y en lo concerniente a las ciencias, ;jno ocurre lo mismo?
La ciencia en cuanto tal es ciencia de lo que se aprende en tanto
tal, o bien de esto o aquello que debe ser referido a la ciencia.
Pero una ciencia determinada lo es de algo determinado. Quiero
decir lo siguiente: cuando se ha generado una ciencia de la
construccion de casas, ésta se ha distinguido de las demas
ciencias y ha debido ser llamada «arquitecturay.

—~Ciertamente.

—Y esto no ocurre por ser de una indole determinada,
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distinta a todas las demas?

—Si.

—Y cuando se ha generado de una indole determinada, ;no ha
sido por ser ciencia de algo determinado? ;Y no es asi con las
demas artes y ciencias?

—Asi es.

—Dime ahora si has comprendido lo que queria decir hace un
momento: todas las cosas que estan referidas a otras, si lo estan
s6lo en si mismas, estan referidas solo a esas otras cosas en si
mismas; en cambio, si estan referidas a otras cosas determinadas,
ellas mismas estan determinadas. Y con esto no quiero decir que,
tal como sean esas otras cosas, asi sean aquellas a las cuales las
otras estan referidas, por ejemplo, que la ciencia de la salud y de
la enfermedad sea sana y enferma, o que la de los males y de los
bienes sea mala y buena. Lo que quiero decir es que, cuando una
ciencia llega a ser ciencia no del objeto de la ciencia en si misma
sino de algo determinado, como es la salud y la enfermedad,
sucede que ella misma llega a ser determinada, y esto impide
desde entonces llamarla simplemente «ciencia», sino que hay que
anadirle el nombre del algo determinado al que estd referida, y
llamarla asi «ciencia médica».

—Ahora he comprendido, y creo que es como dices.

—En cuanto a la sed, ;no la colocaras entre las cosas que se
refieren a otra? Porque sin duda es sed de algo.

—S1, de la bebida.

—Y dado que hay bebida de tal o cual indole, habra también
sed de tal o cual indole. Ahora bien, la sed en tanto tal no es sed
de mucha o poca bebida, ni de bebidas de buena o mala clase, en
una palabra, una sed determinada, sino que la sed en tanto tal es
por naturaleza solo sed de la bebida en cuanto tal.

—FEn un todo de acuerdo.

—Por consiguiente, el alma del sediento, en la medida que
tiene sed, no quiere otra cosa que beber, y es a esto a lo que
aspira y a lo cual dirige su impetu.

—Evidentemente.

—En tal caso, si en ese momento algo impulsa al alma
sedienta en otra direccion, habria en ella algo distinto de lo que
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le hace tener sed y que la lleva a beber como una fiera. Pues ya
dijimos que la misma cosa no obraria en forma contraria a la
misma parte de si misma, respecto de si misma y al mismo
tiempo.

—No, en efecto.

—Del mismo modo, creo que no seria correcto decir que las
manos del mismo arquero rechazan y a la vez atraen hacia si el
arco, sino que una es la mano que lo rechaza y la otra la que lo
atrae hacia si.

—Con toda seguridad.

—Pero podemos decir que hay algunos que tienen sed y no
quieren beber.

—3S1i, a menudo y mucha gente.

—Y qué cabria decir acerca de ella? ;No serd que en su
alma hay algo que la insta a beber y que hay también algo que se
opone, algo distinto a lo primero y que prevalece sobre aquello?

—Asi me parece a mi también.

—Pues bien, 1o que se opone a tales cosas es generado, cada
vez que se genera, por el razonamiento, mientras que los impulsos
¢ impetus sobrevienen por obra de las afecciones y de las
enfermedades.

—Parece que si.

—Pues no seria infundadamente que las juzgariamos como
dos cosas distintas entre si. Aquella por la cual el alma razona la
denominaremos «raciocinio», mientras que aquella por la que el
alma ama, tiene hambre y sed y es excitada por todos los demas
apetitos es la 1irracional y apetitiva, amiga de algunas
satisfacciones sensuales y de los placeres en general.

—Seria natural, por el contrario, que las juzgaramos asi.

—Tengamos, pues, por delimitadas estas dos especies que
habitan en el alma. En cuanto a la fogosidad, aquello por lo cual
nos enardecemos, (€s una tercera especie, o bien es semejante
por naturaleza a alguna de las otras dos?

—Tal vez sea semejante a la apetitiva.

—Sin embargo, yo creo en algo que he escuchado cierta vez:
Leoncio, hijo de Aglayon, subia de El Pireo bajo la parte externa
del muro boreal, cuando percibié unos cadaveres que yacian
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junto al verdugo publico. Experimento el deseo de mirarlos, pero
a la vez sintidé una repugnancia que lo apartaba de alli, y durante
unos momentos se debatid interiormente y se cubrio el rostro.
Finalmente, vencido por su deseo, con los o0jos
desmesuradamente abiertos corrid hacia los cadaveres y grito:
«Mirad, malditos, satisfaceos con tan bello espectaculoy.

—También yo lo he oido contar.

—Este relato significa que a veces la colera combate contra
los deseos, mostrandose como dos cosas distintas.

—Eso es lo que significa, en efecto.

—Y en muchas otras ocasiones hemos advertido que, cuando
los deseos violentan a un hombre contra su raciocinio, se insulta a
si mismo y se enardece contra lo que, dentro de si mismo, hace
violencia, de modo que, como en una lucha entre dos facciones, la
fogosidad se convierte en aliado de la razon de ese hombre. No
creo en cambio que puedas decir, por haberlo visto en ti mismo o
en cualquier otro, que la fogosidad haga causa comin con los
deseos actuando contra lo que la razén decide.

—No, por Zeus.

—Veamos ahora el caso en que alguien cree obrar
injustamente: cuanto mas noble es, tanto menos puede
encolerizarse, aunque sufra hambre, frio o cualquier otro
padecimiento de esa indole por causa de aquel que, segiin piensa,
actiia justamente. Por ello, como dije, su fogosidad no consentira
en despertar contra éste.

—Es verdad.

—Por el contrario, en el caso de alguien que se considere
victima de injusticia, su fogosidad hierve en ¢él, se irrita y
combate por lo que tiene por justo, y sufre hambre, frio y
padecimientos similares, soportandolos hasta que triunfe, no
cesando en sus nobles propositos hasta que los cumple por
completo, o bien hasta que perece o se calma al ser llamado por
la razén como el perro por su pastor.

—Muy acertada es la comparacion que haces —dijo Glaucon
—, sobre todo porque habiamos dispuesto que en nuestro Estado
los auxiliares sirvieran a los gobernantes, que son como pastores
del Estado.
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—Entiendes muy bien lo que quiero decir. Pero ;no habra que
considerar algo mas?

—(Qué cosa?

—Que lo que se manifiesta respecto de lo fogoso es lo
contrario de lo que creiamos hace un momento. Pues entonces
creiamos que era algo apetitivo, mientras que ahora, muy lejos de
eso, debemos decir que, en el conflicto interior del alma, toma
sus armas en favor de la razon.

—Enteramente de acuerdo.

—Y es algo distinto de la razén, o bien es una especie
racional, de modo que en el alma no habria tres especies sino
dos, la racional y la apetitiva? O bien, asi como en el Estado
habia tres géneros que lo componian, el de los negociantes, el de
los auxiliares y el de los consejeros, jdel mismo modo habria en
el alma una tercera especie, la fogosa, que vendria a ser como el
auxiliar de la naturaleza racional, salvo que se corrompiera por
obra de una mala instruccion?

—Forzosamente seria una tercera especie.

—Si, siempre que se nos manifieste distinta al raciocinio, tal
como se nos manifestd distinta de lo apetitivo.

—FEso no es dificil de ser mostrado —replicé Glaucén—. Ya
en los nifios se puede advertir que, tan pronto como nacen, estan
llenos de fogosidad, mientras que, en lo que hace al raciocinio,
algunos jamas alcanzan a tenerlo, me parece, y la mayoria lo
alcanza mucho tiempo después.

—Por Zeus, lo que dices es muy cierto —contesteé—. Incluso
en las fieras se ve cudn correctamente es lo que has afirmado. Y
ademdas contamos con el testimonio de Homero que hemos citado

antes[lo‘”

golpedndose el pecho, increpo a su corazon con estas
palabras.

»Alli Homero ha presentado claramente una especie del alma
censurando a otra: lo que reflexiona acerca de lo mejor y de lo
peor censurando a lo que se enardece irracionalmente.

—Hablas de un modo enteramente correcto.
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—Por consiguiente, y aunque con dificultades, hemos cruzado
a nado estas aguas, y hemos convenido adecuadamente que en el
alma de cada individuo hay las mismas clases, e idénticas en
cantidad, que en el Estado.

—Asi es.

—Por lo tanto, es necesario que, por la misma causa que el
Estado es sabio, sea sabio el ciudadano particular y de la misma
manera.

—Sin duda.

—Y que por la misma causa que el ciudadano particular es
valiente y de la misma manera, también el Estado sea valiente. Y
asi con todo lo demas que concierne a la excelencia: debe valer
del mismo modo para ambos.

—Es forzoso.

—Y en lo tocante al hombre justo, Glaucon, creo que también
diremos que lo es del mismo modo por el cual consideramos que
un Estado era justo.

—También esto es necesario.

—Pero en ningin sentido olvidaremos que el Estado es justo
por el hecho de que las tres clases que existen en ¢l hacen cada
una lo suyo.

—No creo que 1o hayamos olvidado.

—Debemos recordar entonces que cada uno de nosotros sera
justo en tanto cada una de las especies que hay en ¢l haga lo suyo,
y en cuanto uno mismo haga lo suyo.

—Sin duda debemos recordarlo.

—Y al raciocinio corresponde mandar, por ser sabio y tener a
su cuidado el alma entera, y a la fogosidad le corresponde ser
servidora y aliada de aquél.

—Ciertamente.

—Y no sera, como deciamos!'®l una combinacion de
musica y gimnasia lo que las hard concordar, poniendo a una en
tension y alimentandola con palabras y ensefianzas bellas, y, en
cambio, relajando y apaciguando la otra, aquietandola por medio
de la armonia y del ritmo?

—Claro que si.

—Y estas dos especies, criadas de ese modo y tras haber
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aprendido lo suyo y haber sido educadas verdaderamente,
gobernaran sobre lo apetitivo, que es lo que mas abunda en cada
alma y que es, por su naturaleza, insaciablemente avido de
riquezas. Y debe vigilarse esta especie apetitiva, para que no
suceda que, por colmarse de los denominados placeres relativos
al cuerpo, crezca y se fortalezca, dejando de hacer lo suyo e
intentando, antes bien, esclavizar y gobernar aquellas cosas que
no corresponden a su clase y trastorne por completo la vida de
todos.

—Con toda seguridad.

—(Y no seran estas dos mismas especies las que mejor
pongan en guardia al alma integra y al cuerpo contra los enemigos
de afuera, una deliberando, el otro combatiendo en obediencia al
que manda, y cumpliendo con valentia con sus resoluciones?

—Si.

—Valiente, precisamente, creo, llamaremos a cada individuo
por esta segunda parte, cuando su fogosidad preserva, a través de
placeres y penas, lo prescrito por la razon en cuanto a lo que hay
que temer y lo que no.

—Correcto.

—Y sabio se le ha de llamar por aquella pequefia partel!%]
que mandaba en su interior prescribiendo tales cosas, poseyendo
en si misma, a su vez, el conocimiento de lo que es provechoso
para cada una y para la comunidad que integran las tres.

—De acuerdo.

—Y moderado serd por obra de la amistad y concordia de
estas mismas partes, cuando lo que manda y lo que es mandado
estan de acuerdo en que es el raciocinio lo que debe mandar y no
se querellan contra él.

—Pues eso y no otra cosa es la moderacion, tanto en lo que
hace al Estado como en lo tocante al individuo.

—Y sera asimismo justo por cumplir con lo que tantas veces
hemos dicho —afiadi.

—Necesariamente.

—Y con esto no quedara la justicia desdibujada de modo tal
que parezca distinta de como se mostro en el Estado?

—No creo.
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—De todas maneras, si algo en nuestra alma controvierte tal
nocion de justicia, la consolidaremos del todo afiadiéndole
algunas ideas vulgares.

—(Cuéles?

—Por ejemplo: si, acerca de aquel Estado y del varon
semejante a ¢l por naturaleza y por su educacion, nos fuera
preciso llegar a un acuerdo sobre si tal hombre, tras recibir un
depdsito de oro o de plata, se negara a devolverlo, jquién crees
que pensaria que €l haria eso antes que cuantos son de indole
diferente a la suya?

—Nadie lo pensaria.

—Y ese mismo hombre, ;no estaria lejos de profanar templos
o de robar o de traicionar a amigos en la vida privada y al Estado
en la vida publica?

—Bien lejos.

—Y de ningiin modo seria infiel a sus juramentos ni a otro
tipo de obligaciones.

—iClaro!

—También los adulterios y la negligencia respecto de los
padres y del culto a los dioses convendrian a cualquier otro
menos al hombre de que hablamos.

—A cualquier otro, por cierto.

—Y la causa de todo esto es la de que cada una de las clases
que hay en ¢l hacen lo suyo, tanto en lo que hace a mandar como
en lo relativo al ser mandado.

—FEsa es la causa, y ninguna otra.

—En tal caso, ;buscas aun otra cosa que la justicia como lo
que provee de ese poder a tales varones y al Estado?

—No, por Zeus.

—Por consiguiente, se ha cumplido perfectamente nuestro
suefio, por el cual, deciamos, presentiamos que, tan pronto como
comenzaramos a fundar el Estado, conforme a alguna divinidad,
dariamos con un principio y un molde de la justicia.

—Completamente de acuerdo.

—Contdbamos entonces, Glaucon, con una cierta imagen de la
justicia, que nos ha sido de provecho para tener por recto que
quien es por naturaleza fabricante de calzado no haga otra cosa
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que fabricar calzado, y que el carpintero no haga otra cosa que
obras de carpinteria, y asi con los demas de esa indole.

—Es claro.

—Y la justicia era en realidad, segin parece, algo de esa
indole, mas no respecto del quehacer exterior de lo suyo, sino
respecto del quehacer interno, que es el que verdaderamente
concierne a si mismo y a lo suyo, al no permitir a las especies
que hay dentro del alma hacer lo ajeno ni interferir una en las
tareas de la otra. Tal hombre ha de disponer bien lo que es suyo
propio, en sentido estricto, y se autogobernara, poniéndose en
orden a si mismo con amor y armonizando sus tres especies
simplemente como los tres términos de la escala musical: el mas
bajo, el mas alto y el medio. Y si llega a haber otros términos
intermedios, los unird a todos; y se generara asi, a partir de la
multiplicidad, la unidad absoluta, moderada y armonica. Quien
obre en tales condiciones, ya sea en la adquisicidon de riquezas o
en el cuidado del cuerpo, ya en los asuntos del Estado o en las
transacciones privadas, en todos estos casos tendra por justa y
bella, y asi la denominard, la accion que preserve este estado de
alma y coadyuve a su produccion, y por sabia la ciencia que
supervise dicha accion. Por el contrario, considerara injusta la
accion que disuelva dicho estado animico y llamaré «ignorante» a
la opinion que la haya presidido.

—FEn todo sentido dices la verdad.

—O sea, si afirmaramos que hemos descubierto al hombre
justo y al Estado justo y lo que es la justicia que se encuentra en
ellos, no pensariamos erroneamente.

—No, jpor Zeus!

—Lo afirmaremos, entonces?

—Lo afirmaremos.

—Sea; creo que, después de esto, debemos examinar la
injusticia.

—Es evidente.

—(No ha de consistir en una disputa interna entre las tres
partes, en una intromision de una en lo que corresponde a otras y
en una sublevacion de una de las partes contra el conjunto del
alma, para gobernar en ella, aun cuando esto no sea lo que le
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corresponde, ya que es de naturaleza tal que lo que le es
adecuado es servir al género que realmente debe gobernar?
Pienso que diremos que cosas de esa indole, y el desorden y el
funcionamiento erratico de estas partes es lo que constituye la
injusticia, la inmoderacion, la cobardia, la ignorancia y, en
resumen, todos los males del alma.

—Asi es esto.

—Por consiguiente, tanto el obrar injustamente y el ser injusto
como el actuar justamente, todo esto se nos revela claramente, si
ya se nos ha revelado claramente la justicia y la injusticia.

—¢De qué modo?

—Tal como las cosas sanas y las malsanas, de las que en nada
difieren, pues lo que ¢€stas son en el cuerpo aquéllas lo son en el
alma.

—¢(En qué sentido?

—FEn el de que las cosas sanas producen la salud y las
malsanas la enfermedad.

—Si.

—De manera andloga, el obrar justamente produce la justicia,
mientras el actuar injustamente engendra la injusticia.

—Es forzoso.

—Pues bien, producir la salud equivale a instaurar el
predominio de algunas partes del cuerpo sobre otras que son
sometidas, conforme a la naturaleza; en cambio, la enfermedad
surge cuando el predominio de unas y el sometimiento de otras es
contrario a la naturaleza.

—Sin duda.

—En tal caso, parece que la excelencia es algo como la
salud, la belleza y la buena disposicidon del dnimo; mientras que
el malogro es como una enfermedad, fealdad y flaqueza.

—Asi es.

—Y las empresas bellas conducen a la adquisicion de la
excelencia, en tanto que las deshonestas llevan al malogro.

—Necesariamente.

—Lo que nos resta examinar es, creo, qué es mas ventajoso,
si actuar con justicia, emprender asuntos bellos y ser justo, aun
cuando pase inadvertido el que se sea de tal indole, o si obrar
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injustamente y ser injusto, aun en el caso de quedar impune y no
poder mejorar por obra de un castigo.

—Pero Socrates —protestd Glaucon—, me parece que ese
examen se vuelve ridiculo. Si en el caso de que el cuerpo esté
arruinado fisicamente se piensa que no es posible vivir, ni aunque
se cuente con toda clase de alimentos y de bebidas y con todo
tipo de riqueza y de poder, menos aun serd posible vivir en el
caso de que est¢ perturbada y corrompida la naturaleza de
aquello gracias a lo cual vivimos, por mas que haga todo lo que
le plazca. Salvo que se aparte del mal y de la injusticia, y se
adquiera, en cambio, la justicia y la excelencia. Pues cada una de
estas cosas ha revelado ser tal como la habiamos descrito.

—En efecto, seria ridiculo —respondi—. No obstante, puesto
que hemos llegado a un punto desde el cual podemos divisar con
la mayor claridad que las cosas son asi, no debemos desfallecer.

—iPor Zeus! De ningin modo debemos desfallecer.

—Ven ahora, para mirar cuantas clases hay de malogro, que,
en mi opinion, vale la pena observar.

—Yo te sigo; a ti solo te toca hablar.

—Y bien —dije—, ya que hemos ascendido hasta un sitio que
es como atalaya de la argumentacion, me parece que hay una sola
especie de excelencia e incontables de malogro, aunque solo
cuatro de ellas son dignas de mencion.

—(Qué quieres decir?

—Que por cuantos modos de gobierno cuenten con formas
especificas, probablemente haya tantos modos de alma.

—Y cuantos hay?

—Cinco modos de gobierno y cinco modos de alma.

—Dime cuales.

—Digo que el modo de gobierno que hemos descrito es uno,
pero que podria llamarse con dos nombres. Asi, si entre los
gobernantes surge uno que se destaca de los demads, lo
llamaremos «monarquia», mientras que, en caso de que sean
varios, «aristocracia.

—Es cierto.

—Por eso, entonces, afirmo que es una especie Unica; pues ni
aunque sean varios, ni aunque surja uno solo, cambiaran las leyes
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del Estado en forma notable, si es que se han criado y educado
del modo que hemos descrito.
—No parece probable.
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—A semejante Estado y a semejante forma de gobierno llamo
buena y recta, lo mismo que al hombre correspondiente; pero a
las otras las tengo por malas y erroneas, tanto en lo relativo a la
administracion del Estado, como a la organizacion del caracter
del alma individual, y su maldad existe en cuatro clases.

—(Cuéles?

Y yo iba a describirlas una tras otra, tal como me parecia que
cada una de ellas se transformaba en las demas; pero Polemarco
—quien estaba sentado a poca distancia de Adimanto—,
extendiendo su mano, asi6 por arriba el manto de éste, del lado
del hombro, y lo hizo girar hacia si e, inclinandose hacia €1, le
susurrd algunas palabras, de las cuales nada pudimos entender,
salvo esto:

—¢(Que haremos? ;Lo dejaremos seguir?

—De ningiin modo —repuso Adimanto, hablando ya en voz
alta.

—(Qué es lo que no dejaréis seguir? —pregunte.

—Ati.

—Pero ;por que?

—Porque nos das la impresién de ser indolente y escamotear
toda una parte de la discusidn, y no la mas insignificante, para no
tomarte el trabajo de entrar en detalles; y pareceria que has
creido que pasarias inadvertido al decir a la ligera, en lo
referente a las mujeres y nifios, que es evidente para cualquiera
que todas las cosas son comunes a los amigos.

—¢Y no es eso correcto, Adimanto?

—Si, pero lo correcto de esto, como en los demas casos,
requiere una argumentacion respecto de como es tal comunidad,
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ya que puede haber muchos modos. No omitas, pues, lo que tienes
en mente. Pues nosotros hace rato que estamos aguardando lo que
creiamos dirias acerca de como se procrearan los niflos y, luego
de procreados, como se educaran, y todo lo que entiendes al
hablar de comunidad de mujeres y nifios. Pensamos, en efecto,
que para el Estado es de suma importancia que eso se produzca
de modo correcto o incorrecto. Por eso ahora, cuando ibas a
abordar la exposicion de otro régimen politico antes de haber
definido esas cosas suficientemente, hemos resuelto lo que has
oido: no dejarte proseguir antes de que hayas expuesto todas estas
cosas, como has hecho con las demas.

—Pues también a mi —dijo Glaucon— consideradme
asociado a vuestro voto.

—iSin la menor duda! —exclamdé Trasimaco—. Esa
resolucion la compartimos todos; puedes creerlo, Socrates.

—(Qué es lo que hacéis, atacdndome asi? —me quejé—.
iTamafia discusion promovéis acerca de nuestra organizacion
politica, como si estuviéramos al comienzo! Porque yo me
regocijaba de haber concluido ya la descripcidn, encantado de
que se la diera por admitida tal como habia sido expuesta. No
sabéis vosotros, al reclamarla ahora, el enjambre de
argumentaciones que suscitaréis. Ya en aquel momento lo soslaye
precisamente por advertirlo, para no provocar semejante
perturbacion.

—Y qué? —prorrumpi6d Trasimaco—. jAcaso piensas que
hemos venido aqui para buscar algin tesoro, en lugar de asistir a
argumentaciones?

—Si —repliqué—, pero argumentaciones con medida.

—Bien, Soécrates —dijo Glaucon—, mas la medida de
argumentaciones como ¢éstas es, para la gente inteligente, la vida
entera. Pero no te preocupes por nosotros; por ningin motivo
debes titubear en exponer tu parecer acerca de lo que te
preguntamos: en que consistird esta comunidad de mujeres y
nifios para nuestros guardianes, y en que la crianza de los nifios
cuando aun son pequefios, en el periodo intermedio entre el
nacimiento y la educacion, que parece ser 1o mas espinoso. Trata
de decirnos de qué modo debe desarrollarse.
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—No es facil exponer tal tema, bendito amigo —contesté—,
pues arroja muchas mas dudas atin de lo que hemos descrito hasta
ahora. En efecto, se dudara de que lo dicho sea posible, e incluso
en el caso de que lo fuera, cabrd la duda de que eso sea lo mejor,
y de ese modo. Por ello vacilo en tratar estos asuntos, ya que la
exposicion puede parecer una expresion de deseos, querido mio.

—No vaciles, porque los que te escuchan no son
desconsiderados, ni incrédulos ni hostiles.

—Excelente amigo, sin duda me hablas de ese modo porque
quieres darme animo.

—Si, por cierto.

—Pues bien, produces el efecto contrario. En efecto, si yo
estuviera confiado en saber aquello de lo cual debo hablar, seria
excelente tu manera de darme animo, ya que, quien conozca la
verdad, puede hablar con seguridad y audacia sobre los temas
mas caros e importantes en medio de personas inteligentes y
queridas. Pero exponer teorias cuando aun se duda de ellas y se
las investiga, tal como debo hacer yo, es temible y peligroso; y no
por incitar a la risa, ya que eso seria pueril; el peligro consistiria
mas bien en que, al fracasar respecto de la verdad, no sélo caiga
yo sino que arrastre en mi caida también a mis amigos en relacion
con las cosas en que menos conviene errar. Imploro la gracia de
Adrasteal!%’], Glaucon, por lo que voy a decir. Considero, en
efecto, que llegar involuntariamente a ser asesino de alguien es
una falta menor que la de engafiarlo respecto de las instituciones
nobles, buenas y justas. Y vale mas la pena correr este riesgo con
los enemigos que con los amigos, de modo que no haces bien en
darme animo.

—Querido Sécrates —repuso Glaucon, echandose a reir—, si
sufrimos algin perjuicio por causa de tu argumento, te
absolveremos como si se tratara de un homicidio, y te
declararemos limpio de toda mancha y de todo intento de engafio.

De manera que habla con confianza.

108]

—Esta bien —asenti—, ya que, como dice la leyl!%l el

1091 queda limpio. Y es natural que lo que

valga para tal caso valga para el caso presentel 1],

absuelto en tal casol

202

451a



—Por eso mismo, pues, habla.

—Y para hablar debemos ahora retornar a lo que, en aquel
momento, le correspondia el turno en nuestra exposicion. Pero tal
vez sea correcto proceder asi: que, una vez completada la
actuacion masculina, se cumpla a su vez la femenina, maxime
dada tu exhortacién a ello. Porque, en mi opinioén, no hay, para
hombres nacidos y educados de la manera que hemos descrito,
otro modo recto de posesion y trato de sus hijos y muyjeres que el
de seguir en conformidad con el impulso que originariamente le
hemos imprimido. Y en nuestro discurso nos hemos esforzado en
establecer a estos hombres como guardianes de ganado.

—Asi es.

—Sigamos con la comparacion, entonces, y deémosles la
generacion y la crianza de modo similar, y examinemos si nos
conviene o no.

—(En qué sentido?

—En éste: ;creemos que las hembras de los perros
guardianes deben participar en la vigilancia junto con los machos,
y cazar y hacer todo lo demas junto con éstos, o bien ellas
quedarse en casa, como si estuvieran incapacitadas por obra del
parto y crianza de los cachorros, mientras ellos cargan con todo
el trabajo y todo el cuidado del rebafio?

—Deben hacer todo en comun, excepto que las tratemos a
ellas como mas débiles y a ellos como mas fuertes.

—Pero ;se puede emplear a un animal en las mismas tareas
que otro, si no se le ha brindado el mismo alimento y la misma
educacion?

—No, no se puede.

—Pues entonces, si hemos de emplear a las mujeres en las
mismas tareas que a los hombres, debe ensefidrseles las mismas
cosas.

—Si.

—Y tenemos que a los hombres se les ha brindado la
ensefanza tanto de la misica como de la gimnasia.

—Asi es.

—Por consiguiente, también a las mujeres debe ofrecérseles
la ensefianza de ambas artes, asi como las que conciernen a la
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guerra, y debe tratarselas del mismo modo que a los hombres.

—Por lo que dices, es probable.

—Claro que tal vez muchas de las cosas que, contra lo
acostumbrado, exponemos parezcan ridiculas si se las pone en
practica.

—Si, por cierto.

—Pero ;qué es lo mas ridiculo que ves en ellas? ;No es
obviamente el hecho de que las mujeres hagan gimnasia desnudas
en la palestra junto a los hombres, y no solo las jovenes sino
también las mas ancianas, como €s0s Viejos que se ejercitan en
los gimnasios cuando estan ya arrugados, y gustan de la gimnasia,
aunque presenten un aspecto desagradable?

—3Si, jpor Zeus! Pareceria ridiculo, al menos en las actuales
circunstancias.

—Con todo, puesto que nos hemos propuesto hablar, no
debemos temer las pullas de los graciosos, digan cuanto digan y
lo que digan sobre tal transformacién referente a la gimnasia y a
la musica, y no menos al manejo de armas y a la equitacion.

—Tienes razon.

—Mas bien, dado que hemos comenzado nuestra exposicion,
hay que avanzar hacia el aspecto aspero de la ley en cuestion, y
les rogaremos a aquellos graciosos que dejen de lado sus bromas,
y que se pongan serios y recuerden que no hace mucho tiempo a
los griegos, como ahora a la mayoria de los barbaros, les parecia

que era vergonzoso y ridiculo mirar a hombres desnudos. So6lo

cuando comenzaron a hacer ejercicios gimnasticos!!!!l Jos

cretenses primeramente, y después los lacedemonios, les fue
posible a los chistosos de entonces ridiculizar todas esas cosas.
(No lo crees?

—Si.

—Pero después de que la experiencia reveld a los hombres
que era mejor desnudarse que cubrir todo el cuerpol!!?], pienso,
lo que parecia ridiculo a los ojos se desvanecio por obra de lo
que, a la luz de la razon, se mostr6 como excelente. Y esto ha
puesto de manifiesto que es un tonto aquel que considera ridiculo
otra cosa que el mal, y quien trata de mover a risa mirando como

ridiculo cualquier otro espectaculo que el de la locura y el de la
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maldad, y que, a su vez, se propone y persigue seriamente otro
modelo de belleza que el del bien.

—Por entero de acuerdo.

—1Lo primero en que debemos ponernos de acuerdo es sobre
si estas propuestas son posibles o no. Y debemos abrir el debate,
para quien quiera discutir, sea en broma o en serio, si la
naturaleza humana femenina es capaz de compartir con la
masculina todas las tareas o ninguna, o si unas si y otras no, y si
entre las que pueden compartir estan o no las referentes a la
guerra. Si comenzamos tan bien, ;jno es natural que también
concluyamos de la mejor manera?

—Por cierto.

—(Quieres que debatamos la cuestion contra nosotros
mismos, en nombre de los demads, para que la parte del argumento
contrario no sucumba al asedio por falta de defensa?

—Nada lo impide.

—Hablemos, pues, en nombre de ellos: «No es necesario, oh
Socrates y Glaucon, que otros os discutan. Pues vosotros mismos,
al comenzar la fundacion de vuestro Estado, habéis convenido en
que cada uno debia realizar una sola tarea, acorde a su
naturaleza»!113]. Nosotros 1o habiamos convenido, creo, de modo
que no podriamos negarlo. «;Y acaso no hay una gran diferencia
entre la naturaleza de la mujer y la del hombre?». Pregunta a la
que tendriamos que responder afirmativamente. «En tal caso,
corresponde asignar a cada uno una tarea distinta, segun su propia
naturaleza». A lo cual deberiamos asentir. «;Cémo negar, por
ende, que ahora os equivocadis y os contradecis a vosotros
mismos, al afirmar que los hombres y las mujeres deben realizar
las mismas tareas, aun cuando cuenten con naturalezas tan
distintas?». ;Puedes alegar algo, mi admirable amigo Glaucdn,
frente a tales objeciones?

—Asi, repentinamente, no es facil. Pero yo te rogare, te ruego
ahora mismo que expongas nuestro propio argumento, cualquiera
que sea.

—Hace rato, Glaucon, que yo preveia estas cuestiones y
muchas otras de la misma indole, y por eso temia y titubeaba en
tocar la ley concerniente a la posesion y educacion de las mujeres
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y Nifios.

—Y en efecto, jpor Zeus!, no parece facil.

—No, pero hay que tener en cuenta esto: tanto si alguien se
cae en una pequefia piscina como si cae en el mar mas grande,
debe nadar.

—Por supuesto.

—Asi también nosotros debemos nadar e intentar ponernos a
salvo de la discusion, sea con la esperanza de que algin delfin
nos permita montarnos sobre su lomo, o bien con alguna otra
forma desesperada de salvacion.

—Parece que si.

—WVeamos, pues, si hallamos de algiin modo la salida. Hemos
convenido, en efecto, que a cada naturaleza le corresponde una
ocupacion, y que la de la mujer es diferente a la del hombre. Pero
ahora afirmamos que a estas naturalezas diferentes corresponden
las mismas ocupaciones. /Es esto lo que se nos reprochal!141?

—Precisamente.

—iCuan excelente, Glaucon, es el poder del arte de la
disputa!

—¢Por qué?

—Porque me parece que muchos van a parar a dicho arte
incluso sin quererlo, ya que no creen contender, sino argumentar,
a causa de su incapacidad para examinar lo que se dice
distinguiendo especies; persiguen la contradiccion de lo que ha
sido dicho, antes atentos meramente a las palabras, recurriendo a
argucias, no a argumentos.

—Esto, en efecto, sucede a mucha gente; pero jtambién nos
alcanza a nosotros en este momento?

—Sin ninguna duda. Y corremos el riesgo de
comprometernos, a pesar nuestro, en una contienda verbal.

—¢De qué modo?

—Atentos meramente a las palabras, muy virilmente y al
modo eristico, perseguimos la tesis de que a quienes no poseen la
misma naturaleza no corresponden las mismas ocupaciones, sin
que de ningin modo hayamos examinado la especie de la
diferencia o de la identidad de la naturaleza, ni a qué
apuntabamos al distinguirlas, cuando atribuiamos diferentes
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ocupaciones a diferentes naturalezas, y las mismas ocupaciones a
las mismas naturalezas.

—En efecto, no lo hemos examinado.

—Por lo tanto, segin da la impresion, no es licito
preguntarnos si la naturaleza de los calvos y la de los peludos es
la misma o si es contraria, y, si convenimos en que es contraria,
en caso de que los calvos sean zapateros, no permitir que lo sean
los peludos, y a la inversa.

—Pero eso seria ridiculo —replicé Glaucodn.

—Y acaso seria ridiculo por algin otro motivo que porque
entonces no plantedbamos la i1dentidad y la diferencia de
naturaleza en todo sentido, sino sélo aquella especie de
diversidad y de similitud relativa a las ocupaciones en si
mismas? Queriamos decir, por ejemplo, que un médico y una
médica que cuentan con un alma de meédico tienen la misma
naturalezal '], ;O no piensas asi?

—Si, por cierto.

—FEn cambio, un médico y un carpintero tienen distinta
naturaleza, ;no?

—Por completo.

—Y en el caso del sexo masculino y del femenino, si aparece
que sobresalen en cuanto a un arte o a otro tipo de ocupacion,
diremos que se ha de acordar a cada uno lo suyo, pero si parece
que la diferencia consiste en que la hembra alumbra y el macho
procrea, mas bien afirmaremos que aun no ha quedado
demostrado que la mujer difiere del hombre en aquello de lo que
estabamos hablando, sino que seguiremos pensando que los
guardianes y sus esposas deben ocuparse de las mismas cosas.

—Lo afirmaremos correctamente.

—Después de eso, ;jno exhortaremos a nuestro objetor a que
nos enseiie respecto de qué arte o de qué ocupacion de las
relativas a la organizacion del Estado la naturaleza de la mujer no
es la misma que la del hombre, sino distinta?

—Pues eso es justo.

—Tal vez entonces algin otro diria lo que ti hace pocol!l®]
que hablar satisfactoriamente no es facil, pero tras haber
reflexionado no es dificil.
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—Podria decirlo.

—Quieres que pidamos a nuestro contendiente que nos siga,
a ver si le demostramos que no hay ocupacion alguna exclusiva
de la mujer en lo que toca a la administracion del Estado?

—iClaro que si!

—Vamos, pues, le diremos nosotros, responde: ;no decias
que el hombre bien dotado para algo difiere del poco dotado en
que el primero aprende facilmente, el otro con dificultad, y en que
uno, tras breve aprendizaje, se torna capaz de descubrir mucho
mas de lo que ha aprendido, mientras el otro, con una instruccion
larga y mucho estudio, no puede retener lo que se le ha ensefiado,
y en que, en tanto que los miembros del cuerpo del primero son
servidores adecuados de su espirituy, los del segundo lo
contrarian? jEs por estas cosas o por otras por lo que distinguias
al hombre bien dotado para algo del poco dotado?

—Nadie dira otras cosas.

—Ahora bien, ;jconoces alguna de las actividades que
practican los seres humanos donde el sexo masculino no
sobresalga en todo sentido sobre el femenino? ;O nos
extenderemos hablando del tejido y del cuidado de los pasteles y
pucheros, cosas en las cuales el sexo femenino parece significar
algo y en la que el ser superado seria lo mas ridiculo de todo?

—Dices verdad —contestd Glaucon—, pues podria decirse
que un sexo es completamente aventajado por el otro en todo.
Claro que muchas mujeres son mejores que muchos hombres en
muchas cosas; pero en general es como ti dices.

—Por consiguiente, querido mio, no hay ninguna ocupacion
entre las concernientes al gobierno del Estado que sea de la mujer
por ser myjer ni del hombre en tanto hombre, sino que las dotes
naturales estan similarmente distribuidas entre ambos seres vivos,
por lo cual la mujer participa, por naturaleza, de todas las
ocupaciones, lo mismo que el hombre; s6lo que en todas la mujer
es mas debil que el hombre.

—Completamente de acuerdo.

—Hemos de asignar entonces todas las tareas a los hombres
y ninguna a las mujeres?

—No veo como habriamos de hacerlo.
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—Creo que, mas bien, diremos que una mujer es apta para la
medicina y otra no, una apta por naturaleza para la misica y otra
no.

—Sin duda.

—(Y acaso no hay myjeres aptas para la gimnasia y para la
guerra, mientras otras seran incapaces de combatir y no gustaran
de la gimnasia?

—Lo creo.

—¢Y no sera una amante de la sabiduria y otra enemiga de
¢ésta? ;Y una fogosa y otra de sangre de horchata?

—Asi es.

—Por ende, una mujer es apta para ser guardiana y otra no;
(no es por tener una naturaleza de tal indole por lo que hemos
elegido guardianes a los hombres?

—De tal indole, en efecto.

—(Hay, por lo tanto, una misma naturaleza en la mujer y en el
hombre en relacion con el cuidado del Estado, excepto en que en
ella es mas débil y en ¢l mas fuerte?

—Parece que si.

—Elegiremos, entonces, mujeres de esa indole para convivir
y cuidar el Estado en comin con los hombres de esa indole,
puesto que son capaces de ello y afines en naturaleza a los
hombres.

—De acuerdo.

—¢(Y no debemos asignar a las mismas naturalezas las
mismas ocupaciones?

—ILas mismas.

—Tras un rodeo, pues, volvemos a lo antes dicho, y
convenimos en que no es contra naturaleza asignar a las mujeres
de los guardianes la musica y la gimnasia.

—Absolutamente cierto.

—No hicimos, pues, leyes imposibles o que fueran meras
expresiones de deseos, puesto que implantamos la ley conforme a
la naturaleza: sino que mas bien lo que se hace hoy en dia es
hecho contra naturaleza, segln parece.

—Parece, en efecto.

—¢Y no deciamos que nuestro examen debia versar sobre si

209

456a



esas normas eran posibles y ademas las mejores?

—Debia versar sobre eso.

—Ahora, que eran posibles, hemos estado de acuerdo.

—Si.

—Entonces debemos acordar después de eso que son las
mejores.

—Evidentemente.

—Ahora bien, con respecto al proceso en que se llega a ser
muyjer guardiana, no hay una educacion para el hombre y otra para
la myjer, ya que es la misma naturaleza la que la recibe.

—No es distinta.

—Pues bien, jcual es tu opinidn sobre esto?

—(Sobre qué?

—Sobre el concebir de tu parte a unos hombres mejores y a
otros peores; ;0 tienes a todos por similares?

—De ningin modo.

—En el Estado que hemos fundado, ;quiénes crees que seran
los mejores hombres: los guardianes que hemos formado con la
educacion que describimos, o los zapateros que han sido
instruidos en el arte de fabricar calzado?

—Es ridiculo lo que preguntas.

—Comprendo —dije—. Y bien, ;no son ¢€stos los mejores
entre todos los ciudadanos?

—Y con mucho.

—¢Y sus esposas no seran las mejores de las mujeres?

—También con mucho.

—Y hay algo mejor para un Estado que el que se generen en
¢l los mejores hombres y mujeres posibles?

—No lo hay.

—Y esto lo lograran la musica y la gimnasia llevadas a cabo
del modo descrito.

—No puede ser de otro modo.

—Por consiguiente, la prescripcion que establecimos no solo
es posible sino también la mejor.

—Asi es.

—Deberd entonces desvestirse a las mujeres de los
guardianes, de modo que se cubran con la excelencia en lugar de
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ropa, y participaran de la guerra y de las demas tareas relativas a
la vigilancia del Estado, y no haran otra cosa, pero las mas
livianas de estas tareas han de confiarse mas a las mujeres que a
los hombres, dada la debilidad de su sexo. En cuanto al varon que
se ria por la desnudez de las mujeres, que se ejercitan con vistas
a lo mejor, «arranca antes de que madure el frutol!!7)y de la risa,
y desconoce por qué rie y lo que hace. Porque lo mejor que se
dice y que sera dicho es que lo provechoso es bello y que lo
pernicioso feo.

—Completamente de acuerdo.

—En esto, pues, hemos esquivado algo asi como una ola, al
hablar de la ley sobre las myjeres, de modo que no hemos sido
completamente inundados por ella, prescribiendo que tanto
nuestros guardianes como nuestras guardianas deben ejercer en
comin todas sus ocupaciones; incluso de algin modo el
argumento ha convenido consigo mismo en que dice cosas
posibles y provechosas.

—Y por cierto, no es pequeiia la ola que esquivaste.

—Pero diras que no es grande cuando veas la que viene
despues.

—Habla sobre ella, para que la vea.

—De esto y de las demas cosas precedentes —dije—, en mi
opinidn, se sigue esta ley.

—Cual?

—Que todas estas mujeres deben ser comunes a todos estos
hombres, ninguna cohabitard en privado con ningin hombre; los
hijos, a su vez, seran comunes, y ni el padre conocera a su hijo ni
el hijo al padre.

—Esto despertara mucha mayor desconfianza que lo otro,
tanto en cuanto a su posibilidad como a su utilidad.

—Respecto de su utilidad no creo que se discuta que el tener
las mujeres en comin y en comun los hijos es el bien supremo, si
es que es posible; pero pienso que la disputa sobre si es posible
0 no, serd grande.

—ESs sobre ambas cosas que se disputara.

—ILo que mencionas es una alianza de objeciones; yo pensaba
que escaparia a una de ellas, de modo que, si opinabas que era
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algo util, me quedaria solo la de si era posible o no.

—Intentando escaparte, sin embargo, no has pasado
inadvertido, sino que has de dar cuenta de ambos.

—Me someto al castigo —respondi—. Pero hazme el
siguiente favor: permiteme que me tome asueto tal como la gente
de espiritu ocioso acostumbra, homenajedndose a si misma,
cuando camina sola. Pues sin duda sabes que tales personas, antes
de descubrir de qué modo se realizara lo que desean, omiten la
cuestion, para no fatigarse deliberando acerca de si es posible o
no: considerando lo que quieren como algo ya real, disponen el
resto y se deleitan pasando revista a lo que haran una vez
cumplido su deseo, volviendo ademas a su alma, ya perezosa,
mas perezosa aun. También yo ahora me abandono a la flojera, y
deseo posponer para despucs el examen de si lo que propongo es
posible; por ahora, si me lo permites, considerandolo como
siendo posible, examinaré como los gobernantes lo dispondran
una vez alcanzada su realizacion, y como ha de ser, tras ser
llevado a la practica, lo mas conveniente de todo para el Estado y
para los guardianes. Esto es lo que intentaré primeramente
indagar junto contigo; después lo otro, si ti lo permites.

—Esta bien, lo permito; haz el examen.

—Pienso que, si los gobernantes son dignos de tal nombre, y
lo mismo que ellos los auxiliares, estaran dispuestos unos a hacer
lo que se les ordene y otros a ordenar, obedeciendo las leyes e
imitandolas en cuantas prescripciones les encomendamos que
hagan.

—Es natural.

—Ahora bien: ti, que eres su legislador, tal como
seleccionaste a los hombres, asi has de seleccionar a las mujeres,
y se las dards, tanto cuanto sea posible, de naturaleza similar. Y
ellos, al tener casa en comiun y comida en comun, sin poseer
privadamente nada de esa indole, viviran juntos, entremezclados
unos con otros en los gimnasios y en el resto de su educacion, y
por una necesidad natural, pienso, seran conducidos hacia la
union sexual. ;O no te parece que digo cosas necesarias?

—Pero no necesidades geométricas sino eroticas, que pueden
ser mas agudas que aquéllas respecto del persuadir y atraer a la
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mayoria de la gente.

—Asi es. Pero después de eso, Glaucdén, que se unan
irregularmente unos con otros o hagan cualquier otra cosa, seria
sacrilego en un Estado de bienaventurados, y no lo permitirdn los
gobernantes.

—No seria justo, en efecto.

—FEs patente, pues, que conformaremos matrimonios sagrados
en cuanto sea posible. Y seran sagrados los mas beneficiosos.

—Enteramente de acuerdo.

—Pero jcomo han de ser los mas beneficiosos? Dimelo,
Glaucon, pues veo en tu casa perros de caza y gran nimero de
aves de raza: jhas prestado atencion, por Zeus, a algo en sus
apareamientos y procreaciones?

—(A qué te refieres?

—Primeramente, entre ellos mismos, aun cuando sean de raza,
(no hay acaso algunos que llegan a ser mejores?

—Los hay.

—¢Y haces procrear a todos del mismo modo, o pones celo
en que procreen los mejores?

—Para que procreen los mejores.

—Y bien: ;prefieres los mas jovenes, los mas viejos o los
que estan en la flor de la vida?

—1Los que estan en la flor de la vida.

—Y si no se procrean asi, /crees que degenerara mucho la
raza de las aves y la de los perros?

—Si, por cierto.

—Y en cuanto a los caballos y a los demas animales, ;piensas
que sucedera de otro modo?

—No, seria insolito.

—iVélgame Dios! jCudn necesario serd que contemos con
gobernantes sobresalientes, si ése es también el caso respecto del
género humano!

—iEs también el caso! Pero ;por qué lo dices?

—Porque les sera necesario echar mano a muchos remedios;
creemos que incluso un médico mediocre basta para cuerpos que
no requieren remedios sino que estan dispuestos a someterse a un
régimen. Pero cuando se debe administrar medicamentos,
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sabemos que hace falta un médico mas audaz.

—Es verdad, pero jrespecto de qué lo dices?

—Respecto de esto: parece que los gobernantes deben hacer
uso de la mentira y el engafio en buena cantidad para beneficio de
los gobernados; en algin momento dijimos!!'®] que todas las
cosas de esa indole son utiles en concepto de remedios.

—Y era correcto 1o que dijimos.

—Pues entonces en los matrimonios y en las procreaciones
esto que es correcto no sera insignificante.

—¢;Como?

—FEn vista de lo que ha sido convenido, es necesario que los
mejores hombres se unan sexualmente a las mejores mujeres la
mayor parte de las veces; y lo contrario, los mas malos con las
mas malas; y hay que criar a los hijos de los primeros, no a los de
los segundos, si el rebano ha de ser sobresaliente. Y siempre que
sucedan estas cosas permanecerdn ocultas excepto a los
gobernantes mismos, si, a su vez, la manada de los guardianes ha
de estar, lo mas posible, libre de disensiones.

—Es muy correcto.

—Por lo tanto, instituiremos festivales en los cuales
acoplaremos a las novias con los novios, asi como sacrificios, y
nuestros poetas deberan componer himnos adecuados a las bodas
que se llevan a cabo. En cuanto al nimero de matrimonios, 1o
encomendaremos a los gobernantes, para que preserven al
maximo posible la misma cantidad de hombres, habida cuenta de
las guerras, enfermedades y todas las cosas de esa indole, de
modo que, en cuanto sea posible, nuestro Estado no se agrande ni
se achique.

—Bien.

—Deberan hacerse ingeniosos sorteos, para que el mediocre
culpe al azar de cada copula, y no a los gobernantes.

—Si.

—Y a los jovenes que son buenos en la guerra o en alguna
otra cosa debe dotarselos de honores y otros premios, y en
especial de una mas plena libertad para acostarse con las
mujeres, para que, al mismo tiempo, sirva de pretexto para que de
ellos se procree la mayor cantidad posible de nifos.
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—Correcto.

—Y cada vez que nazcan hijos, de ellos se encargardn los
magistrados asignados, sean éstos hombres o mujeres o ambos a
la vez; pues las magistraturas son sin duda comunes a las mujeres
y a los hombres.

—Si.

—En lo que hace a los hijos de los mejores, creo, seran
llevados a una guarderia junto a institutrices que habitaran en
alguna parte del pais separadamente del resto. En cuanto a los de
los peores, y a cualquiera de los otros que nazca defectuoso,
seran escondidos en un lugar no mencionado ni manifiesto, como
corresponde.

—Asi se procederd, si ha de ser pura la clase de los
guardianes.

—Estos magistrados también se encargaran de la crianza, y de
conducir a las madres a la guarderia cuando estén con los pechos
henchidos, poniendo el maximo ingenio para que ninguna perciba
que es su hijo; y si ellas no tienen suficiente leche, la proveeran
otras que si la tengan, y de éstas mismas cuidardn de modo que
amamanten un periodo razonable de tiempo; y en cuanto a las
vigilias y otras penurias, las transferiran a las nodrizas e
institutrices.

—iGrandes facilidades para la crianza das a las esposas de
los guardianes!

—Es lo que conviene —respondi—; pero prosigamos con lo
que nos hemos propuesto. Hemos dicho que se debe engendrar los
hijos en la flor de la vida.

—Es verdad.

—¢Y no compartes mi opinioén de que el periodo razonable de
tiempo de este florecimiento es de veinte afios en la mujer y
treinta en el hombre?

—(Y cuando ubicas esos afios?

—ILa mujer, a partir de los veinte afios y hasta los cuarenta,
parira para el Estado; y el hombre procreara para el Estado
después de pasar la culminacion de su velocidad en la carrera
hasta los cincuenta y cinco afios.

—Por cierto que para ambos es el florecimiento en cuanto al
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cuerpo y en cuanto a la inteligencia.

—Y si alguien de mayor o menor edad que ésa interfiere en
las procreaciones en comun, diremos que su transgresion es una
profanacion y una injusticia, ya que esta engendrando para el
Estado un nifio que, si pasa inadvertido, se generara sin los
sacrificios y las plegarias que para todos los matrimonios
celebran tanto sacerdotes como sacerdotisas y el Estado integro
para que siempre nazcan de padres buenos hijos

mejores, y de padres utiles hijos mas utiles aun. Este nifio,
por el contrario, habra nacido en la oscuridad y tras una terrible
incontinencia.

—Bien.

—ILa ley es la misma si alguno de los que atn procrean toca a
una mujer en edad debida sin que un gobernante los haya
acoplado; bastardo, ilegitimo y sacrilego diremos que es el hijo
que ha impuesto al Estado.

—Sumamente correcto.

—Pero cuando las mujeres y los hombres abandonen la edad
de procrear, pienso, los dejaremos libres de unirse con quien
quieran, excepto al varon con su hija y su madre, las hijas de sus
hijos y las ascendientes de su madre, y también a la mujer excepto
con su hijo y con su padre y con sus descendientes y ascendientes;
no sin antes exhortarlos a poner gran celo en que nada de lo que
hayan concebido, si asi ha sucedido, vea la luz, y, si escapa a sus
precauciones, plantearse que semejante nifio no sera alimentado.

—Dices estas cosas razonablemente —dijo Glaucon—; pero
(como distinguiran entre si los padres, las hijas y todo lo que
acabas de decir?

—De ninguna manera; pero desde el dia en que se convirtio
en novio, a toda criatura que nazca en el décimo mes o en el
séptimo después la llamara «hijo» si es macho, «hija» si es
hembra, y éstas a aquél «padre»; del mismo modo los hijos de
¢éstos seran llamados «nietos», y éstos los llamaran «abuelo» y
«abuela»; y los nacidos en aquel tiempo en que sus madres y sus
padres procrearon se llamardn unos a otros «hermanos» y
«hermanasy, por lo cual, como acabo de decir, no se tocaran entre
si. Pero la ley permitira que hermanos y hermanas cohabiten, si el
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sorteo asi lo decide y la Pitia lo aprueba.

—Muy justo.

—FEsta es, pues, Glaucon, la comunidad de las mujeres y de
los nifios con los guardianes de tu Estado. Ahora, que es
consecuente con el resto de la organizacion politica y que es con
mucho lo mejor, es lo que en seguida debemos confirmar por la
argumentacion. (O haremos de otro modo?

—Asi, por Zeus.

—Y no es acaso el principio del acuerdo el siguiente:
preguntarnos a nosotros mismos cual es el mas grande bien que
podemos mencionar en cuanto a la organizacion del Estado, que
el legislador tiene en vista al establecer sus leyes, y cual es el
mas grande mal, y a continuacion examinar si las cosas que ahora
he descrito se nos adecuan a la huella del bien, y no se adecuan a
la del mal?

—Mas que cualquier otra cosa.

—Y puede haber para un Estado un mal mayor que aquel que
lo despedaza y lo convierte en miltiple en lugar de uno?

—No puede haber un mal mayor.

—(No es entonces la comunidad de placer y dolor lo que une,
a saber, cuando todos los ciudadanos se regocijan o se entristecen
por los mismos casos de ganancias o de pérdidas?

—Absolutamente de acuerdo.

—¢Y no es la particularizacion de estos estados de animo lo
que disuelve, cuando, ante las mismas afecciones del Estado, o de
los ciudadanos, unos se ponen muy afligidos y otros muy
contentos?

—Sin duda.

—(Y no se produce esto porque no se pronuncian al unisono
en el Estado palabras tales como lo «mio» y lo «no mio», y lo
mismo respecto de lo «ajeno»?

—Asi precisamente.

—Por lo tanto, el Estado mejor gobernado es aquel en que
mas gente dice lo «mio» y lo «no mio» referidas a las mismas
cosas y del mismo modo.

—Y con mucho.

—(Y no sera éste el que posea mayor similitud con el hombre
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individual? Por ejemplo, cuando uno de nosotros se golpea un

dedo, toda la comunidad del cuerpo se vuelve hacia el alma en

busca de la organizacion unitaria de lo que manda en ella, y toda d
ella siente y sufre a un tiempo, aunque sea una parte la que
padece, y es asi como decimos que «al hombre le duele el dedoy.

Y el mismo argumento cabe respecto a cualquier otra parte del
hombre, en cuanto al dolor por la parte que padece y el placer

por el alivio de su dolor.

—FEIl mismo, en efecto —repuso Glaucon—. En cuanto a lo
que preguntas, el Estado mejor organizado politicamente es el
mas similar a tal hombre.

—3S1 a uno solo de los ciudadanos, pues, le afecta algo bueno e
o malo, pienso que semejante Estado dird, con el maximo de
intensidad, que es suyo lo que padece, y en su totalidad
participara del regocijo o de la pena.

—Es forzoso, si esta bien legislado.

—Es hora —prosegui— de retornar a nuestro Estado para
observar en ¢l si lo acordado en nuestro argumento lo contiene
nuestro Estado mas que cualquier otro.

—FEs necesario.

—Bien; jexisten en los demas Estados gobernantes y pueblo,  463a
como existen en éste?

—S1, existen.

—Y todos se llaman «ciudadanos» los unos a los otros?

—(COmo podria ser de otra manera?

—Pero ademas de «ciudadanos», jcomo denomina el pueblo
de otros Estados a sus gobernantes?

—En muchos de ellos «amosy», pero en los Estados
democraticos se les da este mismo nombre de «gobernantesy.

—Y el pueblo del nuestro? Ademas de que son ciudadanos,

(qué dira de sus gobernantes?

—Que son salvadores y auxiliares!!1°], b

—Y éstos jqué diran del pueblo?

—Que son quienes les dan su salario y su sustento.

—(Y como llaman a sus pueblos los gobernantes de otros
Estados?

—Siervos.
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—Y los gobernantes unos a otros?

—Co-gobernantes.

—Y los nuestros?

—Co-guardianes.

—(Puedes decirme si alguno de los gobernantes de otros
Estados puede dirigirse a uno de los co-gobernadores como
familiar, a otro como extrano?

—Si, en muchos casos.

—Y habla de un familiar como teniéndolo por suyo, y de un
extrafio como no suyo?

—Asi es.

—Y en cuanto a tus guardianes? ;jHabra alguno de ellos que
se dirija a sus co-guardianes teniéndolos por extrafios?

—De ningin modo —respondi6 Glaucén—; pues sea quien
sea con el que se encuentre, lo tendra por su hermano o su
hermana, por su padre o su madre, por su hijo o su hija, por su
descendiente o su ascendiente.

—Hablas perfectamente —asenti—. Pero dime atn esto: de
esta familiaridad ¢legislaras s6lo los nombres, o también todas
las acciones han de realizarse conforme a tales nombres, YV,
respecto de los padres, cuanto la ley exige acerca del respeto a
los padres y del cuidado y obediencia a los progenitores, aunque
no haya luego algo mejor para ellos de la parte de los dioses y de
los hombres, ya que seria injusto y sacrilego que obraran de otro
modo? ;Seran €stas o distintas las voces oraculares que deben ser
repetidas una y otra vez por todos los ciudadanos en los oidos de
los nifios ya desde temprano, respecto de aquellos que se les
presenta como padres, y respecto de los demas parientes?

—FEstas. Pues seria ridiculo limitarse a pronunciar con la
boca esos nombres de familiares, sin los actos correspondientes.

—Por consiguiente, en este Estado mas que en cualquier otro,
los ciudadanos coincidiran, cuando a un ciudadano le va bien o le
va mal, en hablar del modo que hace un momento
menciondbamos: «lo mio va bien» o «lo mio va maly.

—Muy cierto.

—Y a esta conviccion y a este modo de hablar ;jno dijimos
que seguia la comunidad de placeres y dolores?
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—Y lo dijimos correctamente.

—Y nuestros ciudadanos no participardn mas que en
cualquier otro lado de algo en comin que denominaran «mio»? Y
por participar de esto, jno tendran al maximo una comunidad del
dolor y de la alegria?

—Sin duda.

—Y la causa de esto ;jno es, ademas del resto de la
constitucion, la comunidad de las mujeres y de los nifios con los
guardianes?

—Mas que cualquier otra cosa.

—Ahora bien, hemos convenido que €ste es el bien supremo
para el Estado, al comparar un Estado bien fundado con la actitud
de un cuerpo hacia una parte suya respecto de un dolor o de un
placer.

—Y lo convenimos rectamente.

—Asi, la causa del mas grande bien en el Estado se nos
aparece como la comunidad de mujeres y nifos entre los
auxiliares.

—Ciertamente.

—Y también en esto concordamos con lo dicho anteriormente;
pues dijimos que los guardianes no debian tener privadamente
casas ni tierra ni propiedad alguna; sino, tras recibir de los demas
ciudadanos sustento como compensacion de ser guardianes, hacer
su gasto todos en comun, si habian de ser realmente guardianes.

—Y lo deciamos correctamente.

—¢No es, entonces, como digo, cuando las cosas antes dichas
y las que decimos ahora las realizan mas ain como verdaderos
guardianes y les impiden despedazar el Estado, al denominar «lo
mio» no a la misma cosa sino a otra, arrastrando uno hacia su
propia casa lo que ha podido adquirir separadamente de los
demas, otro hacia una casa distinta, llamando «mios» a mujeres y
nifios distintos que, por ser privados, producen dolores y
placeres privados? ;No tenderdn, por el contrario, todos a un
mismo fin, con una sola creencia respecto de lo familiar, y seran
similarmente afectados por el placer y la pena?

—Claro que si.

—Y los pleitos y acusaciones entre ellos, ;no se esfumaran
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por asi decirlo, entre los guardianes, en razon de no poseer nada
privadamente excepto el cuerpo, y todo el resto en comiun? De
alli que les corresponda estar exentos de las disensiones que, por
riquezas, hijos y parientes, separan a los hombres.

—Es forzoso que se desembaracen de eso.

—Y tampoco por violencias o ultrajes habra entre ellos razon
para que haya pleitos; pues diremos que es digno y justo que un
camarada se defienda de sus camaradas!'?"], imponiéndoles la
obligacion de mantener el cuerpo en buen estado.

—Correcto.

—También dicha ley aporta este otro aspecto correcto: si
alguien se enardeciera, una vez satisfecha su ira de semejante
modo, menos probable sera que vaya a parar a querellas mayores.

—Sin duda.

—Por lo deméas, al hombre mas anciano se le prescribira
mandar y castigar a todos los mas jovenes.

—Claro.

—Y a suvezel mas joven, como es natural, no intentard hacer
violencia al que es mayor, golpeandolo, salvo que se lo ordenen
los gobernantes; ni lo deshonrard, creo, de ningin otro modo;
pues son suficientes para impedirselo dos guardianes, el temor y
el respeto; el respeto, que lo aparta de poner la mano sobre
quienes pueden ser sus padres; y el temor de que vayan otros en
ayuda del afectado, unos como hijos, otros como hermanos, otros
como padres.

—Ha de ocurrir eso, en efecto.

—FEn cualquier caso, los hombres mantendran la paz entre si
gracias a las leyes.

—Una gran paz.

—Y puesto que entre ellos no hay luchas intestinas, no hay
peligro de que alguna vez el resto del Estado entre en querella
contra ellos o entre si.

—No, no hay peligro.

—De los mas pequefios males de los cuales se
desembarazaran, titubeo en hablar, por no parecerme decoroso: la
adulacion de los ricos, siendo pobres; las dificultades y penurias
que prevalecen en la educacion de los nifios y en la necesidad de
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hacer dinero para la indispensable manutencion de los
servidores, llegando a pedir prestado o a negar la deuda,
procurandose de todo y entregandolo como depodsito a esposas o
servidores para que lo administren; y cuantas cosas, querido mio,
padecen en torno a eso, que son evidentes, innobles y no es digno
de mencionar.

—Evidentes inclusive para un ciego.

—Pues de todas esas cosas se desembarazaran y llevardn una
vida dichosa, mas dichosa que la de los vencedores en los juegos
olimpicos.

—¢;Como?

—Es que ¢éstos son llamados felices en virtud de una pequena
parte de lo que corresponde a los guardianes; la victoria de €stos
es mas bella, y mas completo el sustento que reciben del erario
publico, ya que la victoria que obtienen consiste en la salvacion
del Estado entero; y en lugar de corona son provistos de alimento
y cuantas cosas se necesitan para vivir ellos y sus hijos; mientras
viven, reciben honores por parte del Estado, y, tras morir, un
digno entierro.

—Dices algo muy bello.

—(Recuerdas ahora —dije— que alguien, no sé quién, nos
sacudio con el argumento de que no haciamos felices a los
guardianes, y que pudiendo poseer todo lo de los ciudadanos, no
poseian nadal!?!1? Nosotros contestamos que, si se daba el caso,
ya volveriamos sobre el tema, pero que por el momento
estabamos haciendo guardianes a los guardianes y al Estado como
tal lo mas feliz posible, plasmandolo sin dirigir la mirada hacia
la felicidad de una sola clase.

—Recuerdo.

—Y ahora que la vida de nuestros auxiliares aparece como
mejor y mas bella que la de los vencedores olimpicos, ;se
manifiesta tal como la vida de los zapateros y de los demas
artesanos y labradores?

—No me parece.

—Con todo, es justo repetir aqui lo que dije alli: que si un
guardian intenta ser feliz de un modo tal que deja de ser guardian,
no se contentara con este modo de vida mesurado y seguro que,
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segin lo que decimos, es el mejor, sino que lo sorprendera una
opinidn insensata e infantil acerca de la felicidad y lo empujaré a
apropiarse, por poder hacerlo, de todo lo que hay en el Estado;

llegara a darse cuenta de que Hesiodo era realmente sabio cuando

decia que, en cierto modo, la mitad era mas que el todol!%2!.

—Si acepta mi consejo —dijo Glaucon—, quedara en aquel
primer modo de vida.

—(Estas de acuerdo conmigo, entonces, en la comunidad de
las mujeres con los hombres que he descrito, respecto de la
educacion de los nifios y del cuidado de los demas ciudadanos?
.Y estas de acuerdo en que las myjeres, ya sea que permanezcan
en el pais o que marchen a la guerra, deben compartir con los
hombres la vigilancia y la caza, como los perros, viviendo en lo
posible todo en comunién y en todo sentido, pues obrando asi
haran lo mejor que cabe obrar y no en contra de la naturaleza de
la hembra en relacidn con la del macho, por la cual corresponde
naturalmente a uno comulgar con la otra?

—Estoy de acuerdo.

—Asi, lo que queda por decidir es si es posible que se genere
esta comunidad entre los hombres, como entre los demas
animales; y de qué modo es posible.

—Te has anticipado, al hablar de lo que me estaba moviendo
a interrumpirte.

—Porque, en lo concerniente a la guerra, es evidente el modo
en que combatiran.

—(;Como?

—FEmprenderdn la guerra juntos, y conduciran a ella a sus
hijos cuando estén crecidos, para que, como los hijos de los
demas artesanos, contemplen los trabajos que deberan hacer una
vez adultos; y, ademas de contemplarlos, prestar sus servicios y
su asistencia en todo lo referente a la guerra, y auxiliar a sus
padres y madres. ;O no te has percatado de lo que sucede en las
distintas artes, donde, por ejemplo, los hijos de los alfareros
pasan largo tiempo observando y ayudando antes de poner sus
manos en la cerdmica?

—Si.

—¢Y han de ocuparse éstos de instruir a sus hijos por medio
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de la experiencia y de la observacion de las cosas respectivas
mas que los guardianes?

—Seria ridiculo, ciertamente.

—Ademas, todo animal combate de modo mas sobresaliente
cuando estan presentes sus hijos.

—Asi es, Socrates. Pero no es pequeiio el peligro de que en
caso de caer, cosa usual en la guerra, al morir con ellos sus hijos,
se haga imposible al resto del Estado recuperarse.

—Dices la verdad —repliqué—; pero, en primer lugar,
(consideras que sélo se ha de procurar no correr jamas peligro
alguno?

—De ninguna manera.

—Y si alguna vez han de correr peligro, ;no sera cuando, al
tener €xito, llegan a ser mejores?

—Evidentemente.

—Y piensas que tiene poca importancia, y que no vale la
pena correr el riesgo, el que observen lo referente a la guerra los
nifios que, cuando sean hombres, haran la guerra?

—No; tiene gran importancia con respecto a lo que dices.

—Debemos comenzar, por consiguiente, por hacer a los nifios
observadores de la guerra, pero también procurarles seguridad, y
esto estard bien, ;no?

—Si.

—(Y no serdn sus padres conocedores de las campafias
militares y, en cuanto eso cabe a hombres, quienes podran juzgar
cuales de éstas entrafian peligros y cudles no?

—Es probable.

—En ese caso los conduciran a unas y tomardn precauciones
en las otras.

—Correcto.

—Y no les asignaran, para comandarlos, gente mediocre, sino
jefes y pedagogos capaces, por su edad y por su experiencia.

—Es lo que corresponde.

—Pero ain podremos decir que muchas cosas suceden a
mucha gente en contra de 1o esperado.

—S1, muchas.

—Para prevenir tales cosas, querido amigo, es necesario dar
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alas a los nifios desde temprano, de modo que puedan escapar
volando cuando sea preciso.

—(Queé quieres decir?

—Hay que montarlos a caballo desde muy nifios y, una vez
ensefnados, se los conducird cabalgando para que observen, pero
no sobre caballos de guerra ni fogosos, sino lo mas veloces y
mansos posible; asi observaran del modo mas bello y seguro la
tarea que les es propia y, si es necesario, se pondran a salvo
siguiendo a jefes mayores que ellos.

—Creo que hablas correctamente —dijo Glaucon.

—Ahora bien, en lo relativo a la guerra, ;cOmo se
comportaran los militares entre si y frente a los enemigos? ;Te
parece que es correcto lo que opino?

—Dime qué¢ es lo que opinas.

—EIl que de ellos abandone su puesto o arroje sus armas ;no
sera convertido, por causa de esa vileza, en artesano o labrador?

—Completamente de acuerdo.

—Y el que es apresado vivo por el enemigo, ;jno sera
obsequiado a sus captores como un presente, para que hagan con
su presa lo que quieran?

—Por completo.

—Y al que se distinga y sobresalga por su valentia, ;jno te
parece a ti que deberan coronarlo durante la campafia, antes que
nadie, cada uno de sus camaradas de armas, jovenes y nifios, por
turno?

—A mi si.

—(Y no le estrecharan la diestra?

—También eso.

—Pero lo que sigue, pienso, no te parecera ya bien.

—(Qué cosa?

—Que bese a cada uno y sea besado por cada uno de ellos.

—Eso mas que todo lo demas —replicé Glaucon—. Y a la
ley afiado que, en tanto permanezcan en campaiia, nadie se podra
rehusar a que €1 lo bese, si quiere; a fin de que, si por casualidad
ama a alguno, varéon o mujer, ponga mas celo en obtener el premio
a la valentia.

—Muy bien —asenti—. Y ya hemos dicho que, para el buen
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guardian, se tendran dispuestas mayor nimero de bodas que para
los demas, y que las elecciones de €stas seran mas frecuentes
para con ¢l que para los demas, para que de ¢l sea de quien se
engendren mas hijos.

—1Lo hemos dicho.

—Pero, ademas, de acuerdo con Homero, honraremos a
cuantos de los jovenes sean buenos, en las formas siguientes.
Pues cuenta Homero que, habiéndose distinguido Ayante por su
valentia en la guerra, 1o homenajearon con un lomo entero de res,
en el pensamiento de que ése era el homenaje apropiado para un
hombre valiente y en la flor de la vida; con lo cual lo honraban y
a la vez acrecentaban su fuerzal'?3],

—Sumamente correcto es lo que dices.

—Obedeceremos a Homero, entonces, al menos en esto. Asi,
pues, en los sacrificios y en todo lo demas, honraremos a los
buenos guardianes, en la medida que revelen ser buenos, con
himnos y las otras cosas que acabamos de mencionar y, ademas,
con sitiales de honor, carnes y copas llenas!!?#; para que, a la vez
que los homenajeamos, entrenemos corporalmente a los hombres
y mujeres buenos.

—Es lo mejor.

—Sea; y de los que mueren en combate, aquel que al morir
sobresale por su valentia, ;no diremos en primer lugar que es de
la raza de orol!?>1?

—Mas que cualquier otro.

—Y haremos caso a Hesiodo en eso de que, cuando mueren

hombres de esta raza,

se vuelven demonios puros, terrestres,

buenos, apartadores del mal, guardianes de hombres de voz
126]

articuladal'*].

—Sin duda le haremos caso.

—Inquiriremos al dios, pues, sobre como y con qué distincion
debe sepultarse a estos hombres demoniacos y divinos, y los
sepultaremos del modo que indique el exégeta.

—No podriamos hacer de otra manera.
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—Y desde alli en adelante cuidaremos y veneraremos sus
tumbas como si fueran de demonios. Y observaremos las mismas
practicas cuando alguien muera de vejez o de cualquier otro
modo, con cuantos en vida hayan sido juzgados como
sobremanera buenos.

—Es justo.

—Ahora bien; con respecto a los enemigos, ;qué haran los
soldados?

—(En qué aspecto?

—FEn primer lugar, en lo que concierne a la esclavitud,
(parece justo que los griegos esclavicen a Estados griegos, o no
deberian permitirlo incluso a ningin otro Estado, y
acostumbrarlos a respetar la raza griega, previniéndose de ser
esclavizados por los barbaros?

—En todo sentido importa que la respeten.

—Por consiguiente, no adquirirdn ellos mismos esclavos
griegos, y aconsejaran a los otros griegos proceder asi.

—Completamente de acuerdo —dijo Glaucén—. Mas bien,
deberian volverse contra los barbaros, y abstenerse de combatir
entre si.

—Y acaso estd bien despojar a los muertos después del
triunfo, como no sea de las armas? ;No es para los cobardes un
pretexto para no ir al combate, como si estuvieran haciendo algo
necesario, quedandose encorvados sobre el cadaver? Por lo
demas, muchos ejércitos han sucumbido por causa de semejante
rapacidad.

—Asi es.

—Y no crees que es propio de una codicia servil el pillaje
de un cadaver, y que es propio de una mente mezquina y
afeminada considerar como adversario al cuerpo del muerto,
cuando el verdadero enemigo se ha volado de ¢l y lo que ha
quedado es so6lo aquello por medio de lo cual combatia? ;O crees
que los que hacen esto actian de modo diferente a los perros que
se enfurecen contra las piedras que les son arrojadas, pero sin
tocar a quien las lanza?

—No hay ni una pequeia diferencia.

—Debe terminarse, entonces, con el despojo de cadaveres y
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con los impedimentos para que €stos sean rescatados.

—Debe terminarse, por Zeus.

—Tampoco hemos de llevar a los templos las armas de los
enemigos como ofrendas votivas, sobre todo las de los griegos, si
es que en algo nos preocupa estar en buenas relaciones con los
demas griegos; mas bien temeremos que sea una ominosa macula
llevar al templo despojos de parientes, salvo que el dios diga
otra cosa.

—FEs lo mas correcto.

—En cuanto al asolamiento de los campos griegos y del
incendio de sus casas, ;como obraran los soldados respecto de
sus enemigos?

—S1 me revelas tu opinidn, la oiré gustosamente.

—Pues yo creo que no se debe hacer ni una cosa ni la otra,
sino solo quitarles la cosecha del afo. jQuieres que te diga qué
es lo que tengo en vista?

—Claro que si.

—Me parece que, asi como hay dos nombres para designar,
por un lado, a la guerra, y, por otro, a la disputa intestina, hay alli
también dos cosas, segin aspectos diferentes. Las dos cosas a que
me refiero son, por una parte, lo familiar y congénere, y, por otra,
lo ajeno y lo extranjero. A la hostilidad con lo familiar se le
llama «disputa intestina»!!?”]
«guerray.

—No es nada inapropiado lo que dices.

—Mira ahora si es apropiado lo que sigue. Afirmo, en efecto,
que la raza griega es familiar y congénere respecto de si misma,
ajena y extranjera respecto de la raza barbara.

—Muy apropiado.

—FEntonces, si los griegos combaten contra los barbaros y los
barbaros contra los griegos, diremos que por naturaleza son
enemigos, y a esa hostilidad la llamaremos «guerra». En cambio,
cuando combaten griegos contra griegos, habra que decir que por
naturaleza son amigos y que Grecia en este caso estd enferma y
con disensiones internas, y a esa hostilidad la denominaremos
«disputa intestinay.

—Estoy de acuerdo en considerarlo asi.

, a la hostilidad con lo ajeno
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—Observa ahora, cuando ocurre algo de esta indole que
hemos convenido en llamar «disputa intestina», en la que el
Estado se divide en facciones, y cada una de éstas devasta los
campos de la otra e incendia sus casas, como la disputa intestina

parece abominable y ninguna de las facciones patriotas; si no, no

habrian sometido a su madre y nodrizal'?®l a tales estragos. Lo

que parece razonable es que los vencedores quiten los frutos a los
vencidos, de modo que pueda pensarse que se reconciliaran y no
estaran combatiendo siempre.

—Y esa actitud sera mas noble que la otra.

—Bien; ;no es un Estado griego el que fundas?

—Necesariamente.

—Entonces, ;los suyos seran hombres buenos y nobles?

—Por cierto que si.

—¢Y no serdn helenofilos, que consideraran como propia la
Hélade, y no compartiran el culto religioso con los demas
griegos?

—Sin duda.

—Por lo tanto, cuando tengan una desavenencia con griegos,
por ser ¢stos familiares suyos, la consideraran como una disputa
intestina y no le daran el nombre de «guerra».

—No, en efecto.

—~Consiguientemente, litigaran como quienes han de
reconciliarse.

—Claro.

—FEntonces los enmendardn amistosamente, sin llegar a
castigarlos con la esclavitud o con el exterminio, ya que son
enmendadores, no enemigos.

—De ese modo, en efecto.

—Por ser griegos, no depredaran la Hélade ni prenderan
fuego a las casas, y no aceptaran que, en cualquier Estado, todos,
hombres, mujeres y nifios, sean sus enemigos, sino que sélo son
sus enemigos los culpables de la desavenencia, que siempre son
pocos. De ahi que no estaran dispuestos a asolar territorios donde
la mayoria son amigos, ni a arruinar sus casas, sino que llevaran
la contienda hasta que los culpables sean forzados a expiar su
delito por los inocentes que sufren.
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—Estoy de acuerdo —dijo Glaucon— en que asi deben tratar
nuestros ciudadanos a sus adversarios, y a los barbaros como hoy
los griegos se tratan unos a otros.

—(Estableceremos por esta ley, entonces, que los guardianes
no deben asolar los territorios ni incendiar las casas?

—Lo estableceremos, y damos esta ley por buena, tal como en
los casos anteriores. Pero creo, Socrates, que si se te permite
seguir hablando de estas cosas, jamas te acordards de lo que
anteriormente hiciste a un lado para hablar de todo esto: si es
posible que llegue a existir tal organizacion politica y de qué
modo es posible. Por cierto que, si llegase a existir, el Estado
contaria con todas esas bondades. Y menciono otras que has
omitido: combatirian como los mejores contra los enemigos, v,
menos que nadie, se abandonarian los unos a los otros, al
reconocerse y darse los nombres de hermanos, padres e hijos; y,
si el sexo femenino se anadiese en las expediciones militares, ya
fuera en la primera fila o bien ordenado mas atrés, con el fin de
infundir temor al enemigo y de servir de reserva si es preciso,
bien sé que en ese sentido serian por completo irresistibles. Y
veo que has omitido aquellas bondades de que disfrutan en paz.
Pero yo admito todas ellas y mil otras, si esa organizacion
politica llega a existir, por lo que no hables ya mas de €sta, sino
intentemos convencernos nosotros mismos de que es posible y
como es posible, y despidamonos del resto.

—Repentinamente —dije— has asaltado mi exposicion, sin
perdonarme que divagara. Tal vez no te das cuenta de que, cuando
apenas he esquivado las dos primeras olas, ahora me conduces
frente a la tercera, que es la mas grande y la mas peligrosa.
Después de que la hayas visto y oido, serds mas indulgente
conmigo, porque con razon yo titubeaba y temia exponer ¢ intentar
el examen de un argumento tan paradojico.

—Cuantas mas cosas de esa indole digas —replicd Glaucon
—, menos te libraras de exponernos de qué modo es posible que
aquella organizacion politica exista. Habla, pues, y no pierdas
tiempo.

—Pues bien, ante todo cabe recordar que llegamos a este
punto indagando qué es la justicia y la injusticia.
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—Cabe, en efecto, pero ;por que lo dices?

—Por nada. Pero, si descubrimos qu¢ es la justicia,
(consideraremos que en nada debe diferir el vardn justo de ella,
sino ser en todo sentido de la misma indole que la justicia, o bien
nos contentaremos con que se aproxime al maximo posible y
participe de ella mas que los demas?

—Con esto nos contentaremos.

—Con miras a un paradigma, pues, buscdbamos la justicia
misma, y el hombre perfectamente justo, si podia existir, y lo
mismo con la injusticia y el hombre completamente injusto, para
que, dirigiendo la mirada hacia é€stos, se nos revelaran en lo que
hace a la felicidad y a la desgracia y nos viéramos constrefiidos a
convenir, respecto de nosotros mismos, que quien sea mas
semejante a ellos tendra un destino semejante al suyo. No con
miras a demostrar que es posible que lleguen a existir.

—En esto dices verdad.

—Piensas, acaso, que un pintor que ha retratado como
paradigma al hombre mas hermoso, habiendo traducido en el
cuadro todos sus rasgos adecuadamente, es menos bueno porque
no puede demostrar que semejante hombre pueda existir?

—iPor Zeus que no!

—¢Y no diremos que también nosotros hemos producido en
palabras un paradigma del buen Estado?

—Ciertamente.

—Pues entonces, ;piensas que nuestras palabras sobre esto no
estan tan bien dichas, si no podemos demostrar que es posible
fundar un Estado tal como el que decimos?

—Claro que no.

—Por consiguiente, eso es lo cierto; ahora, si, para
complacerte, debo poner celo en demostrar de qué modo y en qué
sentido es posible al maximo, respecto de tal demostracion me
has de conceder 1o mismo.

—Qué?

—(Se puede poner en practica algo tal como se dice? ;O no
es acaso que la praxis, por naturaleza, alcanza la verdad menos
que las palabras? Podria parecer que no, pero tu ;jlo concedes o
no?
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—1Lo concedo.

—No me obligues, entonces, a que muestre como lo que
describo con el discurso debe realizarse en los hechos
completamente; pero si llegamos a ser capaces de descubrir como
se podria fundar el Estado mas proximo a lo que hemos dicho,
debes decir que hemos descubierto lo que demandas: que tales
cosas pueden llegar a existir. ;No te contentaras si arribamos a
eso? Por mi parte me conformaria.

—Yo también —respondio Glaucon.

—Después de esto, me parece que hemos de intentar indagar
y mostrar qué es lo que actualmente se hace mal en los Estados,
por lo cual no estan gobernados del modo que el nuestro, y con
qué cambios, los minimos posibles, llegaria un Estado a este
modo de organizacion politica: preferiblemente con un solo
cambio, si no con dos, y, si tampoco asi, con el menor niimero de
cambios de menor significacion.

—Completamente de acuerdo.

—Con un solo cambio, creo, podria mostrarse que se produce
la transformacion, aunque no sea un cambio pequefio ni facil,
pero posible.

—(Cual es?

—He arribado a lo que hemos comparado con la mas grande
ola. Sin embargo hablar¢, aunque, como una ola de carcajadas,
me sumerja sin mas en el ridiculo y en el desprecio. Examina lo
que voy a decir.

—Habla.

—A menos que los filésofos reinen en los Estados, o los que
ahora son llamados reyes y gobernantes filosofen de modo
genuino y adecuado, y que coincidan en una misma persona el
poder politico y la filosofia, y que se prohiba rigurosamente que
marchen separadamente por cada uno de estos dos caminos las
multiples naturalezas que actualmente hacen asi, no habra,
querido Glaucon, fin de los males para los Estados ni tampoco,
creo, para el género humano; tampoco antes de eso se producira,
en la medida de lo posible, ni vera la luz del sol, la organizacion
politica que ahora acabamos de describir verbalmente. Esto es lo
que desde hace rato titubeo en decir, porque veia que era un modo
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de hablar paradojico; y es dificil advertir que no hay otra manera
de ser feliz, tanto en la vida privada como en la publica.

Glaucon exclamo:

—iQué¢ palabras, Socrates, qué discurso has dejado escapar!
Después de hablar asi, tienes que pensar que se han de echar
sobre ti muchos hombres nada insignificantes, se quitardn sus
mantos, por asi decirlo, y, despojados de éstos, cogeran la
primera arma que tengan a mano, dispuestos a hacer cualquier
barbaridad; de modo que, si no te defiendes con tu argumento o
esquivas los golpes, verdaderamente expiaras tu falta
convirtiendote en objeto de burla.

—Y acaso no eres tu el culpable de esto? —me quejé.

—3Si, e hice bien. Pero no te he de abandonar, sino que te
defenderé tanto como pueda; y lo que puedo es poner buena
voluntad y alentarte; y tal vez yo sea mas complaciente que otros
para responderte. Ahora, pues, que estas provisto de semejante
ayuda, trata de demostrar a los incrédulos que es como tu dices.

—ILo he de tratar, puesto que ti me ofreces una alianza tan
importante. Pues bien, creo que se hace necesario, si hemos de
esquivar de algin modo a los que has mencionado, determinar a
qué fildésofos aludimos cuando nos atrevimos a afirmar que ellos
deben gobernar, de modo que, distinguiéndolos, podamos
defendernos, mostrando que a unos corresponde por naturaleza
aplicarse a la filosofia y al gobierno del Estado, en tanto a los
demas dejar incolume la filosofia y obedecer al que manda.

—Es la hora de determinarlo.

—Vamos entonces, sigueme, si es que de un modo u otro soy
un guia adecuado.

—GQGuiame.

—;Debo recordarte yo o te acuerdas tu de que, cuando
afirmamos que alguien ama alguna cosa, si hablamos
correctamente, debe quedar bien en claro que no esta amando una
parte si, otra parte no, de su objeto, sino que esta queriéndolo
integro?

—Parece que me lo tendras que recordar, pues yo no me doy
cuenta en absoluto.

—A otro, no a ti, convendria, Glaucon, decir lo que dices.
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Porque a un varon amoroso no le conviene olvidar que todos los
que estan en la flor de la juventud de algin modo aguijonean y
excitan al amante de los jovenes, y parecen todos dignos de sus
cuidados y de su efusividad. ;O es que obrais de otro modo con
los jovenes bellos? Si uno es de nariz chata, es elogiado por
vosotros y llamado «graciosoy; si otro es de nariz aguilena, decis
que es «realy; y del que la tiene intermedia entre las otras, que es
«muy proporcionada»; que los morenos se ven «viriles» y los
blancos «hijos de los dioses». /Y piensas que esa expresion,
«amarillo como la miel», es otra cosa que una invencion
eufemistica de un amante que disimula la palidez de su amado, si
¢ste estd en la flor de la juventud? En una palabra, alegais todos
los pretextos y emitis todos los sonidos para no soltar a ninguno
de los que estdn en la primavera de la vida.

—Si1 quieres decir que los amantes obran asi, tomandome por
ejemplo, estoy de acuerdo, en beneficio del argumento.

—Y los que aman el vino, jno ves que obran del mismo
modo, saludando todo tipo de vino con cualquier pretexto?

—Es cierto.

—En cuanto a los que aman los honores, pienso que percibes
que, si no pueden llegar a ser generales, son capitanes. Y si no
son honrados por los hombres mas grandes y mas solemnes, se
contentan con que los honren hombres mais pequeiios e
insignificantes, porque de cualquier modo desean que se los
honre.

—Muy cierto.

—Afirma ahora esto, o niégalo: cuando decimos que una
persona esta ansiosa de algo, ;declararemos que lo ansia en
forma integra? ;O acaso una parte si, una parte no?

—En forma integra.

—Y del amante de la sabiduria o filésofo, ;diremos que no
anhela la sabiduria en parte si, en parte no, sino integramente?

—Es verdad.

—Y de aquel que no le gusta estudiar, sobre todo mientras es
joven y no cuenta ain con razon para decidir si eso es util o no,
no diremos que es amante del estudio o que es fildsofol!?”], como
tampoco del que siente aversion por los alimentos hemos de decir
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que tiene hambre o que desea alimentos, ni que es voraz, sino que
es inapetente.

—Y hablaremos correctamente.

—En cuanto a aquel que esta rapidamente dispuesto a gustar
de todo estudio y marchar con alegria a aprender, sin darse nunca
por harto, a éste con justicia lo llamaremos «filosofo».

—Pues en ese caso tendras mucha gente de esa indole y muy
extraa —dijo Glaucon—; en efecto, todos los que aman los
espectaculos con regocijo por aprehender, me parece a mi, son de
esa indole; y aun mas insolitos son los que aman las audiciones,
al menos para ubicarlos entre los filosofos, ya que no estarian
dispuestos a participar voluntariamente de una discusioén o de un
estudio serio; antes bien, como si hubiesen arrendado sus oidos,
recorren las fiestas dionisiacas para oir todos los coros, sin
perderse uno, sea en las ciudades, sea en las aldeas. A todos
estos aprendices y otros semejantes, incluso de artes menores,
(Hamaras «filésofos»?

—De ningin modo —respondi—, mas bien «parecidos a
filosofosy.

—Entonces, ;ja quiénes llamas «verdaderamente fildsofos»?

—A quienes aman el espectaculo de la verdad.

—Bien, pero ;qué quieres decir con e€so?

—De ninglin modo seria facil con otro, pero pienso que ti vas
a estar de acuerdo conmigo en esto.

—(Qué cosa?

—Que, puesto que lo Bello es contrario de lo Feo, son dos
cosas.

—iClaro!

—Y que, puesto que son dos, cada uno es uno.

—También eso esta claro.

—Y el mismo discurso acerca de lo Justo y de lo Injusto, de
lo Bueno y de 1o Malo y todas las Ideas: cada una en si misma es
una, pero, al presentarse por doquier en comunidén con las
acciones, con los cuerpos y unas con otras, cada una aparece
como multiple.

—Hablas correctamente.

—En este sentido, precisamente, hago la distincion, apartando
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a aquellos que acabas de mencionar, amantes de espectaculos y
de las artes y hombres de accion, de aquellos sobre los cuales
versa mi discurso, que son los Unicos a quienes cabria denominar
correctamente «filosofosy.

—(Qué quieres decir?

—Aquellos que aman las audiciones y los espectaculos se
deleitan con sonidos bellos o con colores y figuras bellas, y con
todo lo que se fabrica con cosas de esa indole; pero su
pensamiento es incapaz de divisar la naturaleza de lo Bello en si
y de deleitarse con ella.

—Asi es, en efecto.

—En cambio, aquellos que son capaces de avanzar hasta lo
Bello en si y contemplarlo por si mismo, ;jno son raros?

—~Ciertamente.

—Pues bien; el que cree que hay cosas bellas, pero no cree en
la Belleza en si ni es capaz de seguir al que conduce hacia su
conocimiento, /te parece que vive sofiando, o despierto?
Examina. ;No consiste el sofiar en que, ya sea mientras se duerme
o bien cuando se ha despertado, se toma lo semejante a algo, no
por semejante, sino como aquello a lo cual se asemeja?

—En efecto, yo diria que sofiar es algo de esa indole.

—WVeamos ahora el caso contrario: aquel que estima que hay
algo Bello en si, y es capaz de mirarlo tanto como las cosas que
participan de ¢€l, sin confundirlo con las cosas que participan de
¢l, ni a ¢l por estas cosas participantes, jte parece que vive
despierto o sofiando?

—Despierto, con mucho.

—(No denominaremos correctamente al pensamiento de éste,
en cuanto conoce, «conocimiento», mientras al del otro, en cuanto
opina, «opinion»?

—Completamente de acuerdo.

—Y si aquel del que afirmamos que opina se encoleriza
contra nosotros y arguye que no decimos la verdad? ;No
tendremos que apaciguarlo y convencerlo de que se calme,
ocultandole que no esta sano?

—Convendra que asi lo hagamos.

—Vamos, pues, examina qué hemos de responderle. ;O
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prefieres que lo interroguemos, diciéndole que, si sabe algo, no le
tendremos envidia, sino que nos regocijaremos de ver que sabe
algo? «Pero dinos: ;jel que conoce, conoce algo o no conoce
nada?». Respondeme en lugar suyo.

—Responderé que conoce algo.

—(Algo que es o algo que no es?

—Que es; pues, ;coOmo se podria conocer lo que no es?

—Por lo tanto, tenemos seguridad en esto, desde cualquier
punto de vista que observemos: lo que es plenamente es
plenamente cognoscible, mientras que lo que no es no es
cognoscible en ningln sentido.

—Con la mayor seguridad.

—Sea. Y si algo se comporta de modo tal que es y no es, ;jno
se situard entremedias de lo que es en forma pura y de lo que no
es de ningiin modo?

—Entremedias.

—Por consiguiente, si el conocimiento se refiere a lo que es y
la ignorancia a lo que no es, deberd indagarse qué cosa
intermedia entre el conocimiento cientifico y la ignorancia se
refiere a esto intermedio, si es que hay algo asi.

—De acuerdo en esto.

—Abhora bien, ;llamamos a algo «opinion»?

—iClaro!

—(Es un poder distinto que el del conocimiento cientifico, o
el mismo?

—Distinto.

—Asi pues, la opiniébn corresponde a una cosa y el
conocimiento cientifico a otra.

—Asi es.

—Y al corresponder por naturaleza el conocimiento cientifico
a lo que es!% ;no conoce como es el ente? Pero antes me
parece, mas bien, que debemos distinguir algo.

—Qué?

—Afirmamos que los poderes son un género de cosas gracias
a las cuales podemos lo que podemos nosotros y cualquier otra
cosa que puede. Por ejemplo, cuento entre los poderes la vista y
el oido, si es que comprendes la especie a que quiero referirme.
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—Si, comprendo.

—Escucha lo que, con respecto a ellos, me parece. No veo en
los poderes, en efecto, ni color ni figura ni nada de esa indole que
hallamos en muchas otras cosas, dirigiendo la mirada a las cuales
puedo distinguir por mi mismo unas de otras. En un poder miro
solo a aquello a lo cual esté referido y aquello que produce, y de
ese modo denomino a cada uno de ellos «podery, y del que estd
asignado a lo mismo y produce lo mismo considero que es el
mismo poder, y distinto el que esta asignado a otra cosa y
produce otra cosa. Y ti ;como procedes?

—Del mismo modo.

—Wolvamos atras, entonces, mi excelente amigo. ;Dices que
el conocimiento cientifico es un poder, o en qué género 1o ubicas?

—En ¢ése: es el mas vigoroso de todos los poderes.

—¢Y la opinidn es un poder o la transferiremos a otra
especie?

—De ningin modo, porque aquello con lo cual podemos
opinar es la opinion.

—Pero hace apenas un momento conviniste en que el
conocimiento cientifico y la opinién no son lo mismo.

—(Y como un hombre en su sano juicio admitiria que es lo
mismo lo falible y lo infalible?

—Muy bien —asenti—. Es manifiesto que estamos de
acuerdo en que la opinion es distinta del conocimiento cientifico.

—Si, distinta.

—Por consiguiente, cada una de estas cosas, por tener un
poder distinto, estd asignada por naturaleza a algo distinto.

—Necesariamente.

—Y tal vez el conocimiento cientifico estd por naturaleza
asignado al ente, de modo que conozca como es.

—Si.

—ILa opinion, en cambio, decimos que opina.

—Asi es.

—Y conoce lo mismo que el conocimiento cientifico? ;Y lo
mismo sera cognoscible y opinable, o es imposible esto?

—Es imposible —respondidé Glaucén—, dado lo que hemos
convenido. Si un distinto poder corresponde por naturaleza a un
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objeto distinto, y ambos, opinidon y conocimiento cientifico, son
poderes, pero cada uno distinto del otro, como decimos, de alli
resulta que no hay lugar a que lo cognoscible y lo opinable sean
lo mismo.

—Por lo tanto, si lo que es es cognoscible, lo opinable sera
algo distinto de lo que es.

—Distinto, en efecto.

—(Se opina entonces sobre lo que no es, o es imposible
opinar sobre lo que no es? Reflexiona: aquel que opina tiene una
opinidn sobre algo. ;O acaso es posible opinar sin opinar sobre
nada?

—No, es imposible.

—¢(No es, mas bien, que el que opina, opina sobre una cosa?

—Si.

—Pero lo que no es no es algo, sino nada, si hablamos
rectamente.

—Enteramente de acuerdo.

—A lo que no es hemos asignado necesariamente la
ignorancia, y a lo que es el conocimiento.

—Y hemos procedido correctamente.

—En tal caso, no se opina sobre lo que es ni sobre lo que no
es.

—No, por cierto.

—Por ende, la opinidn no es ignorancia ni conocimiento.

—Asi parece.

—(Estd entonces mas alla de ambos, sobrepasando al
conocimiento en claridad y a la ignorancia en oscuridad?

—Ni una cosa ni la otra.

—(O te parece que la opinion es mas oscura que el
conocimiento y mas clara que la ignorancia?

—Eso si.

—Yace entre ambos?

—Si.

—La opinidn es, pues, intermedia entre uno y otro?

—Exactamente.

—.Y no dijimos anteriormentel'3!] que, si se nos aparecia
algo que a la vez fuese y no fuese, una cosa de tal indole yaceria
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en medio de lo que puramente es y de lo que por completo no es,
y ni le corresponderia el conocimiento cientifico ni la ignorancia,
sino, como decimos, algo que parece intermedio entre la
ignorancia y el conocimiento cientifico?

—Correcto.

—Pero se ha mostrado que lo que llamamos «opinidon» es
intermedio entre ellos.

—Ha sido mostrado.

—Nos quedaria entonces por descubrir aquello que, segin
parece, participa de ambos, tanto del ser como del no ser, y a lo
que no podemos denominar rectamente ni cOmo Uno ni cOmo otro
en forma pura; de modo que, si aparece, digamos con justicia que
es opinable, y asignemos las zonas extremas a los poderes
extremos y las intermedias a lo intermedio. ;No es asi?

—Si.

—Admitido esto, podré decir que me hable y responda aquel
valiente que no cree que haya algo Bello en si, ni una Idea de la
Belleza en si que se comporta siempre del mismo modo, sino
muchas cosas bellas; aquel amante de espectaculos que de ningiin
modo tolera que se le diga que existe lo Bello tnico, lo Justo,
etcétera. «Excelente amigo —Ile diremos—, de estas multiples
cosas bellas, ;hay alguna que no te parezca fea en algin sentido?
.Y de las justas, alguna que no te parezca injusta, y de las santas
una que no te parezca profana?».

—No, necesariamente las cosas bellas han de parecer en
algln sentido feas, y asi como cualquier otra de las que preguntas.

—Y las multiples cosas dobles? ;Parecen menos la mitad
que el doble?

—No.

—Y de las cosas grandes y las pequeiias, las livianas y las
pesadas, ;las denominaremos con estos nombres que enunciamos
mas que con los contrarios?

—No, cada una contiene siempre a ambos opuestos.

—Y cada una de estas multiplicidades es lo que se dice que
es mas bien que no es!1321?

—FEsto —senaldo Glaucon— se parece a los juegos de
palabras con doble sentido que se hacen en los banquetes, y a la
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adivinanza infantil del eunuco y del tiro al murciélago, en que se
da a adivinar con qué le tira y sobre qué esta posando!!33]. Estas
cosas también se pueden interpretar en doble sentido, y no es
posible concebirlas con firmeza como siendo ni como no siendo,
ni ambas a la vez o ninguna de ellas.

—Sabes entonces qué hacer con tales cosas —pregunté—, o
las ubicaras en un sitio mejor que entre la realidad y el no ser? En
efecto, ni apareceran sin duda mas oscuras que el no ser como
para no ser menos aun, ni mas luminosas que el ser como para ser
mas aun.

—Es muy cierto.

—Por consiguiente, hemos descubierto que las multiples
creencias de la multitud acerca de lo bello y demas cosas estan
como rodando en un terreno intermedio entre 1o que no es y lo que
es en forma pura.

—Lo hemos descubierto.

—Pero hemos convenido anteriormente en que, si aparecia
algo de esa indole, no se deberia decir que es cognoscible sino
opinable y, vagando en territorio intermedio, es detectable por el
poder intermedio.

—Lo hemos convenido.

—En tal caso, de aquellos que contemplan las multiples cosas
bellas, pero no ven lo Bello en si ni son capaces de seguir a otro
que los conduzca hacia ¢, o ven multiples cosas justas pero no lo
Justo en si, y asi con todo, diremos que opinan acerca de todo
pero no conocen nada de aquello sobre lo que opinan.

—Necesariamente.

—(Qué diremos, en cambio, de los que contemplan las cosas
en si y que se comportan siempre del mismo modo, sino que
conocen, y que no opinan?

—También es necesario esto.

—(Y no anadiremos que ¢€stos dan la bienvenida y aman
aquellas cosas de las cuales hay conocimiento y aquéllos las
cosas de las que hay opinién? ;O no nos acordamos de que
deciamos que tales hombres aman y contemplan bellos sonidos,
colores, etcétera, pero no toleran que se considere como existente
lo Bello en si?
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—Si, lo recordaremos.

—¢Y cometeremos una ofensa si los denominamos «amantes
de la opinién» mas bien que «filésofos»? (Y se encolerizaran
mucho con nosotros si hablamos asi?

—No, al menos si me hacen caso; puesto que no es licito
encolerizarse con la verdad.

—FEntonces ha de llamarse «filosofos» a los que dan la
bienvenida a cada una de las cosas que son en si, y no «amantes
de la opiniony.

—Completamente de acuerdo.
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VI

—Queé son los filésofos y que los no-fildsofos —prosegui—:
esto es, Glaucon, lo que se nos ha mostrado a través de la
descripcion efectuada en un discurso extenso y de alguna manera
fatigoso.

—Tal vez no habria sido facil a través de uno breve.

—Parece que no; y creo que se nos habria revelado mejor alin
si hubiésemos tenido que hablar acerca de eso solo, y no tener
que entrar a detallar las muchas cosas que quedan para advertir
en qué se diferencia la vida del justo de la del injusto.

—(Qué es, pues, lo que viene después de eso?

—Ninguna otra cosa sino la que le sigue en orden: puesto que
son filosofos los que pueden alcanzar lo que se comporta siempre
e 1dénticamente del mismo modo, mientras no son filosofos los
incapaces de eso, que, en cambio, deambulan en la multiplicidad
abigarrada, ;quiénes de ellos deben ser jefes de Estado?

—(COomo podriamos responder algo razonable?

—A los que de ellos se revelan capaces de vigilar las leyes y
costumbres del Estado, a €sos instituiremos como guardianes.

—Correcto.

—He aqui algo que es claro: si el guardian que custodia lo
que sea debe ser ciego o de vista aguda.

—¢Y como no ha de ser claro?

—Pues bien, jcrees que difieren en algo de los ciegos los que
estan realmente privados del conocimiento de lo que es cada
cosa, y no tienen en el alma un paradigma manifiesto, ni son
capaces, como un pintor, de dirigir la mirada hacia lo mas
verdadero y, remitiéndose a ello sin cesar, contemplarlo con la
mayor precision posible, de modo de implantar también aqui las
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reglas concernientes a lo bello, a 1o justo, a 1o bueno, si hay aiin
que implantarlas, o, si ya estan establecidas, preservarlas con su
vigilancia?

—iPor Zeus que no difieren en mucho!

—Instituiremos a ¢éstos como guardianes mas bien que a
aquellos que, conociendo lo que es cada cosa, no les falta en
cuanto a experiencia nada respecto de éstos, ni tampoco les van a
la zaga en cuanto a la excelencia en ninguno de sus aspectos?

—Seria absurdo —dijo Glaucén— escoger a otros, si no les
falta nada en las restantes cosas, ya que los sobrepasan en cuanto
a lo que es practicamente mas importante, como el conocimiento
de lo que es cada cosa.

—Y lo que tenemos que decir ahora es de qué modo podran
alcanzar las restantes cosas a la vez que la principal.

—Completamente de acuerdo.

—Como deciamos al comenzar esta argumentacion, en primer
lugar es necesario aprehender su naturaleza; y pienso que, si nos
ponemos de acuerdo suficientemente sobre ella, concordaremos
también en que tales hombres pueden alcanzar esas cosas, y en
que no deben ser otros que éstos los jefes de Estado.

—De qué modo?

—Hemos de convenir —afirmé—, con respecto a las
naturalezas de los filésofos, que siempre aman aquel estudio que
les hace patente la realidad siempre existente y que no deambula
sometida a la generacion y a la corrupcion.

—Convengamoslo.

—Y ademas que la aman integra, sin rechazar parte alguna de
ella, sea pequena o grande, mas honorable o mas despreciable,
tal como anteriormente describimos respecto de los que aman los
honores y de los enamorados.

—Hablas correctamente.

—Después de eso examina si los que han de ser tal como
decimos cuentan en su naturaleza con algo mas.

—(Qué cosa?

—ILa veracidad y la no admision voluntaria de la falsedad, el
odio a ésta y la inclinacion a la verdad.

—Probablemente.
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—No s6lo es probable, querido amigo, sino también
completamente necesario que quien e€s amoroso por naturaleza
ame a todo lo que es congénere y emparentado con las cosas que
ama.

—Correcto.

—Pues bien: jhallaras algo mas emparentado con la sabiduria
que la verdad?

—~Claro que no.

—FEn tal caso, ;puede una misma naturaleza filosofar y amar a
la falsedad?

—De ningtin modo.

—Por consiguiente, es necesario que el que ama
verdaderamente aprender aspire desde muy temprano a la verdad
integra.

—Absolutamente.

—Pero ademas sabemos que, cuando a alguien lo arrastran
fuertemente los deseos hacia una sola cosa, se le tornan mas
débiles las demds, como una corriente que es canalizada hacia
alli.

—Es cierto.

—Y en aquel en que han fluido los deseos hacia el
conocimiento, y hacia todo lo de esa indole, €stos conciernen al
placer del alma misma y por si misma y abandonan los placeres
corporales, si es que ha de ser filésofo verdaderamente y no de
modo artificial.

—Completamente necesario.

—Un hombre semejante serd moderado y de ningiin modo
amante de las riquezas, pues las cosas por las cuales se pone celo
en conseguir las riquezas, con todo su derroche, hacen que a ¢l
menos que a ningin otro convenga esforzarse en obtenerlas.

—Asi es.

—Y aun hay que examinar lo siguiente, si vas a discernir la
naturaleza del filosofo de la del que no lo es.

—Qué cosa?

—Que no se te oculte nada que tenga parte en lo servil;
porque la mezquindad es, sin duda, lo mas opuesto a un alma que
haya de suspirar siempre por la totalidad integra de lo divino y lo
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humano.

—Una gran verdad.

—Y aquel espiritu al que corresponde la contemplacion
sublime del tiempo todo y de toda la realidad, ;piensas que puede
creer que la vida humana es gran cosa?

—Es imposible.

—Y acaso semejante hombre considerara que la muerte es
algo temible?

—Ni en lo mas minimo.

—Entonces, a una naturaleza cobarde y servil no le
corresponde tomar parte, segin parece, en una verdadera
filosofia.

—Creo que no.

—En cuanto al varon ordenado que no ama las riquezas y no
es servil ni jactancioso ni cobarde, ;puede llegar a ser dificil de
tratar o injusto?

—No.

—También esto: al observar el alma del filésofo y la del que
no lo es, examina si ya desde temprano es justa y mansa, o
insociable y salvaje.

—Completamente de acuerdo.

—Pero pienso que tampoco dejards de lado lo siguiente.

—(Qué cosa?

—Si1 aprende facilmente o con dificultad. ;O esperas que
alguna vez alguien puede querer como es debido lo que hace, si al
hacerlo se mortifica y penosamente alcanza magros resultados?

—No.

—Y si no pudiera retener nada de lo que aprendio,
olviddndose de todo, ;seria posible que no quedara vacio de
conocimientos?

—No seria posible.

—Y si trabaja en vano, ;jno piensas que necesariamente
terminard por odiarse a si mismo y a semejante trabajo?

—iClaro!

—Por consiguiente, no debemos admitir el alma olvidadiza
entre las debidamente filosoficas, sino que hemos de buscar una
dotada de buena memoria.
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—Completamente de acuerdo.

—¢(Y no diriamos menos que la naturaleza que es extrana a la
Musa y a la buena forma no empuja hacia ninguna otra parte que a
la desmesura?

—Sin duda.

—Pero (la verdad es congénere de la desmesura o de la
mesura?

—De la mesura.

—Buscaremos, por consiguiente, un espiritu que, ademas de
las otras cualidades, esté naturalmente dotado de mesura y gracia
y que, por su propia naturaleza, se deje guiar facilmente hacia el
aspecto de lo que es cada cosa.

—No podria ser de otro modo.

—Bien. ;Y no crees que estas cualidades que hemos descrito
son necesarias y se siguen una de otra para el alma que va a
aprehender de modo suficientemente perfecto lo que es?

—Si, son necesarias al maximo.

—(Has de censurar entonces a una ocupacion que no se puede
practicar como es debido si no se esta por naturaleza dotado de
memoria, facilidad para aprender, grandeza de espiritu y de
gracia y no se es amigo y congénere de la verdad, de la justicia,
de la valentia y de la moderacion?

—No, ni Momol!3¥ censuraria algo por el estilo.

—Y no es solo a estos hombres, una vez perfeccionados por
la educacion y por la edad, que encomendaras el Estado?

En ese punto intervino Adimanto.

—Nadie, oh Sécrates —dijo—, podria contradecirte. Pero a
los que escuchan en cada ocasion lo que dices les pasan cosas
como ésta: estiman que es por su inexperiencia en interrogar y
responder por lo que son desviados un poco por obra del
argumento en cada pregunta, y, al acumularse al final de la
discusion estos pequeiios desvios, el error llega a ser grande y
aparece contradiciendo lo primero que se dijo. Y asi como en el
juego de fichas los expertos terminan por bloquear a los
inexpertos, que no tienen donde moverse, asi también ellos
acaban por quedar bloqueados, sin tener qué decir, por obra de
este otro juego de fichas que no se juega con guijarros sino con
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palabras, aunque la verdad no gane mas de ese modol!3>]. Digo

esto mirando al caso presente; pues ahora podria decirse que de
palabra no se puede contradecirte en cada cosa que preguntas,
pero que en los hechos se ve que cuantos se abocan a la filosofia,
no adhiriéndose simplemente a ella con miras a estar educados
completamente y abandonandola siendo aun jovenes, sino
prosiguiendo en su ejercicio largo tiempo, en su mayoria se
convierten en individuos extrafios, por no decir depravados, y los
que parecen mas tolerables, no obstante, por obra de esta
ocupacion que tu elogias, se vuelven inutiles para los Estados.

Y una vez que lo escuché, dije:

—Y piensas que los que hablan asi mienten?

—No sé, pero con gusto oiria tu opinion.

—Oirias, pues, que me parece que dicen la verdad.

—(Como, entonces, ha de estar bien dicho que no cesaran los
males para los Estados antes de que en ellos gobiernen los
filosofos, cuando venimos a reconocer que les son inttiles?

—Para contestar la pregunta que haces necesito de una
comparacion.

—iY claro, ti no acostumbras, creo, a hablar con imagenes!

—Bueno, te burlas tras haberme arrojado en un asunto dificil
de demostrar. Escucha ahora la imagen, para que puedas ver
cuanto me cuesta hacer una comparacion. Tan cruel es el trato que
los Estados infligen a los hombres mas razonables que no hay
ningun otro individuo que padezca algo semejante. Por eso, para
poder compararlos y defenderlos, deben reunirse muchas cosas, a
la manera en que los pintores mezclan para retratar ciervos-
cabrios y otros de esa indole. Imaginate que respecto de muchas
naves o bien de una sola sucede esto: hay un patron, mas alto y
mas fuerte que todos los que estan en ella, pero algo sordo, del
mismo modo corto de vista y otro tanto de conocimientos
nauticos, mientras los marineros estan en disputa sobre el
gobierno de la nave, cada uno pensando que debe pilotar él,
aunque jamas haya aprendido el arte del timonel y no pueda
mostrar cual fue su maestro ni el tiempo en que lo aprendio;
declarando, ademas, que no es un arte que pueda ensenarse, €
incluso estan dispuestos a descuartizar al que diga que se puede
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ensefar; se amontonan siempre en derredor del patron de la nave,
rogandole y haciendo todo lo posible para que les ceda el timon.
Y en ocasiones, si no lo persuaden ellos y otros si, matan a éstos
y los arrojan por la borda, en cuanto al noble patrén, lo
encadenan por medio de la mandragora, de la embriaguez o
cualquier otra cosa y se ponen a gobernar la nave, echando mano
a todo lo que hay en ella y, tras beber y celebrar, navegan del
modo que es probable hagan semejantes individuos; y ademas de
eso alaban y denominan «navegador», «piloto» y «entendido en
nautica» al que sea habil para ayudarlos a gobernar la nave,
persuadiendo u obligando al patrén en tanto que al que no sea
habil para eso lo censuran como inutil. No perciben que el
verdadero piloto necesariamente presta atencion al momento del
ano, a las estaciones, al cielo, a los astros, a los vientos y a
cuantas cosas conciernen a su arte, si es que realmente ha de ser
soberano de su nave; y, respecto de como pilotar con el
consentimiento de otros o sin ¢l, piensan que no es posible
adquirir el arte del timonel ni en cuanto a conocimientos técnicos
ni en cuanto a la practica. Si suceden tales cosas en la nave, ;no
estimas que el verdadero piloto serd llamado «observador de las
cosas que estan en lo alto», «charlatan» e «initil» por los
tripulantes de una nave en tal estado?

—~Ciertamente —respondi6 Adimanto.

—Y no pienso que debas escrutar mucho la comparacion para
ver que tal parece ser la disposicion de los Estados hacia los
verdaderos fildésofos, ya que entiendes lo que digo.

—Asi es.

—Por lo tanto, has de ensefiar la imagen a aquel que se
asombraba de que los fil6sofos no sean honrados en los Estados,
e intenta convencerlo de que mucho mas asombroso seria que los
honrasen.

—Se la ensenaré.

—Y también convéncelo de que dice la verdad al afirmar que
los filosofos mas razonables son inttiles a la muchedumbre, pero
exhortalo a que eche la culpa de eso no a los hombres razonables
sino a quienes no recurren a ellos. Porque no es acorde a la
naturaleza que el piloto ruegue a los marineros que se dejen
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gobernar por €1, ni que los sabios acudan a las puertas de los
ricos. Miente aquel que idee tal ingeniosidad. Lo que
verdaderamente corresponde por naturaleza al enfermo, sea rico
o pobre, es que vaya a las puertas de los médicos, y a todo el que
tiene necesidad de ser gobernado ir a las puertas del que es capaz
de gobernar; no que el que gobierna ruegue a los gobernados para
poder gobernar, si su gobierno es verdaderamente provechoso.
Pero si comparas a los politicos que actualmente gobiernan con
los marineros de que acabamos de hablar, y a los que aquellos
decian «inutiles» y «charlatanes de las cosas que estan en lo alto»
con los verdaderos pilotos, no te equivocaras.

—Correcto.

—De aqui y en estas circunstancias no es facil que la
ocupacion mas excelente sea tenida en alta estima por los que se
ejercitan en sentido contrario; pero la mayor calumnia y la mas
violenta hacia la filosofia sobreviene por obra de quienes dicen
ocuparse de ella, y que, segin lo que afirmas, hacen decir al que
acusa a la filosofia que la mayoria de los que se ocupan de ella
son depravados, y que los mas razonables son inttiles, cosa en
que yo convine contigo que era verdadera.

—Si.

—¢Hemos expuesto entonces la causa de la inutilidad de los
filosofos razonables?

—Por cierto que si.

—Quieres que, a continuacion de esto, expongamos que es
forzosa la perversion de la mayor parte de ellos, y que tratemos
de mostrar, en cuanto nos sea posible, que la culpa no es de la
filosofia?

—Completamente de acuerdo.

—Ahora hablemos y oigamos recordando aquel punto en que
describiamos como debe ser necesariamente la naturaleza del que
va a ser un hombre de real valia. Si lo recuerdas, en primer lugar,
debia ser conducido por la verdad, a la cual tenia que buscar por
todos lados y en todo sentido, salvo que fuera un impostor que no
tuviera parte alguna en la verdadera filosofia.

—Asi era, en efecto, lo que deciamos.

—(Y no es eso completamente contrario a la opinién que
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generalmente se tiene de ¢€1?

—Sin duda.

—¢Y no nos defenderemos razonablemente si decimos que el
que ama realmente aprender es apto por naturaleza para aspirar a
acceder a lo que es, y no se queda en cada multiplicidad de cosas
de las que se opina que son, sino que avanza sin desfallecer ni
desistir de su amor antes de alcanzar la naturaleza de lo que es
cada cosa, alcanzdndola con la parte del alma que corresponde a
esto (y es la parte afin la que corresponde), por medio de la cual
se aproxima a lo que realmente es y se funde con esto,
engendrando inteligencia y verdad, y obtiene conocimiento,
nutricion y verdadera vida, cesando entonces sus dolores de
parto, no antes?

—Seria la defensa mas razonable.

—Bien; jy sera parte de su naturaleza amar la mentira, o, todo
lo contrario, odiarla?

—~Qdiarla.

—Pero si la verdad es la que lo conduce, pienso, no
podremos decir que la sigue un coro de males.

—iClaro que no!

—Mas bien diremos que la sigue un caracter sano y justo, al
cual se acopla también la moderacion.

—Y lo diremos correctamente.

—(Que necesidad hay entonces de poner en el orden forzoso,
nuevamente desde el principio, el resto del coro correspondiente
a un alma filoso6fica? Recuerda que encontramos que le convenia
la valentia, la facilidad de aprender, la memoria; y cuanto
objetaste que cualquiera se veria forzado a estar de acuerdo en lo
que deciamos, pero que, si dejabamos de lado las palabras y
dirigiamos la mirada a la gente sobre la que versaba el discurso,
podria decirse que se ve que de ellos unos son imitiles y la
mayoria perversos de toda perversion; hemos arribado ahora, en
el examen de la causa de esta calumnia, a la pregunta de por qué
la mayoria son perversos; y €s con vistas a €so que retomamos
nuevamente la tarea de delimitar la naturaleza de los verdaderos
filosofos.

—Asi es.
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—Debemos entonces observar la corrupcion de semejante
naturaleza tal como se produce en la mayoria, y a la que escapan
pocos, los cuales no son llamados «perversos» sino «inutilesy; y,
después de eso, observar cual es la naturaleza de las almas que
imitan la naturaleza filoséfica y se abocan a tal ocupacion,
arribando a una ocupacion que las sobrepasa y de la que no son
dignas, por lo cual cometen equivocaciones por doquier y asi por
doquier y entre todos los demas hombres endosan a la filosofia la
reputacion de la que hablas.

—¢A qué clase de corrupcion te refieres?

—Tratar¢ de explicartelo, si soy capaz de ello. Pienso que
todos estaran de acuerdo en este punto: una naturaleza de tal
indole, dotada de todo cuanto acabamos de prescribir a quien
haya de convertirse completamente en un filosofo, surge pocas
veces entre los hombres y en pequeiio nimero. ;No piensas asi?

—iClaro que si!

—Examina ahora cudntas cosas y de qué magnitud llevan a
estos pocos a su perdicion.

—(Cuales?

—ILo mas asombroso de escuchar es que cada una de las
cualidades que hemos elogiado en su naturaleza corrompen al
alma filosofica que las posee y la arrancan de la filosofia. Me
refiero a la valentia, a 1a moderacion y todo lo demas que hemos
descrito.

—Resulta insolito al oirlo.

—Mas aun; todos los llamados «bienes» corrompen al alma y
la arrancan de la filosofia: la belleza, la riqueza, la fuerza
corporal, las conexiones politicas influyentes y todo lo afin a
estas cosas. Ya cuentas con una pauta de aquello a lo que me
refiero.

—Si, aunque con gusto escucharia una exposicion mas
minuciosa.

—Aprehéndelo entonces correctamente de modo general, y te
resultara luminoso y dejaran de parecerte insolitas las cosas que
he dicho.

—No entiendo qué es lo que me pides.

—Toda semilla vegetal o retofio animal, si no encuentra el
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alimento, la estacion y el lugar que conviene en cada caso,
sabemos que, cuanto mas fuerte, tanto mas sufre la falta de lo que
requiere; pues sin duda lo malo es mas opuesto a lo bueno que a
lo no bueno.

—(CoOmo no habria de ser asi?

—Hay razon, entonces, pienso, en que la mejor naturaleza,
sometida a una nutricién que no le corresponde, salga peor
parada que una mediocre.

—Si, hay razon en ello.

—Digamos, por consiguiente, Adimanto, que las almas bien
dotadas, si tropiezan con una mala educacion, se vuelven
especialmente malas. ;O piensas acaso que los mayores delitos y
la mas extrema maldad provienen de una naturaleza mediocre, y
no de una vigorosa que ha sido corrompida por la nutricion, y que
la naturaleza débil es alguna vez causa de grandes bienes o
grandes males?

—No; es asi como dices.

—En consecuencia, si la naturaleza filoso6fica que nosotros
plantedbamos se encuentra con la ensefianza adecuada es
necesario que crezca hasta acceder integramente a la excelencia;
pero si tras ser sembrada y plantada crece en un sitio inadecuado,
sera todo lo contrario, a menos que algin dios acuda en su
auxilio. ;O ti crees lo que la mayoria, a saber, que hay algunos
jovenes corrompidos por sofistas y algunos sofistas que
corrompen privadamente de modo digno de mencion, y no que
quienes dicen tales cosas son ellos mismos los mas grandes
sofistas, que educan de la manera mas completa y conforman a su
antojo tanto a jovenes como a ancianos, a hombres como a
mujeres?

—Y cuando sucede eso?

—Cuando la multitud se sienta junta, apifiada en la asamblea,
en los tribunales, en los teatros y campamentos o en cualquier
otra reunion publica, y tumultuosamente censura algunas palabras
o hechos y elogia otras, excediéndose en cada caso y dando gritos
y aplaudiendo, de lo cual hacen eco las piedras y el lugar en que
se hallan, duplicando el fragor de la censura y del elogio. En
semejante caso, jcual piensas que serd su animo, por asi decirlo?
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(Que educacion privada resistird a ello sin caer anonadada por
semejante censura o elogio y sin ser arrastrada por la corriente
hasta donde ésta la lleve, de modo que termine diciendo que son
bellas o feas, las mismas cosas que aquellos dicen, asi como
ocupandose de lo mismo que ellos y siendo de su misma indole?

—Es de toda necesidad, Socrates.

—Pero no hemos hablado atin de la mayor coaccion.

—(Cual es?

—Aquella que imponen estos educadores y sofistas si no
pueden persuadir con palabras. ;O no sabes que al que no pueden
convencer lo castigan con privacion de derechos politicos, multas
y pena de muerte?

—iClaro que lo s¢!

—Y qué otro sofista y qué discursos privados opuestos a
ellos piensas que podran aspirar a prevalecer?

—Pienso que ninguno.

—Ciertamente que no, ya que el intentarlo es pura locura.
Pues no hay ni ha habido ni habra un carécter diferente en cuanto
a excelencia que haya sido educado con una educacion diferente a
la de ellos. Hablo de un caracter humano, amigo mio, ya que del
divino hay que descartar la mencion, como dice el proverbio.
Debes saber bien, en efecto, que, si algo se salva y llega a ser
como se debe, en la actual constitucion de la organizacion
politica, no hablaras mal si dices que se salva por una
intervencion divina.

—Creo que no es de otro modo.

—Juzga atin, ademas de esas cosas, la siguiente.

—(Qué cosa?
—Cada uno de los que por un salario educan
privadamentel'3%], a los cuales aquéllos 1laman «sofistas» y tienen

por sus competidores, no ensefian otra cosa que las convicciones
que la multitud se forja cuando se congrega, y a lo cual los
sofistas denominan «sabiduria». Es como si alguien, puesto a
criar a una bestia grande y fuerte, conociera sus impulsos y
deseos, como deberia acercarsele y como tocarla, cuando y por
qué se vuelve mas feroz o mas mansa, qué sonidos acostumbra a
emitir en qué ocasiones y cudles sonidos emitidos por otro, a su
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vez, la tornan mansa o salvaje; y tras aprender todas estas cosas
durante largo tiempo en su compafiia, diera a esto el nombre de
«sabiduria», lo sistematizara como arte y se abocara a su
enseflanza, sin saber verdaderamente nada de lo que en estas
convicciones y apetitos es bello o feo o bueno o malo o justo o
injusto; y aplicara todos estos términos a las opiniones del gran
animal, denominando «buenasy» a las cosas que a €ste regocijan 'y
«malas» a las que lo oprimen, aunque no pudiese dar cuenta de
ellas, sino que llamara «bellas» y «justas» a las cosas necesarias,
sin advertir en cudnto difiere realmente la naturaleza de lo
necesario de la de lo bueno, ni ser capaz de mostrarlo. ;No te
parece, por Zeus, que semejante educador es insolito?

—A mi si me parece.

—Y acaso te parece que difiere en algo de éste aquel que
tiene por sabiduria la aprehension de los impulsos y gustos de la
abigarrada multitud reunida, ya sea respecto de pintura, ya de
musica, ya ciertamente de politica? Porque, en efecto, si alguien
se dirige a ellos para someterles a juicio una poesia o cualquier
otra obra de arte o servicio publico, convirtiendo a la
muchedumbre en autoridad para si mismo mas alld de lo
necesario, la llamada necesidad de Diomedes!!3”] 1o forzara a
hacer lo que aquélla apruebe. En cuanto a que estas cosas son
verdaderamente buenas y bellas, ;has oido que alguna vez dieran
cuenta de ellas de un modo no ridiculo?

—No, y pienso que tampoco lo oiré.

—Teniendo todo esto en mente, recuerda lo anterior: jhay
modo de que la muchedumbre soporte o admita que existe lo
Bello en si, no la multiplicidad de cosas bellas, y cada cosa en si,
no cada multiplicidad?

—Ni en lo mas minimo.

—¢Es imposible, entonces, que la multitud sea filosofa?

—Imposible.

—Por consiguiente es forzoso que los que filosofan sean
criticados por ella.

—Forzoso.

—Y también por aquellos individuos que se asocian con la
masa y anhelan complacerla.
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—Es evidente.

—A partir de lo dicho, ;jves alguna salvacion para el alma
filoséfica, de modo que permanezca en su quehacer hasta alcanzar
la meta? Recapacita sobre lo anterior, pues hemos convenido en
que son propias del filosofo la facilidad para aprender, la
memoria, la valentia y la grandeza de espiritu.

—Si.

—Un hombre asi serd ya desde nifio el primero entre todos,
especialmente si el cuerpo crece de modo similar al alma.

—Sin duda.

—En ese caso, pienso, cuando llegue a ser mayor, sus
parientes y conciudadanos querrdn emplearlo para sus propios
asuntos.

—iClaro que si!

—Y se pondran a su disposicidon, rogandole y honrdndolo,
tratando de conquistarlo de antemano y adulando anticipadamente
el poder que va a tener.

—FEs lo que sucede habitualmente.

—(Qué piensas que hard semejante hombre en semejantes
circunstancias, sobre todo si se da el caso de que pertenece a un
Estado importante, y en ¢l es rico y noble, y ademas buen mozo y
esbelto? ;No se colmara de esperanzas vanas, estimando que va a
ser capaz de gobernar a griegos y a barbaros, y ademas
exaltandose a si mismo en su arrogancia, lleno de infulas y de
vacia e insensata vanidad?

—Seguramente.

—Y si al que estd asi dispuesto se acerca gentilmente alguien
y le dice la verdad, a saber, que no tiene inteligencia sino que
¢sta le falta, y que no la podrd adquirir sin trabajar como un
esclavo por su posesion, jpiensas que le sera facil prestar oidos
en medio de tamafios males?

—Ni con mucho.

—Incluso si un individuo, en razéon de su buen natural y su
afinidad con tales palabras, de algin modo las capta y se vuelve y
deja arrastrar hacia la filosofia, ;qué¢ pensaremos que haran
aquellos al estimar que pierden sus servicios y su amistad? No
habra accidn que no realicen ni palabras que no le digan para que
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no se deje persuadir; y en cuanto al que intenta persuadirlo,
trataran de que no sea capaz de ello, conspirando privadamente
contra ¢l e iniciandole procesos judiciales en publico.

—Es forzoso.

—Puede semejante hombre filosofar?

—No, por cierto.

—¢Ves ahora que no habldbamos mal cuando deciamos que
aquellas cualidades de las que se compone la naturaleza
filoséfica, si se nutren en el mal, son de algin modo causa del
deterioro de su ocupacidn, y asi pasa con los llamados «bienesy,
las riquezas y todos los recursos con que esta provisto?

—No, hablabamos correctamente.

—De tal indole y de tal dimension, mi admirable amigo, es la
ruina y corrupcion de la mejor naturaleza respecto de la
ocupacion mas excelente, siendo por lo demas rara tal naturaleza,
segiin hemos dicho. Y de estos hombres proceden los que causan
los peores males a los Estados y a los particulares, y también los
que les hacen los mas grandes bienes, si la corriente los favorece.
En cambio, jamas una naturaleza pequefia hace algo grande a
nadie, sea a un Estado o a un particular.

—Es la pura verdad.

—Por consiguiente, al fracasar asi aquellos a los cuales
conviene al maximo, dejan a la filosofia solitaria y soltera, y
ellos mismos viven una vida que no es conveniente ni verdadera,
mientras la filosofia, como una huérfana sin parientes, es asaltada
por gente indigna que la deshonra y le formula reproches como
los que dices le hacen los que declaran que, de quienes toman
contacto con ella, unos no valen nada y otros son merecedores de
muchos males.

—Precisamente eso es lo que se dice.

—Y se dice razonablemente. Pues al ver otros petimetres que
la plaza ha quedado vacante pero colmada de bellas palabras y
apariencias, tal como los que huyendo de la carcel se refugian en
un templo, también €stos escapan desde las técnicas hacia la
filosofia, y suelen ser los mas habiles en esas sus tecnicillas.
Porque la filosofia, incluso hallandose asi maltratada, retiene una
reputacion grandiosa en comparacion con las otras técnicas, y a
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esto aspira mucha gente dotada de naturalezas incompletas; la
cual, tal como tiene el cuerpo arruinado por las técnicas
artesanales, asi también se halla con el alma embotada y enervada
por los trabajos manuales. ;|No es esto forzoso?

—iClaro que si!

—Y te parece que se ven diferentes en algo de un herrero
bajo y calvo que ha hecho dinero y, recién liberado de sus
cadenas, se lava en el bafio y se pone un manto nuevo,
presentdndose como novio para desposar a la hija de su amo
debido a la pobreza y soledad de ésta?

—No difieren en nada.

—(Y qué clase de descendencia tendrd semejante
matrimonio? ;No sera bastarda y de baja estofa?

—Es de toda necesidad que asi sea.

—Y cuando hombres indignos de ser educados se acercan a la
filosofia y tratan con ella de un modo no acorde con su dignidad,
qué clase de conceptos y de opiniones diremos que procrean?
(No seran lo que podemos entender por «sofismasy, carentes de
nobleza y de inteligencia verdadera?

—Totalmente de acuerdo.

—Quedan entonces, Adimanto, muy pocos que puedan tratar
con la filosofia de manera digna: alguno fogueado en el exilio, de
caracter noble y bien educado, que, a falta de quienes lo
perviertan, permanece en la filosofia; o bien un alma grande que
nace en un Estado pequefio y desprecia, teniéndolos en menos, los
asuntos politicos; o bien algunos pocos bien dotados naturalmente
que con justicia desdefian los demas oficios y se acercan a la
filosofia. También el freno de nuestro amigo Téages!!3¥! puede
retener a otros dentro de la filosofia, ya que, dandose todas las
demas condiciones como para que desertara de ella, a Teages lo
retuvo el cuidado de su cuerpo enfermo, que 1o mantuvo apartado
de la politica. En cuanto a mi signo demoniaco, no vale la pena
hablar, pues antes de mi apenas ha habido algin caso, o ninguno.
Y los que han sido de estos pocos que hemos enumerado y han
gustado el regocijo y la felicidad de tal posesion, pueden percibir
suficientemente la locura de la muchedumbre, asi como que no
hay nada sano, por asi decirlo, en la actividad politica, y que no
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cuentan con ningun aliado con el cual puedan acudir en socorro
de las causas justas y conservar la vida, sino que, como un
hombre que ha caido entre fieras, no estdn dispuestos a unirseles
en el dafio ni son capaces de hacer frente a su furia salvaje, y que,
antes de prestar algin servicio al Estado o a los amigos, han de
perecer sin resultar de provecho para si mismos o para los
demas. Quien reflexiona sobre todas estas cosas se queda quieto
y se ocupa tan solo de sus propias cosas, como alguien que se
coloca junto a un muro en medio de una tormenta para protegerse
del polvo y de la lluvia que trae el viento; y, mirando a los demas
desbordados por la inmoralidad, se da por contento con que de
algiin modo ¢l pueda estar limpio de injusticia y sacrilegios a
través de su vida aqui abajo y abandonarla favorablemente
dispuesto y alegre y con una bella esperanza.

—Si1 asi se desembaraza de ella —dijo Adimanto— no sera
insignificante lo que ha logrado.

—Pero tampoco muy importante —repuse yo—, al no hallar
la organizacion politica adecuada, pues en una apropiada crecerd
mas y se pondrd a salvo a si mismo particularmente y al Estado
en comun. Pero en lo que hace a la filosofia, me parece que
hemos hablado razonablemente sobre los motivos de que se la
calumnie y sobre que esto es injusto, si no tienes otra cosa que
decir.

—Nada acerca de eso, pero ;cual de las organizaciones
politicas actuales dirias que es adecuada para la filosofia?

—Ninguna, y yo me quejo de que ninguna de las
constituciones politicas de hoy en dia sea digna de la naturaleza
filoséfica; por eso se desvia y se altera; tal como una semilla
exoOtica sembrada en tierra extraia se desnaturaliza, sometida por
¢ésta, y suele adaptarse a las especies verndculas, asi tampoco
esta indole filosofica conserva su poder, sino que degenera en un
caracter extrafio. Pero si da con la mejor organizacion politica,
acorde con que ¢l mismo es el mejor, resultara manifiesto que era
algo realmente divino, mientras todo lo demas —mnaturaleza y
ocupaciones—, humano. Pero, después de esto, es obvio que
preguntaras cual es esta organizacion politica mejor.

—Te equivocas, pues no iba a preguntarte eso, sino si es ésta
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la que hemos descrito al fundar nuestro Estado, u otra.

—En otros sentidos es ¢€sta; pero queda un punto al cual nos
hemos referido yal'3%: que deberia haber siempre en el Estado
alguien que tuviera la misma férmula de la organizacion politica
que has tenido td, el legislador, al implantar las leyes.

—Nos hemos referido a eso, en efecto.

—Pero no quedo suficientemente esclarecido por el temor a
vuestros ataques, cuando mostrasteis que la demostracion de eso
era larga y dificil; aparte de que lo que restaba exponer no era en
absoluto facil.

—¢;De qué se trata?

—Del modo en que un Estado ha de tratar a la filosofia para
no sucumbir; pues todas las cosas grandes son arriesgadas, y las
hermosas realmente dificiles, como se dice.

—No obstante, debes completar la demostracion aclarando
este punto.

—No me lo impedira el no quererlo, sino el no poder. Pero
th, que estas presente, veras al menos mi celo. Observa entonces
cuan ardientemente y de qué modo mas aventurado voy a decir
una vez mas que el Estado debe abordar la practica de la filosofia
de una manera opuesta a la actual.

—¢;Como?

—En la actualidad la abordan adolescentes que apenas han
salido de la nifiez, y que, en el intervalo anterior al cuidado de la
casa y de los negocios, cuando apenas se han aproximado a la

parte mas dificil de la filosofia, la concerniente a los conceptos

abstractos!!%], la dejan de lado, pasando por fildsofos hechos; de

ahi en adelante estan dispuestos a convertirse en oyentes de otros
que sean activos en filosofia, cuando son invitados, con lo cual
creen hacer gran cosa, pensando que deben practicarla como algo
accesorio. Y a excepcion de unos pocos, cerca de la vejez se
apagan mucho mas que el sol de Heréclito, por cuanto no se
encienden nuevamentel 1],

—¢Y qué debe hacerse?

—Todo lo contrario; cuando son nifios y adolescentes, ha de
administrarseles una educacion y una filosofia propias de la nifiez

y de la adolescencia, y, mientras sus cuerpos se desarrollan para

260

498a



alcanzar la virilidad, deben cuidarlos bien, procurando asi que
presten un servicio a la filosofia. Y al crecer en edad, cuando el
alma comienza a alcanzar la madurez, hay que intensificar los
gjercicios que corresponden a ésta; y, cuando cede la fuerza
corporal y con ello quedan excluidos de las tareas politicas y
militares, dejarlos pacer libremente y no ocuparse de otra cosa
que de la filosofia, a no ser de forma accesoria, si es que han de
vivir dichosamente y, tras morir, han de coronar alla la vida que
han vivido con un adecuado destino.

—Es verdad, Sécrates, creo que hablas con ardor; pienso, sin
embargo, que muchos de los que te escuchan, comenzando por
Trasimaco, seran mas ardorosos aun al oponérsete y no se
dejaran persuadir en lo mas minimo.

—No nos indispongas a mi y a Trasimaco, cuando acabamos
de hacernos amigos, sin haber sido antes enemigos; pues no
hemos de descuidar ningin esfuerzo hasta que lo persuadamos a
¢l y a los demas, o les sirvamos en algo en otra vida, si, al volver
a nacer, se encuentran en conversaciones de esta indole.

—iEstas hablando de un breve lapso de tiempo!

—No es nada, al menos si se lo compara con la totalidad de
los tiempos. De todos modos, que la multitud no se deje persuadir
por lo que decimos no es nada sorprendente, pues jamas ha visto
que se haya generado lo que ahora hemos expresado, sino mas
bien ha oido ciertas frases haciendo consonancia entre si a
proposito, no accidentalmente, como me acaba de ocurrir. Pero en
cuanto a ver algin hombre que se halle en equilibrio y
consonancia con la excelencia, de palabra y acto, tan
perfectamente como sea posible, gobernando en un Estado de su
misma indole, nunca ha visto uno ni muchos. ;O piensas que si?

—De ningiin modo.

—Tampoco esa multitud ha prestado suficientemente oidos,
bienaventurado amigo, a discusiones bellas y sefioriales en las
cuales se busque seriamente la verdad por todos los medios con
el fin de conocerla, y en las cuales se salude desde lejos esas
sutilezas y argucias capciosas que no tienden a otra cosa que a
ganarse una reputacion y a promover discordia en los tribunales y
en las conversaciones particulares.
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—Tampoco eso, efectivamente.

—Fue esto lo que teniamos a la vista y preveiamos cuando
dijimos, aunque no sin temor y forzados por la verdad, que ningiin
Estado, ninguna constitucion politica, ni siquiera un hombre,
pueden alguna vez llegar a ser perfectos, antes de que estos pocos
filosofos, que ahora son considerados no malvados pero si
inutiles, por un golpe de fortuna sean obligados, quiéranlo o no, a
encargarse del Estado, y el Estado obligado a obedecerles; o bien
antes de que un verdadero amor por la verdadera filosofia se
encienda, por alguna inspiracion divina, en los hijos de los que
ahora gobiernan o en €stos mismos. Que la realizacion de una de
estas dos cosas, o de las dos, sea imposible, afirmo que no hay
razOn para suponerlo; pues si fuera asi, estariamos haciendo
justamente el ridiculo, por estar construyendo castillos en el aire.
(No es asi?

—Si.

—Por consiguiente, si se ha dado el caso de que alguna
necesidad haya obligado a los mas valiosos filésofos, en la
infinitud del tiempo pasado, a ocuparse del Estado, o el caso de
que se los obligue actualmente en alguna region barbara lejos de
nuestra vista, o el de que se los obligue mas adelante, estoy
dispuesto a sostener con mi argumento que la organizacion
politica descrita ha existido, existe y llegara a existir toda vez
que esta Musa tome el control del Estado. Pues no es algo
imposible que suceda, ni hablamos de cosas imposibles; en
cuanto a que son dificiles, lo reconocemos.

—También a mi me parece asi.

—Pero diras que a la muchedumbre no le parece lo mismo,
(verdad?

—Probablemente.

—Mi dichoso amigo, no condenes de tal modo a la
muchedumbre. Ella cambiard de opinion si, en lugar de discutirle
con argucias, la exhortas a deponer su falsa imagen respecto del
amor al saber, mostrandole como son los que dices que son
filosofos y definiéndole, como hace un momento, la naturaleza de
ellos y su ocupacion, para que no crean que les hablas de los que
toman por filésofos. Y si los contemplan de ese modo, podras
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decir que han adoptado otra opinion y que responden en forma
distinta. ;O piensas que se irritard contra alguien que no se irrita
o sera maliciosa con quien nada malicia, cuando ella misma es
mansa y nada maliciosa? Como veo lo que vas a decir, declaro
que una naturaleza tan dificil, pienso, se halla en algunos pocos,
no en la multitud.

—No te preocupes, que doy mi asentimiento.

—También daras tu asentimiento a esto: que, si la multitud
esta mal dispuesta con la filosofia, los culpables son aquellos
intrusos que han irrumpido en ella de modo desordenado e
indebido, vilipendiandose y enemistandose unos con otros y
reduciendo siempre sus discursos a cuestiones personales,
comportandose del modo menos acorde con la filosofia.

—Efectivamente.

—Sin duda, Adimanto, cuando se tiene verdaderamente
dirigido el pensamiento hacia las cosas que son, no queda tiempo
para descender la mirada hacia los asuntos humanos y ponerse en
ellos a pelear, colmado de envidia y hostilidad; sino que, mirando
y contemplando las cosas que estan bien dispuestas y se
comportan siempre del mismo modo, sin sufrir ni cometer
injusticia unas a otras, conservandose todas en orden y conforme
a la razon, tal hombre las imita y se asemeja a ellas al maximo.
(O piensas que hay algin mecanismo por el cual aquel que
convive con lo que admira no lo imite?

—FEs imposible.

—Entonces, en cuanto el filésofo convive con lo que es
divino y ordenado se vuelve ¢l mismo ordenado y divino, en la
medida que esto es posible al hombre. Pero la calumnia abunda
por doquier.

—Del todo de acuerdo.

—Por consiguiente, si algo lo fuerza a ocuparse de implantar
en las costumbres privadas y publicas de los hombres lo que ¢l
observa alld, en lugar de limitarse a formarse a si mismo,
Jpiensas que se convertird en un mal artesano de la moderacion,
de la justicia y de la excelencia civica en general?

—De ningin modo.

—Pero si la muchedumbre percibe que le decimos la verdad
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respecto de los filoésofos, ;continuara irritindose contra ellos y
desconfiando de nosotros cuando decimos que un Estado de
ningin modo serd feliz alguna vez, a no ser que su plano esté
disenado por los dibujantes que recurren al modelo divino?

—Si lo percibe, cesara de irritarse. Pero ;de qué modo
entiendes ese plano?

—Tomaran el Estado y los rasgos actuales de los hombres
como una tableta pintada, y primeramente la borraran, lo cual no
es facil. En todo caso, sabes que ya en esto diferiran de los demas
legisladores, pues no estaran dispuestos a tocar al Estado o a un
particular ni a promulgar leyes, si no los reciben antes limpios o
los han limpiado antes ellos mismos.

—Y haran bien.

—Después de eso, ;jno piensas que bosquejardn el esquema
de la organizacion politica?

—Claro que si.

—Y luego, pienso, realizardn la obra dirigiendo a menudo la
mirada en cada una de ambas direcciones: hacia lo que por
naturaleza es Justo, Bello, Moderado y todo lo de esa indole, y, a
su vez, hacia aquello que producen en los hombres, combinando y
mezclando distintas ocupaciones para obtener lo propio de los
hombres!!*?], en lo cual tomaran como muestra aquello que,
cuando aparece en los hombres, Homero lo llama «divino» y
«propio de los dioses».

—Correcto.

—Y tanto borrardn como volveran a pintar, pienso, hasta que
hayan hecho los rasgos humanos agradables a los dioses, en la
medida de lo posible.

—Una pintura asi llegaria a ser hermosisima.

—Pues bien; en cuanto a aquellos que decias!!®¥! que se
pondrian en orden de combate para avanzar sobre nosotros, ;no
los persuadiremos de algiin modo de que semejante pintor de
organizaciones politicas es el filosofo que les alabidbamos
entonces, cuando los irritaba que pusiéramos en sus manos el
Estado? ;No se amansaran, mas bien, al escucharnos ahora?

—Sin la menor duda; al menos, si estdn en su sano juicio.

—Entonces, ;qué es lo que podran discutirnos? ;Acaso que
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los filosofos no estan enamorados de lo que es y de la verdad?

—Eso seria insolito.

—(O que su naturaleza, tal como la hemos descrito, no es
propia de lo mejor?

—Tampoco eso.

—Y qué otra cosa? ;Que semejante naturaleza, si da con las
ocupaciones adecuadas, no llegara a ser perfectamente buena y
filoséfica, si es que alguna puede serlo? ;O diran que mas bien
llegaran a serlo aquellos que nosotros hemos excluido?

—iClaro que no!

—(Se enfureceran todavia al oirnos decir que, antes que la
raza de los filosofos obtenga el control del Estado, no cesaran los
males para el Estado y para los ciudadanos, ni alcanzara su
realizacion en los hechos aquella organizacion politica que
miticamente hemos ideado en palabras?

—Probablemente menos.

—En lugar de decir «menosy», ;no prefieres que los demos
por absolutamente amansados y persuadidos, para que,
avergonzados, si no por otra cosa, estén de acuerdo?

—Con mucho lo prefiero.

—Tengamoslos, por consiguiente, por persuadidos. ;Y se
podra discutir alegando que no puede darse el caso de que nazcan
hijos de reyes o de gobernantes que sean filésofos por naturaleza?

—Nadie lo haria.

—Y alguien podra decir que, aunque nazcan asi, es forzoso
que se corrompan? Que es dificil salvarse, lo hemos acordado.
Pero que en la totalidad de los tiempos no haya uno solo que se
salve, ;lo discutiria alguien?

—(Como podria discutirlo?

—Pues bien, seria suficiente que hubiera uno solo que contara
con un Estado que lo obedeciese, para que se llevara a la
realidad todo lo que actualmente resulta increible.

—Sera suficiente, en efecto.

—Y si se da el caso de que un gobernante implante las leyes e
instituciones que hemos descrito, sin duda no sera imposible que
los ciudadanos estén dispuestos a hacer su parte.

—FEn ningiin respecto sera imposible.
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—Y lo que a nosotros nos parece, /sera asombroso €
imposible que les parezca también a otros?

—Por mi parte no lo creo.

—Por lo demas, que estas cosas, en caso de que sean
posibles, son las mejores, pienso que ya lo hemos mostrado
suficientemente en los argumentos precedentes.

—Suficientemente, en efecto.

—De alli se sigue ahora, seguin me parece, que lo que
decimos respecto de la legislacion, si es realizable, es 1o mejor, y
es dificil de realizarse, pero al menos no imposible.

—Se sigue eso, efectivamente.

—Una vez arribados penosamente a esta meta, queda por
decir, a continuacion, de qué modo contaremos con los que
preserven la organizacion politica, por medio de qué estudios y
ocupaciones se formaran y a qué edad se aplicaran a cada uno de
ellos.

—Digamoslo, entonces.

—No me ha resultado astuto en nada, pues, haber dejado
anteriormente de lado dificultades como la de la posesion de las
mujeres y de la procreacion, asi como la del establecimiento de

los gobernantes, consciente como estaba de lo odioso y dificil

que seria la verdad totall'*; pero no por eso ha llegado menos la

hora de hablar de ellas. Es cierto que en lo concerniente a las
mujeres y a los nifios hemos concluido, pero en cuanto a los

gobernantes, es preciso retomar la cosa practicamente desde el

comienzo. Deciamos!!®] si recuerdas, que debian mostrar su

amor al Estado, poniéndose a prueba tanto en los placeres como
en los dolores, sin rechazar esta conviccion!!*! en medio de
fatigas, temores o cualquier otra circunstancia. Antes bien, aquel
que se muestre incapaz de ello debe ser excluido, mientras que
quien emerja puro en todo sentido, como oro probado con el
fuego, sera erigido gobernante y colmado de dones y premios
tanto durante la vida como tras la muerte. Aproximadamente esto
es lo que habia sido dicho en momentos en que el argumento se
desvio y se cubrio de un velo, en el temor de vérnoslas con lo que
ahora se presenta.

—Gran verdad; ahora lo recuerdo.
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—En efecto, amigo mio, yo titubeaba en aventurarme a hacer
las audaces declaraciones que acabo de hacer; pero ahora hemos
de ser mas audaces y decir que es necesario que los guardianes
perfectos sean fildsofos.

—Seamoslo.

—Ahora bien, debes pensar cuan pocos es probable que sean.
Porque las partes de la naturaleza que hemos dicho que tienen que
estar presentes en ellos pocas veces confluyen en un mismo
individuo, sino que la mayoria de las veces crecen dispersas.

—(Qué quieres decir?

—ILa facilidad de aprender, la memoria, la sagacidad, la
vivacidad y cuantas cosas siguen a éstas, el vigor mental y la
grandeza de espiritu, no suelen crecer, bien lo sabes, junto con
una disposicion a vivir de una manera ordenada, con calma y
constancia; sino que quienes las poseen son llevados
azarosamente por su vivacidad y se les escapa todo lo constante.

—Dices verdad.

—Por su parte, aquellos caracteres constantes y poco
volubles, en los cuales uno depositaria mas su confianza y que en
la guerra dificilmente son movidos por los temores, frente a los
estudios les sucede lo mismo: se mueven dificilmente y son duros
de aprender, como aletargados, y se entregan al suefio y al
bostezo cuando se les exige que trabajen en ese ambito.

—Asi es.

—Pero afirmabamos que deben participar del modo mas
perfecto de ambos tipos de cualidades, sin lo cual no tendran
parte en la educacion mas perfecta ni en los honores y el
gobierno.

—Correcto.

—(Y no piensas que esa doble participacion sera rara?

—Claro que si.

—Por consiguiente, hay que probarlos en la forma en que
deciamos en su momento!'*’], o sea, a través de fatigas, temores y
placeres, y algo mas que entonces pasamos por alto pero que
ahora decimos: que es necesario que se ejerciten en muchos
estudios, para examinar si son capaces de llegar a los estudios
superiores o bien si se acobardan como aquellos a los que les
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pasa eso en las competiciones atléticas.

—~Ciertamente, ese examen conviene. Pero ;cuales son los
estudios superiores a que te refieres?

—Sin duda recuerdas que, tras haber dividido el alma en tres
géneros!*®l, examinamos qué es la justicia, la moderacién, la
valentia y la sabiduria, lo que es cada una de ellas.

—Si no me acordase de eso, no seria justo que escuchara el
resto.

—¢Y lo dicho antes de eso?

—(Qué cosa?
—Deciamos!!*] que para contemplarlas lo mejor posible
necesitariamos de un circuito mas largo, tras recorrer el cual se
nos aparecerian claras, aunque también podria aplicarse una
demostracion que se acoplara a lo ya dicho; vosotros habéis
dicho que bastaba, y las cosas que entonces dije carecieron de
precision, segiin me parecio, pero si os agrado os toca decirlo a
VOsotros.

—A mi me parecid medidamente razonable; y también a los
demas.

—Pero, mi amigo, una medida de estas cosas que abandona
en algo lo real no llega a ser medidamente, pues nada imperfecto
es medida de algo. Sin embargo, a veces a algunos les parece que
han alcanzado lo suficiente y que no necesitan indagar mas alla.

—Si, con frecuencia les pasa eso a muchos por indolencia.

—Pues precisamente eso es lo que menos conviene que
suceda a un guardian del Estado y de sus leyes.

—Naturalmente.

—Entonces, amigo mio, es el circuito mas largo el que debe
recorrer, y no debe esforzarse menos en estudiar que en practicar
gimnasia; si no, como acabamos de decir, jamas alcanzara la meta
del estudio supremo, que es el que mas le conviene.

—Pero jacaso —preguntdé Adimanto— no son la justicia y lo
demas que hemos descrito lo supremo, sino que hay algo todavia
mayor?

—Mayor, ciertamente —respondi—. Y de esas cosas mismas
no debemos contemplar, como hasta ahora, un bosquejo, sino no
pararnos hasta tener un cuadro acabado. ;No seria ridiculo acaso
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que pusiésemos todos nuestros esfuerzos en otras cosas de escaso
valor, de modo de alcanzar en ellas la mayor precision y pureza
posibles, y que no consideraramos dignas de la maxima precision
justamente a las cosas supremas?

—Efectivamente; pero en cuanto a lo que llamas «el estudio
supremo» y en cuanto a lo que trata, ;jte parece que podemos
dejar pasar sin preguntarte qué es?

—Por cierto que no, pero también ti puedes preguntar. Por lo
demas, me has oido hablar de eso no pocas veces!?Yl; y ahora, o
bien no recuerdas, o bien te propones plantear cuestiones para
perturbarme. Es esto mas bien lo que creo, porque con frecuencia
me has escuchado decir que la Idea del Bien es el objeto del
estudio supremo, a partir de la cual las cosas justas y todas las
demas se vuelven utiles y valiosas. Y bien sabes que estoy por
hablar de ello y, ademds, que no lo conocemos suficientemente.
Pero también sabes que, si no lo conocemos, por mas que
conociéramos todas las demas cosas, sin aquello nada nos seria
de valor, asi como si poseemos algo sin el Bien. ;O crees que da
ventaja poseer cualquier cosa si no es buena, y comprender todas
las demas cosas sin el Bienl!!]
bueno?

—iPor Zeus que me parece que no!

—FEn todo caso sabes que a la mayoria le parece que el Bien
es el placer, mientras a los mas exquisitos la inteligencia.

—Sin duda.

—Y ademads, querido mio, los que piensan esto ultimo no
pueden mostrar qué clase de inteligencia, y se ven forzados a
terminar por decir que es la inteligencia del bien.

—Cierto, y resulta ridiculo.

—~Claro, sobre todo si nos reprochan que no conocemos el
bien y hablan como si a su vez lo supiesen; pues dicen que es la
inteligencia del bien, como si comprendiéramos qué quieren decir
cuando pronuncian la palabra «bieny.

—FEs muy verdad.

—¢Y los que definen el bien como el placer? ;Acaso incurren
menos en error que los otros? ;No se ven forzados a reconocer
que hay placeres malos?

y sin comprender nada bello y
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—Es forzoso.

—Pero en ese caso, pienso, les sucede que deben reconocer
que las mismas cosas son buenas y malas. ;No es asi?

—Si.

—También es manifiesto que hay muchas y grandes disputas
en torno a esto.

—Sin duda.

—Ahora bien, es patente que, respecto de las cosas justas y
bellas, muchos se atienen a las apariencias y, aunque no sean
justas ni bellas, actian y las adquieren como si lo fueran;
respecto de las cosas buenas, en cambio, nadie se conforma con
poseer apariencias, sino que buscan cosas reales y rechazan las
que solo parecen buenas.

—Asi es.

—WVeamos. Lo que toda alma persigue y por lo cual hace todo,
adivinando que existe, pero sumida en dificultades frente a eso y
sin poder captar suficientemente qué es, ni recurrir a una solida
creencia como sucede respecto de otras cosas, que es lo que hace
perder lo que puede haber en ellas de ventajoso; algo de esta
indole y magnitud, ;diremos que debe permanecer en tinieblas
para aquellos que son los mejores en el Estado y con los cuales
hemos de llevar a cabo nuestros intentos?

—Ni en lo mas minimo.

—Pienso, en todo caso, que, si se desconoce en qué sentido
las cosas justas y bellas del Estado son buenas, no sirve de
mucho tener un guardian que ignore esto en ellas; y presiento que
nadie conocerd adecuadamente las cosas justas y bellas antes de
conocer en qué sentido son buenas.

—Presientes bien.

—Pues entonces nuestro Estado estard perfectamente
organizado, si el guardidn que lo vigila es alguien que posee el
conocimiento de estas cosas.

—Forzosamente. Pero t, Socrates, ;qué dices que es el bien?
(Ciencia, placer o alguna otra cosa?

—iHombre! Ya veo bien claro que no te contentards con lo
que opinen otros acerca de eso.

—Es que no me parece correcto, Socrates, que haya que
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atenerse a las opiniones de otros y no a las de uno, tras haberse
ocupado tanto tiempo de esas cosas.

—Pero ;es que acaso te parece correcto decir acerca de
ellas, como si se supiese, algo que no se sabe?

—Como si se supiera, de ningin modo, pero si como quien
esta dispuesto a exponer, como su pensamiento, aquello que
piensa.

—Pues bien —dije—. ;No percibes que las opiniones sin
ciencia son todas lamentables? En el mejor de los casos, ciegas.
O te parece que los ciegos que hacen correctamente su camino se
diferencian en algo de los que tienen opiniones verdaderas sin
inteligencia?

—FEn nada.

—Quieres acaso contemplar cosas lamentables, ciegas y
tortuosas, en lugar de oirlas de otros claras y bellas?

—iPor Zeus! —exclamé Glaucén—. No te retires, Socrates,
como si ya estuvieras al final. Pues nosotros estaremos
satisfechos si, del modo en que discurriste acerca de la justicia,
la moderacion y lo demas, asi discurres acerca del bien.

—Por mi parte, yo también estaré¢ mas que satisfecho. Pero
me temo que no sea capaz y que, por entusiasmarme, me
desacredite y haga el ridiculo. Pero dejemos por ahora, dichosos
amigos, lo que es en si mismo el Bien; pues me parece demasiado
como para que el presente impulso permita en este momento
alcanzar lo que juzgo de él. En cuanto a lo que parece un vastago
del Bien y lo que mas se le asemeja, en cambio, estoy dispuesto a
hablar, si os place a vosotros; si no, dejamos la cuestion.

—Habla, entonces, y nos debes para otra oportunidad el
relato acerca del padre.

—Qjaléd que yo pueda pagarlo y vosotros recibirlo; y no solo
los intereses, como ahora; por ahora recibid esta criatural'>?] y
vastago del Bien en si. Cuidaos que no os engafie
involuntariamente de algin modo, rindiéndoos cuenta fraudulenta
del interés.

—Nos cuidaremos cuanto podamos; pero ti limitate a hablar.

—Para eso debo estar de acuerdo con vosotros y recordaros
lo que he dicho antes y a menudo hemos hablado en otras
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oportunidades! >3],

—(Sobre qué?

—Que hay muchas cosas bellas, muchas buenas, y asi, con
cada multiplicidad, decimos que existe y la distinguimos con el
lenguaje.

—Lo decimos, en efecto.

—También afirmamos que hay algo Bello en si y Bueno en si
y, analogamente, respecto de todas aquellas cosas que
postulabamos como multiples; a la inversa, a su vez postulamos
cada multiplicidad como siendo una unidad, de acuerdo con una
Idea Uinica, y denominamos a cada una «lo que es».

—Asi es.

—Y de aquellas cosas decimos que son vistas pero no
pensadas, mientras que, por su parte, las Ideas son pensadas, mas
no vistas.

—Indudablemente.

—Abhora bien, jpor medio de qué vemos las cosas visibles?

—Por medio de la vista.

—En efecto, y por medio del oido las audibles, y por medio
de las demas percepciones todas las cosas perceptibles. |No es
asi?

—Si.

—Pues bien, jhas advertido que el artesano de las
percepciones modeld mucho mas perfectamente la facultad de ver
y de ser visto?

—En realidad, no.

—Examina lo siguiente: ;hay algo de otro género que el oido
necesita para oir y la voz para ser oida, de modo que, si este
tercer género no se hace presente, uno no oird y la otra no se
oira?

—No, nada.

—Tampoco necesitan de algo de esa indole muchos otros
poderes, pienso, por no decir ninguno. ;O puedes decir alguno?

—No, por cierto.

—Pero, al poder de ver y de ser visto, ;no piensas que le
falta algo?

—(Qué cosa?

[154]
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—3S1 la vista esta presente en los ojos y lista para que se use
de ella, y el color esta presente en los objetos, pero no se afnade
un tercer género que hay por naturaleza especificamente para ello,
bien sabes que la vista no verd nada y los colores seran
invisibles.

— (A qué te refieres?

—Alo que ti llamas «luz».

—Dices la verdad.

—Por consiguiente, el sentido de la vista y el poder de ser
visto se hallan ligados por un vinculo de una especie nada
pequefia, de mayor estima que las demas ligazones de los
sentidos, salvo que la luz no sea estimable.

—Estd muy lejos de no ser estimable.

—Pues bien, ;ja cual de los dioses que hay en el cielo
atribuyes la autoria de aquello por lo cual la luz hace que la vista
vea y que las mas hermosas cosas visibles sean vistas?

—Al mismo que ti y que cualquiera de los demas, ya que es
evidente que preguntas por el sol.

—Y la vista, ;no es por naturaleza con relacion a este dios lo
siguiente?

—(;Como?

—Ni1 la vista misma, ni aquello en lo cual se produce, lo que
llamamos «ojo», son el sol.

—~Claro que no.

—Pero es el mas afin al sol, pienso, de los 6rganos que
conciernen a los sentidos.

—Con mucho.

—Y la facultad que posee, ;no es algo asi como un fluido que
le es dispensado por el sol?

—Ciertamente.

—En tal caso, el sol no es la vista pero, al ser su causa, es
visto por ella misma.

—Asi es.

—Entonces ya podéis decir qué entendia yo por el véastago
del Bien, al que el Bien ha engendrado analogo a si mismo. De
este modo, lo que en el ambito inteligible es el Bien respecto de
la inteligencia y de lo que se intelige, esto es el sol en el ambito

273

508a



visible respecto de la vista y de lo que se ve.

—(Como? Explicate.

—Bien sabes que los ojos, cuando se los vuelve sobre
objetos cuyos colores no estan ya iluminados por la luz del dia
sino por el resplandor de la luna, ven débilmente, como si no
tuvieran claridad en la vista.

—Efectivamente.

—Pero cuando el sol brilla sobre ellos, ven nitidamente, y
parece como si estos mismos ojos tuvieran la claridad.

—Sin duda.

—Del mismo modo piensa asi lo que corresponde al alma:
cuando fija sumirada en objetos sobre los cuales brilla la verdad
y lo que es, intelige, conoce y parece tener inteligencia; pero
cuando se vuelve hacia lo sumergido en la oscuridad, que nace y
perece, entonces opina y percibe débilmente con opiniones que la
hacen ir de aqui para alla, y da la impresion de no tener
inteligencia.

—Eso parece, en efecto.

—Entonces, lo que aporta la verdad a las cosas cognoscibles
y otorga al que conoce el poder de conocer, puedes decir que es
la Idea del Bien. Y por ser causa de la ciencia y de la verdad,
concibela como cognoscible; y aun siendo bellos tanto el
conocimiento como la verdad, si estimamos correctamente el
asunto, tendremos a la Idea del Bien por algo distinto y mas bello
por ellas. Y asi como dijimos que era correcto tomar a la luzy a
la vista por afines al sol pero que seria errdneo creer que son el
sol, andlogamente ahora es correcto pensar que ambas cosas, la
verdad y la ciencia, son afines al Bien, pero seria equivocado
creer que una u otra fueran el Bien, ya que la condicion del Bien
es mucho mas digna de estima.

—Hablas de una belleza extraordinaria, puesto que produce
la ciencia y la verdad, y ademas estad por encima de ellas en
cuanto a hermosura. Sin duda, no te refieres al placer.

—iDios nos libre! Mas bien prosigue examinando nuestra
comparacion.

—¢De qué modo?

—Pienso que puedes decir que el sol no solo aporta a lo que
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se ve la propiedad de ser visto, sino también la génesis, el
crecimiento y la nutricion, sin ser €l mismo geénesis.

—Claro que no.

—Y asi diras que a las cosas cognoscibles les viene del Bien
no solo el ser conocidas, sino también de ¢l les llega el existir y
la esencial!®!, aunque el Bien no sea esencia, sino algo que se
eleva mas all4 de la esencia en cuanto a dignidad y a potencia.

Y Glaucon se echo a reir:

—iPor Apolo! —exclamé—. jQué elevacion demoniaca!

—T0 eres culpable —repliqué—, pues me has forzado a
decir lo que pensaba sobre ello.

—Estd bien; de ningin modo te detengas, sino prosigue
explicando la similitud respecto del sol, si es que te queda algo
por decir.

—Bueno, es mucho lo que queda.

—Entonces no dejes de lado ni lo mas minimo.

—Me temo que voy a dejar mucho de lado; no obstante, no
omitiré lo que en este momento me sea posible.

—No, por favor.

—Piensa entonces, como deciamos, cuales son los dos que
reinan; uno, el del género y ambito inteligibles; otro, el del
visible, y no digo «el del cielo» para que no creas que hago juego
de palabras. ;Captas estas dos especies, la visible y la
inteligible?

—1Las capto.

—Toma ahora una linea dividida en dos partes desiguales;
divide nuevamente cada seccidn segiin la misma proporcidn, la
del género de lo que se ve y otra la del que se intelige, y tendras
distinta oscuridad y claridad relativas; asi tenemos primeramente,
en el género de lo que se ve, una seccion de imagenes. Llamo
«imagenes» en primer lugar a las sombras, luego a los reflejos en
el agua y en todas las cosas que, por su constitucion, son densas,
lisas y brillantes, y a todo lo de esa indole. ;Te das cuenta?

—Me doy cuenta.

—Pon ahora la otra seccion de la que ésta ofrece imagenes, a
la que corresponden los animales que viven en nuestro derredor,
asi como todo lo que crece, y también el género integro de cosas
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fabricadas por el hombre.

—Pongamoslo.

—(Estas dispuesto a declarar que la linea ha quedado
dividida, en cuanto a su verdad y no verdad, de modo tal que lo
opinable es a lo cognoscible como la copia es a aquello de 1o que
es copiado?

—Estoy muy dispuesto.

—Ahora examina si no hay que dividir también la seccion de
lo inteligible.

—De qué modo?

—De éste. Por un lado, en la primera parte de ella, el alma,
sirviéndose de las cosas antes imitadas como si fueran imagenes,
se ve forzada a indagar a partir de supuestos, marchando no hasta
un principio sino hacia una conclusion. Por otro lado, en la
segunda parte, avanza hasta un principio no supuesto, partiendo
de un supuesto y sin recurrir a imagenes, a diferencia del otro
caso, efectuando el camino con Ideas mismas y por medio de
Ideas.

—No he aprehendido suficientemente esto que dices.

—Pues veamos nuevamente; sera mas facil que entiendas si te
digo esto antes. Creo que sabes que los que se ocupan de
geometria y de célculo suponen lo impar y lo par, las figuras y
tres clases de angulos y cosas afines, segiin lo que investigan en
cada caso. Como si las conocieran, las adoptan como supuestos, y
de ahi en adelante no estiman que deban dar cuenta de ellas ni a si
mismos ni a otros, como si fueran evidentes a cualquiera; antes
bien, partiendo de ellas atraviesan el resto de modo consecuente,
para concluir en aquello que proponian al examen.

—Si, esto lo sé.

—Sabes; por consiguiente, que se sirven de figuras visibles y
hacen discursos acerca de ellas, aunque no pensando en éstas sino
en aquellas cosas a las cuales éstas se parecen, discurriendo en
vista al Cuadrado en si y a la Diagonal en si, y no en vista de la
que dibujan, y asi con lo demas. De las cosas mismas que
configuran y dibujan hay sombras e imagenes en el agua, y de
estas cosas que dibujan se sirven como imagenes, buscando
divisar aquellas cosas en si que no podrian divisar de otro modo
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que con el pensamiento.

—Dices verdad.

—A esto me referia como la especie inteligible. Pero en esta
su primera seccion, el alma se ve forzada a servirse de supuestos
en su busqueda, sin avanzar hacia un principio, por no poder
remontarse mas alla de los supuestos. Y para eso usa como
imagenes a los objetos que abajo eran imitados, y que habian sido
conjeturados y estimados como claros respecto de los que eran
sus imitaciones.

—Comprendo que te refieres a la geometria y a las artes
afines.

—Comprende entonces la otra seccion de lo inteligible,
cuando afirmo que en ella la razon misma aprehende, por medio
de la facultad dialéctica, y hace de los supuestos no principios
sino realmente supuestos, que son como peldafios y trampolines
hasta el principio del todo, que es no supuesto, y, tras aferrarse a
¢l, ateniéndose a las cosas que de ¢l dependen, desciende hasta
una conclusion, sin servirse para nada de lo sensible, sino de
Ideas, a través de Ideas y en direccion a Ideas, hasta concluir en
Ideas.

—Comprendo, aunque no suficientemente, ya que creo que
tienes en mente una tarea enorme: quieres distinguir lo que de lo
real e inteligible es estudiado por la ciencia dialéctica,
estableciendo que es mas claro que lo estudiado por las llamadas
«artes», para las cuales los supuestos son principios. Y los que
los estudian se ven forzados a estudiarlos por medio del
pensamiento discursivo, aunque no por los sentidos. Pero a raiz
de no hacer el examen avanzando hacia un principio sino a partir
de supuestos, te parece que no poseen inteligencia acerca de
ellos, aunque sean inteligibles junto a un principio. Y creo que
llamas «pensamiento discursivo» al estado mental de los
geometras y similares, pero no «inteligencia»; como si el
«pensamiento discursivoy fuera algo intermedio entre la opinion
y la inteligencia.

—FEntendiste perfectamente. Y ahora aplica a las cuatro
secciones estas cuatro afecciones que se generan en el alma;
inteligencia, a la suprema; pensamiento discursivo, a la segunda;
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a la tercera asigna la creencia y a la cuarta la conjetura; y

ordénalas proporcionadamente, considerando que cuanto mas

participen de la verdad tanto mas participan de la claridad.
—FEntiendo, y estoy de acuerdo en ordenarlas como dices.
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VII

—Después de eso —prosegui— compara nuestra naturaleza
respecto de su educacion y de su falta de educaciéon con una
experiencia como ¢ésta. Represéntate hombres en una morada
subterranea en forma de caverna, que tiene la entrada abierta, en
toda su extension, a la luz. En ella estan desde nifios con las
piernas y el cuello encadenados, de modo que deben permanecer
alli y mirar s6lo delante de ellos, porque las cadenas les impiden
girar en derredor la cabeza. Mas arriba y mas lejos se halla la luz
de un fuego que brilla detrds de ellos; y entre el fuego y los
prisioneros hay un camino mas alto, junto al cual imaginate un
tabique construido de lado a lado, como el biombo que los
titiriteros levantan delante del puablico para mostrar, por encima
del biombo, los mufiecos.

—Me lo imagino.

—Imaginate ahora que, del otro lado del tabique, pasan
sombras que llevan toda clase de utensilios y figurillas de
hombres y otros animales, hechos en piedra y madera y de
diversas clases; y entre los que pasan unos hablan y otros callan.

—Extrafia comparacion haces, y extrafios son esos
prisioneros.

—Pero son como nosotros. Pues en primer lugar, ;crees que
han visto de si mismos, o unos de los otros, otra cosa que las
sombras proyectadas por el fuego en la parte de la caverna que
tienen frente a si?

—~Claro que no, si toda su vida estan forzados a no mover las
cabezas.

—Y no sucede lo mismo con los objetos que llevan los que
pasan del otro lado del tabique?
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—Indudablemente.

—Pues entonces, si dialogaran entre si, ;jno te parece que
entenderian estar nombrando a los objetos que pasan y que ellos
venl 15017

—Necesariamente.

—Y si la prision contara con un eco desde la pared que tienen
frente a si, y alguno de los que pasan del otro lado del tabique
hablara, ;no piensas que creerian que lo que oyen proviene de la
sombra que pasa delante de ellos?

—iPor Zeus que si!

—¢Y que los prisioneros no tendrian por real otra cosa que
las sombras de los objetos artificiales transportados?

—Es de toda necesidad.

—Examina ahora el caso de una liberacion de sus cadenas y
de una curacion de su ignorancia, qué pasaria si naturalmentel!>7]
les ocurriese esto: que uno de ellos fuera liberado y forzado a
levantarse de repente, volver el cuello y marchar mirando a la luz
y, al hacer todo esto, sufriera y a causa del encandilamiento fuera
incapaz de percibir aquellas cosas cuyas sombras habia visto
antes. /Qué piensas que responderia si se le dijese que lo que
habia visto antes eran fruslerias y que ahora, en cambio, estd mas
proximo a lo real, vuelto hacia cosas mas reales y que mira
correctamente? Y si se le mostrara cada uno de los objetos que
pasan del otro lado del tabique y se le obligara a contestar
preguntas sobre lo que son, jno piensas que se sentira en
dificultades y que considerard que las cosas que antes veia eran
mas verdaderas que las que se le muestran ahora?

—Mucho mas verdaderas.

—Y si se le forzara a mirar hacia la luz misma, ;jno le
dolerian los ojos y ftrataria de eludirla, volviéndose hacia
aquellas cosas que podia percibir, por considerar que €stas son
realmente mas claras que las que se le muestran?

—Asi es.

—Y si a la fuerza se lo arrastrara por una escarpada y
empinada cuesta, sin soltarlo antes de llegar hasta la luz del sol,
(no sufriria acaso y se irritaria por ser arrastrado vy, tras llegar a
la luz, tendria los ojos llenos de fulgores que le impedirian ver
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uno solo de los objetos que ahora decimos que son los
verdaderos?

—Por cierto, al menos inmediatamente.

—Necesitaria acostumbrarse, para poder llegar a mirar las
cosas de arriba. En primer lugar miraria con mayor facilidad las
sombras, y después las figuras de los hombres y de los otros
objetos reflejados en el agua, luego los hombres y los objetos
mismos. A continuacidon contemplaria de noche lo que hay en el
cielo y el cielo mismo, mirando la luz de los astros y la luna mas
facilmente que, durante el dia, el sol y la luz del sol.

—Sin duda.

—Finalmente, pienso, podria percibir el sol, no ya en
imagenes en el agua o en otros lugares que le son extrafios, sino
contemplarlo como es en si y por si, en su propio ambito.

—Necesariamente.

—Después de lo cual concluiria, con respecto al sol, que es
lo que produce las estaciones y los afos y que gobierna todo en el
ambito visible y que de algiin modo es causa de las cosas que
ellos habian visto.

—Es evidente que, después de todo esto, arribaria a tales
conclusiones.

—Y si se acordara de su primera morada, del tipo de
sabiduria existente alli y de sus entonces compafieros de
cautiverio, /no piensas que se sentiria feliz del cambio y que los
compadeceria?

—Por cierto.

—Respecto de los honores y elogios que se tributaban unos a
otros, y de las recompensas para aquel que con mayor agudeza
divisara las sombras de los objetos que pasaban detrds del
tabique, y para el que mejor se acordase de cuales habian
desfilado habitualmente antes y cudles después, y para aquel de
ellos que fuese capaz de adivinar lo que iba a pasar, jte parece
que estaria deseoso de todo eso y que envidiaria a los mas
honrados y poderosos entre aquellos? ;O mas bien no le pasaria
como al Aquiles de Homero, y «preferiria ser un labrador que
fuera siervo de un hombre pobrel!*8l» o soportar cualquier otra
cosa, antes que volver a su anterior modo de opinar y a aquella
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vida?

—Asi creo también yo, que padeceria cualquier cosa antes
que soportar aquella vida.

—Piensa ahora esto: si descendiera nuevamente y ocupara su
propio asiento, ;no tendria ofuscados los ojos por las tinieblas, al
llegar repentinamente del sol?

—Sin duda.

—Y si tuviera que discriminar de nuevo aquellas sombras, en
ardua competencia con aquellos que han conservado en todo
momento las cadenas, y viera confusamente hasta que sus 0jos se
reacomodaran a ese estado y se acostumbraran en un tiempo nada
breve, ;no se expondria al ridiculo y a que se dijera de ¢l que,
por haber subido hasta lo alto, se habia estropeado los ojos, y que
ni siquiera valdria la pena intentar marchar hacia arriba? Y si
intentase desatarlos y conducirlos hacia la luz, ;no lo matarian, si
pudieran tenerlo en sus manos y matarlo?

—Seguramente.

—Pues bien, querido Glaucon, debemos aplicar integra esta
alegoria a lo que anteriormente ha sido dicho, comparando la
region que se manifiesta por medio de la vista con la morada-
prisién, y la luz del fuego que hay en ella con el poder del sol;
compara, por otro lado, el ascenso y contemplacion de las cosas
de arriba con el camino del alma hacia el ambito inteligible, y no
te equivocaras en cuanto a lo que estoy esperando, y que es lo que
deseas oir. Dios sabe si esto es realmente cierto; en todo caso, lo
que a mi me parece es que lo que dentro de lo cognoscible se ve
al final, y con dificultad, es la Idea del Bien. Una vez percibida,
ha de concluirse que es la causa de todas las cosas rectas y
bellas, que en el &mbito visible ha engendrado la luz y al sefior de
¢ésta, y que en el ambito inteligible es sefiora y productora de la
verdad y de la inteligencia, y que es necesario tenerla en vista
para poder obrar con sabiduria tanto en lo privado como en lo
publico.

—Comparto tu pensamiento, en la medida que me es posible.

—Mira también si lo compartes en esto: no hay que
asombrarse de que quienes han llegado alli no estén dispuestos a
ocuparse de los asuntos humanos, sino que sus almas aspiran a
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pasar el tiempo arriba; lo cual es natural, si la alegoria descrita
es correcta también en esto.

—Muy natural.

—Tampoco seria extraiio que alguien que, de contemplar las
cosas divinas, pasara a las humanas, se comportase
desmafiadamente y quedara en ridiculo por ver de modo confuso
y, no acostumbrado aun en forma suficiente a las tinieblas
circundantes, se viera forzado, en los tribunales o en cualquier
otra parte, a disputar sobre sombras de justicia o sobre las
figurillas de las cuales hay sombras, y a renir sobre esto del
modo en que esto es discutido por quienes jamas han visto la
Justicia en si.

—De ninguna manera seria extrafio.

—Pero si alguien tiene sentido comun, recuerda que los ojos
pueden ver confusamente por dos tipos de perturbaciones: uno al
trasladarse de la luz a la tiniebla, y otro de la tiniebla a la luz; y
al considerar que esto es lo que le sucede al alma, en lugar de
reirse irracionalmente cuando la ve perturbada e incapacitada de
mirar algo, habrd de examinar cudl de los dos casos es: si es que
al salir de una vida luminosa ve confusamente por falta de habito,
o si, viniendo de una mayor ignorancia hacia lo mas luminoso, es
obnubilada por el resplandor. Asi, en un caso se felicitara de lo
que le sucede y de la vida a que accede; mientras en el otro se
apiadara, y, si se quiere reir de ella, su risa serd menos absurda
que si se descarga sobre el alma que desciende desde la luz.

—1Lo que dices es razonable.

—Debemos considerar entonces, si esto es verdad, que la
educacion no es como la proclaman algunos. Afirman que, cuando
la ciencia no esta en el alma, ellos la ponen, como si se pusiera la
vista en 0jos ciegos.

—Afirman eso, en efecto.

—Pues bien, el presente argumento indica que en el alma de
cada uno hay el poder de aprender y el 6rgano para ello, y que,
asi como el ojo no puede volverse hacia la luz y dejar las
tinieblas si no gira todo el cuerpo, del mismo modo hay que
volverse desde lo que tiene génesis con toda el alma, hasta que
llegue a ser capaz de soportar la contemplacion de lo que es, y lo

283

518a



mas luminoso de lo que es, que es lo que llamamos el Bien. ;No
es asi?

—Si.

—Por consiguiente, la educacion seria el arte de volver este
organo del alma del modo mas facil y eficaz en que puede ser
vuelto, mas no como si le infundiera la vista, puesto que ya la
posee, sino, en caso de que se lo haya girado incorrectamente y
no mire adonde debe, posibilitando la correccion.

—Asi parece, en efecto.

—Ciertamente, las otras denominadas «excelencias» del alma
parecen estar cerca de las del cuerpo, ya que, si no se hallan
presentes previamente, pueden después ser implantadas por el
habito y el ejercicio; pero la excelencia del comprender da la
impresion de corresponder mas bien a algo mas divino, que nunca
pierde su poder, y que segun hacia donde sea dirigida es util y
provechosa, o bien inutil y perjudicial. ;O acaso no te has
percatado de que esos que son considerados malvados, aunque en
realidad son astutos, poseen un alma que mira penetrantemente y
ve con agudeza aquellas cosas a las que se dirige, porque no tiene
la vista débil sino que esta forzada a servir al mal, de modo que,
cuanto mas agudamente mira, tanto mas mal produce?

—iClaro que si!

—No obstante, si desde la infancia se trabajara podando en
tal naturaleza lo que, con su peso plomifero y su afinidad con lo
que tiene génesis y adherido por medio de la glotoneria, lyjuria y
placeres de esa indole, inclina hacia abajo la vista del alma;
entonces, desembarazada ésta de ese peso, se volveria hacia lo
verdadero, y con este mismo poder en los mismos hombres veria
del modo penetrante con que ve las cosas a las cuales esta ahora
vuelta.

—FEs probable.

—(Y no es también probable, e incluso necesario a partir de
lo ya dicho, que ni los hombres sin educacion ni experiencia de la
verdad puedan gobernar adecuadamente alguna vez el Estado, ni
tampoco aquellos a los que se permita pasar todo su tiempo en el
estudio, los primeros por no tener a la vista en la vida la Unica

[159]

meta a que es necesario apuntar al hacer cuanto se hace
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privada o publicamente, los segundos por no querer actuar,
considerandose como si ya en vida estuviesen residiendo en la
Isla de los Bienaventurados!!6%1?

—Verdad.

—Por cierto que es una tarea de nosotros, los fundadores de
este Estado, la de obligar a los hombres de naturaleza mejor
dotada a emprender el estudio que hemos dicho antes que era el
supremo, contemplar el Bien y llevar a cabo aquel ascenso y, tras
haber ascendido y contemplado suficientemente, no permitirles lo
que ahora se les permite.

—(A qué te refieres?

—Quedarse alli y no estar dispuestos a descender junto a
aquellos prisioneros, ni participar en sus trabajos y recompensas,
sean éstas insignificantes o valiosas.

—Pero entonces —dijo Glaucon—, ;seremos injustos con
ellos y les haremos vivir mal cuando pueden hacerlo mejor?

—Te olvidas nuevamentel %], amigo mio, de que nuestra ley
no atiende a que una sola clase lo pase excepcionalmente bien en
el Estado, sino que se las compone para que esto suceda en todo
el Estado, armonizandose los ciudadanos por la persuasion o por
la fuerza, haciendo que unos a otros se presten los beneficios que
cada uno sea capaz de prestar a la comunidad. Porque si se forja
a tales hombres en el Estado, no es para permitir que cada uno se
vuelva hacia donde le da la gana, sino para utilizarlos para la
consolidacion del Estado.

—Es verdad; lo habia olvidado, en efecto.

—Observa ahora, Glaucon, que no seremos injustos con los
filosofos que han surgido entre nosotros, sino que les hablaremos
en justicia, al forzarlos a ocuparse y cuidar de los demas. Les
diremos, en efecto, que es natural que los que han llegado a ser
filosofos en otros Estados no participen en los trabajos de é€stos,
porque se han criado por si solos, al margen de la voluntad del
régimen politico respectivo; y aquel que se ha criado solo y sin
deber alimento a nadie, en buena justicia no tiene por qué poner
celo en compensar su crianza a nadie. «Pero a vosotros os hemos
formado tanto para vosotros mismos como para el resto del
Estado, para ser conductores y reyes de los enjambres, os hemos
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educado mejor y mas completamente que a los otros, y mas
capaces de participar tanto en la filosofia como en la politica.
Cada uno a su turno, por consiguiente, debé€is descender hacia la
morada comin de los demas y habituaros a contemplar las
tinieblas; pues, una vez habituados, veréis mil veces mejor las
cosas de alli y conoceréis cada una de las imagenes y de qué son
imagenes, ya que vosotros habréis visto antes la verdad en lo que
concierne a las cosas bellas, justas y buenas. Y asi el Estado
habitard en la vigilia para nosotros y para vosotros, no en el
suefio, como pasa actualmente en la mayoria de los Estados,
donde compiten entre si como entre sombras y disputan en torno
al gobierno, como si fuera algo de gran valor. Pero lo cierto es
que el Estado en el que menos anhelan gobernar quienes han de
hacerlo es forzosamente el mejor y el mas alejado de disensiones,
y lo contrario cabe decir del que tenga los gobernantes contrarios
a esto».

—Es muy cierto.

—Y piensas que los que hemos formado, al oir esto, se
negaran y no estardn dispuestos a compartir los trabajos del
Estado, cada uno en su turno, quedandose a residir la mayor parte
del tiempo unos con otros en el &mbito de lo puro?

—Imposible, pues estamos ordenando a los justos cosas
justas. Pero ademas cada uno ha de gobernar por una imposicion,
al revés de lo que sucede a los que gobiernan ahora en cada
Estado.

—Asi es, amigo mio: si has hallado para los que van a
gobernar un modo de vida mejor que el gobernar, podras contar
con un Estado bien gobernado; pues solo en ¢l gobiernan los que
son realmente ricos, no en oro, sino en la riqueza que hace la
felicidad: una vida virtuosa y sabia. No, en cambio, donde los
pordioseros y necesitados de bienes privados marchan sobre los
asuntos publicos, convencidos de que alli han de apoderarse del
bien; pues cuando el gobierno se convierte en objeto de disputas,
semejante guerra domestica e intestina acaba con ellos y con el
resto del Estado.

—No hay cosa mas cierta.

—Y sabes acaso de algin otro modo de vida, que el de la
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verdadera filosofia, que lleve a despreciar el mando politico?

—No, por Zeus.

—Es necesario entonces que no tengan acceso al gobierno los
que estan enamorados de €ste; si no, habra adversarios que los
combatan.

—Sin duda.

—FEn tal caso, jimpondras la vigilancia del Estado a otros
que a quienes, ademas de ser los mas inteligentes en lo que
concierne al gobierno del Estado, prefieren otros honores y un
modo de vida mejor que el del gobernante del Estado?

—No, a ningln otro.

—¢(Quieres ahora que examinemos de qué modo se formaran
tales hombres, y como se los ascenderd hacia la luz, tal como
dicen que algunos han ascendido desde el Hades hasta los
dioses?

—(CoOmo no habria de quererlo?

—Pero esto, me parece, no es como un voleo de conchal!%2],
sino un volverse del alma desde un dia nocturno hasta uno
verdadero; o sea, de un camino de ascenso hacia lo que es,
camino al que correctamente llamamos «filosofiax.

—Efectivamente.

—Habra entonces que examinar qué estudios tienen este
poder.

—~Claro esta.

—Y qué estudio, Glaucon, serda el que arranque al alma
desde lo que deviene hacia lo que es? Al decirlo, pienso a la vez
esto: ¢no hemos dicho que tales hombres debian haberse
ejercitado ya en la guerra?

—Lo hemos dicho, en efecto.

—Por consiguiente, el estudio que buscamos debe anadir otra
cosa a ésta.

—Cual?

—No ser initil a los hombres que combaten.

—Asi debe ser, si es que eso es posible.

[163] 1os educabamos por medio

—Abhora bien, anteriormente
de la gimnasia y de la musica.

—Efectivamente.
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—Y la gimnasia de algin modo se ocupa de lo que se genera
y perece, ya que supervisa el crecimiento y la corrupcion del
cuerpo.

—Asi parece.

—No es éste, pues, el estudio que buscamos.

—No, en efecto.

—Sera acaso la musica tal como la hemos descrito
anteriormente?

—No, porque has de recordar que la musica era la parte
correlativa de la gimnasia: a través de habitos educaba a los
guardianes, inculcandoles no conocimientos cientificos sino
acordes armoniosos y movimientos ritmicos; en cuanto a las
palabras, las dotaba de habitos afines a aquéllos, tratdranse de
palabras miticas o mas verdaderas, pero no habia en ella nada de
un estudio que condujera hacia algo como lo que buscas ahora.

—Me haces recordar con la mayor precision; en efecto, no
habia en ella nada de esto. Pero, divino Glaucon, ;cual serd
entonces semejante estudio? Porque ya hemos visto que las artes
son todas indignas.

—Sin duda, pero ;qué otro estudio queda, si hacemos a un
lado la musica, la gimnasia y las artes?

—Bien, si no podemos tomar nada fuera de ellas, tomemos
algo que se pueda extender sobre todas ellas.

—¢;Como qué?

—Por ejemplo, eso comin que sirve a todas las artes,
operaciones intelectuales y ciencias, y que hay que aprender
desde el principio.

—(A qué te refieres?

—A esa frusleria por la que se discierne el uno, el dos y el
tres, en una palabra, a lo que concierne al nimero y al célculo:
(no sucede de modo tal que todo arte y toda ciencia deben
participar de ello?

—Es cierto.

—Inclusive el arte de la guerra?

—Necesariamente.

—Pues Palamedes, cada vez que aparece en las tragedias,

hace de Agamenon un general bien ridiculo!'®¥. ;O no te has dado
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cuenta de que afirma que, mediante la invencion del nimero,
orden¢ las filas del ejército de Troya, numero las naves y todo lo
demas, como si antes nada hubiese sido contado, mientras
Agamenon, al parecer, ni siquiera sabia cuantos pies tenia, ya que
no sabia contar? ;Qué piensas de semejante general?

—Que era muy extrafio, si eso fuese cierto.

—Por  consiguiente, jimpondremos como  estudio
indispensable para un varén guerrero el que le permita contar y
calcular?

—Mas que cualquier otra cosa, si ha de entender de estrategia
0, mas bien, si es que va a ser un hombre.

—Percibes lo mismo que yo en este estudio?

—(Qué cosa?

—Parece que, aunque es de aquellos estudios que buscamos
porque por naturaleza conducen a la inteleccion, nadie lo usa
correctamente, pero es algo que por ejemplo atrae hacia la
esencia.

—(Qué quieres decir?

—Intentaré mostrarte lo que me parece que es. Considera
junto conmigo las cosas que distingo como conducentes o no
hacia donde decimos, dando tu asentimiento o rehusando, de
modo que podamos ver mas claramente si es como presiento.

—Mugéstramelo.

—Te mostrar¢, si miras bien, que algunos de los objetos de
las percepciones no incitan a la inteligencia al examen, por haber
sido juzgados suficientemente por la percepcion, mientras otros
sin duda la estimulan a examinar, al no ofrecer la percepcion nada
digno de confianza.

—Es claro —dijo Glaucén— que hablas de las cosas que
aparecen a lo lejos y a las pinturas sombreadas.

—No —repliqué—, no has dado con lo que quiero decir.

—(Qué quieres decir entonces?

—1Los objetos que no incitan son los que no suscitan a la vez
dos percepciones contrarias. A los que si las suscitan los
considero como estimulantes, puesto que la percepcion no
muestra mas esto que lo contrario, sea que venga de cerca o de
lejos. Te lo diré de un modo mas claro: éstos decimos que son
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tres dedos, el menique, el anular y el mayor.

—De acuerdo.

—Piensa ahora que hablo como viéndolos de cerca. Después
obsérvalos conmigo de este modo.

—¢De qué modo?

—Cada uno de ellos aparece igualmente como un dedo, y en
ese sentido no importa si se lo ve en el medio o en el extremo,
blanco o negro, grueso o delgado, y asi todo lo de esa indole. En
todos estos casos el alma de la mayoria de los hombres no se ve
forzada a preguntar a la inteligencia qué es un dedo, porque de
ningiin modo la vista le ha dado a entender que el dedo sea a la
vez lo contrario de un dedo.

—Sin duda.

—Es natural, entonces, que semejante percepcion no estimule
ni despierte a la inteligencia.

—Es natural.

—Pues bien, en cuanto a la grandeza y a la pequefiez de los
dedos, ;percibe la vista suficientemente, y le es indiferente que
uno de ellos esté en el medio o en el extremo, y del mismo modo
el tacto con lo grueso y lo delgado, con lo blando y lo duro? Y los
demas sentidos, ;no se muestran defectuosos en casos
semejantes? ;O mas bien cada uno de ellos procede de modo que,
primeramente, el sentido asignado a lo duro ha sido forzado a lo
blando, y transmite al alma que ha percibido una misma cosa
como dura y como blanda?

—Asi es.

—Pero (no es forzoso que en tales casos el alma sienta la
dificultad con respecto a qué significa esta sensacion si nos dice
que algo es «duro», cuando de lo mismo dice que es «blando»?
JY también respecto de qué quiere significar la sensacion de lo
liviano y lo pesado con «liviano» o «pesado», cuando dice que lo
pesado es «liviano» y lo liviano «pesado»?

—En efecto, son extrafias comunicaciones para el alma, que
reclaman un examen.

—Es natural que en tales casos el alma apele al razonamiento
y a la inteligencia para intentar examinar, primeramente, si cada
cosa que se le transmite es una o dos.
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—Sin duda.

—Y si parecen dos, cada una parecera una y distinta de la
otra.

—Si.

—Y si cada una de ellas es una y ambas son dos, pensara que
son dos si estan separadas; pues si no estdn separadas, no pensara
que son dos sino una.

—Correcto.

—Pero decimos que la vista ha visto lo grande y pequeiio no
separadamente, sino confundidos, ;no es asi?

—Si.

—Y para aclarar esto la inteligencia ha sido forzada a ver lo
grande y lo pequefio, no confundiéndolos sino distinguiéndolos.

—Es verdad.

—:No es acaso a raiz de eso que se nos ocurre preguntar
primeramente qué es lo grande y qué lo pequeio?

—Sin duda.

—Y de este modo era como habldbamos de lo inteligible, por
un lado, y de lo visible, por otro.

—Completamente cierto.

—Y esto es lo que intentaba decir hace un momento, cuando
afirmaba que algunos objetos estimulan el pensamiento y otros no,
en lo cual definia como estimulantes aquellos que producian
sensaciones contrarias a la vez, mientras los otros no excitaban a
la inteligencia.

—Comprendo, y también a mi me parece asi.

—Pues bien, jen cudl de las dos clases te parece que estan el
numero y la unidad?

—No me doy cuenta.

—Razona a partir de lo dicho. En efecto, si la unidad es vista
suficientemente por si misma o aprehendida por cualquier otro
sentido, no atraera hacia la esencia, como deciamos en el caso
del dedo. Pero si se la ve en alguna contradiccion, de modo que
no parezca mas unidad que lo contrario, se necesitara de un juez,
y el alma forzosamente estara en dificultades e indagara,
excitando en si misma el pensamiento, y se preguntara qué es en
si la unidad; de este modo el aprendizaje concerniente a la unidad
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puede estar entre los que guian y vuelven el alma hacia la
contemplacion de 1o que es.

—Por cierto —dijo Glaucon—, asi pasa con la vision de la
unidad y no de modo minimo, ya que vemos una cosa como una y
a la vez como infinitamente multiple.

—Si esto es asi con lo uno, ;jno pasard lo mismo con todo
numero?

—Sin duda.

—Pero el arte de calcular y la aritmética tratan del nimero.

—Asi es.

—Entonces parece que conducen hacia la verdad.

—En forma maravillosa.

—Se hallan, por ende, entre los estudios que buscamos; pues
al guerrero, para ordenar su ejército, le hace falta aprender estas
cosas; en cuanto al filosofo, para escapar del dmbito de la
génesis, debe captar la esencia, sin lo cual jamas llegard a ser un
buen calculador.

—Asi es.

—Pero resulta que nuestro guardian es a la vez guerrero y
filosofo.

—iClaro esta!

—Seria conveniente, Glaucon, establecer por ley este estudio
y persuadir a los que van a participar de los mas altos cargos del
Estado a que se apliquen al arte del calculo, pero no como
aficionados, sino hasta llegar a la contemplacion de la naturaleza
de los nimeros por medio de la inteligencia; y tampoco para
hacerlo servir en compras y ventas, como hacen los comerciantes
y mercaderes, sino con miras a la guerra y a facilitar la
conversion del alma desde la génesis hacia la verdad y la
esencia.

—Es muy bello lo que dices.

—Ademas pienso ahora, tras lo dicho sobre el estudio
concerniente a los calculos, qué agudo y util nos es en muchos
aspectos respecto de lo que queremos, con tal de que se emplee
para conocer y no para comerciar.

—¢De qué modo?

—Asi: este estudio del que estamos hablando eleva
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notablemente el alma y la obliga a discurrir acerca de los
Numeros en si, sin permitir jamas que alguien discurra
proponiendo nimeros que cuentan con cuerpos visibles o
tangibles. En efecto, sabes sin duda que los expertos en estas
cosas, si alguien intenta seccionar la unidad en su discurso, se
rien y no lo aceptan, y si ta la fraccionas ellos a su vez la
multiplican, cuidando de que jamas lo uno aparezca no como
siendo uno, sino como conteniendo muchas partes.

—Es verdad lo que dices.

—Y si se les pregunta: «hombres asombrosos, jacerca de qué
nameros discurris, en los cuales la unidad se halla tal como
vosotros la considerais, siendo en todo igual a cualquier otra
unidad sin diferir en lo mas minimo ni conteniendo en si misma
parte alguna?»; ;qué crees, Glaucon, que responderan?

—Pienso que esto: que los nimeros acerca de los cuales
hablan so6lo es posible pensarlos, y no se les puede manipular de
ningin modo.

—Ta ves entonces, mi amigo, que este estudio ha de
resultarnos realmente forzoso, puesto que parece obligar al alma
a servirse de la inteligencia misma para alcanzar la verdad
misma.

—Sin duda que asi procede.

—Y no has observado que los calculadores por naturaleza
son rapidos, por asi decirlo, en todos los estudios, en tanto que
los lentos, cuando son educados y ejercitados en este estudio,
aunque no obtengan ningun otro provecho, mejoran, al menos,
volviéndose mas rapidos que antes?

—Asi es.

—Y no hallaras facilmente, segin pienso, muchos estudios
que requieran mas esfuerzo para aprender y practicar.

—No, en efecto.

—Por todos estos motivos no hay que descuidar este estudio,
sino que los mejores deben educar sus naturalezas en él.

—Estoy de acuerdo.

—Quede entonces establecido para nosotros un primer
estudio; ahora bien, examinaremos un segundo que le sigue, para
Ver si nos conviene.
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—¢(Cual? ;Acaso te refieres a la geometria?

—A ella, precisamente.

—En cuanto se extiende sobre los asuntos de guerra, es
evidente que conviene. Porque en lo que concierne a
acampamientos, ocupacion de zonas, concentraciones y
despliegues de tropas, y cuantas formas asuman los ejércitos en
las batallas mismas y en las marchas, es muy diferente que el
guardidn mismo sea gedmetra y que no lo sea.

—De esas cosas, sin embargo —repliqué—, es poco de
geometria y de calculos lo que basta. Avanzando mucho mas lejos
que eso, debemos examinar si tiende a hacer divisar mas
facilmente la Idea del Bien. Y a eso tiende, decimos, todo aquello
que fuerza al alma a girar hacia el lugar en el cual se halla 1o mas
dichoso de lo que es, que debe ver a toda costa.

—Hablas correctamente.

—En ese caso, si la geometria obliga a contemplar la esencia,
conviene; si en cambio obliga a contemplar el devenir, no
conviene.

—De acuerdo en que afirmemos eso.

—FEn esto hay algo que no nos discutirdn cuantos sean
siquiera un poco expertos en geometria, a saber, que esta ciencia
es todo lo contrario de 1o que dicen en sus palabras los que tratan
con ella.

—(;Como es eso?

—Hablan de un modo ridiculo aunque forzoso, como si
estuvieran obrando o como si todos sus discursos apuntaran a la
accion: hablan de «cuadrary, «aplicar», «anadir» y demas
palabras de esa indole, cuando en realidad todo este estudio es
cultivado apuntando al conocimiento.

—Completamente de acuerdo.

—¢No habremos de convenir algo mas?

—;Qué?

—Que se la cultiva apuntando al conocimiento de lo que es
siempre, no de algo que en algin momento nace y en algin
momento perece.

—Eso es facil de convenir, pues la geometria es el
conocimiento de lo que siempre es.
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—Se trata entonces, noble amigo, de algo que atrae al alma
hacia la verdad y que produce que el pensamiento del filésofo
dirija hacia arriba lo que en el presente dirige indebidamente
hacia abajo.

—Es capaz de eso al maximo.

—Pues si es tan capaz, has de prescribir al maximo a los
hombres de tu bello Estado que de ningin modo descuiden la
geometria; pues incluso sus productos accesorios no son
pequenos.

— (A que te refieres?

—1Lo que ti has mencionado: lo concerniente a la guerra; pero
también con respecto a todos los demds estudios, coémo
comprenderlos mejor, ya que bien sabemos que hay una enorme
diferencia entre quien ha estudiado geometria y quien no.

—iEnorme, por Zeus!

—Implantamos entonces esto como un segundo estudio para

nuestros jovenes?

—Implantémoslo.

—Y ahora, ;pondremos en tercer lugar la astronomia? ;O no
te parece?

—A mi si —dijo Glaucon—. En efecto, tener buena

percepcion de las estaciones corresponde no solo a la agricultura
y a la navegacion, sino también no menos al oficio de jefe militar.

—Me hace gracia —repliqué—, porque das la impresion de
temer que a la muchedumbre le parezca que estas estableciendo
estudios inutiles. Pero en realidad se trata de algo no
insignificante pero dificil de creer: que gracias a estos estudios el
organo del alma de cada hombre se purifica y resucita cuando
estd agonizante y cegado por las demds ocupaciones, siendo un
organo que vale mas conservarlo que a diez mil ojos, ya que so6lo
con ¢l se ve la verdad. Aquellos que estin de acuerdo en esto
convendran contigo sin dificultad, mientras que los que nunca lo
hayan percibido en nada estimaran, naturalmente, lo que digas,
porque no ven otra ventaja en estos estudios digna de ser tenida
en cuenta. Examina entonces desde ahora con quiénes dialogas; o
bien, s1 no hablas ni a unos ni a otros, haz los discursos
principalmente con vistas a ti mismo, sin tener recelo de que
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algln otro pueda sacar provecho de ellos.

—Eso es lo que escojo: hablar principalmente con vistas a mi
mismo, tanto al preguntar como al responder.

—Da entonces un paso atrds, pues no hemos tocado
correctamente el estudio que viene a continuacion de la
geometria.

—(COomo hemos hecho eso?

—Después de la superficie hemos tomado el solido que esta
en movimiento, antes de captarlo en si mismo; pero lo correcto es
que, a continuacién de la segunda dimension, se trate la tercera, o
sea lo que concierne a la dimension de los cubos y cuanto
participa de la profundidad!!%3].

—Es cierto, Sécrates, pero me parece que eso aun no ha sido
descubierto.

—En efecto, y son dos las causas de ello: la primera, que
ningin Estado le dispensa mucha estima y, por ser dificil, se la
investiga débilmente; la segunda, que quienes investigan necesitan
un supervisor, sin lo cual no podrian descubrir mucho. Y en
primer lugar es dificil que haya alguno, y, en segundo lugar, si lo
hubiera, tal como estdn las cosas, no se podria persuadir a
quienes investigan esto, por ser sumamente arrogantes. Pero si el
Estado integro colabora en la supervision guiandolos con la
debida estima, aquéllos se persuadirian, y una investigacion
continuada y vigorosa llegaria a aclarar como es el asunto, puesto
que incluso ahora mismo, en que éste es subestimado y mutilado
por muchos, inclusive por investigadores que no se dan cuenta de
su utilidad, a pesar de todo esto florece vigorosamente en su
propio encanto, de modo que no seria asombroso que se hiciera
manifiesto.

—Y sin duda posee un encanto distintivo. Pero explicame mas
claramente lo que decias; en efecto, postulabas de algin modo la
geometria con el tratamiento de la superficie.

—Si —asenti.

—A continuacién la astronomia, inmediatamente después de
la geometria, pero luego volviste atras.

—Es que en mi urgencia —expliqué— expuse todo tan rapido
que me he demorado; porque, de acuerdo con el método, a
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continuacion venia la dimension de la profundidad, pero en razon
del estado ridiculo de la investigacion pas¢ de la geometria a la
astronomia, que implica movimiento de solidos.

—Correcto.

—Pongamos entonces como cuarto estudio la astronomia, en
el pensamiento de que el Estado podréa contar con el estudio que
ahora dejamos de lado, cuando quiera ocuparse de ¢l.

—Probablemente. En cuanto a mi, Sécrates, dado que me has
reprochado que alabara la astronomia de un modo vulgar, ahora
la elogiaré¢ de una forma que tG compartirds. Me parece, en
efecto, que es evidente para cualquiera que la astronomia obliga
al alma a mirar hacia arriba y la conduce desde las cosas de aqui
hasta las de alli en lo alto.

—Tal vez sea evidente para cualquiera, excepto para mi;
porque yo no creo que sea asi.

—Pero ;cOmo?

—Del modo que la tratan los que hoy procuran elevarnos
hacia la filosofia, hace mirar hacia abajo.

—(Qué quieres decir?

—Que me parece que no es innoble el modo de aprehender,
de tu parte, lo que es el estudio de las cosas de lo alto; pues das
la impresion de creer que, si alguien levantara la cabeza para
contemplar los bordados del techo, al observarlos estaria
considerandolo con la inteligencia, no con los ojos. Tal vez ti
pienses bien y yo tontamente; pues por mi parte no puedo
concebir otro estudio que haga que el alma mire hacia arriba que
aquel que trata con lo que es y lo invisible. Pero si alguien intenta
instruirse acerca de cosas sensibles, ya sea mirando hacia arriba
con la boca abierta o hacia abajo con la boca cerrada, afirmo que
no ha de aprender nada, pues no obtendra ciencia de esas cosas, y
el alma no mirara hacia arriba sino hacia abajo, aunque se estudie
nadando de espaldas, en tierra o en mar.

—Haya justicia —dijo Glaucon—, tu reproche es correcto.
Pero ;de qué modo dices, en lugar del actual, que se debe
aprender astronomia, si es que estudiarla nos ha de ser ventajoso
con respecto a lo que decimos?

—De este modo. Estos bordados que hay en el cielo estan
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bordados en lo visible, y aunque sean los mas bellos y perfectos
de su indole, les falta mucho en relacion con los verdaderos, asi
como de los movimientos con que, segun el verdadero nimero y
las verdaderas figuras, se mueven la rapidez real y la lentitud
real, en relacion una con otra, y moviendo lo que hay en ellas;
movimientos que son aprehensibles por la razén y por el
pensamiento, mas no por la vista. ;O piensas otra cosa?

—De ningtin modo.

—FEs necesario, entonces, servirse de los bordados que hay
en el cielo como ejemplos para el estudio de los otros, en cierto
modo como si se hallaran dibujos que sobresalieran por lo
excelentemente trazados y bien trabajados por Dédalo o algin
otro artesano o pintor: al verlos, un experto en geometria
consideraria que son sin duda muy bellos en cuanto a su
ejecucion, pero que seria ridiculo examinarlos con un esfuerzo
serio para captar en ellos la verdad de lo igual, de lo doble y de
cualquier otra relacion.

—Ciertamente seria ridiculo.

—Y no crees que el verdadero astrénomo se atendra a lo
mismo al observar los movimientos de los astros? Considerara
que el artesanol!%®! del cielo y de cuanto hay en ¢l ha dispuesto
todo con la maxima belleza con que es posible constituir tales
obras. Pero en cuanto a las relaciones del dia con la noche, del
dia y la noche con el mes, y del mes con el afio, y de los demas
astros respecto de estas cosas y entre si, ;jno te parece que
considerara absurdo creer que transcurren siempre del mismo
modo sin variar nunca, aun cuando posean cuerpo y sean visibles,
y tratar de encontrar en ellos por todos los medios la verdad?

—Asi me parece, ahora que te escucho.

—Entonces nos serviremos de problemas en astronomia,
como lo hicimos en geometria, pero abandonaremos el cielo
estrellado, si queremos tratar a la astronomia de modo de volver,
de inutil, util, lo que de inteligente hay por naturaleza en el alma.

—Es una tarea muchas veces mayor que la del que ahora
practica astronomia la que le prescribes.

—Pues pienso que en todos los demas estudios debemos
prescribir del mismo modo, si es que hemos de ser legisladores
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provechosos. Y ahora, ;puedes sugerir algin otro estudio que sea
conveniente?

—Por el momento no.

—Pues bien, el movimiento no ofrece una forma uinica sino
muchas, creo. Quizas un sabio podria mencionar todas; pero que
nos sean manifiestas también a nosotros, dos.

—(Cuales?

—Ademas del que estudia la astronomia, el que es su
contrapartida.

—(Cual es?

—Da la impresion de que, asi como los ojos han sido
provistos para la astronomia, los oidos han sido provistos para el
movimiento armonico, y que se trata de ciencias hermanas entre
si, como dicen los pitagoricos, y nosotros, Glaucon, estaremos de
acuerdo. ;O codmo procederemos?

—Asi.

—Como se trata de una tarea de aliento, los seguiremos a
ellos para ver qué dicen acerca de estas cosas y de cualquier otra
que anadan; pero en todo esto vigilaremos lo que nos concierne.

—Y que es esto?

—Vigilar que aquellos a los que educamos no emprendan
nunca el estudio de algo imperfecto o que les impida llegar al
punto al que deben arribar todos los estudios, como acabamos de
decir acerca de la astronomia. ;O no sabes que con la armonia
hacen algo similar? En efecto, se pasan escuchando acordes y
midiendo sonidos entre si, con lo cual, como los astronomos,
trabajan inatilmente.

—Y de modo bien ridiculo, jpor los dioses! Cuando hablan
de «dos intervalos de un cuarto de tono cada uno»['%’l) y paran
sus orejas como si trataran de captar murmullos de vecinos. Unos
afirman que pueden percibir un sonido en medio de otros dos, que
da asi el intervalo mas pequefio, mientras otros replican que ese
sonido es similar a los otros; pero unos y otros anteponen los
oidos a la inteligencia.

—Te refieres —dije yo— a esos valientes musicos que
provocan tormentos a las cuerdas y las torturan estirandolas sobre
las clavijas. Pero termino con esta imagen, para no alargar esta
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comparacion con los golpes que les dan a las cuerdas con el
plectro, acusandolas de su negativa a emitir un sonido o de su
facilidad para darlo. En realidad, no es de ellos de quienes hablo,
sino de aquellos a los cuales decia que debiamos interrogar
acerca de la armonial'®l. Pues éstos hacen lo mismo en la
armonia que los otros en la astronomia, pues buscan nimeros en
los acordes que se oyen, pero no se elevan a los problemas ni
examinan cuales son los nimeros armonicos y cuales no, y por
que en cada caso.

—Hablas de una tarea digna de los dioses.

—Mas bien diria que es una tarea Util para la bisqueda de lo
Bello y de lo Bueno, e inttil si se persigue de otro modo.

—Es probable.

—Ahora bien, pienso que, si el camino a través de todos
estos estudios que hemos descrito permite arribar a una relacion 'y
parentesco de unos con otros, y a demostrar la afinidad que hay
entre ellos, llevaremos el asunto hacia el punto que queremos y
no trabajaremos initilmente; de otro modo, sera en vano.

—Presiento que es asi, Socrates; pero la tarea de que hablas
es enorme.

—La que concierne al preludio, o cual otra? ;O no sabes que
todo esto no es mas que un preludio a la melodia que se debe
aprender? ;O acaso crees que los versados en aquellos estudios
son dialécticos?

—No, jpor Zeus! Con excepcion de algunos pocos que he
encontrado casualmente.

—Pero en tal caso, los que no sean capaces de dar razéon y
recibirla, ;sabran alguna vez lo que decimos que se debe saber?

—Una vez mas no.

—WVeamos, Glaucon: jno es ¢€sta la melodia que ejecuta la
dialéctica? Aunque sea inteligible, es imitada por el poder de la
vista cuando, como hemos dicho, ensaya mirar primeramente a
los seres vivos y luego a los astros, y por fin al sol mismo. Del
mismo modo, cuando se intenta por la dialéctica llegar a lo que es
en si cada cosa, sin sensacion alguna y por medio de la razon, y
sin detenerse antes de captar por la inteligencia misma lo que es
el Bien mismo, llega al término de lo inteligible como aquel
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prisionero al término de lo visible.

—Enteramente de acuerdo.

—Y bien? ;No es esta marcha lo que denominas
«dialéctica»?

—Sin duda.

—Pues bien; la liberacidn de los prisioneros de sus cadenas,
el volverse desde las sombras hacia las figurillas y la luz, su
ascenso desde la morada subterranea hacia el sol, su primer
momento de incapacidad de mirar alli a los animales y plantas y a
la luz del sol, pero su capacidad de mirar los divinos reflejos en
las aguas y las sombras de las cosas reales, y no ya sombras de
figurillas proyectadas por otra luz que respecto del sol era como
una imagen: todo este tratamiento por medio de las artes que
hemos descrito tiene el mismo poder de elevar lo mejor que hay
en el alma hasta la contemplacion del mejor de todos los entes,
tal como en nuestra alegoria se elevaba el 6rgano mas penetrante
del cuerpo hacia la contemplacion de lo mas brillante del ambito
visible y de la indole del cuerpo.

—Lo admito, aunque sin duda es algo dificil de admitir, pero
por otro lado es dificil no admitirlo. No obstante, y puesto que no
solo en este momento presente hemos de discutirlo, sino que
quedan muchas oportunidades para volver sobre ¢l, démoslo por
ahora como admitido, y vayamos hacia la melodia para
describirla como hemos hecho con su preludio. Dime cual es el
modo del poder dialéctico, en qué clases se divide y cudles son
sus caminos. Pues me parece que se trata de caminos que
conducen hacia el punto llegados al cual estaremos, como al fin
de la travesia, en reposo.

[533 a] —Es que ya no seras capaz de seguirme, mi querido
Glaucon. No es que yo deje de mi parte nada de buena voluntad,
pero no seria ya una alegoria como antes lo que verias, sino la
verdad misma, o al menos lo que me parece ser ésta. Si es
realmente asi o no, no creo ya que podamos afirmarlo
confiadamente, pero si podemos arriesgarnos a afirmar que hay
algo semejante que se puede ver. ;No es asi?

—Claro que si.

—¢Y podemos afirmar también que el poder dialéctico solo
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se revelara a aquel que sea experto en los estudios que hemos
descrito, y que cualquier otro es incapaz?

—3Si, eso se puede afirmar con seguridad.

—En todo caso, nadie nos discutird esto: que hay otro método
de aprehender en cada caso, sistematicamente y sobre todo, lo
que es cada cosa. Todas las demas artes, o bien se ocupan de las
opiniones y deseos de los hombres, o bien de la creacion y
fabricacion de objetos, o bien del cuidado de las cosas creadas
naturalmente o fabricadas artificialmente. En cuanto a las
restantes, que dijimos captan algo de lo que es, como la
geometria y las que en ese sentido la acompaiian, nos hacen ver lo
que es como en suefios, pero es imposible ver con ellas en estado
de wvigilia; mientras se sirven de supuestos, dejandolos
inamovibles, no pueden dar cuenta de ellos. Pues bien, si no
conocen el principio y anudan la conclusion y los pasos
intermedios a algo que no conocen, ;qué artificio convertira
semejante encadenamiento en ciencia?

—Ninguno.

—Por consiguiente, el método dialéctico es el Unico que
marcha, cancelando los supuestos, hasta el principio mismo, a fin
de consolidarse alli. Y dicho método empuja poco a poco al ojo
del alma, cuando estd sumergido realmente en el fango de la
ignorancia, y lo eleva a las alturas, utilizando como asistentes y
auxiliares para esta conversion a las artes que hemos descrito. A
¢stas muchas veces las hemos llamado «cienciasy», por costumbre,
pero habria que darles un nombre mas claro que el de «opinion»
pero mas oscuro que el de «ciencian. En lo dicho
anteriormentel!®] 1o hemos diferenciado como «pensamiento
discursivo», pero no es cosa de disputar acerca del nombre en
materias tales como las que se presentan a examen.

—No, en efecto.

—Entonces estaremos satisfechos, como antes, con llamar a
la primera parte «ciencia», a la segunda «pensamiento
discursivo», a la tercera «creencia» y a la cuarta «conjeturay, y
estas dos ultimas en conjunto «opinidon», mientras que a las dos
primeras en conjunto «inteligencia», la opinidon referida al
devenir y la inteligencia a la esencia. Y lo que es la esencia
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respecto del devenirl!’”! 1o es la inteligencia respecto de la

opinion; y lo que es la ciencia respecto de la creencia lo es el
pensamiento discursivo respecto de la conjetura. En cuanto a la
proporcion entre si y a la division en dos de cada uno de los
ambitos correspondientes, o sea, lo opinable y lo inteligible,
dejémoslo, Glaucén, para que no tengamos que vérnoslas con
discursos mucho mas largos que los pronunciados anteriormente.

—Por mu parte, estoy de acuerdo, en la medida en que puedo
seguirte.

—Y llamas también «dialéctico» al que alcanza la razdn de la
esencia; en cuanto al que no puede dar razon a si mismo y a los
demas, en esa medida dirds que no tiene inteligencia de estas
cosas.

—¢Cbomo no habria de decirlo?

—Y del mismo modo con respecto al Bien: aquel que no
pueda distinguir la Idea del Bien con la razon, abstrayéndola de
las demads, y no pueda atravesar todas las dificultades como en
medio de la batalla, ni aplicarse a esta busqueda, no segun la
apariencia sino segun la esencia, y tampoco hacer la marcha por
todos estos lugares con un razonamiento que no decaiga, no diras
que semejante hombre posee el conocimiento del Bien en si ni de
ninguna otra cosa buena; sino que, si alcanza una imagen de éste,
sera por la opinidn, no por la ciencia; y que en su vida actual esta
sonando y durmiendo, y que bajard al Hades antes de poder
despertar aqui, para acabar durmiendo perfectamente alla.

—iPor Zeus! Dir¢ lo mismo que tu.

—Pero si alguna vez tienes que educar en la practica a estos
nifios que ahora en teoria educas y formas, no permitirds que los
gobernantes del Estado y las autoridades en las cosas supremas
sean irracionales, como lineas irracionales.

—Por cierto que no.

—Y les prescribiras que participen al maximo de la
educacion que los capacite para preguntar y responder del modo
mas versado?

—Lo prescribiré junto contigo.

—lY no te parece que la dialéctica es el coronamiento
supremo de los estudios, y que por encima de éste no cabe ya
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colocar correctamente ninglin otro, sino dar por terminado lo que
corresponde a los estudios?

—De acuerdo.

—Te resta aun la distribucion de estos estudios: a quiénes los
asignaras y de qué modo.

—Evidentemente.

—Recuerdas la primera seleccion de los gobernantes que
escogimos?

—(Como no he de recordarlo?

—Piensa entonces que también en los demds aspectos deben
elegirse aquellas naturalezas, pues hay que preferir las mas
estables, las mas valientes y en lo posible las mas agraciadas;
pero ademas de esto, cabe buscar no solo los caracteres nobles y
viriles, sino que posean también los dones naturales que
convienen a tal educacion.

—Cuéles son los que distingues?

—Han de contar, bienaventurado amigo, con la penetracion
respecto de los estudios y la capacidad de aprender sin
dificultad; pues las almas se arredran mucho mas ante los
estudios arduos que ante los ejercicios gimnasticos, porque
sienten mas como propia una fatiga que les es privativa y no
tienen en comun con el cuerpo.

—Es cierto.

—Y hay que buscarlos también con buena memoria,
perseverantes y amantes en todo sentido del trabajo. ;O de qué
modo piensas que estardn dispuestos a cultivar el cuerpo y a la
vez cumplir con semejante estudio y ejercicio?

—De ningin modo, si no estan bien dotados en todo sentido.

—Por consiguiente, el error y el descrédito que se abaten
actualmente sobre la filosofia se debe, como ya he dicho antes, a
que no se la cultiva dignamente. En efecto, no deben cultivarla los
bastardos sino los bien nacidos.

—(En qué sentido lo dices?

—FEn primer lugar, quien vaya a cultivarla no debe ser cojo en
el amor al trabajo, con una mitad dispuesta al trabajo y otra mitad
perezosa. Esto sucede cuando alguien ama la gimnasia y la caza y
todo tipo de fatigas corporales, pero no ama el estudio ni es dado
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al diadlogo y a la indagacion, sino que tiene aversion por los
trabajos de esta indole; y es cojo también aquel cuyo amor al
trabajo marcha en sentido contrario.

—Dices una gran verdad.

—Y lo mismo respecto de la verdad, declararemos que un
alma estd mutilada cuando, por una parte, odia la mentira
voluntaria y la soporta dificilmente en ella misma y se irrita
sobremanera si son otros los que mienten, pero, por otra parte,
admite ficilmente la mentira involuntaria, y no se irrita si alguna
vez es sorprendida en la ignorancia, sino que se revuelca a gusto
en ella como un animal de la especie porcina.

—Por entero de acuerdo.

—También con respecto a la moderacion, a la valentia, a la
grandeza de espiritu y todas las partes de la excelencia, hay que
vigilar, y no menos, para distinguir al bastardo del bien nacido.
Pues cuando un particular o un Estado no saben examinar las
cosas de tal indole, se sirven inadvertidamente de cojos y
bastardos para el propdsito que se presente, sea como amigos,
sea como gobernantes.

—Y asi pasa, en efecto.

—Por tanto, debemos tener cuidado con todas las cosas de
esta indole; ya que, si son personas sanas de cuerpo y alma las
que educamos, conduciéndolas a tal estudio y a tal ejercicio, la
Justicia misma no nos censurara y preservaremos el Estado y su
organizacion politica; pero si guiamos hacia tales estudios a
personas de otra indole, haremos todo lo contrario y
derramaremos mas ridiculo atn sobre la filosofia.

—Es verdaderamente vergonzoso.

—Por entero de acuerdo, entonces. Pero yo también creo que
en este momento me sucede algo digno de risa.

—(Qué cosa?

—Me olvidé de que jugabamos, y hablé mas bien en tension;
porque a la vez que hablaba mir¢ a la filosofia y, al verla tratada
tan injuriosamente, me 1irrit¢ y, como encolerizado contra los
culpables, dije con mayor seriedad las cosas que dije.

—No, jpor Zeus! Al menos para mi, que era quien escuchaba.

—Pero si para mi, que soy el que habla. Con todo, no
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olvidemos que en la primera seleccion elegiamos ancianos!!’!],

mientras que en ésta eso no es posible, pues no hemos de creer a
Solon cuando dice que, al envejecer, se es capaz de aprender
muchas cosas, sino que se sera menos capaz de aprender que de
correr; pues a los jovenes corresponden todos los trabajos
esforzados y multiples.

—Necesariamente.

—Por consiguiente, tanto los calculos como la geometria y
todos los estudios preliminares que deben ensefiarse antes que la
dialéctica hay que proponérselos desde nifios, pero sin hacer
compulsiva la forma de la instruccion.

—Y esto jpor que?

—Porque el hombre libre no debe aprender ninguna
disciplina a la manera del esclavo; pues los trabajos corporales
que se practican bajo coercién no producen dano al cuerpo, en
tanto que en el alma no permanece nada que se aprenda
coercitivamente.

—FEs verdad.

—Entonces, excelente amigo, no obligues por la fuerza a los
nifios en su aprendizaje, sino educalos jugando, para que también
seas mas capaz de divisar aquello para lo cual cada uno es
naturalmente apto.

—Tienes razdn en lo que dices.

—No recuerdas que deciamos!!’?] que hay que conducir los
nifios a la guerra, como observadores montados a caballo, y que,
en caso de que no fuera peligroso, habia que acercarlos y gustar
la sangre, como cachorros?

—Recuerdo.

—Pues a aquel que siempre, en todos estos trabajos, estudios
y temores, se muestre como el mas agil, hay que admitirlo dentro
de un numero selecto.

—(A qué edad?

—En el momento en que dejan la gimnasia obligatoria; pues
en ese tiempo, sean dos o tres los afios que transcurran, no se
puede hacer otra cosa, ya que la fatiga y el suefio son enemigos
del estudio. Y al mismo tiempo, ésta es una de las pruebas, y no
la menor, la de cdmo se muestra cada uno en los ejercicios
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gimnasticos.

—iClaro que si!

—Después de ese tiempo, se escogera entre los jovenes de
veinte afios, y los escogidos se llevaran mayores honores que los
demas, y deben conducirse los estudios aprendidos en forma
dispersa durante la nifiez a una vision sinoptica de las afinidades
de los estudios entre si y de la naturaleza de lo que es.

—FEn todo caso, semejante instruccion es la Unica firme en
aquellos en que se produce.

—Y es la mas grande prueba de la naturaleza dialéctica y de
la que no es dialéctica; pues el dialéctico es sindptico, no asi el
que no lo es. —Comparto tu pensamiento.

—Es necesario, entonces, que examines estas cosas, y que, a
aquellos que sobresalgan entre los que son constantes en los
estudios, en la guerra y en las demas cosas prescritas, una vez que
hayan pasado los treinta afios, a éstos a su vez los selecciones
entre los antes escogidos, instituyéndoles honores mayores y
examinando, al probarlos mediante el poder dialéctico, quién es
capaz de prescindir de los ojos y de los demas sentidos y
marchar, acompafiado de la verdad, hacia lo que es en si. Y sin
embargo aqui tenemos una tarea que requiere de mucha
precaucion, amigo mio.

—¢Por qué?

—¢(No te percatas de cuan grande llega a ser el mal relativo a
la dialéctica en la actualidad?

—Cual mal?

—De algin modo esta colmada de ilegalidad.

—Muy cierto.

—Piensas que es algo asombroso lo que les sucede, y no los
excusas?

—(En qué sentido?

—Es como si un hijo putativo fuera criado en medio de
abundantes riquezas, en una familia muy numerosa y entre muchos
aduladores, y al llegar a adulto se diera cuenta de que no es hijo
de los que afirman ser sus padres, pero no pudiese hallar a sus
verdaderos progenitores. ;Puedes presentir cual seria su
disposicion respecto de los aduladores y de sus supuestos padres
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en el tiempo en que ignoraba lo concerniente a la sustitucion y a
su vez en el tiempo en que lo supiera? ;O quieres escuchar como
lo presiento yo?

—Quiero esto ultimo.

—Pues bien, presiento que honrard mas a los que toma por su
padre, su madre y parientes que a los aduladores, permitird
menos que les falte algo, obrard y hablara de modo menos
indebido frente a ellos y los desobedecerda en las cosas
importantes menos que a los aduladores, en el tiempo en que
ignore la verdad.

—Es probable.

—Mas una vez percatado de la realidad, presumo que su
estima y su cuidado se relajaria respecto de aquellos e iria en
aumento respecto de los aduladores, y obedeceria a éstos de
modo mas destacado que antes, y viviria acorde con éstos,
asocidndose a ellos sin tapyjos, no cuidando ya de su padre ni de
los demas supuestos parientes, salvo que tuviera una naturaleza
particularmente bondadosa.

—Todo eso que dices sucederd tal cual; pero jen qué se
relaciona esta comparacion con los que se dedican a la
dialéctica?

—Fn esto. Sin duda tenemos desde nifios convicciones acerca
de las cosas justas y honorables, por las cuales hemos sido
criados como por padres, obedeciéndolas y honrandolas.

—Efectivamente.

—Pero hay también otras practicas contrarias a ésas,
portadoras de placeres, que adulan nuestra alma y la atraen hacia
ellas, pero los hombres razonables no les hacen caso, sino que
honran las ensefianzas paternas y las obedecen.

—Asi es.

—Pues bien; si a un hombre en tal situacion se le formula la
pregunta «;qué es lo honorable?», y al responder aquél lo que ha
oido del legislador se le refuta, repitiéndose una y mil veces la
refutacion, hasta que se le lleva a la opinién de que eso no era
mas honorable que deshonorable, y del mismo modo con lo justo,
lo bueno y con las cosas por las cuales tiene mas estima, ;qué es
lo que piensas que, después de esto, hara en lo concerniente a la
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reverencia y sumision respecto de ellas?

—Forzosamente, ya no las reverenciard ni acatard del mismo
modo.

—Y cuando no las tenga ya por valiosas ni por propias de €I,
pero no halle las verdaderas, ja qué otro modo de vida que al del
adulador es probable que se aboque?

—A ningln otro.

—Entonces, pienso, de respetuoso de las leyes que era,
parecera que se ha convertido en rebelde.

—Necesariamente.

—(No te parece natural, en tal caso, lo que les sucede a
quienes se aplican de ese modo a la dialéctica, y muy excusable?

—FEs para apiadarse.

—Y para que tus hombres de treinta afios no infundan piedad,
hay que tomar todo tipo de precauciones al abordar la dialéctica.

—Seguramente.

—Y una importante precaucion consiste en no dejarles gustar
de ella cuando son jévenes; pienso, en efecto, que no se te habra
escapado que los jovencitos, cuando gustan por primera vez las
discusiones, las practican indebidamente convirtiéndolas en
juegos, ¢ imitando a los que los han refutado a ellos refutan a
otros, gozando como cachorros en tironear y dar dentelladas con
argumentos a los que en cualquier momento se les acercan.

—Gozan sobremanera.

—Asi es que, cuando refutan a muchos y por muchos son
refutados, rdpidamente se precipitan en el escepticismo respecto
de lo que antes creian, y la consecuencia es que tanto ellos
mismos como la filosofia en su conjunto caen en el descrédito
ante los demas.

—FEs una gran verdad.

—A una mayor edad, en cambio, un hombre no estara
dispuesto a participar en semejante desenfreno, sino que imitara
al que esté dispuesto a buscar la verdad mas bien que al que hace
de la contradiccion un juego divertido, y sera €l mismo mas
mesurado y hard de su ocupacion algo respetable en lugar de
desdenable.

—Correcto.

309

539a



—Y lo que dijimos antes fue dicho por precaucion, a saber,
que es a las naturalezas ordenadas y estables a las que hay que
darles acceso a las discusiones y no, como se hace ahora, al
primero que pasa, aun cuando no sea en nada apropiado para
aplicarse a ellas.

—Enteramente de acuerdo.

—Bastara, entonces, con que permanezcan aplicados a la
dialéctica de modo serio y perseverante, no haciendo ninguna otra
cosa, ejercitandose del modo en que antes se practicaron los
ejercicios corporales, pero el doble de tiempo.

—¢Quieres decir seis aflos o cuatro?

—No importa, ponle cinco. Después de eso debes hacerlos
descender nuevamente a la caverna, y obligarlos a mandar en lo
tocante a la guerra y a desempefiar cuantos cargos convienen a los
joévenes, para que tampoco en experiencia queden atras de los
demas. Ademas, en esos cargos deben ser probados para ver si
permanecen firmes, cuando desde todas direcciones se los quiere
atraer, o bien si se mueven.

—¢Y cuanto tiempo estableces para esto?

—Quince afios. Y una vez llegados a los cincuenta de edad,
hay que conducir hasta el final a los que hayan salido airosos de
las pruebas y se hayan acreditado como los mejores en todo
sentido, tanto en los hechos como en las disciplinas cientificas, y
se les debe forzar a elevar el ojo del alma para mirar hacia lo que
proporciona luz a todas las cosas; y, tras ver el Bien en si,
sirviéndose de éste como paradigma, organizar durante el resto
de sus vidas, cada uno a su turno, el Estado, los particulares y a si
mismos, pasando la mayor parte del tiempo con la filosofia pero,
cuando el turno llega a cada uno, afrontando el peso de los
asuntos politicos y gobernando por el bien del Estado,
considerando esto no como algo elegante sino como algo
necesario. Y asi, después de haber educado siempre a otros
semejantes para dejarlos en su lugar como guardianes del Estado,
se marcharan a la Isla de los Bienaventurados, para habitar en
ella. El Estado les instituird monumentos y sacrificios publicos
como a divinidades, si la Pitia lo aprueba; si no, como a hombres
bienaventurados y divinos.
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—iHas hecho completamente hermosos a los gobernantes,
Socrates, como si fueras escultor!

—Y a las gobernantes, Glaucon; pues no pienses que lo que
he dicho vale para los hombres mas que para las muyjeres, al
menos cuantas de ellas surjan como capaces por sus naturalezas.

—Correcto, si es que han de compartir todo de igual modo
con los hombres.

—Pues bien; convenid entonces que lo dicho sobre el Estado
y su constitucion politica no son en absoluto castillos en el aire,
sino cosas dificiles pero posibles de un modo que no es otro que
el mencionado: cuando en el Estado lleguen a ser gobernantes los
verdaderos filosofos, sean muchos o uno solo, que, desdefiando
los honores actuales por tenerlos por indignos de hombres libres
y de ningln valor, valoren mas lo recto y los honores que de ¢l
provienen, considerando que lo justo es la cosa suprema y mas
necesaria, sirviendo y acrecentando la cual han de organizar su
propio Estado.

—¢De qué modo?

—A todos aquellos habitantes mayores de diez afios que haya
en el Estado los enviaran al campo, se hardn cargo de sus hijos,
alejandolos de las costumbres actuales que también comparten
sus padres, y los educaran en sus propios habitos y leyes, los
cuales son como los hemos descrito en su momento. ;No es €ste
el modo mas rapido y mas facil de establecer el Estado y la
organizacion politica de que hablamos, para que el Estado sea
feliz y beneficie al pueblo en el cual surja?

—Con mucho; y me parece, Socrates, que has dicho muy bien
como se generara tal Estado, si es que alguna vez ha de generarse.

—(Y no hay ya bastante con nuestros discursos sobre
semejante Estado y sobre el hombre similar a ¢1? Pues de algin
modo es patente como diremos que ha de ser éste.

—Es patente; y en cuanto a lo que preguntas, creo que hemos
llegado al fin.
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VIII

—Bien. Hemos convenido, Glaucon, que el Estado que haya
de alcanzar la mas elevada forma de gobierno debe contar con la
comunidad de las mujeres, la comunidad de los hijos, y la
educacion integra debe ser comun, del mismo modo que las
ocupaciones en comun, tanto en la guerra como en la paz, y sus
reyes han de ser los que se hayan acreditado como los mejores
respecto de la filosofia y respecto de la guerra.

—Lo hemos convenido.

—También quedamos de acuerdo en que, una vez puestos en
funciones los gobernantes, conduciran a los soldados y los
instalaran en moradas tales como las que hemos descrito, no
teniendo nada en privado, sino todo en comun. Y ademas de lo
referente a las moradas, convinimos en cuanto a las propiedades,
si recuerdas, cudles clases de ellas podran tener.

—~Claro que lo recuerdo; pensdbamos, al menos, que no
deberian poseer nada de lo que poseen ahora los demas
gobernantes, sino que, como atletas de la guerra y guardianes,
recibiran de los demas, a modo de salario por su servicio como
guardianes, el alimento que para ello requieren anualmente,
debiendo ocuparse de si mismos y del resto del Estado.

—ILo que dices es correcto. Pero ahora adelante, puesto que
hemos concluido con eso, y recordemos el punto en que nos
desviamos hacia aqui, para retomar el mismo caminol!”3].

—Eso no es dificil —contestdé Glaucon—. Casi al igual que
ahora, discurrias dando por descrito el Estado, sefialando que
postulabas como bueno un Estado tal como el que habias descrito,
y bueno el hombre similar a aquél, y, segin parece, que podias
hablar de un Estado y de un hombre mejores aun. Pero los otros
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Estados, afirmabas, debian ser deficientes, s1 éste era correcto; en
cuanto a las restantes constituciones declarabas, seglin recuerdo,
que eran cuatro las especies dignas de mencion, y que habia que
observar sus defectos y los hombres semejantes a cada una de
ellas, a fin de que, tras observar todo ello y ponernos de acuerdo
en cudl seria el hombre mejor y cudl el peor, examindramos si el
mejor es el mas feliz y el peor el mas desdichado, o bien si
sucede de otro modo. Y cuando te pregunt¢ a qué cuatro
constituciones te referias, nos interrumpieron Polemarco y
Adimanto, y asi tomaste ti la palabra hasta llegar aqui.

—Lo recuerdas correctisimamente —djije.

—Pues entonces ofréceme la misma toma, como un
luchador!!7#, y cuando yo te pregunte lo mismo, intenta ti
decirme lo que en ese momento estabas a punto de decir.

—Siempre que pueda.

—FEn lo que hace a mi, anhelo escucharte cudles son esos
cuatro regimenes a que te referias.

—No serd dificil que lo escuches. En efecto, aquellos a los
que me refiero tienen también su nombre: aquel que es elogiado
por muchos, el de Creta y Lacedemonial!”], después el segundo
en recibir elogios, la llamada oligarquia, régimen cargado de
abundantes males; en divergencia con éste le sigue la democracia,
y la «noble» tirania, que sobrepasa a todos éstos, y que es la
cuarta y ultima enfermedad del Estado. ;O hallas alguna otra
forma de organizacidn politica que esté situada en una especie
distinta? Pues las monarquias hereditarias y las que se venden al
mejor postor, y otras organizaciones politicas del tal indole, son
sin duda intermedias entre aquéllas, y no se las halla en menor
numero entre los barbaros que entre los griegos.

—Se habla de muchas y muy extraias, en efecto.

—(Sabes que hay necesariamente tantas especies de
caracteres humanos como de regimenes politicos? ;O piensas que
los regimenes nacen de una encina o de piedras, y no del
comportamiento de aquellos ciudadanos que, al inclinarse hacia
un lado, arrastran alli a todos los demas?

—De ninguna otra parte que de ese comportamiento.

—Por consiguiente, si las clases de Estados son cinco,

313



también han de ser cinco las modalidades de las almas de los
individuos.

—Sin duda.

—Ahora bien, al hombre similar a la aristocracia
hemos descrito, y dijimos que era bueno y justo.

—Lo hemos descrito.

—Después de ¢l, debemos pasar revista a los hombres
inferiores, al amante del triunfo y del honor, conforme a la
constitucion espartana, luego al oligarquico, al democratico y al
tiranico, a fin de que, tras mirar al mas injusto, lo
contrapongamos al mas justo, y sea completo nuestro examen de
como ha de ser la justicia extrema en relacion con la extrema
injusticia respecto de la felicidad y desdicha de quien las
alcanza, de modo que, haciendo caso a Trasimaco, persigamos la
injusticia, o, segun lo que ahora el argumento nos hace manifiesto,
la justicia.

—Completamente de acuerdo en que debemos obrar asi.

—Pues bien; tal como comenzamos por examinar los
comportamientos en la organizacion del Estado antes que en los
particulares, por ser asi mas claro, también ahora hay que
examinar en primer lugar el régimen politico basado en el amor al
honor, no conozco otro nombre que se le de¢; lo llamaremos
«timocracia» o «timarquia», € inspeccionaremos al hombre de
esa indole en relacion con ¢€l; después la oligarquia y el hombre
oligarquico y, a su vez, dirigiendo la mirada a la democracia,
contemplaremos al hombre democratico; y en cuarto lugar, tras
marchar hacia el Estado tirdnico y haberlo mirado, dirigir la
mirada esta vez al alma tiranica, tratando de convertirnos en
jueces idoneos de la cuestion que hemos propuesto.

—Al menos asi se llegara, conforme a razon, a la
contemplacion y al veredicto.

—Vamos, entonces, y tratemos de decir de qué modo la
timocracia nace a partir de la aristocracia. ;O no es un hecho muy
simple el que todo régimen politico se transforma a partir de los
que detentan el poder, cuando entre ellos mismos se produce la
disension, y que mientras estan en armonia, por pocos que sean,
es imposible que cambie algo?

[176] ya 1o
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—Asi es, efectivamente.

—¢De qué modo, Glaucon, sera perturbado nuestro Estado?
(Coémo entraran en discordia los gobernantes y los auxiliares unos
con otros y consigo mismos? ;Quieres que imploremos a las
Musas, como Homero, para que nos digan «cémo se produjo por
primera vezl!”’l» la discordia, y nosotros narremos que ellas, con
aire de tragedia y como si estuvieran hablando seriamente, ponen
un tono solemne en la voz, cuando en realidad estan jugando y
divirtiéndose con nosotros como con nifios?

—¢;De qué manera?

—Mas o menos de esta maneral!’®l: es dificil que un Estado
asi constituido sea perturbado; pero, dado que todo lo generado
es corruptible, esta constitucion no durard la totalidad del tiempo,
sino que se disolverd. Y la disolucion se produciréd de esta forma:
no solo en el caso de las plantas que viven en la tierra, sino
también en el de los seres vivos que se mueven sobre la tierra,
hay fecundidad e infecundidad de almas y de cuerpos, cuando las
rotaciones completan los movimientos circulares para cada una
de las especies; los movimientos circulares de corto recorrido
para las especies de corta vida, y los opuestos para las especies
opuestas. Ahora bien, dicen las Musas, «en cuanto a vuestra raza
humana, aquellos que habéis educado como conductores del
Estado, aun cuando sean sabios, tampoco logrardn controlar la
fecundidad y la esterilidad por medio del calculo acompaiiado de
percepcion sensible, sino que les pasaran inadvertidas, y
procrearan en momentos no propicios. Para una criatura divina
hay un periodo comprendido por el niimero perfectol!”]; para una
criatura humana, en cambio, el niimero es el primero en el cual se
producen crecimientos, al elevarse al cuadrado y aumentar esta

potencial 18]

, comprendiendo tres intervalos y cuatro términos
dentro de proporciones numéricas!!®!l que son similares o no
similares, que aumentan y disminuyen y ponen de manifiesto que
todas las cosas se corresponden entre si y son racionales. La base
minima de estos nimeros proporcionales es la relacion del cuatro
al tres, conjugada con el cincol!®?], 1a cual, tras haber crecido tres

[183]

veces!'®!, produce dos armonias. Una, que resulta de factores
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iguales!'® multiplicada por cien cuantas veces sea menester; la

otra armonia, en cambio, puede descomponerse en alguna medida
en factores iguales, pero oblonga en conjunto, por resultar de
factores desiguales, a saber, de cien nimeros, de diagonales
racionales de cuadrados de lado 5, disminuido en 1 en cada caso,
o de diagonales irracionales de cuadrados de lado 5, disminuido
cada niimero en 2!18%], y de cien cubos de tres!!3%,

»Ahora bien, este nimero geométrico total tiene tal poder
respecto de que los nacimientos sean mejores o peores que,
cuando lo desconozcan, vuestros guardianes casardn a las
doncellas con mancebos en momentos no propicios, y naceran
nifios no favorecidos por la naturaleza ni por la fortuna. Los
mejores de ellos serdn designados por sus predecesores; no
obstante, dada su falta de mérito, una vez que hayan alcanzado los
poderes de sus padres, comenzaran, aun siendo guardianes, por
descuidarnos a nosotras, las Musas; primeramente, al estimar
menos de lo que se debe la musica, en segundo lugar, la gimnasia.
De ahi que vuestros jovenes se tornaran mas incultos, y los
hombres que sean designados gobernantes no seran muy
apropiados para la condicion de guardianes respecto de la
discriminacion de las razas de Hesiodo y las que hay entre
vosotros: la de oro, la de plata, la de bronce y la de hierro. Y si
se mezcla a la de hierro con la de plata y a la de bronce con la de
oro se generara una desemejanza y una anomalia inarménica, lo
cual, alli donde surge, procrea siempre guerra y odio. “Tal es la
genealogial!®’! de 1a discordia —hay que decirlo— dondequiera
que se produce”.

—Diremos que ellas han hablado correctamente.

—Forzosamente, puesto que son Musas.

—Y después de eso, ;qué dicen las Musas?

—Una vez suscitada la discordia, cada una de las razas
empujaba: la de hierro y bronce hacia el lucro y la adquisicion de
tierra y casas de oro y plata, mientras las razas de oro y plata, que
no eran por naturaleza pobres sino ricas en sus almas, inducian
hacia la excelencia y hacia la antigua constitucion. Pero tras
hacerse violencia y luchar entre si, arribaron a un compromiso
por el cual, apropiandose tierra y casas, se las repartieron, y, a
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los anteriormente cuidados por ellos como amigos libres y
proveedores de alimento, los esclavizaron, teniéndolos por
dependientes y sirvientes, ocupandose ellos mismos de la guerra
y de la vigilancia de aquéllos.

—Creo que es a partir de alli que se produce el cambio.

—Y este régimen politico, /no es intermedio entre la
aristocracia y la oligarquia?

—Sin duda.

—Fl trénsito se producird de ese modo; mas después del
cambio, ;coOmo serd gobernado el Estado? ;No esta claro que, por
ser un régimen intermedio, imitara en parte al anterior, en parte a
la oligarquia, pero poseera algo peculiar?

—Asi sera.

—Pues bien; en lo concerniente al honor debido a los
gobernantes y la abstencion de la clase guerrera respecto de la
agricultura, las artes manuales y de las lucrativas en general, asi
como en cuanto a la disposicion de comidas en comin y a la
dedicacion a la gimnasia y a las practicas militares: en todos
estos casos, (no imitaran al régimen anterior?

—Si.

—Pero en lo que respecta a temer llevar hombres sabios a las
funciones gubernamentales, por no contar ya con hombres de tal
indole, simples e inflexibles, sino mixtos, e inclinarse hacia otros
fogosos y mas simples, por naturaleza aptos para la guerra antes
que para la paz, y tener en mucho los correspondientes engafios y
estratagemas y pasar siempre el tiempo guerreando, ;jno seran
propios de tal régimen, a su vez, la mayoria de los rasgos de esa
indole?

—Efectivamente.

—Tales hombres, entonces, estaran sedientos de riquezas,
como en las oligarquias, y reverenciaran salvajemente el oro y la
plata a escondidas, por ser poseedores de camaras y tesoros
particulares, donde mantendran oculto lo que depositen, y tendran
residencias cerradas por muros, verdaderamente nidos privados
en que malgastaran gran cantidad de dinero en mujeres y otras
cosas que les plazca.

—Muy cierto.
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—Seran también avaros, puesto que reverencian el dinero y
lo poseen ocultamente, aunque prodigos con las riquezas ajenas
para colmar sus apetitos, y disfrutaran sus placeres en secreto,
escapando de la ley como nifios de sus padres, por no haber sido
educados mediante la persuasion sino la fuerza, en razon de haber
descuidado la verdadera Musa, la que se acompafia de
argumentos y de filosofia, y por haber acordado mayor dignidad a
la gimnasia que a la musica.

—Por cierto, hablas de un régimen politico en que el mal y el
bien se hallan mezclados.

—Muy mezclados, en efecto. Pero 1o mas manifiesto en €l es
una sola cosa, debida a la prevalecencia de la fogosidad: el
deseo de imponerse y ser venerado.

—iY con mucho!

—De tal indole, pues, es este régimen politico, y asi se ha
originado, en la medida en que bosquejamos con palabras el
esquema de una constitucidn, sin completarlo con precision, por
ser suficiente para divisar, incluso a partir de un bosquejo, al
hombre mas justo y al mas injusto; y seria una tarea
impracticablemente larga describir todos los regimenes y todos
los caracteres, sin omitir nada.

—Y es correcto.

—Pues bien, ;cudl es el hombre acorde a este régimen?
(Como se ha originado y cudl es su indole?

—Pienso —dijo Adimanto— que ha de estar proximo a
Glaucon en cuanto a las ansias de sobresalir.

—Tal vez, pero me parece que su naturaleza es distinta en
estos aspectos.

—(Cuales?

—Ha de ser mas obstinado y algo mas ajeno a las Musas,
aunque las ame y también gustara oir conversaciones, pero de
ningin modo serd un retoérico. Semejante hombre serd feroz con
los esclavos, por no sentirse superior a ellos, como el que ha sido
suficientemente educado; gentil con los hombres libres y muy
sumiso con los gobernantes, amard el poder y los honores, no
basando su pretension de mando en su elocuencia ni en nada de
tal indole, sino en las acciones guerreras y en las cosas relativas
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a €stas; gustara de la gimnasia y de la caza.

—FEse es, en efecto, el caracter que corresponde a aquel
régimen.

—Y desdefiard las riquezas mientras sea joven, pero cuanto
mas edad tenga mejor les dard la bienvenida, por participar de la
naturaleza del codicioso y no estar incontaminado respecto de la
excelencia, a raiz de faltarle el mejor guardian.

—(Quién es éste?

—Ia razén, que se mezcla con la masica, y que es lo tnico
que, alli donde aparece, reside preservando de por vida la
excelencia.

—Dices bien.

—Aquél, pues, es el joven timocratico, similar al Estado que
le corresponde.

—Completamente de acuerdo.

—Y este hombre se forma del modo siguiente. En ocasiones,
es hijo de un padre bueno, que vive en un Estado mal organizado
y huye de los honores, cargos, procesos y de todos los embrollos
de esa indole, y que esta dispuesto a sufrir menoscabo con tal de
no tener problemas.

—Bien, pero ;de qué modo se forma?

—Cuando primeramente oye a su madre quejarse de que el
padre no se cuenta entre los gobernantes, por lo cual se ve
disminuida ante las demas mujeres, asi como porque ella ve que
no se esfuerza intensamente por conseguir riquezas, ni pelea,
recurriendo a injurias, en los tribunales, privadamente o en
publico, sino que toma todo esto a la ligera, y siente que pone
siempre su pensamiento en si mismo, pero que a ella no la
aprecia mucho ni la desprecia; quejandose de todas estas cosas,
dice que el padre es sumamente descuidado y que no es un
verdadero marido, y cuantas otras cosas de esa indole les encanta
a las mujeres repetir una y otra vez acerca de esto.

—FEfectivamente —dijo Adimanto—, muchas y similares
cosas son propias de ellas.

—T1 sabes que a veces también de esa manera hablan a los
hijos los servidores de aquéllos, a hurtadillas, aunque pasen por
ser leales; y si ven a algin deudor o alguno que haya perjudicado
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al padre y éste no procede contra ¢€l, aconsejan al hijo para que,
cuando llegue a adulto, castigue a todos esos y sea mas hombre
que el padre. Y cuando el hijo sale a la calle oye otras cosas por
el estilo, y ve que los que en el Estado se ocupan de sus propios
asuntos son llamados «tontos» y tenidos en poca estima, mientras
que los que se ocupan de los asuntos de los otros son
reverenciados y elogiados. Entonces el joven que oye y ve todo
esto, pero a su vez oye las palabras de su padre y ve sus
preocupaciones de cerca y las compara con las de los demas, es
arrastrado en ambas direcciones, por su padre, que irriga y hace
crecer lo que de racional hay en su alma, y por los demas, que
cultivan lo apetitivo y lo fogoso; y en razon de no ser mal hombre
por naturaleza sino de andar en malas compafias, al ser
arrastrado en ambas direcciones, llega a un compromiso, y ofrece
el gobierno de si mismo al principio intermedio ambicioso y
fogoso, y se convierte en un hombre altanero y amante de los
honores.

—Me parece que has descrito exactamente la formacién de
este hombre.

—Tenemos ya, por consiguiente, el segundo régimen politico
y el segundo hombre.

—Los tenemos.

—(No diremos, despue€s de esto, con Esquilo: «veamos otro
hombre colocado ante otro Estado»!!88], 0, mas bien, de acuerdo
con nuestra propuesta, en primer lugar el Estado?

—De acuerdo.

—Después de aquel régimen politico, pienso, vendria la
oligarquia.

— (A cual constitucidn llamas «oligarquia»?

—Al régimen basado en la tasacion de la fortuna, en el cual
mandan los ricos, y los pobres no participan del gobierno.

—Comprendo.

—(No debemos decir en primer lugar como se produce el
transito desde la timarquia hasta la oligarquia?

—Si.

—Bueno; hasta para un ciego es evidente como se produce.

—De qué modo?
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—Aquella camara que cada uno tenia repleta de oro es lo que
pierde a aquel régimen politico. Primeramente, porque descubren
otras maneras de gastar el dinero, y corrompen para eso las leyes,
desacatandolas tanto ellos como sus esposas.

—Es natural.

—Después, al mirar cada uno al otro y ponerse a imitarlo,
logran que la mayoria de ellos sean del mismo modo.

—Probablemente.

—A partir de ese momento, al avanzar en busca de mas
riquezas, cuanto mas estiman e€so, mMAs menosprecian la
excelencia. ;O no se oponen la riqueza y la excelencia de modo
tal que, como colocada cada una en uno de los platillos de la
balanza, se inclinan siempre en direccion opuesta?

—Por cierto.

—Por ende, cuanto mas se veneran en un Estado las riquezas
y los hombres ricos, en menos se tiene la excelencia y los
hombres buenos.

—E:s claro.

—Ahora bien, se cultiva lo que siempre se venera, se
descuida lo que se tiene en menos.

—Asi es.

—Por consiguiente, de hombres que ansiaban imponerse y
recibir honores, terminan por convertirse en amigos de la riqueza
y del acrecentamiento de é€sta; alaban al rico, lo admiran y lo
llevan al gobierno, despreciando al pobre.

—De acuerdo.

—Entonces implantan por ley los limites del régimen
oligarquico, fijando una cantidad de dinero, mayor donde la
oligarquia se impone mas, menor donde se impone menos,
prohibiendo participar del gobierno a aquellos cuya fortuna no
llegue a la tasacion estipulada. Y esto lo hacen cumplir mediante
la fuerza armada, o bien, antes de llegar a eso, instituyen tal
constitucion mediante el temor. ;No es asi?

—Asi, seguramente.

—Podriamos decir que ¢ésta es la constitucion.

—Si —dijo Adimanto—. Pero ;cudl es el caracter de este
régimen? /Y cudles son los defectos que decimos que tiene?
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—FEn primer lugar, es el mismo limite que se le ha impuesto.
Mira qué pasaria si se procediera asi con los pilotos de naves, en
funcion de la tasacion de su fortuna, y se impidiese timonear al
pobre, aun cuando fuera mejor piloto.

—Seria una navegacion pésima la que tendria lugar.

—(Y no sucederia lo mismo con cualquier otro tipo de
mando?

—Pienso que si.

—¢Excepto en el caso del Estado?; ;o también respecto del
Estado?

—Mas que en cualquier otro caso, por cuanto es el gobierno
mas dificil y mas importante.

—Por consiguiente, de tal tamafio es ese defecto en la
oligarquia.

—Asi parece.

—Y este otro? ;Te parece que es menor?

—Cual?

—Fl de que necesariamente semejante Estado sea doble, no
unico: el Estado de los pobres y el de los ricos, que conviven en
el mismo lugar y conspiran siempre unos contra otros.

—iPor Zeus que este defecto no es menor!

—Y tampoco es algo positivo la probable incapacidad de
llevar a cabo guerra alguna, a raiz de verse compelidos a servirse
de la multitud armada, a la cual se teme mas que a los enemigos,
0, en caso de no servirse de ella, mostrarse en la misma batalla
como realmente son, «oligarcasy; aparte de que, por ser amantes
de la riqueza, no estardn dispuestos a contribuir a la guerra con
dinero.

—No es positivo.

—Bien; en cuanto a lo que antes censurabamos, el ocuparse
de muchas cosas, por ejemplo, que las mismas personas al mismo
tiempo labren, hagan negocios y guerreen, en semejante régimen
politico, /te parece que es correcto?

—iNi por asomo!

—Mira ahora si el siguiente no es el mas grande de todos los
males, y si este régimen no es el primero en admitirlo en si
mismo.
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—Cual?

—FEl de permitir a uno vender todo lo suyo y a otro
adquirirlo, y al que ha vendido vivir en el Estado sin pertenecer a
ningin sector del Estado, no siendo negociante ni artesano,
caballero ni hoplita, a simple titulo de pobre e indigente.

—Ciertamente, es el primer régimen al que le sucede eso.

—Pero es que en los Estados oligdrquicos nada impide algo
de esa indole; de otro modo no serian unos excesivamente ricos y
otros absolutamente pobres.

—Correcto.

—Ahora observa esto: cuando semejante hombre, siendo rico,
derrochaba su dinero, ;jresultaba util al Estado en algo respecto a
lo que hace un momento deciamos? ;O no sucedia acaso que,
pasando por ser uno de los gobernantes, en realidad no era
gobernante ni servidor del Estado, sino so6lo derrochador de lo
que tenia?

—Asi es: pasaba por ser eso, pero no era nada mas que un
derrochador.

—Quieres que digamos, entonces, que, asi como el zangano
nace en su celdilla, como afliccion del enjambre, asi también tal
hombre nace en su casa como zangano, afliccion del Estado?

—Absolutamente cierto, SOcrates.

—¢Y no sucede, Adimanto, que a todos los zanganos con alas
el dios los ha hecho desprovistos de aguijon, a los zanganos con
patas los ha hecho a unos desprovistos de aguijon pero a otros
con aguijones formidables? ;Y que los desprovistos de aguijon
concluyen en la vejez como mendigos, en tanto los que cuentan
con aguijon son cuantos son llamados malhechores?

—Una gran verdad.

—Es entonces manifiesto que, alli donde ves mendigos en un
Estado, sin duda en el mismo lugar estan escondidos ladrones,
salteadores, profanadores y artifices de todos los males de esa
indole.

—Es manifiesto.

—Pues bien, jno ves que en los Estados oligarquicos hay
mendigos?

—Casi todos, a excepcion de los que gobiernan.
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—(No pensaremos, entonces, que también hay en tales
Estados muchos malhechores que cuentan con aguijon, y a quienes
los magistrados se preocupan de contener por la fuerza?

—iClaro que lo pensaremos!

—(Y no diremos que es por falta de educacion, por mala
crianza y por la constitucion del régimen politico por lo que alli
surgen tales hombres?

—Lo diremos.

—De esta indole, pues, sera el Estado oligarquico y aquellos
males que contiene, aunque probablemente hay mas.

—Podemos suponerlo.

—Demos entonces por completo el trazado de este régimen
llamado «oligarquia», cuyos gobernantes se constituyen a partir
de la tasacion de las fortunas. Después de esto examinemos al
hombre que le es similar, para ver como se origina y cOmo es una
vez originado.

—De acuerdo.

—(No es de este modo como sobre todo se produce el
transito desde el hombre timocratico hacia el oligdrquico?

—De cudl modo?

—Cuando del hombre timocratico ha nacido un hijo, éste
primeramente

imita a su padre y sigue sus huellas, pero después lo ve
tropezar contra el Estado como contra una roca y, tras reducirse a
escombros sus bienes y ¢l mismo al frente de un ejército o
desempefiando algin otro cargo importante, va a parar a los
tribunales perjudicado por sicofantes, o es ejecutado o desterrado
o se lo priva de derechos civicos y pierde toda la fortuna.

—Es logico.

—Y al ver esto, y sufrir y perder los bienes, el hijo, pienso,
se atemoriza

y pronto arroja de cabeza, del trono que hay en su alma, a la
ambicion y la fogosidad, y, humillado por la pobreza, se vuelve
hacia el lucro y, cuidadosamente, ahorrando poco a poco y
trabajando, amontona dinero. ;|No piensas que semejante hombre
entronizarad su parte codiciosa y amante de las riquezas,
haciéndola rey dentro de si mismo, con tiara, collar y cimitarra
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cenida?

—3Si, por cierto.

—En cuanto a la parte racional y a la fogosa, pienso, las hara
agacharse sobre el suelo a ambos lados de aquel trono, y las
esclavizara, no dejando a una reflexionar ni examinar algo que no
sea de donde hard que su riqueza se acreciente, ni a la otra
entusiasmarse y venerar otra cosa que el dinero y los ricos, ni
ambicionar otra cosa que la posesion de riquezas y lo que lleve
hacia ello.

—No hay otro transito mas rapido y vigoroso desde un joven
ambicioso hasta uno amante de las riquezas.

—(No es este hombre ya uno oligdrquico? Pues el cambio
tiene lugar a partir de un hombre similar al régimen politico a
partir del cual se constituy6 la oligarquia. Examinemos entonces
si es similar a ésta.

—Examinémoslo.

—En primer lugar, ;no es similar a ella por la gran estima que
tiene por las riquezas?

—iClaro que si!

—Y también por ser ahorrador y laborioso; s6lo satisface los
apetitos necesarios, sin producir otros gastos, sino manteniendo
en esclavitud a los otros apetitos, como superfluos.

—De acuerdo.

—Es un hombre escualido, que en todo busca hacer ganancia,
y atesorador, como los que la multitud elogia. ;|No es este hombre
similar a la constitucion de la indole descrita?

—A mi me parece que si, pues para alguien de esa indole,
como para el Estado respectivo, la riqueza es lo de mayor estima.

—FEn efecto, pienso que semejante hombre no ha parado
mientes en la educacion.

—Creo que no —dijo Adimanto—; de otro modo no habria

18] como conductor del coro y como lo de

puesto a un ciego!
mayor estima.
—Bien —prosegui—; examina ahora esto: ;jno diremos que la
falta de educacion ha hecho surgir en €l apetitos de la indole del
zangano, unos del tipo de los mendigos, otros del de los

malhechores, a los cuales reprime violentamente la atencion de
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otros intereses?

—3Si, por cierto.

—Y sabes adonde debes dirigir la mirada para advertir la
maldad de estos hombres?

—(Adonde?

—Hacia la tutela de huérfanos y cualquier otra cosa similar
que caiga en sus manos y les dé plena libertad para obrar
injustamente.

—FEs verdad.

—Y no es evidente con ello que semejante hombre, cuando
se halla en reuniones en las que su buena reputacion le hace
parecer justo, por una razonable violencia que se hace a si mismo
reprime otros malos apetitos que hay en ¢€l, sin persuadirlos de
que no son lo mejor ni dulcificando el razonamiento, sino
mediante la coercidon y el miedo, temblando por el resto de su
fortuna?

—Sin duda alguna.

—Y jpor Zeus!, querido mio, que descubrirds, cuando sea
necesario gastar lo ajeno, que en la mayoria de ellos hay deseos
afines a los del zangano.

—Con toda seguridad.

—Por consiguiente, tal hombre no carecera de disensiones en
su interior, por no ser un solo hombre sino dos; pero en la
mayoria de los casos prevaleceran los mejores deseos sobre los
peores.

—Asi es.

—Por eso, pienso, parecera mas respetable que muchos otros;
pero la verdadera excelencia de un alma concorde y armonica
huira lejos de él.

—Creo que si.

—Y dada su avaricia, no sera rival de cuidado en el Estado
para obtener una victoria personal o para ambicionar otros
honores: no estara dispuesto a gastar dinero con vistas a alcanzar
renombre en tales competencias, temeroso de despertar sus
deseos de dispendio y de invitarlos a ser sus aliados en la lucha
por el triunfo; combate asi, a la manera oligarquica, gastando
poco de si mismo, con lo cual las mas de las veces es derrotado
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pero se hace rico.

—Es cierto.

—¢(Puede quedar atn alguna duda de que este hombre avaro y
afanoso de riquezas corresponde al Estado regido
oligarquicamente, por ser su semejante?

—De ningin modo.

—Abhora bien, parece que a continuacion debemos examinar
la democracia, de qué modo se genera y cOmo es una vez que se
genera, para que, después de conocer el cardcter del hombre
similar a ella, los coloquemos uno al lado del otro para su juicio.

—Asi procederiamos de una manera similar a la de hasta
ahora.

—Veamos, entonces, si el transito de la oligarquia hacia la
democracia no tiene lugar del siguiente modo: por la codicia
insaciable de lo que se ha propuesto como bien, a saber, llegar a
ser lo mas rico posible.

—(COomo?

—Dado que los gobernantes del Estado oligarquico son
gobernantes por poseer cuantiosos bienes, no estaran dispuestos a
poner freno mediante ley a los jovenes que se vuelvan licenciosos
y prohibirles que gasten su patrimonio y se arruinen, sino que les
compraran sus propiedades y les prestaran a interés para llegar
asi a ser mas ricos y tenidos en mas.

—Mas que cualquier otra cosa.

—Pero ;no resulta patente que es imposible que en el Estado
los ciudadanos veneren la riqueza y posean al mismo tiempo la
debida moderacidn, sino que necesariamente han de descuidar a
una o a la otra?

—Resulta bien patente.

—Al ser entonces negligentes, en la oligarquia, y tolerantes
con la licenciosidad, fuerzan a ser pobres, a veces, a hombres no
desprovistos de nobleza.

—Sin duda.

—Y éstos andan en el pais sin hacer nada, provistos de
aguijon y bien armados, unos cargados de deudas, otros privados
de derechos politicos, otros de las dos cosas; y odian y conspiran
contra los que poseen patrimonio propio y contra los demas,
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anhelando una revolucion.

—Asi es.

—Por su parte, los negociantes caminan agachados, haciendo
como que no los ven, hieren con el aguijéon de su dinero a
cualquiera de los demas que se les ofrece, y recogen,
multiplicados, los intereses que ha procreado el capital, y asi
hacen que abunde en el Estado tanto el zdngano como el mendigo.

—(Como no habian de abundar?

—Y no estdn dispuestos a apagar el mal que ha sido
encendido, ni impidiendo que cada uno se vuelva hacia lo suyo
como le da la gana, n1 por medio de otra ley que terminaria con
este tipo de cosas.

—¢(Que¢ otra ley?

—ILa que viene en segundo lugar, después de aquélla, y que
obliga a los ciudadanos a prestar atencidn a la excelencia. Pues si
se dispusiera que la mayor parte de los contratos voluntarios
corrieran por cuenta y riesgo del contratista, en el Estado se
enriquecerian de modo menos desvergonzado y crecerian menos
en ¢l males tales como los que acabamos de describir.

—Mucho menos.

—En la actualidad, en cambio, por todas estas cosas los
gobernantes disponen de tal manera a los gobernados. Y en lo que
hace a ellos mismos y a los suyos, de modo tal que los jovenes
viven luyjosamente y perezosos tanto respecto de los trabajos del
cuerpo como de los del alma, asi como blandos para resistir al
placer y al dolor, y ociosos.

—Sin duda.

—Y también de modo tal que ellos mismos descuidan todo
excepto el hacer dinero, y no ponen mas atencion que los pobres
en lo tocante a la excelencia.

—No, en efecto.

—Estando asi dispuestos, entonces, cuando se encuentran
entre si los gobernantes y los gobernados durante una travesia o
en algin otro tipo de reunion, en una peregrinacion religiosa o en
una expedicion militar, sea como compafieros de nave o
camaradas de guerra, o bien al contemplarse unos a otros en los
mismos peligros, de ningin modo son los pobres quienes seran
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menospreciados por los ricos; al contrario, con frecuencia sera un
hombre pobre, enjuto y asoleado, al estar apostado en la batalla
al lado de un rico, criado a la sombra y cargado de carnes
superfluas, quien lo vea sin aliento y lleno de dificultades. ;No
piensas que, si esto sucede, el pobre considerara que tales
hombres enriquecen debido a la cobardia de los pobres, y que,
cuando se reuna con éstos en privado, se transmitirdn unos a
otros: «estos hombres son nuestros, pues no son de valia alguna»?

—S¢ muy bien que obran asi.

—Pues asi como un cuerpo enfermizo necesita so6lo un
pequefio estimulo externo para volcarse hacia la enfermedad, y a
veces incluso sin lo externo estalla una revuelta en su interior, asi
también el Estado que se halle igual que aquél, mientras invocan
unos la alianza con un Estado oligarquico, otros con un Estado
democratico, al menor pretexto enferma y arde en lucha interna,
aunque a veces esta revuelta estalla también sin necesidad de
nada exterior.

—Seguramente es asi.

—Entonces la democracia surge, pienso, cuando los pobres,
tras lograr la victoria, matan a unos, destierran a otros, y hacen
participes a los demas del gobierno y las magistraturas, las cuales
la mayor parte de las veces se establecen en este tipo de régimen
por sorteo.

—FEn efecto —dijo Adimanto—, asi es como se instituye la
democracia, tanto si procede por medio de las armas o porque los
otros, por miedo, se batan en retirada.

—lY de qué modo —pregunté yo— se rigen, y cOmo es
semejante organizacion politica? Porque es evidente que el
hombre que sea similar a ¢l se revelara como hombre
democratico.

—FEs evidente.

—(No sucede que son primeramente libres los ciudadanos, y
que en el Estado abunda la libertad, particularmente la libertad de
palabra y la libertad de hacer en el Estado lo que a cada uno le da
la gana?

—FEs lo que se dice, al menos.

—Y donde hay tal libertad es claro que cada uno impulsaréa la
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organizacion particular de sumodo de vida tal como le guste.

—Es claro.

—En ese caso, pienso que los hombres que se desarrollen en
este régimen politico seran de toda variedad, mas que en
cualquier otro.

—¢Cdmo no habrian de serlo?

—Puede ser que éste sea el mas bello de todos los regimenes.
Tal como un manto multicolor con todas las flores bordadas,
también este régimen con todos los caracteres bordados podria
parecer el mas bello. Y probablemente, tal como los nifios y las
mujeres que contemplan objetos policromos, muchos 1o juzgarian
el mas bello.

—Con toda seguridad.

—Ademas, bienaventurado amigo, este régimen es muy
apropiado para indagar dentro de €l una organizacion politica.

—¢Por qué?

—Porque cuenta con todo género de constituciones, debido a
la libertad; y es posible que quien quiera organizar un Estado,
como nosotros acabamos de hacer, deba dirigirse a un Estado
democratico, y alli, como si hubiese llegado a un bazar de
constituciones, escoger el tipo que mas le agrade, y, una vez
escogido, proceder a su fundacion.

—Probablemente no estara en apuros por falta de modelos.

—Asi, pues: no tener obligacion alguna de gobernar en este
Estado, ni aun cuando seas capaz de hacerlo, ni de obedecer si no
quieres, ni entrar en guerra cuando los demas estan en guerra, ni
guardar la paz cuando los demas la guardan, si no la deseas; a su
vez, aun cuando una ley te prohiba gobernar y ser juez, no por €so
dejar de gobernar y ser juez, si se te ocurre, ;jno es éste un modo
de pasar el tiempo divino y delicioso, aunque sea de momento?

—De momento tal vez.

—Bien; ;no es exquisita la tranquilidad de algunos hombres
tras haber sido juzgados? ;O no has visto alin en un régimen de
esa indole a hombres condenados a muerte o al exilio, que no por
eso dejan de quedarse y dar vueltas en medio de la gente, y que,
como si nadie se preocupara por ellos o siquiera los viese, se
pasean como si fueran héroes?
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—Si que he visto, y muchos.

—iEsta tolerancia que existe en la democracia, esta
despreocupacion por nuestras minucias, ese desdén hacia los
principios que pronunciamos solemnemente cuando fundamos el
Estado, como el de que, salvo que un hombre cuente con una
naturaleza excepcional, jamas llegara a ser bueno si desde la
tierna infancia no ha jugado con cosas valiosas ni se ha ocupado
con todo lo de esa indole; la soberbia con que se pisotean todos
€S0s principios, sin preocuparse por cudles estudios se encamina
un hombre hacia la politica, sino rindiendo honores a alguien con
solo que diga que es amigo del pueblo!

—iEs ése un noble régimen!

—FEstas y otras afines son las cualidades de la democracia,
que parece ser una organizacion politica agradable, anarquica y
policroma, que asigna igualdad similarmente a las cosas iguales y
a las desiguales.

—Por cierto que esto que dices es bien conocido.

—Observa ahora al individuo respectivo. ;(No hay que
examinar, en primer lugar, tal como hicimos con su régimen
politico, de qué modo se genera?

—Si.

—(No sera de este modo? Aquel hombre oligarquico y avaro,
pienso, tendra un hijo, que sera educado por aquél con sus
habitos.

—Seguramente.

—También éste dominara los deseos de placer que hay en ¢l,
en cuanto propenden al gasto y no al lucro, y que son llamados
«innecesariosy.

—Es claro.

—Quieres que, para que la conversacidon no resulte oscura,
delimitemos primeramente los apetitos necesarios de los que no
lo son?

—CQuiero.

—(No es justo denominar «necesarios» a aquellos que no
podemos reprimir y que, al ser satisfechos, nos benefician? Pues
estas dos clases de apetitos son incitados necesariamente por
nuestra naturaleza. ;No es verdad?
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—Si, por cierto.

—Con justicia, entonces, diremos respecto de ellos la palabra
«necesarioy.

—Con justicia.

—Y respecto de aquellos de los cuales uno podria
desembarazarse si se ha adiestrado desde la juventud, y que en
nada benefician al individuo cuando estdn presentes en €l, si
decimos que todos ¢€stos son innecesarios, ;jno hablaremos
correctamente?

—Correctamente, en efecto.

—(Seleccionamos un ejemplo de cada una de estas dos
clases, para que contemos con una pauta de ellas?

—Se hace necesario.

—¢(No es el deseo de comer, ya sea un alimento simple o un
condimento, en cuanto conviene a la salud y el bienestar, un deseo
necesario?

—Pienso que si.

—FEIl deseo del alimento es, pues, de algin modo necesario,
por dos motivos: porque es beneficioso y porque, si no es
satisfecho, puede poner fin a la vida.

—Si.

—FEl del condimento también, en cuanto ofrezca algin
beneficio para el estado general del cuerpo.

—Completamente de acuerdo.

—Y al que va mas alla de ¢éstos, el deseo de comidas distintas
a las aludidas, del cual la mayoria puede desembarazarse si lo
reprime y educa desde joven, que es perjudicial al cuerpo y
perjudicial al alma, tanto respecto de la sabiduria como de la
moderacion, jno lo llamaremos correctamente «innecesario»?

—Mas correctamente imposible.

—(No diremos que ¢éstos son deseos despilfarradores,
mientras los primeros son productivos en razon de ser utiles para
la actividad?

—Sin duda.

—Y no diremos lo mismo de los apetitos sexuales y de los
demas?

—Lo mismo.
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—(Y no deciamos hace un momento que aquel al que
llamamos «zangano» estd colmado de tales placeres y apetitos y
es gobernado por los deseos innecesarios, mientras el hombre
avaro y oligarquico por los necesarios?

—(Qué otra cosa cabe?

—Regresemos, pues, a nuestro hombre, y digamos cdémo, de
oligarquico, pasa a ser democratico. Me parece que la mayor
parte de las veces sucede de este modo.

—De cudl modo?

—Cuando un joven que se ha criado, como hace un momento
deciamos, sin cultura y con avaricia, gusta la miel de los
zanganos y convive con estas feroces y terribles bestias, capaces
de proveer toda variedad de placeres, de multiples colores y
especies, entonces puedes pensar que dentro de ¢l se opera el
transito desde la oligarquia hacia la democracia.

—Necesariamente.

—En ese caso, asi como el Estado se transforma al ser
auxiliado uno de los partidos por un aliado externo que es similar
a ¢€l, asi también el joven se transforma al ser auxiliada desde
afuera una de las especies de apetitos que hay en ¢l por algo
similar y congénere a ella.

—En todo de acuerdo.

—Y si corre a su vez algin aliado para rescatar a su parte
oligarquica, pienso, sea su padre o los demas parientes que
acuden a amonestarlo y reprocharle, se produce entonces en ¢l
una revuelta y una contrarrevuelta y un combate consigo mismo.

—Sin duda.

—Y pienso que alguna vez la parte democratica puede ceder
a la oligarquica, y algunos deseos son extirpados, otros
desterrados, en razon de haberse suscitado un cierto pudor en el
alma del joven, y ésta recupera su ordenamiento.

—Algunas veces sucede.

—Y a su vez, creo, una vez expulsados aquellos deseos, a
raiz de la impericia de la educacion paterna, crecen en exceso
otros de indole similar, y se multiplican y fortalecen.

—Asi suele ocurrir.

—Y lo arrastran hacia las mismas compaiiias, y, en secreta
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copula, engendran una multitud.

—Sin duda.

—Ademas opino que terminan por apoderarse de la acropolis
del alma del joven, al percibir que estd vacia de conocimientos y
preocupaciones rectas y de discursos verdaderos, que son los
mejores centinelas y guardianes que puede haber en el espiritu de
los hombres amados por los dioses.

—Con mucho.

—Y, en vez de ellos, corren al asalto discursos y opiniones
falsas y petulantes, que ocupan su lugar.

—~Ciertamente.

—Y entonces retorna a aquellos Lotofagos!!®l y habita
abiertamente con ellos; y si de su parentela acude alguien en
auxilio de la parte avara de su alma, aquellos discursos
petulantes cierran las puertas de la fortaleza real ante €l, y no
permiten el acceso al aliado, ni admiten las palabras que, como
embajadores, le dirigen privadamente personas mayores. Dichos
discursos son los que prevalecen en el combate; denominan
«idiotez» al pudor y lo arrojan afuera, convirtiéndolo en fugitivo
deshonorable; al control de si mismo lo llaman «falta de
virilidad», lo injurian y lo destierran, y lo convencen de que la
moderaciéon y la mesura en los gastos son «rusticidad» y
«servilismo», y, en alianza con muchos apetitos nocivos, las
echan por la borda.

—Efectivamente.

—Vacian y purifican de estas cosas el alma del joven poseido
por ellos, a la que inician asi en los grandes misterios, después
de lo cual reintroducen la desmesura, la anarquia, la prodigalidad
y la impudicia, resplandecientes, coronadas y acompafiadas por
un gran coro; las elogian, y llaman eufemisticamente «cultura» a
la desmesura, «liberalidad» a la anarquia, «grandeza de espirituw»
a la prodigalidad y «virilidad» a la impudicia. ;No es de este
modo como en el joven se produce el transito desde que fuera
educado en la satisfaccion de los apetitos necesarios hasta que
libera y relaja los deseos innecesarios y los placeres
perjudiciales?

—FEstd muy claro que asi es.
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—Después de ello, pienso, semejante hombre vive sin gastar
mas dinero, esfuerzos y tiempo en los placeres necesarios que en
los innecesarios. En caso de tener la fortuna de que su frenesi no
sea excesivo y de que con el correr de los afios pase el tumulto,
vuelve a acoger una parte de los exiliados, no se entrega del todo
a los intrusos y pone los placeres en pie de igualdad; vive asi
transfiriendo sin cesar el mando de si mismo al que caiga a su
lado, como si fuera cuestion de azar, hasta que se sacia, y luego
se vuelve hacia otro, sin desdefiar a ninguno, sino alimentando a
todos por igual.

—Completamente de acuerdo.

—En cuanto al discurso verdadero, no lo acoge ni le permite
el acceso a su ciudadela. Si alguien le dice que hay placeres
provenientes de deseos nobles y buenos y otros de deseos
perversos y que debe cultivar y honrar unos pero reprimir y
someter a los otros, en todos estos casos sacude la cabeza y
declara que todos son semejantes y que hay que honrarlos por
igual.

—Con toda seguridad que el que se halla en tal disposicion
procede asi.

—Y de este modo vive, dia tras dia, satisfaciendo cada
apetito que le sobreviene, algunas veces embriagandose y
abandonandose al encanto de la flauta, otras bebiendo agua y
adelgazando, tanto practicando gimnasia como holgazaneando y
descuidando todas las cosas, o bien como si se dedicara a la
filosofia. Con frecuencia actiia en politica, lanzandose a decir y
hacer lo que le salga. Alguna vez admira a los guerreros y se
inclina hacia ese lado, o bien a negociantes, y se inclina hacia
alli: no hay orden ni obligacion alguna en su vida, sino que,
teniendo este modo de vida por libre y dichoso, lo lleva a fondo.

—Has descrito perfectamente el modo de vida del varén
partiendo de la igualdad.

—Al menos, pienso, el de un hombre diversificado y pleno de
multiples caracteres y que, como aquel Estado, es bello y
colorido. Muchos hombres y muchas mujeres envidian este modo
de vida, que cuenta en su seno con numerosos modelos de
constituciones y caracteres.
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—Asi es, efectivamente.

—Asignemos este hombre a la democracia, dado que es
correcto denominarlo «democraticoy.

—Asignémoslo.

—Lo que resta describir ahora es el mas bello régimen
politico y el mas bello hombre: la tirania y el tirano.

—Ni mas ni menos.

—Vamos a ver ahora, querido amigo, con qué caracter surge
la tirania; pues es bastante claro que surge por un transito a partir
de la democracia.

—Suficientemente claro.

—¢Y no surge del mismo modo la tirania de la democracia
que la democracia de la oligarquia?

—¢De cudl modo?

—EIl bien que se proponia la oligarquia, y por el cual ésta fue
instituida, ;no era acaso la riqueza en exceso?

—Si.

—Y el deseo insaciable de riqueza, y el descuido de todo lo
demas por lucrar, es lo que la ha perdido.

—Verdad.

—.Y no es a su vez el deseo insaciable de aquello que la
democracia define como su bien lo que hace sucumbir a ésta?

—Y qué es lo que dices que define como su bien?

—ILa libertad; pues en un Estado democratico oiras,
seguramente, que es tenida por lo mas bello, y que, para quien sea
libre por naturaleza, es el unico Estado digno de vivir en él.

—En efecto, es una frase que se dice mucho.

—Por lo tanto, como iba a decir ahora, el deseo insaciable de
la libertad y el descuido por las otras cosas es lo que altera este
régimen politico y lo predispone para necesitar de la tirania.

—De qué modo?

—Cuando un Estado democratico sediento de libertad llega a
tener como jefes malos escanciadores, y se embriaga mas de la
cuenta con ese vino puro, entonces, pienso, castiga a los
gobernantes que no son muy flexibles ni proporcionan libertad en
abundancia, y los acusa de criminales y oligarquicos.

—Asi procede, en efecto.
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—Y a los que son sumisos con los gobernantes los injuria,
como a esclavos voluntarios y gente sin valor; a los gobernantes
que son similares a gobernados, y a los gobernados que son
similares a gobernantes es a quienes se alaba y rinde honores en
publico y en privado. |No es forzoso que en semejante Estado la
libertad avance en todas direcciones?

—No podria ser de otro modo.

—Si esto es asi, amigo mio, la anarquia se desliza incluso
dentro de las casas particulares, y concluye introduciéndose hasta
en los animales.

—¢(Que es lo que quieres decir con esto?

—Por ejemplo, que el padre se acostumbra a que el nifio sea
su semejante, y a temer a los hijos, y el hijo a ser semejante al
padre y a no respetar ni temer a sus progenitores, a fin de ser

efectivamente libre; el meteco es igualado al ciudadano, el

ciudadano al metecol!®!], y del mismo modo el extranjero.

—Asi sucede, en efecto.

—Sucede eso y otras menudencias como las siguientes: en
semejante Estado el maestro teme y adula a los alumnos y los
alumnos hacen caso omiso de los maestros, asi como de su
preceptores; y en general los jovenes hacen lo mismo que los
adultos y rivalizan con ellos en palabras y acciones; y los
mayores, para complacerlos, rebosan de jocosidad y afan de
hacer bromas, imitando a los jovenes, para no parecer antipaticos
y mandones.

—FEn todo de acuerdo.

—Y el momento culminante de esta libertad de las mayorias
se produce en tal Estado cuando los hombres y mujeres que han
sido comprados no son menos libres que quienes los han
adquirido. Y por poco nos olvidamos de decir cudnta libertad e
igualdad ante la ley existe alli en la relacion de hombres con
mujeres y de mujeres con hombres.

—(Acaso, con Esquilo, no «diremos lo que ahora nos viene a
la boca»?

—Por cierto, es lo que yo digo. Y que los animales sujetos al
hombre son alli mas libres que en cualquier otra parte, no lo
creeria alguien que no hubiera tenido la experiencia; pues, tal

337

563a



como dice el proverbio, realmente «las perras llegan a ser como
sus amasy; y asi también los caballos y los asnos se acostumbran
a andar con toda libertad y solemnidad, atropellando a quien les
salga al paso, si no se hace a un lado; y del mismo modo todo lo
demas se halla pletorico de libertad.

—1Lo que describes es mi propio sueio; pues con frecuencia
me sucede eso cuando marcho al campo.

—¢Y no te percatas de que, como resultado de la acumulacion
de todas estas cosas, el alma de los ciudadanos se torna tan
delicada que, si alguien le proporciona siquiera una pizca de
esclavitud, se irrita y no lo soporta? Pues bien sabes que de algin
modo terminan por no prestar atencion ni siquiera a las leyes
orales o escritas, para que de ningiin modo tengan amo alguno.

—Por cierto que lo sé bien.

—Pues éste es, segin me parece, el bello y vigoroso
principio de donde nace la tirania.

—Vigoroso, ciertamente, pero ;qué le sigue después?

—La misma enfermedad que, al declararse en la oligarquia,
entrafa la perdicidon de ésta, en mayor grado y con mayor fuerza,
debido a la libertad, esclavizada a la democracia. Y en verdad el
exceso en el obrar suele revertir en un cambio en sentido opuesto,
tanto en las estaciones como en las plantas y en los cuerpos y, no
en ultimo término, en las organizaciones politicas.

—Probablemente.

—Por lo tanto, la libertad en exceso parece que no deriva en
otra cosa que en la esclavitud en exceso para el individuo y para
el Estado.

—Eso también es razonable.

—Es razonable, entonces, que la tirania no se establezca a
partir de otro régimen politico que la democracia, y que sea a
partir de la libertad extrema que surja la mayor y mas salvaje
esclavitud.

—Es logico.

—Pero no es eso lo que preguntas, creo, sino cual es esa
enfermedad que, siendo la misma en la oligarquia que en la
democracia, esclaviza a ésta.

—Dices la verdad.
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—Pues me referia, en concreto, a aquella raza de hombres
haraganes y despilfarradores, los mas viriles de los cuales
conducen y los menos viriles los siguen, y que comparabamos con
zanganos, de los que cuentan con aguijon en el primer caso y de
los que no lo tienen, en el segundo.

—Y lo haciamos correctamente.

—Y en cualquier régimen en que nazcan producen una
perturbacion analoga a la de la flema y la bilis en el cuerpo;
contra esto ultimo el buen médico y legislador del Estado deben
precaverse con mucho tiempo, no menos que el apicultor habil,
tratando al maximo de que no aparezcan, pero, si llegan a
aparecer, eliminandolos juntos con los panales mismos.

—3Si, por Zeus, absolutamente de acuerdo.

—Hagamos ahora lo siguiente, para ver con mayor claridad
lo que queremos.

—¢De qué modo?

—Dividamos en teoria el Estado democratico en tres partes,
tal como ellas se dan. Una es tal vez aquel género que surge en €l
por causa de la licencia, no menos que en el Estado oligarquico.

—Asi es.

—Pero con mucha mayor ferocidad aqui que alli.

—¢;Como es eso?

—Alli, en razon de no recibir honores y estar alejado de los
cargos, no se ejercitaba y no llegaba a ser vigoroso; en la
democracia, en cambio, marcha a la cabeza del Estado, con pocas
excepciones, y es su sector mas feroz el que habla y actla,
mientras el resto zumba sentado cerca de la tribuna, y no tolera
que se diga otra cosa, de modo que, en un régimen de tal indole,
todo es administrado por este tipo de gente, salvo contados casos.

—Asi es.

—Y hay otro grupo similar que en todo momento se separa de
la muchedumbre.

—Cual?

—AIl tener todos afan de lucro, los mas ordenados por
naturaleza llegan a ser con mucho los mas ricos.

—FEs probable.

—Pienso que de alli sacan los zanganos la mayor cantidad de
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miel y del modo mas facil.

—¢(CoOmo habrian de sacarla de los que tienen poco o nada?

—Y los ricos de esta especie son los llamados «pasto de los
zanganosy, Creo.

—Por cierto que si.

—EIl tercer género sera el del pueblo, o sea, cuantos trabajan
para si mismos y no ocupan cargos publicos, poseyendo pocos
bienes; es el género mas numeroso y con mayor autoridad que hay
en la democracia cuando se congrega.

—FEn efecto —dijo Adimanto—, pero con frecuencia no esta
dispuesto a hacerlo, a menos que participe en algo de la miel.

—Y participa siempre en la medida que les es posible a los
que estan a su cabeza, cuando a los que tienen fortuna se la quitan
y la distribuyen al pueblo, conservando ellos 1a mayor parte.

—Asi es como participa, efectivamente.

—Entonces aquellos a quienes se quita la fortuna se ven
forzados a defenderse, pienso, hablando al pueblo y haciendo
cuanto pueden.

—(Como no habran de hacerlo?

—Y, aunque no deseen introducir novedad alguna, reciben de
los otros la acusacion de que conspiran contra el pueblo y son
oligarquicos.

—Sin duda.

—Y despu¢s de ver al pueblo tratando de hacerles mal, no
voluntariamente sino por ignorancia y por haber sido engafiado
por los difamadores, entonces, quiéranlo o no, terminan por
convertirse en oligdrquicos de veras, no voluntariamente, sino
que aquel zangano produce este mal picandolos.

—Exactamente.

—Y entonces se producen denuncias, juicios y acciones
legales de unos contra otros.

—Asi es.

—Ahora bien, ;jno acostumbra siempre el pueblo a poner a su
cabeza preferentemente a un individuo, y a alimentarlo y hacerle
crecer en grandeza?

—Acostumbra a eso, en efecto.

—Por lo tanto, es evidente que, dondequiera que aparece un
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tirano, es de la raiz del liderazgo de donde brota, y no de otra
parte.

—Muy evidente.

—Y cual es el comienzo de este transito de un lider hacia un
tirano? ;(No es patente que cuando el lider comienza a hacer lo
que se narra en el mito respecto del templo de Zeus Liceo en
Arcadia?

—Y qué es lo que se narra?

—Que cuando alguien gusta de entranas humanas
descuartizadas entre otras de otras victimas, necesariamente se ha
de convertir en lobo. ;O no has escuchado el relato?

—3Si, por cierto.

—Asi también cuando el que estd a la cabeza del pueblo
recibe una masa obediente y no se abstiene de sangre tribal, sino
que, con injustas acusaciones, tal como suele pasar, lleva a la
gente a los tribunales y la asesina, poniendo fin a vidas humanas y
gustando con lengua y boca sacrilegas sangre familiar, y asi mata
y destierra, y sugiere abolicion de deudas y particion de tierras,
(no es después de esto forzosamente fatal que semejante
individuo perezca a manos de sus adversarios o que se haga
tirano y de hombre se convierta en lobo?

—Fs de toda necesidad.

—Asi llega a ser el que hace estallar la revuelta contra los
que tienen fortuna.

—Asi, efectivamente.

—Y cuando tras haber sido desterrado regresa a pesar de sus
enemigos, ;su retorno no sera el de un tirano consumado?

—Es evidente.

—Y si no pueden hacerlo desterrar ni matarlo tras
desprestigiarlo en el Estado, conspiran para asesinarlo
violentamente a escondidas.

—Es lo que suele suceder.

—De ahi que todos los que han llegado a este punto recurren
a aquella demanda del tirano de la que tanto se ha hablado, por la

que se pide al pueblo una custodia personal para preservarles al

defensor del pueblol!®?l.

—iClaro que pasa eso!
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—Y se la dan, pienso, por temer por ¢l y estar confiado en lo
que respecta a si mismo.

—Asi es.

—Y cuando ve esto el vardn que posee riquezas y que,
conforme a sus riquezas, recibe la acusacion del «enemigo del
puebloy», entonces, amigo mio, de acuerdo con el oraculo que se
le hizo a Creso,

huye junto al Hermo rico en guijarros,
193]

no se queda ni tiene vergiienza de ser cobardel

—Si fuera de otro modo, no podria avergonzarse una segunda
Vez.

—Pienso que al que es capturado le dan muerte.

—Es forzoso.

—En cuanto a aquel caudillo, es evidente que no yace
«majestuosamente con su gran cuerpo»l!®¥ sino que, tras
destronar a muchos otros, se establece en el carro del Estado,
perfeccionando la transformacion de lider en tirano.

—¢Cbomo no ha de ser asi?

—Describamos ahora la felicidad de ese hombre y la del
Estado en que se ha generado un mortal semejante.

—De acuerdo, describamoslo.

—(No pasa que durante los primeros dias y el primer
momento sonrie y saluda a todo aquel que encuentra, dice no ser
tirano, promete muchas cosas en privado y publico, libera de
deudas y reparte tierras entre el pueblo y los de su séquito, y trata
de pasar por tener modales amables y suaves con todos?

—Necesariamente.

—Pero cuando se reconcilia con algunos de sus enemigos de
fuera, mientras que a otros los extermina, y que por ese lado tiene
tranquilidad, pienso que promueve ante todo algunas guerras,
para que el pueblo tenga necesidad de un conductor.

—FEs probable.

—Y también para que el pago de los impuestos de guerra
haga pobres a los ciudadanos y los obligue a dedicarse a los
cuidados de cada dia, de modo que conspiren menos contra ¢l.
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—Es evidente.

—Y se me ocurre que, si sospecha que algunos tienen
pensamientos liberales de modo tal que no confian en su mando,
con cualquier pretexto los hard perecer poniéndolos en manos del
enemigo; con vistas a todas estas cosas, el tirano estara siempre
forzado a suscitar la guerra.

—FEstara forzado.

—Haciendo tales cosas, ;no queda expuesto a ser odiado por
los ciudadanos?

—iClaro que si!

—Entonces algunos de los que han colaborado para
establecerlo y que tienen poder hablan francamente con ¢l o entre
si, censurando lo que sucede, al menos los que se da el caso de
que son los mas viriles.

—FEs probable.

—Por consiguiente, el tirano debe eliminar a todos éstos, si
es que va a gobernar, hasta que no quede nadie de valor entre sus
amigos y enemigos.

—Evidente.

—Ha de mirar entonces con agudeza quién es valiente, quién
de grandeza de espiritu, quién sabio, quién rico; y el grado de su
felicidad es tal que, quiéralo o no, le serd necesario combatir y
conspirar contra todos, hasta purificar el Estado.

—iBella purificacion!

—Si, la opuesta a la que practican los médicos con los
cuerpos, ya que €stos suprimen lo peor y conservan lo mejor,
mientras aquél a la inversa.

—Pues parece que necesitan hacerlo, si han de gobernar.

—iEs en tal caso una bienaventurada necesidad la que lo
obliga, que le prescribe vivir en compaiia de muchos hombres de
baja estofa, y ser odiado por ellos, o no vivir!

—De tal indole es su necesidad.

—(No sucedera entonces que, cuanto mas sea odiado por los
ciudadanos al hacer estas cosas, necesitara de una custodia tanto
mayor y mas digna de confianza?

—iClaro que si!

—¢Y quiénes serdn esos hombres confiables? ;Y adonde los
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mandara buscar?

—Por si solos vendran muchos volando, si se les da su paga.

—iPor el perro! —exclamé—. Parece que te estas refiriendo
nuevamente a cierto tipo de zanganos, pero éstos extranjeros y
procedentes de todas partes.

—Y lo que te parece es verdad —respondido Adimanto.

—Y a los del pais no los querria?

—¢Y coOmo?

—Despojando de los esclavos a los ciudadanos, liberandolos
e integrandolos a su custodia.

—Con seguridad, puesto que ellos serian los mas felices.

—iHablas de algo dichoso para el tirano, si recurre a tales
amigos y hombres de confianza tras hacer perecer a los
anteriores!

—Pues en efecto, a ellos recurre.

—Y estos amigos son los que lo admiran y conviven con ¢l
como nuevos ciudadanos, mientras los que son honestos lo odian
y le huyen.

—(Como no habian de hacerlo?

—No en vano la tragedia en general parece ser algo sabio,
destacandose Euripides en ella.

—¢Por qué?

—Porque por contar con una mente perspicaz pronuncid
aquello de que «los tiranos son sabios por la compafiia de los
sabios»!!?]. Pues es manifiesto que los sabios que acompafian al
tirano son de la indole que hemos descrito.

—Si, elogia a la tirania diciendo que hace «igual a los
dioses»!1”®l, y muchas otras cosas, no solo ¢l, sino también los
demas poetas.

—Por lo mismo que los poetas tragicos son sabios, han de
perdonarnos a nosotros y a cuantos gobiernen en consonancia con
nosotros, porque no los admitamos en nuestro Estado, por cantar
elogios a la tirania.

—Pienso que al menos los mas sutiles de ellos nos
perdonaran.

—De todos modos, creo que van de gira por los otros
Estados, congregando a las masas y contratando actores de voces
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bellas, potentes y persuasivas, que empujan a las organizaciones
politicas hacia la tirania y la democracia.

—Por cierto.

—Ademas de esto reciben buena paga y honores, sobre todo,
como es natural, por parte de los tiranos y, en segundo lugar, de la
democracia; pero cuanto mas arriba marchan hacia la cima de las
constituciones, tanto mas cede su honra, como si no pudieran
andar por la falta de aliento.

—Completamente de acuerdo.

—Pero esto era una digresion. Regresemos a aquel bello,
numeroso, multicolor y cambiante ejército del tirano, para ver de
que se alimenta.

—Es evidente —respondio Adimanto— que, si hay en el
Estado tesoros sacros, los gastara en la medida que duren, asi
como los bienes de aquellos a los que ha aniquilado, necesitando
menos, consiguientemente, cargar con impuestos al pueblo.

—Pero ;y cuando falten estos recursos? —pregunté.

—FEs claro que se nutrird del patrimonio paterno, y no solo ¢l
sino también sus comensales, amigos y queridas.

—Comprendo: el pueblo que ha engendrado al tirano lo
alimenta a ¢l y a su séquito.

—1Le serd muy necesario.

—Y qué diras en caso de que el pueblo se irrite y diga que
no es justo que un hijo en la flor de la edad sea alimentado por su
padre sino al contrario, el padre por su hijo, y que su padre no lo
engendrd y establecid para que, una vez que llegara a grande,
debiera éste, como esclavo de sus propios esclavos, alimentarlo
a ¢l y a sus esclavos, con todo el resto de su comparsa; sino para
que el pueblo fuera liberado, con ¢l a su cabeza, de los ricos y de
los denominados «hombres de bien»? ;Qué dirds si entonces le
ordena marcharse del Estado con su séquito, tal como el padre
echa de la casa al hijo con sus comensales inoportunos?

—Entonces jpor Zeus! el pueblo se dari cuenta de qué
criatura ha engendrado, acariciado y hecho crecer, y a la que trata
de expulsar cuando ¢l es mas débil y ella mas fuerte.

—(Qué quieres decir? ;Se atrevera el tirano a hacer
violencia a su padre, y, si no lo persuade, a golpearlo?
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—3Si, tras haberle quitado las armas.

—Quieres decir, pues, que el tirano es parricida y un temible
cuidador de la vejez; y, segin parece, esto es 1o que actualmente
se admite que es la tirania; y el pueblo, al huir del humo, como se
dice, de la sumision a hombres libres, va a parar al fuego del
despotismo de los esclavos; y en lugar de aquella libertad
abundante e intempestiva se viste con la esclavitud mas dura y
mas amarga, la de los esclavos.

—Ciertamente, es lo que ocurre.

—Bien, entonces, ;no hablaremos armoniosamente si decimos
que hemos descrito de modo suficiente el transito de la
democracia a la tirania, y como es €sta, una vez generada?

—Mas que suficientemente.
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IX

—Resta por examinar al hombre tirdnico mismo, cOmo se
transforma a partir del democratico, y, una vez nacido, como es y
de qué modo vive, desdichado o dichoso.

—En efecto, atin resta este hombre.

—(Sabes qué es lo que todavia me falta?

—Qué?

—Me parece que no hemos descrito suficientemente lo que
concierne a los deseos, cudles y cuantos son. Y mientras tengamos
esa carencia, la busqueda que emprendemos sera menos clara.

—¢Y no estamos ya a tiempo de hacerlo?

—Por cierto que si; y examina lo que quiero observar en
ellos, que es lo siguiente: de los placeres y deseos innecesarios,
creo que algunos son contrarios a toda norma; probablemente se
producen en todos nosotros, pero reprimidos por las leyes y por
los deseos mejores, junto a la razén, en algunos hombres son
extirpados por completo, o reducidos a pocos y débiles, en otros
hombres son mas fuertes y mas numerosos.

—¢A qué deseos te refieres?

—A los que se despiertan durante el suefio, cuando duerme la
parte racional, dulce y dominante del alma, y la parte bestial y
salvaje, llena de alimentos y de vino, rechaza el suefio, salta y
trata de abrirse paso y satisfacer sus instintos!!”’]. Sabes que en
este caso el alma se atreve a todo, como si estuviera liberada y
desembarazada de toda vergiienza y prudencia, y no titubea en
intentar en su imaginacidn acostarse con su madre, asi como con
cualquier otro de los hombres, dioses o fieras, o cometer el
crimen que sea, o en no abstenerse de ningin alimento; en una
palabra, no carece en absoluto de locura ni de desvergiienza.
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—Dices una gran verdad.

—Pienso, por otra parte, que, cuando uno cuenta con salud y
moderacion y se echa a dormir tras despertar la parte racional de
su alma y banquetearla con bellos discursos y consideraciones,
cuando ha llegado a meditar sobre si mismo sin permitir que los
apetitos se hallen en necesidad o en hartazgo, para que se
adormezcan y no perturben a la parte mejor con su regocijo o su
desazon, sino que permitan a ésta examinar por si sola y pura, y
esforzarse en percibir, lo que no sabe en las cosas que han
sucedido, en las que suceden y en las que estan por suceder;
cuando del mismo modo sosiega a la parte impetuosa y se duerme
sin tener el animo excitado por un arrebato de colera contra
nadie, sino que, tras tranquilizar a estas dos partes del alma, la
tercera, en la cual se encuentra la sabiduria, se pone en
movimiento, y asi puede darse el reposo: sabes que es en este
estado cuando mejor puede alcanzarse la verdad y menos se
presentan las visiones prohibidas de los suefios.

—Estoy absolutamente de acuerdo en que es asi.

—Con esto ya nos hemos dejado llevar demasiado lejos; pero
lo que queremos dar por conocido es que en todo individuo hay
una especie terrible, salvaje y sacrilega de apetitos, inclusive en
algunos de nosotros que pasan por mesurados: esto se torna
manifiesto en los suefios. Mira si te parece que lo que digo tiene
peso y si estas de acuerdo.

—Pues estoy de acuerdo.

—Ahora bien, recuerda como dijimos!!®®] que era el hombre

democratico: que habia crecido a través de la educacion que le
diera un padre tacafio, que sélo concedia estima a los deseos de
riquezas, mas desdefiaba los deseos innecesarios, que tienen en
vista el entretenimiento y la ostentacion. ;No es asi?

—Si.

—Pero que, al estar en compaiia de varones mas refinados y
colmados de apetitos como los que acabamos de describir, se
arroja a todo tipo de desmesura y a esa indole de deseos, por
aversion a la austeridad de su padre; pero, por poseer una
naturaleza mejor que la de sus corruptores, empujado en ambas
direcciones, queda en el medio de esas dos formas de vida, vy,
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disfrutando de cada una de ellas mesuradamente en su criterio,
vive de un modo que no es contrario a la libertad ni a toda norma,
con lo cual ha cumplido el transito desde hombre oligarquico
hasta hombre democratico.

—Tal era y es, en efecto, nuestra opinion sobre €l.

—Suponte entonces que a su vez este hombre, cuando ya ha
crecido en edad, tiene un hijo al que ha educado en tales habitos.

—Lo supongo.

—Supo6n también que le sucede lo mismo que a su padre, y es
llevado hacia una anomia total que quienes lo llevan denominan
«libertad total», y que su padre y demas parientes acuden en
auxilio de estos deseos ubicados en el medio, en tanto otros
apoyan a los deseos opuestos; cuando estos terribles magos y
forjadores de tiranos no esperan posesionarse del joven de otro
modo, maquinan para engendrar en ¢l

un amor que se oponga a la cabeza de los deseos ociosos y
dispensadores de sus bienes, como un gran zangano alado; ;o
crees que es otra cosa el amor de tales individuos?

—No, solo eso.

—Por consiguiente, cuando zumban alrededor de ese amor los
otros deseos, colmados de incienso, perfumes, guirnaldas, vinos y
placeres liberados en tales compaiias, y hacen crecer y nutrir al
zangano hasta el paraxismo, implantando en ¢l el aguijon de la
pasion insatisfechal'®], entonces este caudillo del alma,
custodiado ahora por la locura, enfurece y, si coge algunas
opiniones o deseos de los considerados positivos, los aniquila y
arroja fuera de ¢€l, hasta quedar purificado de moderacion y pleno
de esa locura que ha sido auxiliada desde el exterior.

—Describes perfectamente la génesis del varon tirdnico.

—¢(Y no sera por este motivo por lo que desde hace mucho se
dice que Eros es tiranol?%1?

—FEs probable.

—Y bien, mi amigo, ;no cuenta el hombre embriagado con un
espiritu tiranico?

—Si que cuenta con él.

—Y aquel que ha enloquecido y est4 alienado, no sélo a los
hombres, sino también a los dioses intenta gobernar y supone que
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es capaz de ello.

—~Ciertamente.

—Entonces, divino amigo, un hombre llega a ser
perfectamente tirdnico cuando, por naturaleza o por habitos o por
ambas cosas a la vez, se torna borracho, erotico o lunatico.

—Totalmente de acuerdo.

—Asi, pues, se genera este hombre. Pero ;como es su vida?

—Como se dice en las bromas: esto «ti también lo
diras»!201],

—Lo digo, pues. Después de eso, pienso, se suceden las
celebraciones, los holgorios, los festines, las queridas y todas las
cosas de esta indole en los hombres en cuyo interior vive Eros
tirano, y cuya alma integra gobierna.

—Necesariamente.

—¢Y no brotan cada dia y cada noche multitud de terribles
deseos que exigen cantidades de cosas? —Multitud, sin duda.

—En ese caso, si hay algunos ingresos, se gastan
rapidamente.

—iClaro que si!

—Y como consecuencia de ello, préstamos 'y
rebanamientos?%?! de 1a fortuna.

—Sin duda.

—Y cuando todos los recursos le faltan, ;jno es forzoso que
los deseos continuos y violentos que ha empollado dentro de si
griten, al ser urgido, como por aguijones, por los deseos y
especialmente por el amor mismo, que conduce a todos los demas
deseos como a sus custodios, y se enfurezca y examine qui€n tiene
algo de lo que pueda despojarlo, sea mediante el engafio o
mediante la fuerza? —Si, por cierto.

—En ese caso sera necesario que consiga dinero de donde
sea, 0 bien sera oprimido por las mayores angustias y tormentos.
—Ser4 necesario.

—Y tal como los nuevos placeres que le sobrevienen
prevalecen sobre los antiguos y los despojan de lo su yo, asi
también €l, aun siendo mas joven, pretendera prevalecer sobre su
padre y su madre y despojarlos y, una vez dilapidada su parte, se
apropiara de los bienes paternos.
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—Sin la menor duda.

—Y si ellos no se lo permitieran, jno intentara ante todo
robar y engafiar a sus progenitores?

—En todo de acuerdo.

—Y en caso de que no pudiera, ;jno se apoderaria de sus
bienes mediante la fuerza?

—Pienso que si.

—Y si el anciano y la anciana resisten y luchan, admirable
amigo, /se guardard y dejara de hacer alguno de los actos propios
del tirano?

—Por mi parte, no tengo mucha confianza en lo que se refiere
a los padres de semejante individuo.

—Pero Adimanto, jpor Zeus!, /te parece que por una amiga
reciente, querida innecesariamente, va a golpear a su amiga de
siempre, su madre necesaria, y lo mismo con su anciano padre sin
vigor y necesario, el mas antiguo de los amigos, por un amigo que
acaba de hacer, en la flor de la edad e innecesario, y que
convertira a sus padres en esclavos de aquéllos, si los llevara a
vivir a la misma casa?

—Si, por Zeus.

—Terriblemente dichoso parece entonces ser el que ha
procreado un hijo tiranico.

—De acuerdo.

—Y cuando a un hombre de esa indole le faltan su padre y su
madre, y el enjambre de deseos que se ha aglomerado dentro de
¢l es muy grande, ;no violentara el muro de alguna casa o echara
mano al manto de cualquier caminante, avanzada la noche, y
después de eso saqueara algin templo? Y en todos estos casos,
las antiguas opiniones que tenia desde nifio sobre las cosas
dignas y las indignas, opiniones que eran tenidas por justas, seran
sometidas por otras que escoltaran al amor, y que anteriormente,
cuando, aun bajo el control de las leyes y de su padre, en su
interior estaba regido democraticamente, solo se liberaban
durante el suefio. Pero una vez tiranizado por Eros, llevara a cabo
continuamente durante la vigilia lo que pocas veces hacia en
suefios, sin arredrarse ante crimen alguno, por terrible que sea, ni
ante ningun alimento ni ninguna accion, sino que el amor que vive
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tiranicamente en €1, en completa anarquia y anomia, al gobernar
por si solo, inducirda al que lo alberga, como un tirano a un
Estado, a todo tipo de audacias, para alimentarse a si mismo y a
su tumultuoso cortejo, que ha sido en parte introducido desde
afuera a raiz de las malas compaiias, en parte relajado y liberado
desde dentro por los propios habitos. ;No es éste el modo de
vida de semejante individuo?

—En efecto, es éste.

—Ahora bien, si los hombres de esta indole son pocos en el
pais y el resto de la gente sobria, habran de marcharse para
formar la custodia de algin otro tirano o para servir como
mercenarios alli donde haya guerra; pero si aparecen en tiempos
de paz y de tranquilidad, permaneceran en su pais cometiendo
multitud de delitos menores.

—(A qué te refieres?

—A que, por ejemplo, roban, violentan casas, hurtan bolsas,
despojan de ropas, profanan templos, venden como esclavos a
hombres libres, actian como delatores publicos, si son capaces
de hablar bien, testimonian en falso y aceptan sobornos.

—Menores son los delitos que enumeras, siempre que sean
pocos los que los cometan.

—Es que los delitos menores son menores en relacion con los
mayores; y todos ellos, en comparacion con la perversidad y
desdicha con que aflige el tirano al Estado, no andan siquiera
cerca, como suele decirse. Pues cuando en el Estado llegan a ser
muchos los hombres de esta indole y sus seguidores, y se percatan
de su niimero, entonces son éstos los que, junto con la insensatez
del pueblo, engendran al tirano, que sera aquel que entre ellos
cuente en su alma con el mas grande y mas exacerbado tirano.

—Probablemente, ya que ¢l ha de ser el hombre mas tirano de
todos.

—Iuego, una cosa sera si la gente se somete voluntariamente;
pero si el Estado no lo permite, entonces, asi como antes castigod
a su madre y a su padre, a su vez asi castigara a la patria,
introducira nuevos amigos que esclavizaran a la anteriormente tan
querida patria, o «matria», como lo dicen los cretenses, y asi la
mantendra. Y de ese modo alcanzaran su meta los deseos de tal
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hombre.

—Asi es, sin lugar a dudas.

—Pues bien, antes de gobernar, en la vida privada de éstos
sucede lo siguiente: primeramente, aquellos con quienes viven los
acompanan adulandolos, ya dispuestos a servirles en todo, ya, si
los necesitan en algo, ellos mismos se arrastran a sus pies,
atreviéndose a adoptar todas las figuras, como si fueran sus
parientes, pero nuevamente extrafios una vez que han conseguido
sus fines.

—Seguramente.

—Por consiguiente, jamas en toda su vida son amigos de
nadie, siempre esclavizando o esclavizados a otros: de la libertad
y de la amistad verdaderas nunca gusta la naturaleza tirdnica.

—Completamente de acuerdo.

—¢(No se dira con razon que tales hombres son infieles?

—(COmo no habria de decirse?

—E injustos en grado sumo, si es que en lo anterior hemos
convenido correctamente sobre lo que es la justicia.

—Correctamente, sin duda.

—Recapitulemos entonces lo que concierne al peor de los
hombres: es el que despierto resulta similar de algin modo al que
hemos descrito durmiendo.

—Completamente de acuerdo.

—Y ¢ése resulta el que por naturaleza es mas tiranico y
gobierna solo; y cuanto mas tiempo pase su vida en la tirania
tanto mas sera de esa indole.

—Necesariamente —dijo Glaucon, tomando la palabra.

—Y el que se manifiesta como el mas perverso, ;jno se
manifestard también como el mas desdichado? Y el que sea tirano
al maximo y por el maximo de tiempo, ;no habra llegado a ser
verdaderamente el mas desdichado al maximo y por el maximo de
tiempo? Pero la multitud tiene muchas opiniones al respecto.

—Es forzoso que sea como dices.

—Y acaso es de otro modo que éste, que el hombre tiranico
es el reflejo del Estado tiranico, el hombre democratico del
Estado democratico, y asi con los demas?

—De este modo.
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—¢Y que la relacion entre Estado y Estado en cuanto a
excelencia y a felicidad es la misma que entre hombre y hombre?

—iClaro que si!

—¢Y la relacion en cuanto a excelencia entre el Estado
tiranico y el Estado real?

—ILa de ser todo lo contrario, ya que éste es el mejor y aquél
el peor.

—No te preguntaré a cudl consideras el mejor y a cual el
peor, porque eso es evidente; pero respecto de su felicidad y de
su desdicha, ;juzgas del mismo modo o de forma distinta? Y no
nos ofusquemos mirando al tirano, que es so6lo uno, ni a algunos
pocos acolitos suyos, sino que, puesto que es necesario que
consideremos y penetremos en el Estado integro, no hemos de
revelar nuestra opinion antes de sumergirnos en su conjunto y
contemplarlo.

—ILo que propones es correcto, y para cualquiera es evidente
que no hay Estado méas desdichado que el tiranico ni mas feliz que
el real.

—Y st eso es correcto, ;jno lo seria proponer lo mismo en lo
que toca a los hombres, requiriendo que aquel que juzgue sobre
ellos sea capaz de penetrar y distinguir con la inteligencia el
caracter de un hombre, y no se ofusque, al mirar desde afuera,
como un nifio, por la externa dignidad que asume ante los demas,
sino que distinga debidamente? ;Y si pensara que todos nosotros
deberiamos escuchar a aquel que fuera capaz de juzgar, que
hubiera convivido con el tirano en la misma casa, y ha estado
presente en las circunstancias de su hogar, en sus relaciones con
cada uno de sus familiares, casos en los cuales se lo habria
podido ver completamente desnudo de su ropaje teatral, asi,
como en los peligros de la vida publica? ;Y si al que viera todas
estas cosas lo exhortaramos a informar sobre la felicidad y la
desdicha del tirano en relacion con los demas hombres?

—Tu exhortacion seria sumamente justa.

—Quieres ahora que hagamos como si nosotros mismos
fuéramos de aquellos que son capaces de juzgar, y que ademas
nos hubiésemos encontrado con los tiranos, para que contemos
con alguien que responda a lo que preguntamos?
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—De acuerdo.

—Vamos, entonces, examina esto. Recordando la semejanza
entre el Estado y el hombre, observa a cada uno por turno y dime
lo que experimenta cada cual.

—(Qué experimentan?

—Para hablar primeramente del Estado, ;dirds que el
gobernado tiranicamente es libre o que es esclavo? —Esclavo,
como el que mas.

—No obstante, ves en ¢l amos y hombres libres.

—Si, en pequeno numero; pero puede decirse que el conjunto,
incluyendo la mejor parte, esta alli sometido a la esclavitud de
modo deshonroso y desdichado.

—Ahora bien, si el hombre es similar al Estado, ;no se dara
forzosamente en ¢l la misma disposicion? ;No colmard su alma
de esclavitud en abundancia y falta de libertad? ;No estaran
esclavizadas las mejores partes del alma, mientras una parte
pequefia, la peor y mas enloquecida, ejerce el sefiorio?

—Necesariamente.

—Y qué diréds que es semejante alma? jEsclava o libre?

—Esclava, sin lugar a dudas.

—Y un Estado esclavo y tiranizado, ;no es el que menos hace
lo que quiere?

—Cliertamente.

—Por consiguiente, el alma tiranizada sera la que menos hace
lo que quiere; me refiero al alma como todo: arrastrada sin cesar
por la pasion en forma violenta, estard llena de turbacion y
remordimiento. —No podria ser de otro modo.

—.Y qué es forzoso que sea el Estado tiranizado, rico o
pobre?

—Pobre.

—También es forzoso que el alma tiranizada esté necesitada e
insatisfecha.

—Asi es.

—(Y no es necesario que tal Estado y tal hombre estén llenos
de temor?

—Muy necesario.

—lY piensas que hallards en otro Estado mas quejas,
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gemidos, lamentaciones y sufrimientos que en éste?

—De ningtin modo.

—Y estimas que puedes encontrar esto mas en algin otro
hombre que en quien, como tirano, es enloquecido por sus deseos
y amores?

—No veo como.

—Por lo tanto, ha sido mirando a todas estas cosas, y a otras
de la misma indole, que has juzgado que este Estado es el mas
desdichado de los Estados.

—¢Y no ha sido acaso correctamente?

—3Si, por cierto. Y respecto del hombre tiranico, ;qué dices
al mirar estas mismas cosas?

—Que es mucho mas desdichado que todos los demas
hombres.

—En esto ya no hablas correctamente.

—(;Como?

—No es éste aun el que puede ser mas desdichado.

—(Quién, entonces?

—Tal vez éste te parezca aun mas desdichado.

—¢Cual?

—Aquel que, siendo tiranico, no vive una vida puramente
privada, sino que tiene la mala fortuna de que, por alguna
desgraciada circunstancia, sea provisto de lo necesario para
llegar a ser tirano.

—De lo dicho anteriormente concluyo que dices la verdad.

—Si, pero es necesario no limitarse a opinar sobre esto, sino
examinarlo bien con el argumento siguiente. Pero nuestro examen
corresponde a lo mas importante: el modo de vivir bieny de vivir
mal.

—Completamente correcto.

—Examina entonces si digo algo de valor: me parece que se
debe concebir al tirano examinandolo a partir de los siguientes
ejemplos.

— (A partir de qué ejemplos?

—Del de cada uno de los particulares ricos que en los
Estados poseen muchos esclavos. Pues ¢€stos guardan esta
similitud con los tiranos: mandan a muchos, difiriendo del caso
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de los tiranos so6lo en el mayor niimero.

—Es lo tnico en que difieren.

—Sabes que estos particulares viven sin miedo y no temen a
sus servidores.

—(Qué podrian temer?

—Nada; pero /jte das cuenta de la causa?

—Si: que todo el Estado va en auxilio de cada uno de estos
particulares.

—Hablas correctamente. Ahora bien, si alguno de los dioses
sacara del Estado a uno solo de esos hombres que poseen
cincuenta esclavos o mas, con su mujer e hijos, y lo pusiese con
el resto de su patrimonio y de los sirvientes en un desierto donde
ningin hombre libre pudiera acudir en su auxilio, ;cudl piensas
que seria el temor que lo asaltase, y cuan grande, de que ¢€l, sus
hijos y sumujer perecieran a manos de los esclavos?

—FEIl mas grande, opino.

—(No se veria forzado entonces a adular a algunos de los
esclavos, a hacerles muchas promesas, y a libertarlos sin tener
obligacion, y, en fin, a revelarse ¢l mismo como adulador de sus
servidores?

—De toda necesidad, ya que la alternativa es perecer.

—Y si el dios estableciese a muchos vecinos a su alrededor,
dispuestos a no tolerar que uno pretendiese esclavizar a otro, sino
que, en caso de sorprender a alguien que lo intentase, lo
castigaran con penas extremas?

—Pienso que su situacion seria peor aun en todo sentido,
vigilado en derredor suyo por enemigos.

—(No es una prision de esta indole donde esta encadenado el
tirano, al poseer una naturaleza como la que hemos descrito y
estar colmado de los mas variados temores y pasiones? Por
curioso que €l sea, es el unico en el Estado a quien le estd vedado
viajar adonde sea y contemplar cuantos espectaculos gustan
contemplar los demas hombres libres; la mayor parte del tiempo
vive recluido en su casa como una mujer, envidiando a los demas
ciudadanos cuando alguno de ellos viaja al exterior y ve algo
valioso.

—Completamente de acuerdo.
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—Hasta ese punto se acrecientan los malos frutos que
cosecha el hombre tiranico, que estd mal gobernado en su interior,
y al que juzgaste como el mas desdichado de todos, cuando no
vive una vida exclusivamente privada sino que, por algin azar, se
ve obligado a ser tirano, e intentar gobernar a otros cuando no se
domina a si mismo; como si fuera alguien que, con el cuerpo
enfermo e impotente para dominarse a si mismo, en lugar de
retraerse a su vida privada, fuese obligado a pasar la vida en
competencia atlética con otras personas.

—FIl simil que propones es una gran verdad.

—(No es entonces su experiencia completamente desdichada,
Glaucon, y el que es tirano vive de un modo mas duro aun que el
que t juzgaste como el mas duro de todos?

—~Ciertamente.

—Por consiguiente, aunque a algunos no les parezca, es en
realidad el verdadero tirano un verdadero esclavo, forzado a la
mayor adulacién y servilismo, lisonjero de los hombres mas
perversos; alguien que no satisface sus deseos en medida alguna
sino que estd necesitado de la mayor parte de las cosas, resulta
realmente pobre para quien sepa contemplar su alma integra; a lo
largo de su vida esta lleno de temores, asi como de convulsiones
y dolores, si es que su condicion se asemeja a la del Estado al
que gobierna. Pues se asemeja a ella, ;jno es cierto?

—Claro que es cierto.

—Ademas de esto, ;no hemos de atribuir a tal hombre lo que
anteriormente hemos mencionado: que es necesariamente, y por
causa del poder llegar a serlo mas aun, envidioso, desleal,
injusto, carente de amigos, sacrilego, anfitrion y nutridor de toda
maldad; y, a consecuencia de todo esto, es infortunado al maximo
y torna de esa indole a cuantos hombres se le aproximan?

—Ningun hombre con sentido comin te contradira.

—Veamos ahora; tal como decide el juez de ultima instancia,
decide ti también quién es el primero en cuanto a felicidad, en tu
opinion, quién el segundo, y asi juzga en orden a los cinco
hombres: el real, el timocratico, el oligarquico, el democratico y
el tiranico.

—ILa decision es facil, pues los juzgo segin como han entrado
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a escena, como los coros, respecto de la excelencia y el malogro,
la felicidad y su contrario.

—Contratemos un heraldo, pues, ;0 proclamo yo mismo que
el hijo de Ariston!?®] ha decidido que el mejor y mas justo es el
mas feliz, y que €ste es el hombre de cardcter mas real y que reina
sobre si mismo, en tanto que el peor y mas injusto es el mas
desdichado, y que éste resulta ser el de cardcter mas tirdnico, que
tiraniza al maximo al Estado y a si mismo?

—Proclamalo.

—Anadir¢ a lo dicho que esto es asi, pase inadvertido o no a
todos los hombres y dioses?

—Anadelo.

—Bien; ésta es la primera demostracion. Mira ahora la
segunda, a ver si te parece significativa.

—(Cual es?

—Puesto que, asi como el Estado se divide en tres sectores,
también el alma de cada individuo se divide triplemente, cabe
también, me parece, otra demostracion.

—¢(En qué consiste?

—En esto: si hay tres, me parece que también hay tres tipos
de placeres, uno peculiar a cada una, y del mismo modo los
apetitos y los puestos de mando.

—(Qué quieres decir?

—Con una parte decimos que el hombre aprende, con otra se
apasiona; en cuanto a la tercera, a causa de su multiplicidad de
aspectos, no hemos hallado un hombre peculiar que aplicarle,
sino que la hemos designado por lo que predomina en ella con
mayor fuerza: la hemos denominado, en efecto, la parte
«apetitivay, en razon de la intensidad de los deseos concernientes
a la comida, a la bebida, al sexo y cuantos otros los acompafian; y
también «amante de las riquezasy», porque es principalmente por
medio de las riquezas como satisface los apetitos de esa indole.

—Y hemos procedido correctamente.

—Si1 decimos, ademas, que el placer y el amor son placer y
amor al lucro, estariamos apoyandonos integramente en un punto
importante de nuestro argumento, de modo que la cosa seria clara
para nosotros cuando hablaramos de esta parte del alma; y asi, al
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llamarla «amante de las riquezas» y «del lucro» estariamos
llamandola justificadamente.

—Asi me parece a mi.

—En cuanto a la parte impetuosa, ;no decimos que estd
siempre integramente lanzada hacia el predominio, la victoria y el
renombre?

—Efectivamente.

—Si por consiguiente la denomindramos «ambiciosa» y
«amante de los honoresy», jno seria armoniosamente?

—Muy armoniosamente.

—Finalmente, en lo que toca a aquello por lo cual
aprendemos, es evidente a cualquiera que siempre tiende
totalmente a conocer como es la verdad, y que ni en lo mas
minimo se preocupa por las riquezas y la reputacion.

—Muy de acuerdo.

—Si la llamamos «amante del aprender» y «filosofay, (la
llamaremos debidamente?

—(Como podria ser de otra manera?

—.Y no es esto lo que gobierna en las almas de algunos
hombres, y en otros, segun se da el caso, una de las dos restantes
partes?

—Asi es.

—(No es por este motivo por lo que decimos que los tres
principales géneros de hombre son el filosofo, el ambicioso y el
amante del lucro?

—Exactamente.

—Y hay tres especies de placeres, cada una subyacente a un
género de hombres?

—Sin duda.

—Ahora bien; sabes que, si preguntas por turno a estos tres
hombres cual de esos modos de vida es el mas agradable, cada
uno eclogiard al maximo el suyo. El hombre dedicado a los
negocios respondera que, en comparacion con el lucro, el placer
de recibir honores y el de aprender no valen nada, salvo que
produzcan dinero.

—Verdad.

—Y el ambicioso? ;No considera que el placer procedente
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de las riquezas es vulgar, y que el que proviene del conocimiento
es humo y futileza, si el conocimiento no acarrea honores?

—Asi es.

—En cuanto al filésofo, ;coOmo pensaremos que considera a
los demas placeres en relacion con el de conocer lo verdadero y
de vivir en ello aprendiendo siempre? ;No considerara que estan
muy lejos del verdadero placer y los llamara «realmente
necesarios», dado que no recurriria a ellos si no le fuera
imprescindible?

—Podemos estar seguros de que es asi.

—Cuando lo que se discute son los placeres de cada especie
y el modo de vida mismo, y no en cuanto a vivir de modo mas
decente o vergonzoso, ni mejor o peor, sino en cuanto a cual es
mas agradable y menos doloroso, ;coOmo sabremos quién de ellos
dice la mayor verdad?

—Por mi parte, no puedo responder.

—Examina esto, entonces. ;Por qué medio ha de juzgarse
para que sea juzgado bien? ;No es por medio de la experiencia,
la inteligencia y el razonamiento? ;Cuentas con un modo de juzgar
mejor que con éstos?

—(Como podria hacerlo?

—Prosigamos el examen. De estos tres hombres, ;cudl es el
que tiene mayor experiencia de los placeres que hemos
mencionado? ;Cual de los dos te parece que es el mas
experimentado, el amante del lucro en el placer extraido del
saber, al ponerse a aprender como es la verdad misma, o el
filosofo en el placer procedente del lucrar?

—Hay mucha diferencia —repuso Glaucon—; puesto que
necesariamente el filosofo ha comenzado a gustar de los otros
placeres desde la infancia; en el caso del amante del lucro, en
cambio, cuando aprende como son las cosas por naturaleza, no es
forzoso que guste de la dulzura de este placer ni que se vuelva
experto en ¢l; antes bien, y aun cuando ponga celo en ello, no le
sera facil.

—FEn tal caso —dije yo— el filésofo sobresale en mucho
respecto del amante del lucro, en experiencia de ambos tipos de
placeres.
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—En mucho, por cierto.

—Y en cuanto al amante de los honores? ;Tiene el filosofo
menos experiencia del placer de recibir honores que éste del de
comprender?

—No, porque el honor alcanza a todos si han realizado
aquello a lo cual se han lanzado, pues el rico es honrado por
muchos, y también el valiente y el sabio, de modo que todos
tienen experiencia de como es el placer que procede de recibir
honores. Con qué placer cuenta la contemplacion de lo que es, en
cambio, es imposible que haya sido gustado por otro que no sea
el filosofo.

—Por consiguiente, ¢ste es de los hombres que ¢l juzga mejor
en cuanto a experiencia.

—Y con mucho.

—Ademas —prosegui— es el Unico cuya experiencia estara
acompanada de inteligencia.

—Sin duda.

—Por lo demads, el instrumento con el cual es necesario juzgar
no corresponde ni al amante del lucro ni al de los honores, sino al
filosofo.

—(Cudl instrumento?

—(No hemos dicho que se debe juzgar por medio de
razonamientos?

—Si.

—Y los razonamientos son principalmente el instrumento del
filosofo.

—iClaro que si!

—Pues bien, si lo que se juzga se juzgara mejor con el dinero
y el lucro, lo que el amante del lucro alabara y censurara seria
necesariamente 1o mas cierto.

—De toda necesidad.

—Y si se juzgase mejor con el honor, la victoria y la valentia,
(no lo seria lo que alabara y censurara el amante de los honores y
ambicioso?

—Es evidente.

—(Pero puesto que se juzga mejor con la experiencia, la
inteligencia y el razonamiento?
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—Necesariamente las cosas mas verdaderas son las que
elogia el filosofo y amante del razonamiento.

—S1 son entonces tres los placeres, el placer de aquella parte
del alma con la que aprendemos serd el mas agradable, y aquel de
nosotros en que esa parte gobierne sera el de modo de vida mas
agradable.

—(Como no va a serlo? El sabio que alaba su propio modo
de vida es el alabador con autoridad.

—¢Y a qué modo de vida y a qué placer asignard el juez el
segundo lugar?

—Es evidente que al placer del guerrero y amante de los
honores, pues esta mas proximo de €l que el del negociante.

—Por lo tanto el ultimo sera el del amante del lucro, parece.

—Sin duda.

—De este modo tenemos ya dos demostraciones sucesivas, y
el justo ha triunfado por dos veces. En cuanto a la tercera,
dediquémosla, a la manera olimpica, al Zeus salvador y olimpico.
Mira que el placer de cualquier otro que no sea el sabio no es
absolutamente real ni puro, sino como una pintura sombreada, tal
como creo haber oido a alguno de los sabios; y por cierto ésta
seria la mas grande y decisiva derrota.

—Con mucho la mas grande, pero ;qué es lo que quieres
decir?

—1Lo encontrare, si cuando indago t me respondes.

—Pregunta entonces.

—Dime, pues: /no decimos que el dolor es contrario al
placer?

—Por cierto que si.

—¢Y que hay un estado en que no se goza ni se sufre?

—Lo hay.

—(No esta ubicado en el centro, intermedio entre ambos,
como una suerte de reposo del alma respecto de ellos? ;No
piensas que es asi?

—Si, asi.

—(Recuerdas ahora las cosas que dicen los que estan
enfermos?

—(Qué cosas?
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—Que no hay nada mas agradable que estar sano, aun cuando
antes de enfermarse no habian advertido que eso era grato.

—Recuerdo.

—Y has oido decir, a quienes padecen un gran dolor, que
nada hay mas agradable que cesar de sufrir?

—Si, lo he oido.

—Y en muchos otros casos de esta indole, creo, te das cuenta
de que a los hombres que sufren les sucede que aplauden como
grato no el disfrute, sino el cese del dolor y el reposo respecto de
¢ste.

—Es que entonces el descanso resulta probablemente grato y
deseable.

—Y cuando cesa el gozo, el descanso del placer es penoso.

—Probablemente.

—Por consiguiente, este reposo, del que dijimos que era
intermedio entre ambos, viene a ser a veces ambas cosas, dolor y
placer.

—Asi parece.

—Sin embargo, no siendo ni uno ni otro, jes capaz de
convertirse en ambos?

—No creo.

—FPor lo demas, cuando surgen en el alma lo placentero y lo
doloroso, ambos son una suerte de movimiento. ;O no?

—Si.

—(Y no se acaba de mostrar que el estado que no es doloroso
ni placentero es un reposo que estd en el medio de ambos?

—3S1, se mostro.

—(Es entonces correcto considerar agradable el no sufrir y
penoso el no gozar?

—De ningtin modo.

—Por consiguiente, el reposo no es, en realidad, sino parece
agradable al lado de lo doloroso, y doloroso al lado de lo
agradable, y en estas apariencias no hay nada adecuado en
relacion con el verdadero placer, sino que son como un
encantamiento.

—Asi lo muestra el argumento.

—Fijate pues en los placeres que no proceden de dolores, y
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seguramente no has de pensar, en el caso presente, que por
naturaleza el placer es el cese del dolor y el dolor el del placer.

—Dodnde debo fijarme y a qué placeres te refieres?

—Hay muchos y muy diversos; pero, si estas dispuesto a
notarlo, principalmente los placeres relativos al olfato. Estos, en
efecto, sin que se haya sentido antes dolor alguno, se presentan
subitamente, extraordinarios en magnitud, y, cuando cesan, no
dejan tras de si dolor alguno.

—Es muy cierto.

—Por consiguiente, no nos creamos que la liberacion del
dolor es un placer puro, ni la del placer un puro dolor.

—No, en efecto.

—Sin embargo, los llamados «placeres» que alcanzan el alma
a través del cuerpo, podriamos decir los mas numerosos y
mejores, son de esa indole: una liberacion de dolores.

—Lo son.

—(Y no pasa lo mismo con los goces y penas anticipados, los
que proceden de la expectativa de los goces y penas que van a
venir?

—Si, lo mismo.

—Sabes coOmo son y a qué se asemejan mas?

—(A qué?

—(No crees que en la naturaleza hay un arriba, abajo y en el
medio?

—Si, por cierto.

—~Cuando se lleva a alguien desde abajo hasta el medio,
Jpiensas que creera que es llevado a otro lugar que hacia arriba?
Y una vez estacionado en el medio, y tras mirar el lugar de donde
fue traido, ;considerard estar en otro lado que arriba, por no
haber visto el verdadero arriba?

—Por Zeus, no creo que alguien que se halle en tal situacion
piense de otra manera.

—Y si se lo llevara nuevamente hacia abajo, creeria haber
sido llevado hacia abajo, en lo cual pensaria correctamente.

—No podria ser de otro modo.

—¢Y no le pasaria todo esto a causa de no tener experiencia
de lo que es verdaderamente arriba, abajo y en el medio?
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—FEs evidente.

—Te asombraria, entonces, si los que no tienen experiencia
de la verdad no poseyeran opiniones sensatas acerca de muchas
otras cosas, de modo que estdn en la misma disposicion respecto
del placer, el dolor y lo intermedio entre éstos? Cuando son
transportados hacia lo penoso creen verdaderamente sufrir, y en
realidad sufren; pero cuando pasan del dolor a un estado
intermedio, creen por completo haber llegado al simmum del
placer; tal como si, por falta de experiencia del blanco,
compararan el gris con el negro, asi también, por falta de
experiencia del placer, comparan la ausencia del dolor con el
dolor, en lo cual se engafian.

—Por Zeus, no me asombraria de eso; mas bien, me
asombraria de que no fuera asi.

—Reflexiona, pues, sobre esto: ;no son el hambre y la sed, y
lo similar a éstas, algo asi como vacios en los habitos del
cuerpo?

—Sin duda.

—¢Y no forman la insensatez y la locura como un vacio en los
habitos del alma?

—~Ciertamente.

—(No se llenan esos vacios tomando alimento, en un caso,
contando con la razon, en el otro?

—¢(COmo no habia de ser asi?

—Y la plenitud mas verdadera, ;la produce lo que es menos
real o lo que es mas real?

—1Lo que es mas real.

—Ahora bien, ;cuidl de estos dos géneros piensas que
participa mas de la realidad pura: el del pan, la bebida y el
alimento en general, o el de la opinion verdadera, el
conocimiento cientifico, en una palabra, el de toda excelencia?
Juzga las cosas de este modol?*l: ;es mas real lo que se adhiere a
lo que es siempre semejante, a lo inmortal y a la verdad, siendo
por su parte de la misma indole que esto y generandose en algo de
tal indole, o bien es mas real lo que se adhiere a lo que jamas es
semejante, a lo mortal, siendo a su vez de la misma indole que
esto y generdndose en algo de tal indole?
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—Con mucho es preferible lo que se adhiere a lo que es
siempre semejante.

—Por consiguiente, ;la realidad de lo que nunca permanece
semejante participa mas de la esencia que el conocimiento
cientifico?

—De ningin modo.

—Y de la verdad?

—Tampoco.

—Y si participa menos de la verdad, ;participard menos de la
esencia?

—Necesariamente.

—Por consiguiente, los géneros de cosas concernientes al
servicio del cuerpo participan menos de la verdad y de la
realidad que los géneros concernientes al servicio del alma.

—Muy de acuerdo.

—¢Y no piensas que al cuerpo le sucede lo mismo en relacion
con el alma?

—Si, por cierto.

—FEn tal caso, aquello que se satisface con cosas mas reales y
que es en si mismo mas real, ;jno se satisface mas realmente que
lo que se satisface con cosas menos reales y que es en si mismo
menos real?

—~Claro que si.

—Por consiguiente, si satisfacerse con lo que es por
naturaleza apropiado es agradable, aquello que se satisface mas
realmente y con

cosas mas reales disfruta mas real y verdaderamente del
verdadero placer, en tanto que lo que participa de cosas menos
reales se satisface menos verdadera y sélidamente, y participa de
un placer menos verdadero y confiable.

—De toda necesidad.

—Por lo tanto, aquellos que carecen de experiencia de la
sabiduria y de la excelencia y que pasan toda su vida en festines y
cosas de esa indole son transportados hacia abajo y luego
nuevamente hacia el medio, y deambulan toda su vida hacia uno y
otro lado; jamas han ido mas alla de esto, ni se han elevado para
mirar hacia lo verdaderamente alto, ni se han satisfecho realmente
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con lo real, ni han disfrutado de un placer sé6lido y puro, sino que,
como si fueran animales, miran siempre para abajo, inclindndose
sobre la tierra, y devoran sobre las mesas, comiendo y
copulando; y en su codicia por estas cosas se patean y cornean
unos a otros con cuernos y pezufias de hierro, y debido a su
voracidad insaciable se matan, dado que no satisfacen con cosas
reales la irreal parte de si mismos que las recibe.

—Como un oraculo, Socrates —dijo Glaucén—, describes el
modo de vida de la mayoria.

—Y es forzoso que los placeres con los cuales viven estén
mezclados con penas y que sean como imagenes y pinturas
sombreadas del verdadero placer, que toman color al yuxtaponer
los unos a las otras, de modo tal que unos y otras parecen
intensos, y que dichos placeres procrean en los insensatos amores
enloquecedores por los cuales combaten, tal como cuenta
Estesicoro que se combatia en Troya por el fantasma de
Helenal?%], por desconocimiento de la verdad.

—Es de toda necesidad que eso sea asi.

—(Y no hay necesidad también de que sea asi lo que
concierne a la parte impetuosa, si alguien consigue satisfacerla la
sed de honores por medio de la envidia, la ambicion por la
violencia y el disgusto por la cdlera, tratando de colmarse de
honor, victoria y colera irreflexiva e insensatamente?

—También hay necesidad de que esto sea de esta manera.

—En ese caso, diremos confiadamente que, cuantos deseos
hay concernientes incluso al afdn de lucro y de victoria, cuando
son acompafiados por el conocimiento y la razon y alcanzan junto
con ¢stos los placeres que la sabiduria les dicta, dado que siguen
a la verdad, llegaran a los placeres mas verdaderos, en la medida
que esto les es posible, ademas de los placeres que les son
apropiados, si es que lo mejor para cada cosa es también lo mas
apropiado.

—Por cierto que es lo mas apropiado.

—Por consiguiente, cuando el alma integra sigue a la parte
filoséfica sin disensiones internas, sucede que cada una de las
partes hace en todo sentido lo que le corresponde y que es justo, y
también que cada una recoge como frutos los placeres que le son
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propios, que son los mejores y, en cuanto es posible, los mas
verdaderos.

—Exactamente.

—Pero cuando es alguna de las otras partes del alma la que
prevalece, le sucede que no halla el placer que le es propio, y
fuerza a las otras a perseguir un placer que les es ajeno y que
ademas no es verdadero.

—Asi es.

—Y cuanto mas se aleje algo de la filosofia y de la razon,
tanto mas producira tales efectos.

—De acuerdo.

—Y lo que mas se aleja de la razon, ;no se aleja de la ley y
del orden?

—Claro que si.

—(Y no se mostro que lo que mas se aleja de la razon son los
apetitos eréticos y tiranicos?

—Sin duda.

—Y los que se alejan menos, ;no son los reales y ordenados?

—Si.

—Por lo tanto, el tirano estara mas alejado del placer que le
es propio y verdadero, mientras el rey sera quien esté mas cerca.

—Necesariamente.

—Por ende el tirano vivird del modo mas desagradable y el
rey del modo mas placentero.

—De toda necesidad.

—(Sabes ti cuanto menos placenteramente vive el tirano que
el rey?

—1Lo sabré si me lo dices.

—Al parecer, existen solo tres placeres, uno solo de los
cuales es genuino y los otros dos bastardos; pero el tirano, al huir
de la ley y la razon, va mas alld ain de los bastardos y convive
con una custodia de placeres serviles. Decir en cudnto es inferior
al rey es dificil, excepto, quiza, de este modo.

—¢De qué modo?

—A partir del hombre oligarquico el tirano estd situado en
tercer término, y el democratico estd en el medio de ambos.

—Si.
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—Y si1 lo dicho anteriormente es cierto, el tirano convive con
un fantasma del placer, tres veces mas lejos de la verdad que el
hombre oligarquico.

—Asi es.

—Y a su vez éste estd situado en tercer término a partir del
hombre reall2%], si identificamos el real con el aristocratico.

—Tercero, en efecto.

—En ese caso, el tirano esta alejado del verdadero placer por
una cantidad que es triple del triple.

—Asi parece.

—A lo que parece, entonces, de acuerdo con el nimero de la
longitud, el fantasma del placer tiranico se expresa por un nimero
plano.

—Muy de acuerdo.

—FEsta claro, por consiguiente, que la distancia que lo aleja
del rey se genera segin el cuadrado y el cubo.

—Claro para un aritmético.

—Y si se quiere decir, a la inversa, a qué distancia esta el rey
del tirano, en cuanto a la realidad del placer, se hallara, una vez
terminadas las multiplicaciones, que el rey vive setecientas
veintinueve veces mas agradablemente, y que en la misma
proporcion el tirano es mas desdichadol?%7].

—Prodigioso es el calculo con que nos has abrumado sobre
la diferencia entre ambos hombres, el justo y el injusto, respecto
del placer y del dolor.

—Sin embargo, el numero es cierto y adecuado a sus vidas, si
es que a ellas corresponden dias, noches, meses y afios.

—Claro que corresponden.

—Pues bien, si por tal cantidad el hombre bueno y justo
supera al malo e injusto en cuanto a placer, ;no sera
extraordinaria la cantidad por la que lo supere respecto a la
gracia, belleza y excelencia de su vida?

—Extraordinaria, por Zeus.

—Sea; pero ahora que hemos llegado a este punto de la
discusion retomemos lo dicho en primer lugar, por lo cual hemos
arribado aqui. Pues creo que se decial?®®l que para el hombre
injusto cometer injusticia era ventajoso, siempre que pasara por
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justo. ;O no fue dicho asi?

—Asi, ciertamente. Dialoguemos ahora con el que lo dijo!?%],
ya que nos hemos puesto de acuerdo respecto del poder que tiene,
en un caso, el cometer injusticias y, en el otro, el obrar
justamente.

—De qué modo?

—Modelando con el discurso una imagen del alma, para que
nuestro interlocutor vea lo que dijo.

—¢(Que clase de imagen?

—ILa de una de aquellos caracteres que nos narran los mitos

desde antiguo, como Quimera, Escila, Cerbero?'% y numerosas

otras criaturas que se cuenta que reunian muchas figuras en una
sola.

—En efecto, se cuenta eso.

—Modela, entonces, una unica figura de una bestia policroma
y policéfala, que posea tanto cabezas de animales mansos como
de animales feroces, distribuidas en circulo, y que sea capaz de
transformarse y de hacer surgir de si misma todas ellas.

—Un habil escultor requiere tal obra; no obstante, dado que
el discurso es mas moldeable que la cera y andlogos, dala por
plasmada.

—Plasma ahora una figura de ledén y otra de hombre, y haz
que la primera sea la mas grande y la segunda la que le siga.

—FEstas son mas faciles; ya estan plasmadas.

—Combina entonces estas tres figuras en una sola, de modo
que se reunan entre si.

—Ya estan combinadas.

—En torno suyo modela desde afuera la imagen de un solo
ser, el hombre, de manera que, a quien no pueda percibir el
interior sino so6lo la funda externa, le parezca un Gnico animal, el
hombre.

—Ya esta moldeada.

—Pues bien; a aquel que afirma que cometer injusticia es
provechoso para el hombre y que obrar justamente no produce
ventaja alguna, repliquémosle que no esta diciendo otra cosa que
para ese hombre es de provecho alimentar y fortalecer la bestia
polifacética, asi como al leén y lo que pertenece al ledn, y
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debilitar en cambio y matar de hambre al hombre, de modo que
¢ste sea arrastrado hacia donde cada una de las otras dos partes
lo lleve, y que, en lugar de acostumbrarlas a convivir
amigablemente una con otra, se les permita que, luchando entre si,
se muerdan y devoren mutuamente.

—Ni una palabra mas ni una menos diria quien alaba la
injusticia.

—Por su parte, quien afirma que lo justo es de provecho dira
que se debe obrar y hablar de modo tal que sea el hombre interior
el que prevalezca sobre el hombre total y que vigile a la criatura
polifacetica; tal como el labrador alimenta y domestica las
plantas inofensivas pero impide que las salvajes crezcan, el
hombre tomara como aliada la naturaleza del ledn y cuidara de
las otras partes, haciéndolas amigas entre si, y asi las criara.

—Exactamente eso afirma el que alaba lo justo.

—En todo sentido, pues, el que elogia lo justo dice la verdad
mientras que quien elogia la injusticia miente. Sea que lo
consideremos en relacion con el placer, con la buena fama o con
la utilidad, el que ensalza la justicia esta en la verdad, y el que la
censura no dice nada sensato, y ni siquiera ha conocido aquello
que censura.

—También a mi me parece que no.

—Persuadamoslo dulcemente, ya que no se equivoca a
proposito, preguntandole: «Oh, bienaventurado, ;no decimos que,
acorde con los preceptos legales, las cosas son consideradas
honestas o vergonzosas por el hecho de que, en las honestas, la
parte bestial de la naturaleza se subordina a la humana, mejor
dicho, a la divina, en tanto que, en las vergonzosas, la porcion
mansa es esclavizada por la salvaje?». ;Dara su asentimiento
nuestro interlocutor?

—Si, si me hace caso.

—«Por consiguiente, y partir de este razonamiento, /€S
beneficioso para alguien apoderarse injustamente de oro, si le
acontece que, al mismo tiempo que se apodera del oro, esclaviza
lo mejor de si mismo a lo mas deleznable? Pues si alguien que,
tras recibir oro, entregase a su hijo o a su hija en esclavitud a
manos de hombres malos y salvajes, no se beneficiaria con eso ni
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aunque recibiera el oro en gran cantidad, ;no sera desdichado el
que someta sin misericordia lo mas divino de si mismo a lo mas

ateo y abominable? Al recibir el oro como soborno, ;jno sera la

201 cyando

suya una ruina mas terrible aun que la de Erifilal
aceptd un collar por la vida de su marido?».

—Mucho mas —contestdé Glaucon—; ya que te respondo en
su lugar.

—¢Y no crees que cuando se censura desde antiguo la falta de
moderacion en el vivir es porque con ello se desata mas de la
cuenta la terrible bestia, la criatura enorme y multiforme?

—iClaro!

—¢Y no se censura la prepotencia y la irritabilidad cuando
hacen crecer e intensifican desproporcionadamente lo que en el
hombre hay de la indole del ledn y de la serpiente?

—De acuerdo.

—Y no son censurados el luyjo y la molicie por la flojedad y
relajamiento de esa misma parte, cuando hacen surgir la
cobardia?

—Sin duda.

—Y la adulacion y el servilismo, ;no son vituperados cuando
esta parte impetuosa es sometida a la bestia turbulenta y, por
causa de las riquezas y de la insaciable codicia de la bestia,
mortifica desde la juventud a aquélla, convirtiéndola en mono en
lugar de le6n?

—Muy cierto.

—Y la artesania y el trabajo manual, jpor qué piensas que
comportan reproche? ;Diremos que por algin otro motivo que
porque se cuenta entonces con la parte mejor del alma debilitada
por naturaleza, de modo que no puede gobernar a las fieras que
hay en ella sino que las sirve y solo es capaz de aprender a
adularlas?

—Asi parece.

—Y para que semejante hombre sea gobernado por algo
semejante a aquello que gobierna al mejor, ;no diremos que aquél
debe ser esclavo de este mejor, que posee en su interior lo divino
que gobierna? Y no lo diremos pensando que ha de gobernarse al
esclavo en perjuicio de éste, como creia Trasimaco de los
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gobernados!?'?, sino con la idea de que para cualquiera es mejor

ser gobernado por lo sabio y divino, sobre todo conteniéndolo en
su interior como propio, pero si no, dandole oOrdenes desde
afuera. De este modo todos, bajo el mismo gobierno, seremos
semejantes y amigos en lo posible.

—Hablas con rectitud.

—Y la ley no patentiza que quiere precisamente esto, en
cuanto es aliada de todos cuantos viven en el Estado? También
tiene esto en vista nuestro gobierno de los nifios, en cuanto no les
permitimos ser libres hasta haber implantado en ellos una
organizacion politica tal como en el Estado; y después de
alimentar lo mejor que hay en ellos con lo que en nosotros es de
esa indole, y tras dejar, en lugar de esto ultimo, un guardian y
gobernante semejante en cada uno, solo entonces los pondremos
en libertad.

—Lo patentiza, en efecto.

—De qué modo, entonces, Glaucon, y por qué razon diremos
que es util cometer injusticia, vivir sin moderacion y hacer algo
vergonzoso, cosas que haran al hombre mas malvado, por mas
riquezas y otros medios de poder que haya adquirido?

—De ningin modo.

—(Y de qué modo diremos que es util al que comete
injusticia no ser descubierto ni expiar la falta? ;O no sucede que
el que pasa inadvertido se vuelve alin mas perverso, mientras que
en quien es descubierto y castigado la parte bestial se adormece y
domestica, mientras la parte dulce queda liberada? Y en este
ultimo caso el alma integra, restablecida en su mejor naturaleza,
alcanza una condicion mas valiosa, al adquirir la moderacién y la
justicia junto con la sabiduria, que el cuerpo que obtiene fuerza y
belleza junto con salud, tanto cuanto mas valiosa es el alma que el
cuerpo.

—Completamente de acuerdo.

—FEl hombre provisto de inteligencia, por ende, vivira
intensificando todos sus esfuerzos hacia ese fin, estimando, en
primer lugar, los estudios que logren que su alma sea de tal
indole, y despreciando lo demas.

—Es evidente.
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—Después, en cuanto a la condicion y alimento del cuerpo,
no los confiara al placer bestial e irracional ni vivira vuelto hacia
alli, ni siquiera asignara mayor valor al ser fuerte, sano o bello, a
menos que a partir de estas cosas llegue a moderarse; antes bien,
siempre aparecerd afinando la armonia del cuerpo con vistas al
acorde del alma.

—Absolutamente asi ha de ser, si es que va a ser masico de
verdad.

—¢Y no sera lo mismo en cuanto al ordenamiento y armonia
en la adquisiciéon de riquezas? ;O bien, deslumbrado por las
felicitaciones de la muchedumbre, aumentara hasta el infinito la
masa de su fortuna, para tener males infinitos?

—No creo esto.

—Mas bien dirigird su mirada hacia la organizacion politica
que tiene dentro de si, vigilando que no lo perturbe alli lo
abundante o lo escaso de su fortuna; y, gobernandose de ese
modo, acrecentara su fortuna o la gastara, en la medida que le sea
posible.

—De ese modo, precisamente.

—FEn lo concerniente a los honores, mirara en el mismo
sentido; participara y gustara voluntariamente de aquellos que
considere que pueden mejorarlo, pero en cuanto a aquellos que
disuelvan el estado habitual de su alma, los rehuira en publico y
en privado.

—Por consiguiente —dijo Glaucén—, y al menos si presta
atencion a eso, no estard dispuesto a actuar en politica.

—Eso si, jpor el perro! —exclamé—. Ciertamente en su
propio Estado actuara, aun cuando no en su patria, salvo que se
presente algin azar divino.

—Comprendo: hablas del Estado cuya fundacién acabamos
de describir, y que se halla solo en las palabras, ya que no creo
que exista en ningin lugar de la tierra.

—Pero tal vez resida en el cielo un paradigma para quien
quiera verlo y, tras verlo, fundar un Estado en su interior. En nada
hace diferencia si dicho Estado existe o va a existir en algin
lado, pues ¢l actuara solo en esa politica, y en ninguna otra.

—FEs probable.
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—Y es por muchas otras razones por lo que considero que
hemos fundado el Estado de un modo enteramente correcto, y
puedo decir que esto ocurre sobre todo con lo discurrido acerca
de la poesial?13].

—(A qué te refieres?

—Al no aceptar de ningin modo la poesia imitativa; en
efecto, segiin me parece, ahora resulta absolutamente claro que no
debe ser admitida, visto que hemos discernido las partes del
almal?14],

—(Qué quieres significar con eso?

—A vosotros os lo puedo decir, pues no iréis a acusarme ante
los poetas tradgicos y todos los que hacen imitaciones: da la
impresion de que todas las obras de esa indole son la perdicion
del espiritu de quienes las escuchan, cuando no poseen, como
antidoto, el saber acerca de como son.

—¢Qué tienes en mente al hablar asi?

—Te lo diré, aunque un cierto amor y respeto que tengo desde
nifio por Homero se opone a que hable. Parece, en efecto, que
¢ste se ha convertido en el primer maestro y guia de todos estos
nobles poetas tragicos. Pero como no se debe honrar mas a un
hombre que a la verdad, entonces pienso que debo decirtelo.

—De acuerdo.

—Escucha, pues; o, mas bien, responde.

—Preglntame.

—Podrias decirme en lineas generales qué es la imitacion?
Porque yo mismo no comprendo bien a qué apunta esta palabra.

—(Y acaso crees que yo lo comprenderé?

—No seria insolito, porque muchas veces los que tienen la
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vista menos clara perciben antes que los de mirada mas aguda.

—Asi sera —replico Glaucon—; pero, estando ti presente,
no me animo a decir ni siquiera lo que resulta manifiesto; mira
entonces ti mismo.

—En ese caso, jquieres que comencemos examinando esto
por medio del método acostumbrado? Pues creo que
acostumbrabamos a postular una Idea tuUnica para cada
multiplicidad de cosas a las que damos el mismo nombrel?!3]. ;O
no me entiendes?

—Si, te entiendo.

—Tomemos ahora la multiplicidad que prefieras. Por
ejemplo, si te parece bien, hay muchas camas y mesas.

—Claro que si.

—Pero Ideas de estos muebles hay dos: una de la cama y otra
de la mesa.

—Si.

—¢(Y no acostumbramos también a decir que el artesano
dirige la mirada hacia la Idea cuando hace las camas o las mesas
de las cuales nos servimos, y todas las demas cosas de la misma
maneral?!61? Pues ninglin artesano podria fabricar la Idea en si.
O de qué modo podria?

—De ningin modo podria.

—Mira ahora qué nombre darés a este artesano.

—{(A qué artesano?

—Al que produce todas aquellas cosas que hace cada uno de
los trabajadores manuales.

—Hablas de un hombre habil y sorprendente.

—Espera, y pronto dirds mas que eso. Pues este mismo
artesano es capaz, no sOlo de hacer todos los muebles, sino
también de producir todas las plantas, todos los animales y a ¢l
mismo; y ademas de €stos, fabrica la tierra y el cielo, los dioses y
cuanto hay en el cielo y en el Hades bajo tierra.

—iHablas de un maestro maravilloso!

—Dudas de lo que digo? Dime: jte parece que no existe un
artesano de esa indole, o bien que se puede llegar a ser creador
de estas cosas de un cierto modo, y de otro modo no? ;No te
percatas de que ti también eres capaz de hacer todas estas cosas
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de un cierto modo?

—Y cudl es este modo?

—No es dificil, sino que es hecho por artesanos rapidamente
y en todas partes; inclusive con el maximo de rapidez, si quieres
tomar un espejo y hacerlo girar hacia todos lados: pronto haras el
sol y lo que hay en el cielo, pronto la tierra, pronto a ti mismo y a
todos los animales, plantas y artefactos, y todas las cosas de que
acabo de hablar.

—Si, en su apariencia, pero no en lo que son verdaderamente.

—Bien; y vienes en ayuda del argumento en el momento
requerido. Uno de estos artesanos es el pintor, creo. (O no?

—Claro que si.

—Pienso que dirds que lo que hace no es real, aunque de
algin modo el pintor hace la cama. ;|No es verdad?

—Si, pero también esto en apariencia.

—Y el fabricante de camas? Pues hace un momento decias
que no hace la Idea, aquello por lo cual decimos que la cama es
cama, sino una cama particular.

—Lo decia, en efecto.

—Por lo tanto, si no fabrica lo que realmente es, no fabrica lo
real sino algo que es semejante a lo real mas no es real. De modo
que, si alguien dijera que la obra del fabricante de camas o de
cualquier otro trabajador manual es completamente real, correria
el riesgo de no decir la verdad.

—AIl menos asi les pareceria a aquellos que manejan estos
argumentos.

—Por consiguiente, no hemos de asombrarnos si tal obra
resulta algo oscuro en relacion con la verdad.

—No nos asombraremos.

—Quieres ahora que, basandonos en estos ejemplos,
investiguemos qué cosa es la imitacion?

—Si te parece.

—(No son tres las camas que se nos aparecen, de una de las
cuales decimos que existe en la naturaleza y que, seglin pienso, ha
sido fabricada por Dios? ;O por quién mas podria haberlo sido?

—Por nadie mas, creo.

—Otra, la que hace el carpintero.

378

597a



—Si.

—Y la tercera, la que hace el pintor. ;{No es asi?

—Sea.

—Entonces el pintor, el carpintero, Dios, estos tres presiden
tres tipos de camas.

—Tres, efectivamente.

—En lo que toca a Dios, ya sea porque no quiso, ya sea
porque alguna necesidad pendi6 sobre €l para que no hiciera mas
que una Unica cama en la naturaleza, el caso es que hizo s6lo una,
la Cama que es en si misma. Dos o mas camas de tal indole, en
cambio, no han sido ni seran producidas por Dios.

— Y esto como?

—Porque si hiciera so6lo dos, nuevamente apareceria una, de
la cual aquellas dos compartirian la Idea; y ésta seria la Cama
que es, no las otras dos.

—Correcto.

—Pienso que esto era sabido por Dios, quien, queriendo ser
realmente creador de una cama realmente existente y no un
fabricante particular de una cama particular, produjo una sola por
naturaleza.

—Asi parece.

—(Quieres entonces que demos a ¢éste el nombre de
«productor de naturalezas» respecto de la cama, o algin otro
semejante?

—FEs justo, ya que ha producido en la naturaleza tanto este
objeto como todos los demas.

—Y en cuanto al carpintero? ;No diremos que es artesano de
una cama?

—Si.

—(Acaso diremos que también el pintor es artesano y
productor de una cama?

—De ninguna manera.

—FPero ;que diras de éste en relacion con la cama?

—A mi me parece que la manera mas razonable de designarlo
es «imitador» de aquello de lo cual los otros son artesanos.

—Sea; (llamas consiguientemente «imitador» al autor del
tercer producto contando a partir de la naturaleza?

379



—De acuerdo.

—Entonces también el poeta tragico, si es imitador, sera el
tercero contando a partir del reyl?!”l y de la verdad por
naturaleza, y lo mismo con todos los demas imitadores.

—Asi parece.

—Estamos de acuerdo en cuanto al imitador. Dime ahora lo
siguiente con respecto al pintor: ;qué es lo que crees que
intentara imitar, lo que en cada caso esta en la naturaleza o las
obras de los artesanos?

—Las obras de los artesanos.

—¢Tal como son o tal como aparecen? Delimita mas aun esto.

—(Qué quieres decir?

—Esto: si contemplas una cama de costado o de frente o de
cualquier otro modo, ;jdifiere en algo de si misma, o no difiere en
nada, aunque parece diversa? Y lo mismo con lo demas.

—Parece diferir, pero no difiere en nada.

—Examina ahora esto: ;qué es lo que persigue la pintura con
respecto a cada objeto, imitar a lo que es tal como es o a lo que
aparece tal como aparece? O sea, jes imitacion de la realidad o
de la apariencia?

—De la apariencia.

—En tal caso el arte mimético estd sin duda lejos de la
verdad, segin parece; y por eso produce todas las cosas pero
toca apenas un poco de cada una, y este poco es una imagen. Por
ejemplo, el pintor, digamos, retratara a un zapatero, a un
carpintero y a todos los demas artesanos, aunque no tenga ninguna
experiencia en estas artes. No obstante, si es buen pintor, al
retratar a un carpintero y mostrar su cuadro de lejos, engafiara a
nifios y a hombres insensatos, haciéndoles creer que es un
carpintero de verdad.

—Sin duda.

—Pienso entonces, amigo mio, que respecto de todas estas
cosas hemos de pensar lo siguiente: si alguien viene a avisarnos
de que ha hallado a un hombre entendido en todos los oficios y en
todas aquellas cosas que cada uno conoce, y que no hay nada en
que ¢l no sea entendido con mayor precision que cualquier otro,
es necesario replicar a tal persona que es muy candida y que, al
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parecer, ha dado con algin hechicero o imitador que lo ha
engafiado; de modo que, si le ha parecido que era alguien
omnisapiente, ha sido por no ser capaz de discernir la ciencia de
la ignorancia y de la imitacion.

—Gran verdad.

—Después de esto debemos examinar la tragedia y a su
adalid, Homero, puesto que hemos oido a algunos decir que éstos
conocen todas las artes, todos los asuntos humanos en relacion
con la excelencia y el malogro e incluso los asuntos divinos.
Porque dicen que es necesario que un buen poeta, si va a
componer debidamente lo que compone, componga con
conocimiento; de otro modo no serd capaz de componer. Hay que
examinar, pues, si estos comentaristas, al encontrarse con
semejantes imitadores, no han sido engafiados, y al ver sus obras
no se percatan de que estan alejadas en tres veces de lo real, y de
que es facil componer cuando no se conoce la verdad; pues estos
poetas componen cosas aparentes e irreales. O bien, si tiene algo
de peso lo que afirman tales comentaristas, los buenos poetas
conocen realmente las cosas que a la mayoria le parece que dicen
bien.

—En efecto, debe indagarse eso.

—Piensas entonces que, si alguien fuera capaz de crear tanto
el objeto que es imitado como su imagen, pondria su celo en
entregarse a la artesania de las imagenes, y que en su vida
antepondria esto a lo demas, como siendo lo mejor?

—No, por cierto.

—Pienso, antes bien, que, si fuera entendido verdaderamente
en aquellas cosas que imita, se esforzaria por las cosas efectivas
mucho mas que por sus imitaciones, ¢ intentaria dejar tras de si
muchas obras bellas como recuerdo suyo y anhelaria mas ser
celebrado que ser el que celebra a otros.

—Creo que si, pues serian bien distintos el honor y el
provecho.

—De otras cosas no pediremos cuentas a Homero ni a ningiin
otro de los poetas, preguntandoles s1 alguno de ellos era médico o
solo imitador de los discursos de los médicos, ni preguntaremos a
quiénes se dice que cualquiera de los poetas antiguos o recientes
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ha sanado, como Asclepio, o qué discipulos en medicina ha
dejado tras de si, como ¢€ste dejo a sus descendientes, ni los
interrogaremos en lo tocante a las otras artes; dejémoslo pasar.
Pero en cuanto a los asuntos mas bellos e importantes de los que
Homero se propone hablar, lo relativo a la guerra y al oficio del
general, al gobierno de los Estados y a la educacion del hombre,
tal vez sea justo preguntarle inquisitivamente: «Querido Homero,
si no es cierto que respecto a la excelencia seas el tercero
contando a partir de la verdad, ni que seas un artesano de
imagenes como el que hemos definido como imitador, sino que
eres segundo y capaz de conocer cuiles ocupaciones tornan
mejores a los hombres y cudles peores en privado y en publico,
dinos: /;cual Estado fue mejor gobernado gracias a ti, como
Lacedemonia gracias a Licurgo, y, gracias a muchos otros,
numerosos Estados grandes y pequeiios? ;Qué Estado te atribuye
ser buen legislador en su beneficio, como lo atribuyen Italia y
Sicilia a Carondas y nosotros a Solon? ;Y a ti cudl Estado?
(Puedes mencionar uno?».

—No creo —dijo Glaucén—, pues ni siquiera lo mencionan
los devotos de Homero.

—Y qué guerra se recuerda del tiempo de Homero que haya
sido bien conducida bajo sumando o siguiendo su consejo?

—Ninguna.

—(Pero se cuentan de €l obras propias de un sabio, tales
como invenciones ingeniosas multiples para las artes o para
algin otro tipo de actividad, del mismo modo que se cuentan
respecto de Tales de Mileto y Anacarsis el escita?

—Nada de esa indole.

—Pero si no se puede decir nada de ¢l en lo publico, ;si enlo
privado? ;Se cuenta que Homero mismo, mientras vivia, ha
dirigido la educacion de algunos que lo han amado por su trato y
que han legado a sus sucesores alguna via homérica de vida, tal
como Pitagoras fue amado excepcionalmente por esto, al punto
que sus sucesores aun hoy denominan «pitagorico» un modo de
vida por el cual resultan distintos de los demas hombres?

—No, nada de eso se cuenta. Pues en cuanto a Credfilo, el
discipulo de Homero, Socrates, tal vez parezca mas ridiculo por
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su educacion que por su nombrel?!®l si es cierto lo que se cuenta

acerca de Homero; pues se cuenta que €ste padecid en vida un
gran descuido por parte de aquél.

—En efecto, se cuenta eso. Pero ;piensas, Glaucon, que, si
Homero hubiese sido realmente capaz de educar a los hombres y
hacerlos mejorar, no habria hecho numerosos discipulos que lo
honraran y amaran? Sin embargo, el caso es que Protagoras de
Abdera, Prodico de Ceos y muchos otros, en sus lecciones
privadas, podian inculcar en sus contemporaneos la idea de que
no serian capaces de administrar ni su casa ni su Estado si ellos
no supervisaban su educacion, y por esta sabiduria eran amados
hasta tal punto que por poco sus discipulos no los paseaban sobre
sus hombros; los contemporaneos de Homero, por el contrario, si
¢ste hubiera podido ayudar a los hombres respecto a la
excelencia, ;le habrian permitido a éste y a Hesiodo ir recitando
sus poemas de un lado a otro? Mas bien, ;no se habrian aferrado
a ellos mas que al oro y los habrian obligado a vivir consigo en
sus casas y, en caso de no persuadirlos, no los habrian seguido
por cualquier lado por donde fueran, hasta sacar suficiente
partido de su ensefianza?

—Creo, Socrates, que dices absolutamente la verdad.

—Dejamos establecido, por lo tanto, que todos los poetas,
comenzando por Homero, son imitadores de imagenes de la
excelencia y de las otras cosas que crean, sin tener nunca acceso
a la verdad; antes bien, como acabamos de decir, el pintor, al no
estar versado en el arte de la zapateria, hara lo que parezca un
zapatero a los profanos en dicho arte, que juzgan so6lo basandose
en colores y figuras.

—De acuerdo.

—Asi también, se me ocurre, podemos decir que el poeta
colorea cada una de las artes con palabras y frases, aunque ¢l
mismo soOlo esta versado en el imitar, de modo que a los que
juzgan s6lo basandose en palabras les parezca que se expresa
muy bien, cuando, con el debido metro, ritmo y armonia, habla
acerca del arte de la zapateria o acerca del arte del militar o
respecto de cualquier otro; tan poderoso es el hechizo que
producen estas cosas. Porque si se desnudan las obras de los
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poetas del colorido musical y se las reduce a lo que dicen en si
mismas, creo que sabes el papel que hacen, pues ya lo habras
observado.

—Si, por cierto.

—Se parecen a e€sos rostros que son jovenes pero no bellos,
tal como se los ve cuando han dejado atrés la flor de la juventud.

—Absolutamente de acuerdo.

—Ven ahora y observa esto. Decimos que el creador de
imagenes, el imitador, no esta versado para nada en lo que es sino
en lo que parece. ;No es asi?

—Si.

—FPero no dejemos a medias lo dicho, sino mirémoslo
debidamente.

—Habla.

—EIl pintor, decimos, pinta las riendas y el freno.

—Si.

—Pero son el talabartero y el herrero quienes las hacen.

—De acuerdo.

—Abhora bien, ;jes el pintor quien sabe como deben ser las
riendas y el freno? ;O no es tampoco el que las hace, el herrero y
el talabartero, sino que quien sabe es sOlo aquel que sabe
servirse de tales cosas, el jinete?

—Muy cierto.

—¢Y no diremos que eso es asi acerca de todas las cosas?

—¢De qué modo?

—Con respecto a cada cosa hay tres artes: el del que la usa,
el del que la hace y el del que la imita.

—Si.

—Y la excelencia, belleza y rectitud de cada instrumento, ser
viviente o accion, jestan referidas a otra cosa que al uso que les
corresponde por naturaleza o que fue tenido en cuenta al
fabricarlas?

—A ninguna otra cosa.

—Es de toda necesidad, por consiguiente, que el que usa una
cosa sea el mas experimentado en ella, y que pueda informar al
fabricante de los efectos buenos o malos que se producen en su
uso. Por ejemplo, el flautista informa al fabricante de flautas
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sobre las flautas que sirven para tocar, le ordenard como debe
hacerlas, y aquél cumplird sus ordenes.

—Claro que si.

—De este modo, el entendido informa sobre cuales son las
flautas buenas y malas, y el otro, confiando en ¢él, las fabrica.

—Si.

—Respecto del mismo instrumento, por consiguiente, el
fabricante poseera una recta opinidn en lo tocante a su bondad y
maldad, debido a su relacién con el entendido, y al verse
obligado a atender al entendido, en tanto que éste, que es quien
usa el objeto, es el que posee el conocimiento.

—De acuerdo.

—En cuanto al imitador, ;a partir del uso serd que posee
conocimiento acerca de si lo que pinta es bello y recto o no? ;O
acaso tendra una opinidon correcta debido a la relacién forzosa
con el entendido y por haber sido instruido por €l sobre como
pintar?

—Ni una cosa ni la otra.

—El imitador, por ende, no tendrd conocimiento ni opinion
recta de las cosas que imita, en cuanto a su bondad o maldad.

—Parece que no.

—iPues encantador es el imitador poético en cuanto a
sabiduria de las cosas que hace!

—No precisamente encantador.

—No obstante, aunque no sepa si cada cosa es buena o mala,
imitara de todos modos; sélo que, a 1o que parece, ha de imitar lo
que pasa por bello para la multitud ignorante.

—No podria ser de otro modo.

—Entonces parece que estamos razonablemente de acuerdo
en que el imitador no conoce nada digno de mencion en lo tocante
a aquello que imita, sino que la imitacion es como un juego que
no debe ser tomado en serio; y los que se abocan a la poesia
tragica, sea en yambos o en metro €pico, son todos imitadores
como los que mas.

—Muy de acuerdo.

—iPor Zeus! ;No es esta imitacion algo situado en el tercer
lugar a partir de la verdad?
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—Si.

—Y respecto de qué parte del hombre posee el poder que
posee?

—(A cual parte te refieres?

—A ésta: una misma magnitud, segin la veamos de cerca o de
lejos, no nos parece igual.

—No, en efecto.

—Y las mismas cosas parecen curvas o rectas segun se las
contemple dentro del agua o fuera de ésta, o concavas y convexas
por el error de la vista en lo relativo a los colores, y es patente
que se produce todo este tipo de perturbacion en nuestra alma. Y
es a esta dolencia de la naturaleza que se dirige la pintura
sombreada, a la que no le falta nada para el embrujamiento, la
prestidigitacion y todos los demas artificios de esa indole.

—Es cierto.

—Y el medir, el contar y el pesar se han acreditado como los
mas agraciados auxiliares para evitar esto, de modo que no
impere en nosotros lo que parece mayor y menor, mas numeroso o
mas pesado, sino lo que calcula, mide y pesa.

—Claro.

—Pero /no es esto funcion del alma razonada?

—De ésta, en efecto.

—Y a é¢sta, tras haber medido y declarado que ciertas cosas
son mayores 0 menores que otras o iguales a €stas, con frecuencia
las mismas cosas aparecen como contrarias al mismo tiempo.

—Si.

—Pero ;no hemos dicho que es imposible para la misma
parte del alma emitir a la vez opiniones contrarias sobre lo
mismo?

—Si, y lo dijimos correctamente.

—Por consiguiente, la parte que opina al margen de la
medicion no puede ser la misma que la que opina segun la
medicion.

—No, en efecto.

—Ahora bien, la parte que confia en la medicion y en el
calculo ha de ser la mejor del alma.

—Sin duda.
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—Por lo tanto, lo que se le opone es algo correspondiente a
nuestras partes inferiores.

—Necesariamente.

—Pues fue queriendo llegar a un acuerdo sobre esto que dije
que la pintura y en general todo arte mimético realiza su obra
lejos de la verdad, y que se asocia con aquella parte de nosotros
que esta lejos de la sabiduria y que es su querida y amiga sin
apuntar a nada sano ni verdadero.

—Absolutamente de acuerdo.

—Por consiguiente, el arte mimético es algo inferior que,
conviviendo con algo inferior, engendra algo inferior.

—Asi parece.

—¢Y esto lo decimos s6lo de la imitacion que concierne a la
vista, o también de la que concierne al oido, a la que llamamos
«poesian?

—Probablemente también de ésta.

—Pero no nos confiemos tan sélo en la analogia con la
pintura, sino marchemos hasta la parte del espiritu con la que
trata la poesia imitativa y veamos si es inferior o valiosa.

—Hay que hacerlo.

—Propongamos la cuestion asi: la poesia imitativa imita,
digamos, a hombres que llevan a cabo acciones voluntarias o
forzadas, y que, a consecuencia de este actuar, se creen felices o
desdichados; y que en todos estos casos se lamentan o se
regocijan. ;Queda algo aparte de esto?

—No, nada.

—Pues bien, en todas estas situaciones, ;se mantiene el
hombre de acuerdo consigo mismo? ;O bien, como sucedia con la
vista, entra en discordia interior y sostiene opiniones contrarias
al mismo tiempo respecto de los mismos objetos y se halla asi,
también en sus actos, en disension y en lucha contra si mismo?
Pero recuerdo algo que hace que no sea necesario que
convengamos en este punto; pues en nuestra argumentacion
precedentel>!”] hemos estado suficientemente de acuerdo en que
nuestra alma estad colmada de miles de contradicciones de esta
indole, que se suscitan al mismo tiempo.

—Y hemos estado de acuerdo correctamente.
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—Correctamente, en efecto; pero entonces pasamos por alto
algo que ahora me parece indispensable exponer.

—(Qué cosa?

—Deciamos entonces que un hombre razonable que sufra
una desgracia tal como la pérdida de un hijo o de cualquier otra
cosa que estime en mucho la sobrellevara con mayor facilidad
que los demas.

—De acuerdo.

—Examinemos ahora si no siente ningiin agobio, o bien, si,
siendo esto imposible, de algin modo modera su dolor.

—Mas bien es esto lo cierto.

—Dime todavia esto: jcuando piensas que combatird mas el
sufrimiento y lo resistird, cuando es visto por sus semejantes o
cuando se queda en la soledad solo consigo mismo?

—Cuando es visto por otros; y la diferencia es grande.

—Al estar solo, en cambio, creo que se atrevera a proferir
muchos gritos que le daria vergilienza que alguien los escuchara, y
hara muchas cosas que no consentiria que alguien le viera
hacerlas.

—Asi es.

—(Y no es la razon y la ley las que lo inducen a resistir,
mientras que es su afeccion la que lo arrastra hacia el
sufrimiento?

—Es verdad.

—Pero cuando se suscitan en el hombre al mismo tiempo dos
movimientos opuestos respecto de lo mismo, decimos que
necesariamente hay en ¢l dos partes.

—Sin duda.

—Y que una de cllas esta dispuesta a obedecer la ley en lo
que ¢sta le dicta.

—¢;Como?

—De algin modo la ley dice que lo mas positivo es guardar
al maximo la calma en los infortunios y no irritarse, dado que no
esta claro qué hay de bueno y de malo en tales sucesos, que no se
adelanta nada en afrontarlos coléricamente y que ademas ninguno
de los asuntos humanos es digno de gran inquietud; y que la
afliccion se torna un obstaculo para lo que deberia sobrevenir

[220]
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rapidamente en nuestra ayuda en tales casos.

—(A qué te refieres?

—A la reflexion sobre lo que ha acontecido. Como cuando se
echan los dados, frente a la suerte echada hay que disponer los
propios asuntos del modo que la razdén escoja como el mejor; y no
hacer como nifios, que, tras haberse golpeado, se agarran la parte
afectada y pasan el tiempo dando gritos, sino acostumbrar al alma
a darse a la curacion rédpidamente y a levantar la parte caida y
lastimada, suprimiendo la lamentacién con el remedio.

—Sin duda es éste el modo mas correcto de comportarse ante
los infortunios.

—Por lo tanto, decimos que la mejor parte de nosotros es la
que esta dispuesta a obedecer este razonamiento.

—FEs evidente.

—En cambio, la parte que conduce al recuerdo de lo
acontecido y a las quejas, siendo inconsolable, ;no diremos que
es la parte irracional, perezosa y amiga de la cobardia?

—1Lo diremos, por cierto.

—Y es la parte irritable la que cuenta con imitaciones
abundantes y variadas, en tanto que el cardcter sabio y calmo,
siempre semejante a si mismo, no es facil de imitar, ni de
aprehender cuando es imitado, sobre todo por los hombres de
toda indole congregados en el teatro para un festival; porque la
imitacion estaria presentando un cardcter que les es ajeno.

—Absolutamente de acuerdo.

—Por lo demads, es patente que el poeta imitativo no esta
relacionado por naturaleza con la mejor parte del alma, ni su
habilidad esta inclinada a agradarla, si quiere ser popular entre el
gentio, sino que por naturaleza se relaciona con el caracter
irritable y variado, debido a que éste es facil de imitar.

—Es evidente.

—Por lo tanto, es justo que lo ataquemos y que lo pongamos
como correlato del pintor; pues se le asemeja en que produce
cosas inferiores en relacion con la verdad, y también se le parece
en cuanto trata con la parte inferior del alma y no con la mejor. Y
asi también es en justicia que no lo admitiremos en un Estado que
vaya a ser bien legislado, porque despierta a dicha parte del
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alma, la alimenta y fortalece, mientras echa a perder a la parte
racional, tal como el que hace prevalecer politicamente a los
malvados y les entrega el Estado, haciendo sucumbir a los mas
distinguidos. Del mismo modo diremos que el poeta imitativo
implanta en el alma particular de cada uno un mal gobierno,
congraciandose con la parte insensata de ella, que no diferencia
lo mayor de lo menor y que considera a las mismas cosas tanto
grandes como pequefias, que fabrica imigenes y se mantiene a
gran distancia de la verdad.

—De acuerdo.

—FPero atin no hemos formulado la mayor acusacion contra la
poesia; pues lo mas terrible es su capacidad de dafar incluso a
los hombres de bien, con excepcion de unos pocos.

—¢Como no va a ser lo mas terrible, si hace eso?

—FEscucha y examina. Cuando los mejores de nosotros oimos
a Homero o a alguno de los poetas tragicos que imitan a algin
héroe en medio de una afliccion, extendiéndose durante largas
frases en lamentos, cantando y golpeandose el pecho, bien sabes
que nos regocijamos y, abandonandonos nosotros mismos, los
seguimos con simpatia y elogiamos como buen poeta al que hasta
tal punto nos pone en esa disposicion.

—iClaro que lo s¢ bien!

—Pero cuando se suscita un pesar en nosotros mismos, date
cuenta de que nos enorgullecemos de lo contrario, a saber, de
poder guardar calma y aguantarnos, en el pensamiento de que esto
es lo que corresponde a un vardn, y que lo que antes alabdbamos
corresponde a una mujer.

—Me doy cuenta.

—Pero es correcto este elogio, cuando al ver un hombre de
tal indole que nosotros mismos no aceptariamos ser, sino que nos
avergonzariamos, no sentimos abominacion Ssino que hos
regocijamos y lo alabamos?

—No, por Zeus, €so no parece razonable.

—Claro esta, al menos si lo examinas de este modo.

—¢De qué modo?

—Ten en cuenta que la parte del alma que entonces
reprimiamos por la fuerza en las desgracias personales, la que
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estaba hambrienta de lagrimas y de quejidos y buscaba
satisfacerse adecuadamente, pues esta en su naturaleza el desear
tales cosas, ¢sa es la parte a la que los poetas satisfacen y
deleitan; en tanto que lo que es por naturaleza lo mejor de
nosotros, dado que no ha sido suficientemente educado ni por la
razon ni por la costumbre, afloja la vigilancia de la parte
quejumbrosa, en cuanto que lo que contempla son aflicciones
ajenas, y no ve nada vergonzoso en elogiar y compadecer a otro
que, diciéndose hombre de bien, se lamenta de modo inoportuno,
sino que estima que extrae de alli un beneficio, el placer, y no
aceptaria verse privado de ¢l por haber desdefiado el poema en
su conjunto. Pienso, en efecto, que pocos pueden compartir la
reflexion de que lo que experimentamos de las aflicciones ajenas
revierte sobre nosotros mismos, pues después de haber nutrido y
fortalecido la conmiseracion respecto de otros, no es facil
reprimirla en nuestros propios padecimientos.

—Es muy cierto.

—¢Y no rige el mismo argumento respecto de lo ridiculo?
Porque cuando escuchas en la comedia o en la conversacion
privada payasadas que a ti mismo te avergonzaria decir, y lo
gozas intensamente en lugar de detestarlo como perversidad, ;no
haces lo mismo que en el caso de lo patético? En efecto, esta
disposicion a hacer reir que reprimias, en ti mismo, por medio de
la razon, por temor a la reputacion de payaso, ahora la liberas; y
tras haber fortalecido este impulso juvenil, con frecuencia te
dejas arrastrar inadvertidamente hasta el punto de convertirte en
un comediante en la charla habitual.

—Por cierto que si.

—Y en cuanto a las pasiones sexuales y a la colera y a
cuantos apetitos hay en el alma, dolorosos o agradables, de los
cuales podemos decir que acompafian a todas nuestras acciones,
(no produce la imitacion poética los mismos efectos? Pues
alimenta y riega estas cosas, cuando deberian secarse, y las
instituye en gobernantes de nosotros, cuando deberian obedecer
para que nos volvamos mejores y mas dichosos en lugar de
peores y mas desdichados.

—No puedo decir que sea de otro modo.
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—Por lo tanto, Glaucon, cuando encuentres a quienes alaban a
Homero diciendo que este poeta ha educado a la Hélade, y que
con respecto a la administracion y educacion de los asuntos
humanos es digno de que se le tome para estudiar, y que hay que
disponer toda nuestra vida de acuerdo con lo que prescribe dicho
poeta, debemos amarlos y saludarlos como a las mejores
personas que sea posible encontrar, y convenir con ellos en que
Homero es el mas grande poeta y el primero de los tragicos, pero
hay que saber también que, en cuanto a poesia, s6lo deben
admitirse en nuestro Estado los himnos a los dioses y las
alabanzas a los hombres buenos. Si en cambio recibes a la Musa
dulzona, sea en versos liricos o épicos, el placer y el dolor
reinaran en tu Estado en lugar de la ley y de la razon que la
comunidad juzgue siempre la mejor.

—Es una gran verdad.

—Esto es lo que queria decir como disculpa, al retornar a la
poesia, por haberla desterrado del Estado, por ser ella de la
indole que es: la razon nos lo ha exigido. Y digamosle, ademas,
para que no nos acuse de duros y torpes, que la desavenencia
entre la filosofia y la poesia viene de antiguo. Leemos, por
ejemplo, «la perra grufiona que ladra a su amo»!??!l, «importante

en la charla vacia de los tontos», «la multitud de las cabezas

excesivamente sabias»!???l, «los pensadores sutiles porque son

pobresy», y mil otras sefiales de este antagonismo. No obstante,
quede dicho que, si la poesia imitativa y dirigida al placer puede
alegar alguna razon por la que es necesario que exista en un
Estado bien gobernado, la admitiremos complacidos, conscientes
como estamos de ser hechizados por ella. Pero seria sacrilego
renunciar a lo que creemos verdadero. Dime, amigo mio, ;jno te
dejas embryjar ti también por la poesia, sobre todo cuando la
contemplas a través de Homero?

—Si, mucho.

—Sera justo, entonces, permitirle regresar a nuestro Estado,
una vez hecha su defensa en verso lirico o en cualquier otro tipo
de metro?

—De acuerdo.

—Concederemos también a sus protectores, aquellos que no
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son poetas sino amantes de la poesia, que, en prosa, aleguen a su
favor que no solo es agradable sino también beneficiosa tanto
respecto de la organizacion politica como de la vida humana, y
los escucharemos gustosamente; pues seguramente ganariamos si
se revela ser no solo agradable sino también beneficiosa.

—(Y como no hemos de ganar?

—Pero si no pueden alegar nada, mi querido amigo, haremos
como los que han estado enamorados y luego consideran que ese
amor no es provechoso y, aunque les duela, lo dejan; asi también
nosotros, llevados por el amor que hacia esta poesia ha
engendrado la educacion de nuestras bellas 1nstituciones
politicas, estaremos complacidos en que se acredite con el
maximo de bondad y verdad; pero, hasta tanto no sea capaz de
defenderse, la oiremos repitiéndonos el mismo argumento que
hemos enunciado, como un encantamiento, para precavernos de
volver a caer en el amor infantil, que es el de la multitud; la
oiremos, por consiguiente, con el pensamiento de que no cabe
tomar en serio a la poesia de tal indole, como si fuera seria y
adherida a la verdad, y de que el oyente debe estar en guardia
contra ella, temiendo por su gobierno interior, y de que ha de
creer lo que hemos dicho sobre la poesia.

—Convengo por completo contigo.

—~Grande, en efecto, es la contienda, mi querido Glaucon,
mucho mas grande de lo que parece, entre llegar a ser bueno o
malo; de modo que ni atraidos por el honor o por las riquezas o
por ningun cargo, ni siquiera por la poesia, vale la pena
descuidar la justicia o el resto de la excelencia.

—Convengo contigo en vista de lo expuesto, y pienso que
cualquiera también convendra.

—Con todo, no hemos expuesto las mayores retribuciones de
la excelencia y los premios propuestos.

—Hablas de algo extraordinariamente grande, si es que existe
otra cosa mas grande que las ya mencionadas.

—Pero ;qué podria llegar a ser grande en un tiempo tan
pequefio? Pues todo el tiempo que transcurre desde la nifiez hasta
la vejez es poco en comparacion con la totalidad del tiempo.

—Desde luego no es nada.
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—Ahora bien, ;piensas que una cosa inmortal ha de
esforzarse en lo tocante a este breve tiempo, pero no en lo tocante
a la totalidad?

—No lo pienso, pero ;qué quieres decir con €so?

—(No te percatas de que nuestra alma es inmortal y jamas
perece?

Y Glaucon, mirandome sorprendido, exclamo:

—No, jpor Zeus! Pero ;puedes decir eso?

—Debo estarlo, y pienso que ti también, pues no es nada
dificil.

—Para mi si, pero con gusto oiria de ti eso que no es dificil.

—Escucha.

—Habla.

—Llamas a algo «bueno» y a algo «malo»?

—Si.

—Y lo piensas como yo?

—De qué modo?

—Todo lo que corrompe y destruye es lo malo, lo que
preserva y beneficia es 1o bueno.

—De acuerdo.

—Y dices que para cada cosa hay algo malo y algo bueno?
Por ejemplo, la oftalmia para los ojos, la enfermedad para el
cuerpo entero, el nublo para el trigo, la putrefaccion para la
madera, el orin para el bronce y el hierro, y, como digo,
practicamente para todas y cada una de las cosas, un mal y una
enfermedad que le corresponden por naturaleza.

—Asi es.

—Y cuando alguno de estos males sobreviene a una cosa, ;jno
hace acaso perversa a la cosa a la que sobreviene, terminando
por disolverla y destruirla?

—Claro que si.

—Por consiguiente, el mal que por naturaleza corresponde a
cada cosa y la perversion la destruyen; y, st no la destruye el mal,
ninguna otra cosa podra ya corromperla. En efecto, el bien jamas
la destruira, ni tampoco lo que no es ni malo ni bueno.

—Sin lugar a dudas.

—Por lo tanto, si descubrimos algin ser en el cual haya un
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mal que lo envilece pero que no puede disolverlo ni destruirlo,
(jno sabremos con eso que un ser de tal naturaleza no puede
perecer?

—Probablemente.

—Pues bien, ;no hay para el alma algo que la hace mala?

—Por cierto que si, todas las cosas que hemos enumerado,
como la injusticia, la inmoderacidn, la cobardia y la ignorancia.

—Y acaso alguno de estos males la disuelve o destruye?
Mira que no nos engafiemos creyendo que el hombre injusto e
insensato que es sorprendido delinquiendo perece entonces a
causa de la injusticia, que es el mal de esa alma. Mas bien
piénsalo asi: del mismo modo que la enfermedad, que es la
perversion del cuerpo, corrompe y destruye a €ste y lo conduce a
no ser siquiera cuerpo, también todas las cosas que acabamos de
mencionar, por causa de la maldad propia de ellas, que se les
adhiere y reside en ellas, se corrompen hasta desembocar en el no
ser. [No es cierto?

—Si.

—Ven, pues, y examina el alma de la misma manera: la
injusticia insita en ella, asi como los demds males que se
adhieren y residen en ella, ;la corrompen y exterminan hasta
llevarla a la muerte, separada del cuerpo?

—Eso de ningin modo.

—Por otra parte, seria irracional pensar que la perversion de
una cosa destruye a otra, mientras que no lo logra la perversion
propia de ésta.

—Completamente irracional.

—Mira, Glaucon, que no es por causa de la perversion que se
halla en los alimentos que pensamos que el cuerpo debe perecer,
sea porque estén rancios o podridos o lo que fuere; mas bien es
cuando la perversion de los alimentos engendra en el cuerpo la
maldad propia de éste, que decimos que el cuerpo ha sucumbido
debido a estos alimentos, pero por causa de su propio mal, que es
la enfermedad. Dado que los alimentos son una cosa y el cuerpo
otra, jamas debemos estimar que el cuerpo perezca por la
perversion de los alimentos, o sea, por un mal ajeno, hasta tanto
¢éste no introduzca en el cuerpo el mal que es propio de éste.
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—Hablas muy correctamente.

—De acuerdo con el mismo razonamiento, mientras la
perversion del cuerpo no introduzca en el alma la perversion de
¢ésta, nunca estimaremos que el alma perece por causa de un mal
ajeno sin la perversion peculiar del alma, y que asi una cosa
perezca por el mal de otra.

—Tienes razon.

—Demostremos, entonces, que esto que decimos es erroneo,
o bien, mientras no sea refutado, no digamos nunca que el alma
perece por causa de la fiebre o de cualquier otra enfermedad o
por causa de un asesinato, ni aunque se cortara todo el cuerpo en
pedacitos. Antes de eso tendria que demostrarse que, por causa
de los padecimientos del cuerpo, el alma se torna mas injusta y
sacrilega. No permitiremos que se diga que, por obra del
surgimiento de un mal ajeno a una cosa, si no se le anade el mal
peculiar de ella, el alma o cualquier otra cosa vaya a perecer.

—Sin duda alguna, nadie demostrara que las almas de los
moribundos se vuelven mas injustas por efecto de 1a muerte.

—Pero si alguien se atreve a atacar nuestros razonamientos,
si para no verse forzado a convenir que las almas son inmortales,
dice que el moribundo se vuelve mas malvado e injusto,
consideraremos que, si dice verdad quien afirma tal cosa, la
injusticia es mortal, no menos que la enfermedad, para quien la
posee, y también que por obra de este mal, asesino por su propia
naturaleza, mueren quienes lo reciben, mas rdpidamente quienes
lo reciben en mayor cantidad, mas lentamente los otros; y no
como ahora, que los injustos mueren a causa de la pena que les
infligen otros.

—Por Zeus, que no pareceria entonces la injusticia algo
demasiado terrible, si es mortal para quien la asume, pues asi se
desembarazaria de sus males. Mds bien pienso que se revela
como todo lo contrario, que mata a los demas cuando puede, y en
cambio al que la asume lo torna bien vivo, y ademas de vivo,
despierto; tan lejos de la muerte, parece, vive la injusticia.

—Hablas bien —respondi—. Porque cuando la perversion
propia del alma y su mal propio no son capaces de matarla y
destruirla, dificilmente el mal asignado para la destruccion de
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otro objeto hara sucumbir al alma o a cualquier otra cosa, excepto
aquella a la cual esta asignado.

—Dificilmente, en verdad.

—En cambio, cuando algo no perece a causa de un mal ni
propio ni ajeno, es evidente que forzosamente ha de existir
siempre, y, si existe siempre, que es inmortal.

—Es forzoso.

—Tengamos esto como siendo asi; y si es asi, advierte que
existen siempre las mismas almas, puesto que, al no perecer
ninguna, no pueden llegar a ser menos ni tampoco mas. En efecto,
si se acrecentara el nimero de los seres inmortales, este
acrecentamiento provendria, como te das cuenta, de lo mortal, y
todas las cosas concluirian por ser inmortales.

—Dices la verdad.

—Pero eso no lo hemos de pensar, pues la razébn no lo
consiente, asi como tampoco que el alma, en su naturaleza mas
verdadera, sea de tal indole que est¢ plena de variedad,
desemejanza y diferencia con respecto a si misma.

—(Qué quieres decir?

—No es facil que sea eterno algo compuesto de muchas
partes y necesitado de una composicion que no es la mas bella,
tal como se nos ha mostrado el alma.

—No es probable, en efecto.

—Que el alma es inmortal, el argumento que acabamos de
dar, con los demas argumentos, nos fuerzan a admitirlo. Pero para
saber como es en verdad, debemos contemplarla no como la
vemos ahora, estropeada por la asociacidon con el cuerpo y por
otros males, sino que hay que contemplarla suficientemente con el
razonamiento, tal cual es cuando llega a ser pura. Entonces se la
hallard mucho mas bella y se percibira mas claramente la justicia
y la injusticia y todo lo que acabamos de describir. Lo que
decimos ahora respecto de ella es cierto en lo que toca a su
apariencia presente; y la hemos contemplado en una condicion tal
como la del dios del mar Glauco!???!, cuya naturaleza primitiva,
al verlo, no es facil distinguir ya que, de las partes antiguas de su
cuerpo, unas han sido desgarradas, otras estrujadas y estropeadas
completamente por las olas, en tanto se han afiadido a su
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naturaleza otras por aglomeracion de conchas, algas y piedras, de
modo que se asemeja mas a una bestia que a lo que es por
naturaleza. Y es asi como contemplamos el alma, afectada en su
condicion natural por miles de males. Pero ahora debemos mirar
hacia alli, Glaucon.

—(Hacia donde?

—Hacia su amor por la sabiduria; y debemos advertir a qué
objetos alcanza y a qué compania apunta, dada su afinidad con lo
divino, inmortal y siempre existente, asi como qué llegaria a ser
si siguiese a algo de tal indole y fuera llevada por este impulso
fuera del mar en el que ahora estd, desnudandose de las piedras y
conchas que actualmente la cubren, porque hace sus festines en la
tierra, y que crecen a su alrededor, como abundancia terrosa y
pétrea, a causa de estos festines que son llamados
«bienaventurados». Entonces se vera su verdadera naturaleza, y si
es compuesta o simple en su forma, qué es ella y como es. Pienso
que por el momento hemos descrito razonablemente sus
afecciones y formas durante la vida humana.

—Completamente de acuerdo.

—Pues bien; hemos alejado las dificultades que se habian
suscitado en la argumentacion?*) sin poner en juego las
recompensas de la justicia ni su reputacion, tal como vosotros
decis que lo hacen Homero y Hesiodo, y hemos descubierto que
la justicia es en si misma lo mejor para el alma en si misma, y
que ésta debe hacer lo justo cuente o no con el anillo de
Giges!?®] y, ademas de semejante anillo, el yelmo de Hades!?2%].

—Dices una gran verdad.

—Pues entonces, Glaucon, ;jqué reproche cabe ahora si
asignamos a la justicia y el resto de la excelencia cuantas
recompensas aportan al alma de manos de los hombres y de los
dioses, tanto mientras el hombre vive como después de muerto?

—Absolutamente ninguno.

—(Me podéis devolver ahora lo que os prest¢ en el
argumento?

— (A qué te refieres?

—Yo os he concedido que el justo podia parecer injusto y el

injusto justo, pues vosotros estimabais!??”l que, si bien no era
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posible que esto pasara inadvertido a los dioses ni a los hombres,
no obstante debia ser concedido en favor del argumento, para que
hubiera una decision entre la justicia en si misma y la injusticia
en si misma. ;O no recuerdas?

—Seria injusto que no lo recordara.

—Ahora, pues, que la cosa estd decidida, os reclamo
nuevamente en nombre de la justicia, que convengdis conmigo
respecto de la reputacion que tiene entre los dioses y los
hombres, a fin de hacer suyos los premios que gana por su
apariencia y que confiere a quienes la poseen, ya que ha sido
puesto de manifiesto que concede las bondades procedentes de la
realidad, y que no engafia a quienes la obtienen verdaderamente.

—Tu reclamo es justo.

—Concededme, ante todo, que a los dioses no se les escapa
como son el hombre justo y el injusto.

—Lo concedemos.

—Y si no les escapa, uno sera amado de los dioses y otro
odiado por los dioses, tal como hemos convenido en un
comienzo.

—Asi es.

—(Y no convendremos en que para ¢l amado de los dioses
todo

cuanto procede de éstos resulta del mejor modo, salvo que le
corresponda un mal necesario procedente de una falta
anterior!?281?

—De acuerdo.

—Cabe suponer, por consiguiente, respecto del varén justo,
que, aunque viva en la pobreza o con enfermedades o con algin
otro de los que son tenidos por males, esto terminara para ¢l en
bien, durante la vida o despu¢s de haber muerto. Pues no es
descuidado por los dioses el que pone su celo en ser justo y
practica la virtud, asemejandose a Dios en la medida que es
posible para un hombre.

—FEs natural que un hombre de tal indole no sea descuidado
por lo que le es semejante.

—Y respecto del hombre injusto, ;jno es necesario pensar lo
contrario?
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—Sin la menor duda.

—Por consiguiente, tales son los premios que tocan al justo
de parte de los dioses.

—También en mi opinidn.

—Y de parte de los hombres, ;no sera de este modo, si
planteamos las cosas como son? ;No son los hombres astutos e
injustos como aquellos corredores que corren bien al partir pero
no cuando se acercan a la meta? Saltan rapidamente al comienzo,
pero terminan por hacer el ridiculo, escapadndose sin corona
alguna y con las orejas caidas sobre los hombros; los verdaderos
corredores, en cambio, llegan a la meta, obtienen los premios y
son coronados. ;/No sucede asi a menudo con los justos? Hacia el
final de cada accion, de la relacion con los demas y de la vida
gozan de buena reputacion y se llevan los premios que les otorgan
los hombres.

—Asi es.

—Tolerards entonces que yo afirme acerca de los justos lo
que ti decias?®®! acerca de los injustos? Pues afirmaré que los
justos, una vez avanzados en edad, detentan el mando en sus
Estados, si quieren, se casan con hijas de las familias que
prefieren y dan a sus hijos en matrimonio con quienes les place; y
cuantas cosas afirmabas ti de los injustos las digo yo de los
justos. Y respecto de los injustos diré que la mayoria de ellos,
aunque se oculten mientras son jovenes, hacia el final de la
carrera son aprehendidos y quedan en ridiculo, y al envejecer se
convierten en miserables ultrajados tanto por extranjeros como
por sus conciudadanos, recibiendo azotes y cuantas cosas tenias
por rudas!®Y], en lo cual decias verdad. Imaginate que me oyes
enumerar todo lo que sufren. Mira si has de tolerar lo que digo.

—Claro que si, pues lo que dices es justo.

—Tales son los premios, recompensas y presentes que llegan
al justo, durante su vida, de parte de los dioses y hombres,
ademds de aquellos bienes que le procuraba la justicia en si
misma.

—Son premios bellos y sélidos.

—Pero no son nada, ni en cantidad ni en magnitud, en
comparacioén con aquellos que aguardan a cada uno tras haber
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muerto. Es necesario escuchar como son éstos, a fin de que cada
cual tome del discurso lo que debe escuchar.

—Habla, entonces, porque no son muchas las cosas que
escucharia con mayor agrado.

—No es precisamente un relato de Alcinoo lo que te voy a
contar, sino el relato de un bravo varon?3!l, Er el armenio, de la
tribu panfilia. Habiendo muerto en la guerra, cuando al décimo
dia fueron recogidos los cadaveres putrefactos, ¢l fue hallado en
buen estado; introducido en su casa para enterrarlo, yacia sobre
la pira cuando volvié a la vida y, resucitado, contd lo que habia
visto alla. Dijo que, cuando su alma habia dejado el cuerpo, se
puso en camino junto con muchas otras almas, y llegaron a un
lugar maravilloso, donde habia en la tierra dos aberturas, una
frente a la otra, y arriba, en el cielo, otras dos opuestas a las
primeras. Entre ellas habia jueces sentados que, una vez
pronunciada su sentencia, ordenaban a los justos que caminaran a
la derecha y hacia arriba, colgandoles por delante letreros
indicativos de cémo habian sido juzgados, y a los injustos los
hacian marchar a la izquierda y hacia abajo, portando por atras
letreros indicativos de lo que habian hecho. Al aproximarse Er, le
dijeron que debia convertirse en mensajero de las cosas de alla
para los hombres, y le recomendaron que escuchara vy
contemplara cuanto sucedia en ese lugar. Mird entonces como las
almas, una vez juzgadas, pasaban por una de las aberturas del
cielo y de la tierra, mientras por una de las otras dos subian
desde abajo de la tierra almas llenas de suciedad y de polvo, en
tanto por la restante descendian desde el cielo otras, limpias. Y
las que llegaban parecian volver de un largo viaje; marchaban
gozosas a acampar en el prado, como en un festival, y se
saludaban entre si cuantas se conocian, y las que venian de la
tierra inquirian a las otras sobre lo que pasaba en el cielo, y las
que procedian del cielo sobre lo que sucedia en la tierra; y hacian
sus relatos unas a otras, unas con lamentos y quejidos, recordando
cuantas cosas habian padecido y visto en su marcha bajo tierra,
que duraba mil afios, mientras las procedentes del cielo narraban
sus goces y espectaculos de inconmensurable belleza. Tomaria
mucho tiempo, Glaucon, referir sus multiples relatos, pero lo
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principal era lo siguiente: cuantas injusticias habia cometido cada
una, contra alguien, todas eran expiadas por turno, diez veces por
cada una, a razdon de cien afios en cada caso, por ser €sta la
duracién de la vida humana, a fin de que se pagara diez veces
cada injusticia. Por ejemplo, si algunas eran responsables de
muchas muertes, fuera por traicionar a Estados o a ejércitos,
reduciéndolos a la esclavitud, o por haber sido participes de
alguna otra maldad, recibian por cada delito un castigo diez veces
mayor; por su parte, las que habian realizado actos buenos y
habian sido justas y piadosas, recibian en la misma proporcion su
recompensa. En cuanto a los nifios que habian muerto en seguida
de nacer o que habian vivido poco tiempo, Er contd otras cosas
que no vale la pena recordar. Y narraba que eran mayores aun las
retribuciones por la piedad e impiedad respecto de los dioses y
de los padres, asi como por haber cometido asesinatos con su
propia mano.

»Contd que habia estado junto a alguien que preguntaba a otro
donde estaba Ardico el Grande. Ahora bien, este Ardico habia
llegado a ser tirano en algin Estado de Panfilia mil afios antes de
ese momento, y habia matado a su padre anciano y a su hermano
mayor y, segun se decia, habia cometido muchos otros
sacrilegios. Dijo Er que el hombre interrogado respondio: “No ha
venido ni es probable que venga. En efecto, entre otros
espectaculos terribles hemos contemplado ¢€ste: cuando
estabamos cerca de la abertura e ibamos a ascender, tras padecer
todas estas cosas, de pronto divisamos a Ardieo y con €l a otros
que en su mayor parte habian sido tiranos; también habia algunos
que habian sido simples particulares que habian cometido
grandes crimenes. Cuando pensaban que subirian, la abertura no
se lo permitia, sino que mugia cuando intentaba ascender alguno
de estos sujetos incurablemente adheridos al mal o que no habian
pagado debidamente su falta. Alli habia unos hombres salvajes y
de aspecto igneo, contd, que estaban alerta, y que, al oir el
mugido, se apoderaron de unos y los llevaron; en cuanto a Ardieo
y a los demas, les encadenaron los pies, las manos y la cabeza,
los derribaron y, apaleandolos violentamente, los arrastraron al
costado del camino y los desgarraron sobre espinas, explicando a
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los que pasaban la causa por la que les hacian eso, y que los
llevaban para arrojarlos al Tartaro”. Alli, dijo Er, de los muchos
y variados temores que habian experimentado, éste excedia a los
demas: el de que cada uno oiria el mugido cuando ascendiera, y
si éste callaba subian regocijados. De tal indole eran las penas y
los castigos, y las recompensas eran correlativas; y después de
que pasaban siete dias en el prado, al octavo se les requeria que
se levantaran y se pusieran en marcha. Cuatro dias después
llegaron a un lugar desde donde podia divisarse, extendida desde
lo alto a través del cielo integro y de la tierra, una luz recta como
una columna, muy similar al arco iris pero mas brillante y mas
pura, hasta la cual arribaron después de hacer un dia de caminata;
y en el centro de la luz vieron los extremos de las cadenas,
extendidos desde el cielo; pues la luz era el cinturdn del cielo,
algo asi como las sogas de los trirremes, y de este modo sujetaba
la béveda en rotacion. Desde los extremos se extendia el huso de
la Necesidad, a través del cual giraban las esferas; su vara y su
gancho eran de adamanto, en tanto que su tortera era de una
aleacion de adamanto y otras clases de metales. La naturaleza de
la tortera era de la siguiente manera. Su estructura era como la de
las torteras de aqui, pero Er dijo que habia que concebirla como
si en una gran tortera, hueca y vacia por completo, se hubiera
insertado con justeza otra mas pequefia, como vasijas que encajan
unas en otras, luego una tercera, una cuarta y cuatro mas. Eran, en
efecto, en total ocho las torteras, insertadas unas en otras,
mostrando en lo alto bordes circulares y conformando la
superficie continua de una tortera Unica alrededor de la vara que
pasaba a través del centro de la octava. La primera tortera, que
era la mas exterior, tenia el borde circular mas ancho; en segundo
lugar la sexta, en tercer lugar la cuarta, en cuarto lugar la octava,
en quinto lugar la séptima, en sexto lugar la quinta, en séptimo
lugar la tercera y en octavo lugar la segundal?*?l. El circulo de la
tortera mas grande era estrellado, el de la séptima el mas
brillante, el de la octava tenia su color del resplandor de la
séptima, el de la segunda y el de la quinta eran semejantes entre si
y mas amarillos que los otros, el tercero tenia el color mas
blanco, el cuarto era rojizo, el sexto era segundo en blancura. El
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huso entero giraba circularmente con el mismo movimiento, pero,
dentro del conjunto que rotaba, los siete circulos interiores daban
vuelta lentamente en sentido contrario al del conjunto. El que de
¢stos marchaba mas répido era el octavo; en segundo lugar, y
simultdneamente entre si, el séptimo, el sexto y el quinto; en
tercer lugar, les parecia, estaba el cuarto, que marchaba
circularmente en sentido inverso; en cuarto lugar el tercero y en
quinto lugar el segundo. En cuanto al huso mismo, giraba sobre
las rodillas de la Necesidad; en lo alto de cada uno de los
circulos estaba una sirena que giraba junto con el circulo y emitia
un solo sonido de un solo tono, de manera que todas las voces,
que eran ocho, concordaban en una armonia Unica. Y habia tres
muyjeres sentadas en circulo a intervalos iguales, cada una en su
trono; eran las Parcas, hijas de la Necesidad, vestidas de blanco
y con guirnaldas en la cabeza, a saber, Laquesis, Cloto y Atropo,
y cantaban en armonia con las sirenas: Laquesis las cosas
pasadas, Cloto las presentes y Atropo las futuras. Tocando el
huso con la mano derecha, en forma intermitente, Cloto ayudaba a
que girara la circunferencia exterior; del mismo modo Atropo,
con la mano izquierda, la interior; en cuanto a Laquesis, tocaba
alternadamente con una u otra mano y ayudaba a girar
alternadamente el circulo exterior y los interiores. Una vez que
los hombres llegaban, debian marchar inmediatamente hasta
Laquesis. Un profeta primeramente los colocaba en fila, después
tomaba lotes y modelos de vida que habia sobre las rodillas de
Laquesis, y tras subir a una alta tribuna, dijo: “Palabra de la
virgen Laquesis, hija de la Necesidad: almas efimeras, éste es el
comienzo, para vuestro género mortal, de otro ciclo anudado a la
muerte. No os escogerd un demoniol?33], sino que vosotros
escogeréis un demonio. Que el que resulte por sorteo el primero
elija un modo de vida, al cual quedard necesariamente asociado.
En cuanto a la excelencia, no tiene duefio, sino que cada uno
tendra mayor o menor parte de ella segiin la honre o la desprecie;
la responsabilidad es del que elige, Dios estd exento de culpa”.
Tras decir esto, arrojo los lotes entre todos, y cada uno escogio el
que le habia caido al lado, con excepcion de Er, a quien no le fue
permitido. A cada uno se le hizo entonces claro el orden en que
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debia escoger. Después de esto, el profeta colocod en tierra,
delante de ellos, los modelos de vida, en nimero mayor que el de
los presentes, y de gran variedad. Habia toda clase de vidas
animales y humanas: tiranias de por vida, o bien interrumpidas
por la mitad, y que terminaban en pobreza, exilio o mendicidad;
habia vidas de hombres célebres por la hermosura de su cuerpo o
por su fuerza en la lucha, o bien por su cuna y por las virtudes de
sus antepasados; también las habia de hombres oscuros vy,
andlogamente, de mujeres. Pero no habia en estas vidas ningin
rasgo del alma, porque ésta se volvia inexorablemente distinta
segiin el modo de vida que elegia; mas todo lo demas estaba
mezclado entre si y con la riqueza o con la pobreza, con la
enfermedad o con la salud, o con estados intermedios entre éstas.
Segun parece, alli estaba todo el riesgo para el hombre, querido
Glaucon. Por este motivo se deben desatender los otros estudios y
preocuparse al maximo sélo de éste, para investigar y conocer si
se puede descubrir y aprender quién lo hard capaz y entendido
para distinguir el modo de vida valioso del perverso, y elegir
siempre y en todas partes lo mejor en tanto sea posible, teniendo
en cuenta las cosas que hemos dicho, en relacién con la
excelencia de su vida, sea que se las tome en conjunto o
separadamente. Ha de saber como la hermosura, mezclada con la
pobreza o la riqueza o con algin estado del alma, produce el mal
o el bien, y qué efectos tendréa el nacimiento noble y plebeyo, la
permanencia en lo privado o el ejercicio de cargos publicos, la
fuerza y la debilidad, la facilidad y la dificultad de aprender y
todas las demas cosas que, combindndose entre si, existen por
naturaleza en el alma o que ésta adquiere; de modo que, a partir
de todas ellas, sea capaz de escoger razonando el modo de vida
mejor o el peor, mirando a la naturaleza del alma, denominando
“el peor” al que la vuelva mas injusta, y “mejor” al que la vuelva
mas justa, renunciando a todo lo demas, ya que hemos visto que
es la eleccion que mas importa, tanto en vida como tras haber
muerto. Y hay que tener esta opinion de modo firme, como el
adamanto, al marchar al Hades, para ser alli imperturbable ante
las riquezas y males semejantes, y para no caer en tiranias y en
otras acciones de esa indole con que se producen muchos males e
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incurables y uno mismo sufre mas aun; sino que hay que saber
siempre elegir el modo de vida intermedio entre €stos y evitar los
excesos en uno u otro sentido, en lo posible, tanto en esta vida
como en cualquier otra que venga después; pues es de este modo
como el hombre llega a ser mas feliz.

»Y entonces el mensajero del mas alld narré que el profeta
hablé de este modo: “Incluso para el que llegue ultimo, si elige
con inteligencia y vive seriamente, hay una vida con la cual ha de
estar contento, porque no es mala. De modo que no se descuide
quien elija primero ni se descorazone quien resulte ultimo”. Y
contd que, después de estas palabras, aquel a quien habia tocado
ser el primero fue derecho a escoger la mas grande tirania, y por
insensatez y codicia no examino suficientemente la eleccion, por
lo cual no advirtié que incluia el destino de devorarse a sus hijos
y otras desgracias; pero cuando la observo con mas tiempo, se
golpeo el pecho, lamentandose de su eleccion, por haber dejado
de lado las advertencias del profeta; pues no se culp6 a si mismo
de las desgracias, sino al azar, a su demonio y a cualquier otra
cosa menos a ¢l mismo. Era uno de los que habian llegado desde
el cielo y que en su vida anterior habia vivido en un régimen
politico bien organizado, habiendo tomado parte en la excelencia,
pero por habito y sin filosofia. Y podria decirse que entre los
sorprendidos en tales circunstancias no eran los menos los que
habian venido del cielo, por cuanto no se habian ejercitado en los
sufrimientos. Pero la mayoria de los que procedian de bajo tierra,
por haber sufrido ellos mismos y haber visto sufrir a otros, no
actuaban irreflexivamente al elegir. Por este motivo, ademas de
por el azar del sorteo, era por lo que se producia para la mayoria
de las almas el trueque de males y bienes. Porque si cada uno,
cada vez que llegara a la vida de aqui, filosofara sanamente y no
le tocara en suerte ser de los ultimos, de acuerdo con lo que se
relataba acerca del mas alla probablemente no seria solo feliz
aqui sino que también haria el trayecto de aca para alla y el
regreso de alla para aca no por un sendero aspero y subterraneo,
sino por otro liso y celestial. Dijo Er, pues, que era un
espectaculo digno de verse, el de cada alma escogiendo modos
de vida, ya que inspiraba piedad, risa y asombro, porque en la

406

620a



mayoria de los casos se elegia de acuerdo con los habitos de la
vida anterior. Cont6 que habia visto al alma que habia sido de
Orfeo eligiendo la vida de un cisne, por ser tal su odio al sexo
femenino, a raiz de haber muerto a manos suyas, que no consentia
en nacer procreada en una mujer; y que habia visto también el
alma de Tamiras escogiendo la vida de un ruisefior, y, a su vez, a
un cisne que, en su eleccidn, trocaba su modo de vida por uno
humano, y del mismo modo con otros animales cantores. Al alma
que le toco en suerte ser la vigésima la vio eligiendo la vida de
un ledn: era la de Ayante Telamonio, que, recordando el juicio de
las armas!?**, no queria renacer como hombre. A ésta seguia la
de Agamendn, también en conflicto con la raza humana debido a
sus padecimientos, que se intercambiaba con una vida de aguila.
Al alma de Atalanta le tocd en suerte uno de los puestos
intermedios, y, luego de ver los grandes honores rendidos a un
atleta, ya no pudo seguir de largo sino que los cogi6. Después de
¢sta vio la de Epeo, hijo de Panopeo, que pasaba a la naturaleza
de una mujer artesana; y lejos, en los ultimos puestos, diviso el
alma del hazmerreir Tersites, que se revestia con un cuerpo de
mono; y la de Ulises, a quien por azar le tocaba ser la Gltima de
todas, que avanzaba para hacer su eleccion y, con la ambicion
abatida por el recuerdo de las fatigas pasadas, buscaba el modo
de vida de un particular ajeno a los cargos publicos, dando
vueltas mucho tiempo; no sin dificultad hallé una que quedaba en
algin lugar, menospreciada por los demads, vy, tras verla, dijo que
habria obrado del mismo modo si le hubiera tocado en suerte ser
la primera, y la eligi6 gozosa. Andlogamente, los animales
pasaban a hombres o a otros animales, transformdndose los
injustos en salvajes y los justos en mansos; y se efectuaba todo
tipo de mezclas. Una vez que todas las almas escogieron su modo
de vida, se acercaban a Laquesis en el orden que les habia
tocado. Laquesis hizo que a cada una la acompafiara el demonio
que habia escogido, como guardian de su vida y ejecutor de su
eleccion. Cada demonio condujo a su alma hasta Cloto,
poniéndola bajo sus manos y bajo la rotacion del huso que Cloto
hacia girar, ratificando asi el destino que, de acuerdo con el
sorteo, el alma habia escogido. Después de haber tocado el huso,

407



el demonio la condujo hacia la trama de Atropo, para que lo que
habia sido hilado por Cloto se hiciera inalterable, y de alli, y sin
volver atrés, hasta por debajo del trono de la Necesidad, pasando
al otro lado de éste. Después de que pasaron también las demas,
marcharon todos hacia la planicie del Olvido, a través de un
calor terrible y sofocante. En efecto, la planicie estaba desierta
de arboles y de cuanto crece de la tierra. Llegada la tarde,
acamparon a la orilla del rio de la Desatencion, cuyas aguas
ninguna vasija puede retenerlas. Todas las almas estaban
obligadas a beber una medida de agua, pero a algunas no las
preservaba su sabiduria de beber mas alla de la medida, y asi,
tras beber, se olvidaban de todo. Luego se durmieron, y en medio
de la noche hubo un trueno y un terremoto, y bruscamente las
almas fueron lanzadas desde alli, unas a un lado, otras a otro,
hacia arriba, como estrellas fugaces, para su nacimiento. A Er se
le impidio6 beber el agua; por donde y como regresd a su cuerpo,
no lo supo, sino que subitamente levanto la vista y, al alba, se vio
tendido sobre la pira.

»De este modo, Glaucdn, se salvo el relato y no se perdio, y
también podra salvarnos a nosotros, si le hacemos caso, de modo
de atravesar el rio del Olvido manteniendo inmaculada nuestra
alma. Y si me creéis a mi, teniendo al alma por inmortal y capaz
de mantenerse firme ante todos los males y todos los bienes, nos
atendremos siempre al camino que va hacia arriba y
practicaremos en todo sentido la justicia acompafiada de
sabiduria, para que seamos amigos entre nosotros y con los
dioses, mientras permanezcamos aqui y cuando nos llevemos los
premios de la justicia, tal como los recogen los vencedores. Y,
tanto aqui como en el viaje de mil afios que hemos descrito,
seremos dichosos.
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PLATON de Atenas, dice Didgenes Laercio, era hijo de Ariston de Atenas;
su madre, Perictione o Potona (Petona), descendia del gran legislador
Solon, por Dropidas, hermano del legislador y padre de Critias, que tuvo
por hijo a Calescro. De este tltimo naci6 Critias, uno de los treinta tiranos,
y Glaucon; de Glaucén, Carmides y Perictione madre de Platén. También
era Platon descendiente en sexto grado de Solon, suponiéndose éste mismo
procedente de los dioses Neleo y Neptuno. Se pretende igualmente que su
padre contaba entre sus antepasados a Codro, hijo de Melanto, uno de los
descendientes de Neptuno, después del comandante y politico ateniense
Trasilo. Segin un rumor acreditado en Atenas, y reproducido por el filésofo
académico Espeusipo en el Banquete funebre, por el peripatético Clearco
de Solos en el elogio de Platon, y por el neopitagérico Anaxilides de Larisa
en el segundo libro de los Fildsofos, deseando Ariston consumar su union
con Perictione, que era muy hermosa, no pudo conseguirlo; renuncio
entonces a sus tentativas, y vio al mismo Apolo en los brazos de su myjer,
lo que le obligd a no unirse a ella hasta el fin de su matrimonio.

Platon naci0, segin las Cronicas del gramatico e historiador Apolodoro de
Atenas, en el primer afio de la olimpiada 88, séptimo del Targelion (el mes
de mayo), dia en que los habitantes de Delos creen que nacié Apolo. Muri6
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en un convite de boda, segun el bidgrafo Hermipo de Esmirna, el primer
afio de la olimpiada a la edad de 81 afios. El historiador Neantes de Cicico
pretende que muri6 a la edad de 84 afios.

Platon enseid por lo pronto en la Academia, y después en un jardin cerca
de Colono, por testimonio de Heraclito de Efeso, citado por Alejandro
Polimata en Las Sucesiones. No habia renunciado atin a la poesia, y se
preparaba a disputar el premio de la tragedia en las fiestas de Dionisio el
Tirano, cuando oy6 a Sdcrates por primera vez, contando entonces 27 afnos.

Después de la muerte de Socrates siguio las lecciones del filosofo
escéptico Cratilo, discipulo de Heraclito, y las de Hermégenes, filosofo de
la escuela de Parménides. A la edad de 28 afos, segin el académico
Hermodoro de Efeso, se retird a Megara cerca del fildsofo socratico
Euclides de Megara, con algunos otros discipulos de Socrates; después fue
a Cirene a oir a Teodoro el matematico, y de alli a Italia cerca de los
pitagoricos Filolao y Eurito de Tarento. Pasé en seguida a Egipto para
conversar con los sacerdotes.

Platon tuvo al mismo tiempo intencion de visitar a los magos; pero la guerra
que desolaba el Asia se lo impidi6. De vuelta a Atenas, se puso a ensefar
en la Academia; gimnasio plantado de arboles y llamado asi por el nombre
del héroe Academo, como lo atestigua el poeta y comediografo ateniense
Eupdlis en Los soldados libertados: «Bajo los paseos sombrios del Dios
Academoy.

Ya hemos dicho como muri6. Favorino, en el tercer libro de los
Comentarios, refiere este suceso como acaecido en el tercer ano del
reinado de Filipo I de Macedonia. Teopompo habla de las reprensiones
que este principe le dirigio. El historiador romano Misoniano, por otra
parte, refiere un proverbio citado por el filosofo judio Filon de Alejandria,
del cual debia resultar que Platon habia sucumbido a consecuencia de una
enfermedad pedicular. Sus discipulos le hicieron magnificos funerales y le
enterraron en la Academia, donde habia ensefiado durante la mayor parte de
suvida, y de la que ha tomado su nombre la escuela platdnica.
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(1] Traducimos por Repiiblica el titulo griego Politeia. Lo hacemos no sin
escrupulos, ya que lo que modernamente entendemos por «republica» no
guarda practicamente relacion alguna con lo que Platén entiende por
politeia. vocablo con el cual se refiere principalmente a un tipo de
organizacion politica que. entre otras caracteristicas, puede poseer la de ser
monarquica. Procedemos asi, no obstante, porque, al margen de no disponer
de ninguna otra expresion indiscutiblemente equivalente, en el lector de
habla hispana esta demasiado arraigada la tradicién del titulo Republica
para esta obra de Platon, como para pretender modificarla ahora sin riesgo
de confusiones. Menor tolerancia empero guardamos con otra tradicion —la
de verter la palabra pdlis por «ciudad»—, ya que en tal caso no tenemos
que vérnoslas con un titulo (por el mismo motivo no traducimos, dentro de
la obra, politeia por «republicay). De por si, en efecto, resultaria extrafio
que se describieran las leyes y la constitucidon politica de una ciudad, ya
que se habla de «leyes» y de «constitucion» de una entidad politica cuando
esta entidad Forma una unidad autobnoma, en lamo que habitualmente una
ciudad forma parte de una entidad superior, a saber, de un Estado. Claro
que en este punto se nos recordard que, en el caso de algunos pueblos
antiguos, entre ellos el griego, «en el territorio de cada Estado existe solo
una colonizacion urbana, que da el nombre al Estado», para decirlo con las
palabras de H, Bengston (Griechische Geschichte, 3.* ed., 1965, pag. 77).
Pero esto no es cieno respecto del Estado ateniense, fundado sobre la base
de cuatro ciudades (Enoe, Maraton. Probalintos y Trianoios), y que incluia
ciudades tan distantes entre si como Ramnunte. Estiria, Acarnas y Eleusis,
ademas de la propia Atenas. Cuando Platon se refiere solo a la ciudad de
Atenas, corno al comienzo de la Republica (I 327b), emplea mas bien la
palabra dsty, no pdlis. Y aunque esto aparentemente solo vale para Atenas,
importa, porque Alefias es la polis viva que Platon critica.

Mas apropiado seria traducir politeia por «constitucion» que por
«republica». Asi a veces la obra aristot¢lica Politeia athénaion es
conocida como «la Constitucion de los atenienses» (aunque también,
acorde con el latin, «la Republica de los atenienses»). Pero el moderno
vocablo «constitucion» tampoco da la idea exacta que sugiere el griego, con
la que congenia mas la definicion de Hegel: «estructuracion del poder del
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Estado» (Enzyklopadie, § 539). Una estructuracion, pollo demas, viva y
suyjeta a modificaciones historicas: «la Politeia de los atenienses» de
Aristoteles nos presenta 1o que denomina «once transformaciones» de la
organizacion politica de Atenas. También la «Politeia de Platon», si bien
concentra sus esfuerzos en la descripcion del régimen politico que
considera como mas préoximo al ideal, no deja de retratar someramente
otros cuatro regimenes (timocracia. oligarquia, democracia y tirania), que
son presentados corno otras tantas fases de su fatal corrupcion. (Sobre los
conceptos de polis y politeia nos hemos extendido en el «Ensayo
preliminar» al Criton, 3.% ed., Buenos Aires, 1984, y en el articulo «Atenas
y su constitucion en la €poca clasicay, en el Anuario de filosofia juridica y
social 2 [Buenos Aires, 1983]) <<
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(2] En apoyo de esta tesis se citan, basicamente: 1) un testimonio de Aulo
Gelio, Noches Aticas XIV 3, donde nos dice que, en su Ciropedia,
Jenofonte se opuso a la Republica tras haber leido «los aproximadamente
dos libros que fueron divulgados en primer lugar», y la comprobacion de J.
Hirmer de que, en la edicion antigua de la Republica, compuesta de seis
libros, los dos primeros correspondian a algo mas de tres libros de las
ediciones actuales; 2) el resumen que de la Republica se cree hallar en las
primeras paginas del Timeo, y que contendria sélo la resefia de los libros U
hasta mitad del V; 3) las alusiones del Busiris de IsOcrates a las mismas
parles de la obra. Pero cabe replicar a 1): el testimonio de Aulo Gelio
puede valer mejor para avalar una hipotesis como la que nosotros
preferimos; a 2): ya R. Hirzel (Der Dialog, 1, Leipzig, 1895, reimpr. 1963,
pags. 256-257, nota) demostrd que en el Timeo no se alude a la Republica
sino a una conversacion ficticia; y C. Ritter y A. Rivaud consolidaron esta
demostracion; a 3): para lo tocante al Busiris, nos remitimos a la refutacion
que hace A. Dies («Introduction» a la République, Les Belles Lettres, pags,
CXXVIII-CXXXIV). <<
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[3] Cf. nota anterior. <<
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[4] Cf. C. Ross, Plato’s Theory of Ideas (2° ed., Oxford. 1953). pagina 225,
y la critica de R. S. Bluck en Plato’s Phaedo (Londres, 1955), Apéndice
VII, pags. 174-181. <<
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Bl Studien zur Entwicklung der Platonischen Dialektik (2.2 ed.
reproducida de Ja de 1931. Darmstadt. 1961), pag, 15. Cf. la critica de
Bluck, op. cit. Ap, VIII, pags. 184 y 186. <<
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[6] Séanos permitido aqui mezclar la diferenciacion del Fedon 80a-b
(donde, en rigor, no se habla de lo ‘opinable’ sino de lo ‘no-inteligible’,
anoéton) con la de Rep. V 478a-e. <<
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[7] En realidad Platén nunca habla del «ambito opinable», pero en la
alegoria de la linea divide é€sta en una «seccion inteligible y en otra
«opinable» (VI 510a. VII 534c). <<
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[8] Hemos intentado una desmitologizacion de esos pasajes en 1968, en El

«Fedony de Platon (3.* ed., Buenos Aires, Eudeba, 1983), pags. 63 y sig.
<<
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[°] Notese 1a diferencia entre «la Cama en si» de Rep. X y el Crdtilo 389a-
¢, donde aun eidos e idéa significan «caracter» o «forma especifica»: el
carpintero fabrica una lanzadera mirando a «aquello que por naturaleza
sirve para tejer» —es decir, su funcidon—, y asi «aplica la misma forma
especifica» a todas las lanzaderas que fabrica. <<
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(101 Cf. Adam, The Republic. 11, Apéndice I al libro VII, pags. 159-163.
Una discusion de este topico se halla en H. Cherniss, The Riddle of the
Early Academy, Berkeley, 1945, pags. 75-78. Cf. también Ross, Plato's
Theory of Ideas, pags. 59-67, y J. E. Raven, Platos Thought in the
Making. Cambridge, 1965, pags. 155 y sigs. <<
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(]'P. Natorp, Platons Ideenlehre, 3.* ed., Darmstadt, 196), paginas 192-
193, Kurt von Fritz, Platon, Theaetet und die antike Mathematik, 2.* ed.,
Darmstadt, 1969, pags. 55 y sig. Hemos ofrecido una discusion mas
detallada en el trabajo «La influencia de Platén y Aristoteles en la
axiomatica euclideana», en Nova Tellus 2, México (en prensa). Sobre el
error de interpretar los objetos de la didnoia como imagenes de los objetos
del noiis, cf. H, Cherniss, nota a Plutarco, Moralia 1002a (XIII 1, pags, 40-
41 de Loeb), y «Lafrance on Doxa», en Dialogue XXII, 1983, pag. 143 y
nota 12. <<
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[12] Nos referiremos a la 4.* edicion de 1962, Londres, Routledge & Kegan

Paul (hay traduccion espafiola: La sociedad abierta y sus enemigos,
Barcelona-Buenos Aires, 1981). <<

424



[13] Como se ha hecho notar, en mas de un punto la critica de Popper a
Platon coincide con las de dos destacados marxistas britdnicos: Benjamin
Farrington y George Thomson. <<

425



[141 Hemos analizado algunos de esos supuestos en Violencia y estructuras,
Buenos Aires, Busqueda, 1970, pags. 78-84 y 87 n. 70. Naturalmente, son
muchos mas de tres los topicos que, en tal sentido, presenta Platon en la
Republica, por 1o que nuestra seleccion puede pecar de arbitraria. <<

426



(151 Popper arguye que la clase gobernante posee el privilegio de la
educacion: pero ¢l mismo reconoce que Platon «solo se interesa por los
gobernantes» (pag. 47). Platon piensa que la multitud debe ser persuadida, y
puede serlo si ve alguna vez a un verdadero Filosofo (VI 498d-500b). Por
consiguiente, cree que basta con que se formen auténticos filésofos para que
la sociedad funcione debidamente. La teoria de que el pueblo debe ser
educado es, como sabemos, moderna. <<

427



[16] Popper dice una y otra vez que no cabe la posibilidad de cambiar de
una clase a oird, aunque en el mito de los metales se indica bien claramente
la necesidad de dicho cambio, cuando corresponde (415b-c). Informado
acerca de este pasaje, insiste: «Pero en 434b-d, e incluso mas claramente
en 547a, esta licencia es retirada» (pag. 225 n. 31). Por cierto que nada es
retirado; solo se enfatiza el principio de que cada uno debe realizar la tarea
para la que es naturalmente apto. <<

428



[17] «Does Slavery exist in Plato’s Republic?» (Ensayo de 1968 incluido en

Platonic Studies, Princeton, 1973, pag. 141). <<

429



8] Ibid., pag. 145. Aunque, en la 4.* edicion. Popper ha afiadido una
réplica extensa contra Levinson (quien le habia consagrado un libro entero,
In Defense of Plato, Cambridge, Mass., 1953), tampoco entonces ha
atendido al pasaje que casi viene a concordar con sus propias palabras. <<

430



(11 Por to demas, puesto que la esclavitud existia efectivamente en Grecia,
no se ve en qué se estaria oponiendo Platon a la historia. Del infecundo
«movimiento anti-esclavistay al que Popper confiere relevancia, no
tenemos mas que infimos testimonios de esa época. <<

431



[20] Extendido también a ritmos y melodias. Respecto de la prohibicion de
innovacion en musica, Vlastos — art. cit. pag. 145, n. 18— sefala que
existia una conviccidn generalizada de que la moral ateniense se habia
deteriorado tras las guerras Médicas, y que Platon sospechaba que esto en
buena parte se debia a las innovaciones en musica. <<

432



[1] En 354a se alude a la diosa tracia Bendis como patrona de la fiesta, el
escolio (G. C. Greene, Scholia Platonica, Pennsylvania, 1938, pag. 188)
afirma que Bendis es llamada por otros Artemisa. Jenofonte (Helénicas, 1,
4, 11) habla de un templo en El Pireo dedicado a Artemisa y Bendis. <<

433



(2] La ciudad (dsty), o sea, Atenas, cuyo puerto era El Pireo. <<

434



Bl Cf. lliada, XX1, 60; XXIV, 487. <<

435



[4] Segtin B. Jowett y L. Campbell, The Republic of Plato, Oxford, 1994,
III: Notes y J. Adam, The Republic of Plato [introduccion de D. A. Rees],
2.% ed., Cambridge, 2 vols., 1963, es el proverbio citado en el Fedro, 240c:
«el que tiene cierta edad se compadece del que tiene la misma edady. <<

436



5] Parafrasis de lo que cuenta Herddoto en VIII, 125: cuando Temistocles
regresO de Lacedemonia, Timodemo de Afidnas pretendio insultarle
diciendo que los honores que habia recibido en Lacedemonia no eran para
¢l sino para Atenas. Temistocles le replico: «Tienes razdn; si yo hubiera
sido de Belbina no se me habria honrado entre los espartanos, ni a ti,
hombre, aunque fueras de Atenas». <<

437



1] Pindaro, frag. 214, O. Schroder, Pindars Pythien, Leipzig-Berlin, 1922
(91 de origen incierto, A. Puech, Odes, vol. 2, Pythiques, Paris, 1922). <<

438



[7] El juego de «fichasy, petteia o petteutiké, es diferenciado en II, 364c del
de dados (E. R. Dodds, Platos Gorgias, Oxford, 1959, pag. 197). Como
dicen Jowett-Campbell, 1994, sobre la base de VI, 487c, parece tratarse de
un juego en el cual, con la colocacion habil de una ficha, se puede bloquear
el avance del contrario. <<

439



8] Cf. Odisea, XIX, 396. Entrecomillamos sélo la cita textual. <<

440



] En el Protdgoras, 343a se mencionan los nombres de Tales, Pitaco,
Biante, Solon, Cleobulo, Misén y Quilon como los de los sabios que
pronunciaban sentencias breves («laconizaban»), y a los que Didgenes
Laercio conoce como los «siete sabios» (I, 40), aunque sustituyendo el
nombre de Misén por el de Periandro (I, 13). <<

441



[10] Periandro fue tirano de Corinto entre los afios 627 y 586 a. C., y

Didgenes Laercio (I, 94-100) lo pinta como un personaje criminal. La
invasion de Grecia por el rey persa Jerjes en el 480 a. C. es aducida por
Calicles (en el Gorgias, 483d) para respaldar su tesis —idéntica a la de
Trasimaco— de que la justicia es el predominio del mas fuerte. También en
el Gorgias, 471a-d, se menciona a un rey Perdicas de Macedonia, padre de
Arquelao, joven de ambicién desmedida y de mayor importancia en
realidad, en la historia de Macedonia, que su padre. El tebano Ismenias es
mencionado en Menon, 90a como un ambicioso que se acaba de hacer rico
con pocos escrupulos. <<

442



(1] Bl adjetivo verbal aqui usado, sarddnion, es explicado por el escoliasta
(G. C. Greene, 1938, pag. 129), quien se remite a Odisea, XX, 301, donde
Ulises elude un golpe de Ctesipo y sonrie sardanion. Dice el escoliasta que
habia una planta de Cerdena que forzaba a hacer una mueca, como de risa,
al que la comia. <<

443



[12] Trasimaco retorna la burlona imagen de la nodriza, presentada en 343a.
En efecto, el verbo entithemi, que traducimos «hacer tragar», es usado,
como nota J. Adam, en relacidon con la alimentacion de los nifios por la
nodriza. Asi Aristofanes, Los caballeros, 716: «También, como las
nodrizas, lo alimentas mal; después de masticar el alimento, le haces tragar
un pocoy. <<

444



(3] Esquilo, Los siete contra Tebas, 592: «pues [Anfiaro] no quiere parecer
el mejor sino serlo». Pocas lineas mas abajo, en 362a-b, Platon cita los vv.
593-594. <<

445



(141 Hesiodo, Trabajos y dias, 232-234. <<

446



5] Odisea, XIX, 109-113. Platon omite, en el v. 110, «que impera sobre
muchos y vigorosos varones». <<

447



[16] Alusion, segan J. Adam y H. G. Liddell-R. Scott-H. S. Jones, Greek-
English Lexicon, 9.* ed., Oxford, 1925, al castigo de las Danaides, que es
mencionado por primera vez en el pseudo-platonico Axioco, 371e (W. K.
Guthrie, Orfeo y la religion griega [trad. de J. Valmard], Buenos Aires,
1970, pag. 192, nota 10). Sin la referencia a las hijas de Danao se halla ya
en Gorgias, 493b. <<

448



[17]' Aqui nos apartamos de J. Adam y seguimos los manuscritos, con J.
Burnet. <<

449



8] Trabajos y dias, 787-789. Aunque en el texto de Hesiodo la traduccion
mas conveniente de areté parece ser la de Paola Vianello, «éxitoy,
seguimos la interpretacion de Platon como «excelenciay. <<

450



(191 Este pasaje de la exhortacion de Fénix a Aquiles en lliada, IX, 497-
501, citado de memoria aqui o no, guarda algunas diferencias con los
manuscritos de Homero, de las cuales la mas notable se halla en el v. 497,
donde el adjetivo streptoi («mudables de animo») es sustituido por el
extrafio vocablo /istoi (traducimos «accesibles a los ruegos»). Es omitido
el v. 498, «la virtud, la fuerza y la honra de ellos es mucho mayory. <<

451



[20] Frag. 213, Schroder, 1922 (90 de origen incierto, Puech, 1922). <<

452



(211 Traducimos philomathés («amante de aprender») y transliteramos

simplemente philosophos («amante de la sabiduria»). <<

453



(221 Cf: Teogonia, 154-182. <<

454



1231 1bid., 453-500. <<

455



(24 liada, XXIV, 527. Las palabras siguientes parafrasean el v. 528: «de
dones que se distribuyen, malos en un caso, buenos en el otro». <<

456



(23] Parafrasis del v. 529; solo falta el epiteto de Zeus, «quien se deleita con

el rayoy. <<

457



[26] 1bid., 530. La frase siguiente es una paréafrasis muy libre del v. 531. <<

458



1271 Ibid., 532. <<

459



[28] 1hid., XX, 1-74. <<

460



[29] Esquilo, frag. 156, A. Nauck, Tragicorum Graecorum Fragmenta,
Leipzig, 1889. <<

461



1301 Odisea, XVII, 485-486. <<

462



311 En Odisea, IV se narran las sucesivas transformaciones de Proteo en
leon, dragon, pantera, jabali, agua y arbol, para intentar inatilmente escapar
de Menelao y sus hombres. <<

463



1321 Las transformaciones de Tetis para escapar al matrimonio con Peleo son

cantadas por Pindaro, Nemeas, IV, 62 y sigs. (Nota de J. Adam, 1963.) <<

464



[33] Esquilo, frag. 168, A. Nauck, Tragicorum Graecorum Fragmenta,
Leipzig, 1889. <<

465



B4 Cf. Hliada, 11, 1-34. <<

466



1331 Esquilo, frag. 350, 1-9, Nauck, 1889. El primer verso es acomodado
por Platén a su propia redaccion. <<

467



[36] La morada subterranea del dios Hades o Pluton. <<

468



137] Odisea, X1, 489-491. <<

469



138] Iliada, XX, 64-65. <<

470



131 «Alma» era el significado de psyché para Platon, aun cuando para
Homero era mas bien el aliento vital cuando se pierde. Cf. B. Snell, Die
Entdeckung des Geistes, 3.* ed., Hamburgo, 1955, pags. 17-42. <<

471



1401 Jliada, XXIII, 103-104. <<

472



41 Odisea, X, 495. <<

473



[92] [Tiada, XV1, 856-857. <<

474



[43] Ibid., XXIII, 100-101. <<

475



(%] Odisea, XXIV, 6-9. <<

476



[45] En griego kokytos, que también sirve de nombre al rio del Hades

Cocito; otro rio, el Estige, esta emparentado al verbo de la expresion
siguiente, stugéo «aborrecery. <<

477



[46] Jliada, XXIV, 1042. En el v. 12 Platén sustituye palabras. <<

478



[47] Ibid., XXIII, 23-24. <<

479



(48] I1bid., XXII, 414-415. <<

480



1491 1hid., X VI, 54. <<

481



1301 1pid., XXII, 168-169. <<

482



U 1hid., XV1, 433-434. <<

483



1321 1pid., 1, 599-600. <<

484



1331 Cf: supra, 11, 382¢c-d. <<

485



1541 Odisea, XVII, 383-384. <<

486



1551 fTiada, TV, 412. <<

487



[56] A pesar de lo anunciado por Platon, estos versos no siguen al que acaba
de citar, y se hallan en cantos diferentes entre si: el primero, en III, 8; y el
segundo, en IV, 431, siempre de la lliada. <<

488



57] Iliada, 1, 225. <<

489



[58] Ulises. <<

490



591 Odlisea, TX, 8-10. <<

491



1601 7pid., XTI, 342. <<

492



[61] Iliada, X1V, 396. <<

493



162] Odisea, VIII, 266-328. <<

494



131 1hid., XX, 17-18. <<

495



[64] Seguin el antiguo 1éxico Suda, este verso ha sido atribuido tardiamente a
Hesiodo. Cf. Euripides, Medea, 964-965: «un proverbio dice que los dones
persuaden a los dioses, / y el oro vale para los mortales mas que millares
de palabrasy. <<

496



165] Iliada, TX, 515-518. <<

497



6] Jhid., XIX, 278-279, los presentes de Agamendén son conducidos a la
nave de Aquiles, pero €ste vuelve al combate no por ese motivo, sino para
vengar la muerte de Patroclo. <<

498



167 Aunque, ibid., XXIV, 593-594, Aquiles dice que ha devuelto el cadaver
de Héctor a su padre por el pago de un rescate, pero la verdadera razon es
la de que su madre Tetis le aconseja que asi lo haga para no irritar a los
dioses (XXIV, 560-562, cf. 133-137). <<

499



18] 1hid., XXII, 15 y 20. <<

500



1691 1bid., XXI, 314 y sigs. <<

501



701 Ibid., XX, 151. <<

502



U 1bid., XXV, 14-16. <<

503



(721 Ibid., XXI111, 175-176. <<

504



[73] Se refiere a la leyenda, segin la cual Piritoo ayudd a Teseo a raptar a
Helena y, en retribucion, Teseo ayudd a Piritoo a raptar a Perséfone, que
hallamos en Isocrates, X («Elogio de Helenay), 18-20. Isdcrates compara el
mas conocido —para nosotros— rapto de Helena por Alejandro-Paris con
el de Perséfone por el dios Hades (cf. el himno «homérico» A Deméter,
donde no se menciona para nada a Teseo ni a Piritoo). <<

505



[74] De la tragedia Niobe, de Esquilo (frag. 155, W. Dindorf, Aeschylus,
Oxford, 1851). <<

506



(3] Iliada, 1, 8-42. <<

507



76 1bid., 15-16. <<

508



(771 11i6n es otro nombre de Troya; ftaca es la isla de la cual es rey Ulises, y
en la que transcurre parte de la Odisea. <<

509



[78] Lo que aqui entrecomillamos es la parafrasis que Platon hace del pasaje
de Illiada, 1, 17-42. <<

510



(] Bl «triangulo» que se menciona aqui no es el instrumento de percusion
que actualmente conocemos, sino mas bien una suerte de citara triangular de
muchas cuerdas y sonidos agudos, en esto similar al «pectis», de origen

lidio. <<

511



[80] En este caso corresponde traducir pélis por «ciudad», por estar

contrapuesta a agros «campoy. <<

512



[81] Distintas versiones mitolégicas enfrentan al dios Apolo con el «satiro»

o «sileno» Marsias. La confrontacion que Platon tiene presente aqui es de
indole musical: la preferencia de Apolo por la lira y la de Marsias por la
flauta. Cf. Banquete, 215c. <<

513



[821 Mas de una vez hallamos este juramento en Platon; P. Shorey piensa que
es empleado para no jurar por los dioses en vano, pero aqui se acaba de
jurar «en vano» por Zeus. Jowett-Campbell, 1994, remiten al Gorgias,
482b: «por el perro, el dios egipcio» (Dodds, 1959, pag. 262, piensa que es
una alusion ladica al dios egipcio Anubis, caracterizado con cabeza de
perro). <<

514



[83] Traducimos bdseis por «pasos» (cf. Liddell-Scott-Jones, 1925, I, 1, y
Gigon, Gegenwdrtigkeit und Utopie, Zurich-Munich, 1976, pags. 277-278),
no por «pies» o «metrosy, conceptos para los cuales Platon emplea en este
pasaje términos griegos mas apropiados. «Paso» es una unidad ritmica que
contiene una referencia a la danza, y sirve para expresar una actitud (p. €j.,
un «paso» de vals es distinto de un «paso» de tango). <<

515



[84] Se trata de las cuatro notas bésicas por las que pueden expresarse los
intervalos primarios —segun las relaciones de la longitud de las cuatro
cuerdas de un tetracordio entre si, para obtener sendas notas—, que, en
nuestra notacion musical, podrian ser mi alto (nota de la cuerda inferior),
mi bajo (intervalo de una octava), /a (intervalo de una quinta respecto del
mi alto) y si (intervalo de una cuarta). <<

516



(851 Damon ha sido maestro de musica, contemporaneo de Anaxagoras. <<

517



[86] EI «enoplio», pues, no es un pie sino un ritmo (cf. Proclo, In Platonis
Rem Publicam Commentarii, 1, 61, 3-5, G. Kroll, Leipzig, 1899-1901)
propio de una marcha militar. En Las nubes, 650-651, Aristoéfanes presenta
a Socrates exhortando a conocer «cual de los ritmos es el enoplio, cual el
dactiloy. <<

518



[87] Literalmente «igualando arriba y abajo» (asi traduce P. Shorey, Plato,
Republic, 2 vols., Londres, 1930-1935). Al marcar el compas musical, el
golpe hacia arriba indicaba la parte acentuada o darsis y el golpe hacia
abajo correspondia a la thésis o parte no acentuada. Ahora bien, el acento
musical recaia en una silaba larga y dos silabas breves equivalian a una
larga, constando el pie dactilo de una silaba larga y dos breves, y el
espondeo de dos largas, por lo cual se advierte claramente por qué en el
ritmo dactilico (o en el heroico) la drsis quedaba igualada con la thésis. <<

519



[83] J. Adam sugiere que esto debe de referirse a la posibilidad de que el

ritmo dactilico termine con un dactilo (y por ende con una silaba breve) o
con un espondeo (y entonces con una silaba larga). <<

520



(891 E1 yambo constaba de dos silabas, la primera breve y la segunda larga.
El troqueo, a la inversa. <<

521



(%] E] movimiento podia ser rapido, lento, etc. (andlogamente a nuestro
tempo musical), lo cual torna relativa la duracion de las silabas. <<

522



P11 Cf. Focilides, frag. 10, T. Bergk, Poetae Lyrici Graeci, Leipzig, 1843.
<<

523



(921 Mezcla de los versos 218 y 219 de Iliada, IV. <<

524



(%3] Jowett-Campbell, 1994, y J. Adam, a los efectos de individualizar a

«los autores de tragedias», remiten a Esquilo, Agamenon, 1022, y a
Euripides, Alcestis, 3, y en cuanto a Pindaro, a la Pitica, 111, 55. <<

525



[94] Referencia a una leyenda que hallamos en diversos pasajes de la poesia
griega, por lo menos hasta Euripides, en la que se habla de la fundacion de
Tebas por el fenicio Cadmo. <<

526



(93] Jowett-Campbell y J. Adam siguen aqui 1éxicos relativamente antiguos,
como el de Hesiquio o de Suda, donde poleis paizein («jugar a los
Estados») figura como un proverbio referido a un juego con piezas y

tablero. <<

527



[96] Este proverbio, ya citado en el Lisis, 207¢c (y luego por Aristoteles,
Etica nicomdquea, VIII, 9, 1159b), es atribuido —es probable que
correctamente— a Pitdgoras y a los primeros pitagoricos por el historiador
Timeo de Tauromenio (frags. 13a y 13b, F. Jacoby, Die Fragmente der
griechischen Historiker, Berlin, 1923). <<

528



1971 Odiisea, 1, 351-352, con algunas palabras sustituidas por otras. <<

529



%81 El texto solo dice «cortaran la hidray. Se trata de una alusion a la
leyenda (mas explicitada en el Eutidemo, 426d-¢) segin la cual Hércules,
en su lucha contra la Hidra, no bien cortaba la cabeza del monstruo, veia
nacer otra inmediatamente, con lo cual su tarea se tornaba interminable;
como la que acometen, viene a decir Platon, los que quieren poner fin a
todos los males mediante codigos. <<

530



(%1 E] «exégeta» era un funcionario oficial que en Atenas se encargaba de
dilucidar cuestiones eticorreligiosas que podian presentarse en la vida
cotidiana, y que «interpretaba» la voluntad divina (cf. Eutifron, 4d). Aqui,
dice P. Shorey, 1930-1935, «Apolo es, en un sentido mas elevado, el
intérprete de la religion para toda la humanidady. <<

531



[100] Nos apartamos de J. Adam, que adopta una conjetura de Heindorf, y

nos atenemos a los manuscritos, con J. Burnet. <<

532



(101} Cf. 427e-428a. <<

533



[102] Por una vez nos apartamos tanto de J. Adam como de J. Burnet,

siguiendo la leccion de los manuscritos y del texto de Estobeo, ya adoptada
por P. Shorey. <<

534



[103] Aqui también nos apartamos de J. Adam y seguimos, con J. Burnet, los

manuscritos. <<

535



[104] En 111, 390d. Alli se citd Odisea, XX, 17-18; aqui se cita sélo el v. 17.
<<

536



OS] En 1M1, 411e-412a. <<

537



[106] Cf. 428e. <<

538



[107] La primera mencion de Adrastea en la literatura griega conservada se
halla en el v. 936 de Prometeo encadenado de Esquilo: «Los sabios se
inclinan ante Adrastea» (es el mismo verbo que aqui; por el contexto,
traducimos «imploro»). Un escolio a ese verso aclaraba: «una diosa que
castigaba a los orgullososy». <<

539



[108] J. Adam remite aqui a Leyes, 869¢ y a Demostenes, XXXVII, 58-59.
<<

540



[191'0 sea, en el caso de que el homicidio sea involuntario. <<

541



(1101 O sea, en el caso de los presuntos errores a que puede inducir la
argumentacion de Socrates. <<

542



(1] La traduccion de gymnasia por «ejercicios gimnasticos» no muestra el

matiz de desnudez (gymnos = «desnudo») que implica el vocablo griego.
<<

543



(2] Literalmente seria: «Pero después de que, a quienes hicieron la

experiencia, el desnudarse se revel6 como mejor que el cubrir todas las
cosas de esa indole». <<

544



B3] ¢f: 11, 369a-370¢. <<

545



[114] Nos apartamos de J. Adam vy, con J. Burnet, seguimos la leccion del

Vindobonensis, 55. <<

546



[115] Pasaje de redaccion oscura. Adoptamos, con J. Burnet, la leccion de la

mayoria de los codices, bien que dejando el participio dnta que figura en
éstos. <<

547



[116] Ep 453¢. <<

548



[117] Pindaro, frag. 209, Schroder, 1922 (86 de origen incierto, Puech,
1922). <<

549



[118] En 111, 389b. <<

550



1] Como sefiala J. Adam, aqui la palabra «auxiliares» no designa la

segunda clase del Estado, sino la primera (no como denominacion,
entonces, sino como calificativo, como «auxiliares del puebloy). <<

551



[120] Traducimos por «camarada» el vocablo hélix, cuya traduccion literal

seria «de la misma generacion» (padres con padres, hijos con hijos). <<

552



[121] Adimanto, en IV, 419a y sig. <<

553



[122] Trabajos y dias, 40. <<

554



23] fTiada, VI, 321-322. <<

555



[124] Ibid., VIII, 161-162. <<

556



[125] Cf. supra, 111, 415a. <<

557



[126] Trabajos y dias, 122-123. Al citar de memoria, Platon sustituye el final

del v. 123, «[guardianes] de hombres mortales», por el de los vv. 109 y
143, «hombres de voz articuladay. <<

558



[127] Nosotros diriamos «guerra civil». <<

559



[128] Cf. 100, 414e. <<

560



[129] Nos permitimos duplicar la palabra philésophos en la traduccion, para

la mejor comprension de su sentido en el contexto. En los demas casos de
palabras que comienzan con phil- traducimos «amante de-». <<

561



[139] Traducimos en general 0 6n por «lo que es» (reservamos «el ser» para
el infinitivo sustantivado to einai). S6lo en frases como la que sigue
inmediatamente vertimos «el ente», para que no parezca un juego de
palabras. <<

562



[1311 En 477a-b. <<

563



[132] Seguimos a P. Shorey, 1930-1935, en la licencia de subrayar el «es» (y

el «no es») de la oracion principal para ayudar al lector a evitar la
confusion con el «es» de la oracion de relativo. <<

564



[133] Segiin el escoliasta (G. C. Greene, 1938, pag. 235) la adivinanza

respectiva podria ser €sta: «adivinanza: un hombre que no era hombre / vio
y N0 VIO a un pajaro que no era pajaro, / posado en un lefio que no era lefio,
/ le arroj6 y no le arrojé una piedra que no era piedra». Las palabras clave
son «eunucoy, «murci¢lagoy», «cana», «piedra pdmez», con las que Jowett-
Campbell reconstruyen la solucidén: «un eunuco vio imperfectamente un
murci¢lago posado en una cana y le arrojo, sin acertarle, una piedra
pomezy. <<

565



[134] Momo era el dios del reproche, la censura y la burla. <<

566



[35]' Cf. nota 7. <<

567



[136] Es dificil ofrecer una traduccion que dé la idea exacta de lo que Platon
tiene en mente con esta expresion. No critica, ciertamente, la educacion
privada, ya que la Academia misma era privada; mas bien hay aqui una
contraposicion implicita entre beneficio privado y bien comin, en la cual lo
primero es equiparado al lucro. <<

568



(1371 E] escoliasta (G. C. Greene, 1938, pag. 239) cuenta una leyenda segin
la cual Diomedes evitd una muerte segura a manos de Ulises —cuando
ambos regresaban al campamento tras robar en Troya una estatua de Palas
Atenea—, y, atandole las manos, lo obligé a caminar delante de él. Jowett-
Campbell y J. Adam mencionan también una explicacion dada en un escolio
a Ecclesiazusae, 1029 de Aristofanes, que habla de otro Diomedes, el
tracio, quien, teniendo esclavas prostitutas, obligd a unos extranjeros que
pasaban a fornicar con ellas. <<

569



[138] Téages era un joven amigo de Socrates que es citado en Apologia de
Socrates, 33e: «también [estd presente] Paralos —hijo de Demédoco—, de
quien era hermano Téages». El pasado «era» permite suponer que Téages
habia muerto por entonces. Un dialogo pseudo-platdnico tiene su nombre.
<<

570



(391 ¢f. 111, 412a. <<

571



[149] Afiadimos «abstractos». E. Chambry y J. M. Pabon y M. Fernandez
Galiano traducen esta expresion (fo peri tous logous) por «dialécticay,
pero este concepto se explicita por primera vez en 511b, dentro de la

alegoria de la linea. <<

572



U411 Cf. Heraclito, frag. 30, H. Diels-W. Kranz, Die Fragmente der
Vorsokratiker, 3 vols., Berlin, 1952: «... fuego siemprevivo, que se
enciende con medida y se apaga con medida». No obstante, Alejandro de
Afrodisia usa palabras similares a las de Platon al comentar el frag. 6 («el
sol es nuevo cada diaw; vid. textos en Los filosofos presocraticos, Madrid,
1978, vol. 1, pags. 331-334). Como el fuego de Heraclito ha sido concebido
a imagen y semejanza del sol (cf. frag. 16), no es dificil que antes de las
palabras citadas en el frag. 30 figuraran términos similares referidos al sol.
<<

573



[142] Literalmente «de color encarnado», que es el que el pintor trata de
obtener mediante la mezcla de wvarios colores (cf. Cratilo, 424e).
Traducimos, empero, «propio de los hombres» para mantener la
contraposicion del texto griego con la expresion «propio de los dioses»
(que es el epiteto de Aquiles, p. €j., en Illiada, 1, 131), que aparece dos
lineas mas abajo. <<

574



(193] En V, 474a, aunque era Glaucon, no Adimanto, quien lo decia. <<

575



1441 En V, 449¢-d. <<

576



451 En 00, 412d y sigs. <<

577



[146] La de que se debe hacer siempre lo que sea mejor para el Estado. Cf.

1ML, 413¢. <<

578



47T En 1M1, 413¢-d. <<

579



[148] En IV, 436a. <<

580



1491 En 435d. <<

581



[150] Sj esta referencia no es ficticia, ha de aludir a conversaciones o

exposiciones orales en la Academia. <<

582



[I51] A partir de aqui marcamos la referencia al Bien como Idea del Bien

con mayuscula, para diferenciarla de los usos no metafisicos del vocablo
«bieny. <<

583



[152] Juego de palabras con tékos, que significa tanto «criatura», como, en

plural, «interesesy». <<

584



[153] El «antes» puede referirse a V, 476a, pero el «a menudo», etc., no

puede remitir a la Republica, sino tal vez a un didlogo anterior, como el
Fedon, 66d y sigs., 74a-79a y 99e-100d, y Banqguete, 210e-212a.
Referencias similares en dialogos anteriores (Hipias Mayor, 286c¢c-d, 288a
y 289c-e, Eutifron, 5d y 6d-e, y Cratilo, 389a-390b) carecen, a nuestro
entender, de sentido ontoldgico-metafisico, y por ello s6lo son anticipos de
la concepcion de las Ideas. S6lo nos hacen dudar los casos del Eutidemo,
300e-301a, y Crdtilo, 430a-b. <<

585



[154] Hasta el mito del artesano (démiourgés) divino del Timeo no se hace

explicita esta concepcion de Dios como artesano, pero el pensamiento ya
esta presente aqui. <<

586



[155] Traducimos aqui ousia por «esencia» (sin proposito de contrastarla
con fo einai «el existiry), pero conscientes de que es una traduccion
deficiente. Otra alternativa podria ser «realidad», pero, como se verd en el
libro VII, la palabra ousia tiene en tal contexto una fuerte indicacion de
persistencia ontologica (que inducird a Aristoteles a forjar, basdndose en
ella, el concepto de «sustancia»), que se contrapone a la gémesis o
«deveniry. <<

587



[156] O sea, los objetos transportados del otro lado del tabique, cuyas
sombras, proyectadas sobre el fondo de la caverna, ven los prisioneros. <<

588



[157] No se trata de que lo que les sucediese fuera natural —el mismo Platon

dice que obrarian «forzados»—, sino acorde con la naturaleza humana. <<

589



1581 En Odisea, X1, 489-490. <<

590



13911 4 Idea del Bien. <<

591



[160] Desde Pindaro (Olimpicas, 11, 70-72) la Isla de los Bienaventurados es
el lugar de los justos tras la muerte. Cf. Gorgias, 423a-b. <<

592



[161] Cf. Adimanto en IV, 419a. <<

593



[162] Ta expresion remite a un juego infantil, que J. Adam interpreta
siguiendo a Grasberger: se arrojaba al aire una concha, negra de un lado y
blanca del otro, y los jugadores, divididos en dos bandos, gritaban «noche»
o «dia» (de ahi de «dia nocturno» a «dia verdadero», en la frase siguiente,
segun Forster, citado por J. Adam). Segin de qué lado caia, un bando
echaba a correr y el otro lo perseguia. Platon quiere decir —interpreta J.
Adam, siguiendo a Schleiermacher— que la educacion no es algo tan
intrascendente como dicho juego. <<

594



31 En 11, 376e. <<

595



[164] Dice J. Adam que, a juzgar por los fragmentos de obras perdidas de

Esquilo, Sofocles y Euripides, éstos han compuesto tragedias sobre
Palamedes. <<

596



[165] [ a geometria de los s6lidos o «estereometria» es nombrada como tal

por vez primera en el pseudo-platoénico Epinomis, 990d y en los Analiticos
segundos, 1, 13, 78b de Aristoteles. <<

597



[166] Cf. nota 154. <<

598



[167] Traduzco tratando de recoger lo que dicen B. Einarson y P. de Lacy en

su nota al pasaje 1135b de la edicion Loeb de Plutarco, Sobre la musica:
«FEl tetracordio, que comprende el intervalo de una cuarta, esta dividido en
tres intervalos, ligados por cuatro notas. Cuando los dos intervalos mas
pequefios, sumados entre si, son mas pequeiios que el intervalo restante, son
llamados un pyknon o “condensacion”». O bien, como ya Aristoxeno
definia el pyknon (tal como J. Adam parafrasea el texto de Harmonica, 24,
10 y sigs., P. Marquard, Die rhythmischen Fragmente des Aristoxenus,
Berlin, 1968): «cualquier combinacion de dos intervalos que en conjunto
son menos que el intervalo que resta en la cuarta cuando el pyknon es
sustraido de éstay. <<

599



[168] J. Adam, siguiendo a Monro, piensa que Platon dirige su critica a la
escuela pitagérica o matematica de musica, «quienes identificaban cada
intervalo con una ratio», pero que Glaucon ha creido erréneamente que
aludia a una escuela rival (la «musical»), «que media todos los intervalos
como multiplos o fracciones del tono». <<

600



1691 En VI, 511d. <<

601



1701 Génesis, cf. nota 155. <<

602



U7 cf 10, 412¢. <<

603



U721 En vV, 467¢. <<

604



131 Cf. V, 449a-b. <<

605



[174] Dice un escolio (G. C. Greene, 1938, pag. 255): «entre luchadores
existia la costumbre de que, si caian juntos, de modo tal que ninguno cayera
sobre el adversario, al levantarse nuevamente debian volver a una posicion
similar de combate, a la cual [Platon] llama “la misma toma”y. <<

606



[175] La timocracia, como se vera en seguida. <<

607



[176] No 1la aristocracia historica, sino, etimologicamente, aristokratia, o
sea «gobierno de los mejores», que Platon distingue claramente de la
oligarchia o «gobierno de pocos». En IV, 445d se ha diferenciado la
monarquia de la aristocracia por el nimero de gobernantes. <<

608



771 ¢f. lliada, XVI, 112. Las Musas hacen «recordar» a Homero los
detalles de lo acontecido; aqui hacen «recordar» a Socrates un pasado
imaginario. <<

609



[178] El pasaje que sigue, a veces conocido como «discurso de las Musas» o

también «el nimero nupcial», presenta dificultades insalvables en el texto
griego que so6lo permiten interpretaciones conjeturales y que en nuestra
traduccion implican la adicion de muchas palabras que la hagan
minimamente inteligible. Se trata de construir el «nimero geométrico total»,
que, al decir de J. Adam, «es la expresion de la ley de degeneracion
inevitable a la cual estdn sujetos el universo y todas sus partes». La mayoria
de las interpretaciones sostienen que dicho nmimero es el 12.960 000,
aunque, dada su dificultad para pensarlo como una referencia al control de
los casamientos, J. Adam ofrece otro nimero, el 216 (producto de la suma
de los cubos de 3, 4 y 5), como correspondiente al del «periodo de la
gestacion humanay, buscando una conexion entre €ésta, como microcosmos, y
«el tiempo de vida del macrocosmos del universo». Konrad Gaiser («Die
Rede der Musen iiber den Griind von Ordnung und Unordnung: Platons
Politeia 545d-547a», en Studia Platonica. Festschrift fiir Hermann
Gundert, Amsterdam, 1974, pags. 49-85) llega por su parte a las cifras de
10 000 y 7500 que serian los dias de edad (27 1/2 anos y 20 1/2,
respectivamente), que corresponderian a la edad apropiada para que
hombres y mujeres se casaran. Por nuestra parte, nos adherimos a la tesis
del niimero 12.960 000 sobre la base de los argumentos dados por A. Dies
(Le nombre nuptial de Platon, Paris, 1933) y sobre todo por M. Dekinger
(«Le nombre de Platon et la loi des dispositifs de M. Dies», Revue des
Etudes Grecques 68, pags. 38-76). Contra Gaiser, pensamos que se trata de
un pasaje de tono predominantemente 1idico, como encontramos también en
IX, 587c y sigs., en el caso del «niimero del tirano», o bien en Leyes, V,
737e y sigs., en el de los 5040 propietarios, numero que permite 59
divisiones para distintos usos. Ya en la invocacion a las Musas, previa al
discurso de éstas, leemos que lo que se va a poner en boca de las Musas es
algo que éstas fingen decir solemnemente, «con aire de tragedia», pero que
en realidad es un juego y una diversion, lo que ya alerta sobre el tono
humoristico del pasaje. <<

610



171 En el Timeo la «criatura divina» por antonomasia es el universo; en
Timeo, 39d «el numero perfecto» es el «Gran Afioy, en que coinciden todos
los astros fijos y errantes en el punto de partida, cuya duracion era de 36
000 afios. Si tenemos en cuenta que el afio era pensado por Platon como
constando de 360 dias (cf. Leyes, VI, 758b), el Gran Ao tendria 12.960
000 dias. <<

611



[189] Modo sofisticado de decir que se va mas alla de la segunda potencia,

es decir, se eleva al cubo. <<

612



(1811 Por 1o que sigue, pareceria que estos cuatro términos son:

60:3600::216 000:12.960 000 <<

613



[182] Esto es 3 x4 x 5 = 60, que es el término minimo de la proporcion. <<

614



[183] O sea, el 60 se multiplica tres veces por si mismo:

60 x 60 x 60 x 60 = 12.960 000 <<

615



[184] Es decir, de un nimero multiplicado por si mismo; si este nimero es
36, multiplicado por 100 y luego por si mismo, tendriamos: 3600 x 3600 =
12.960 000; la «otra armonia» procede «de factores desiguales», o sea, es
oblonga o rectangular, y sus lados, como se vera, son 4800 y 2700. <<

616



[185] Segin el teorema de Pitdgoras, un cuadrado de lado 5 tiene una
diagonal V50, ya que, en el tridngulo rectangulo cuya hipotenusa es la
diagonal, el cuadrado de ésta es igual a la suma de los cuadrados de los
lados (52 + 52). Pero como V50 seria un nimero con decimales y por
consiguiente irracional, Platon busca el valor racional mas aproximado, que
es 7, el cual, una vez elevado al cuadrado, debe ser disminuido en 1: 7% — 1
= 48; o bien, disminuyendo en 2 el valor de la diagonal sin necesidad de
racionalizarlo: 50 — 2 = 48. Multiplicado por 100, 48 da 4800, que es un
lado de la figura mencionada en la nota anterior. <<

617



[186] Esto es 27 x 100 = 2700, el otro lado de la figura rectangular. <<

618



U871 Iliada, V1, 211. <<

619



[188] Variacion juguetona del v. 471 de Los siete contra Tebas de Esquilo,

«habla de otro hombre asignado a otras puertas»y, con probable
contaminacién del v. 570, «colocado Homoldis ante las puertasy. <<

620



[189] Pluto, dios de la riqueza, es descrito a menudo como ciego. <<

621



[19] O sea «que le hacen olvidar su hogar, como a los marineros de Ulises»,

cf. Odisea, 1X, 83-84. Con este nuevo apodo, Platéon se refiere aqui a los
que antes ha llamado «zanganosy. <<

622



P11 E] «meteco» era el extranjero con residencia permanente en Atenas. <<

623



[192] Clara alusion a Pisistrato. Cf. Herdédoto, I, 59, y Aristoteles,
Constitucion de los atenienses, X1V, 1. <<

624



[193] Oraculo citado por Herddoto, I, 55. <<

625



[194] Cebrion, muerto por Héctor, en Iliada, XVI, 776. <<

626



[195] . Adam afirma que este verso pertenece a Sofocles, en tanto que otros,

como Wilamowitz, 1o adjudican a Euripides. <<

627



[19] Euripides, Las troyanas, 1169. <<

628



[197] En 1a traduccion de esta palabra seguimos una sugerencia de P. Shorey.

<<

629



[198] En VIII, 559d-562a. <<

630



[199] Como se ha dicho en VIII, 552¢, el zangano alado no tiene aguijon.

Seguimos a P. Shorey en la interpretacion de que se trata de un «anhelo
insatisfechoy». <<

631



[200] Cf. Euripides, Hipdlito, 532. <<

632



[201] Explica el escoliasta (G. C. Greene, 1938, pag. 267) que éste es un
«dicho»: «cuando a alguien se le pregunta por algo que el que interroga
conoce y en cambio el interrogado desconoce, éste responde: “ti también lo

diras”y. <<

633



[202] J. Adam: «para hacer frente a los reclamos de los prestamistas». <<

634



[203] Glaucon es hijo de Ariston, con cuyo nombre Platon juega en relacion

con aristos «el mejory. <<

635



[204] Dice J. Adam: «Las sentencias siguientes son de las mas embrolladas
en toda la Republica, o incluso por cierto en el conjunto de los escritos de
Platon», desde el punto de vista del texto griego. Aceptamos no solo las
enmiendas de J. Adam sino también su interpretacion: un género, el
epistemoldgico, se adhiere a la verdad permanente, y por lo tanto mas real
que el otro género, el gastronémico, que se adhiere a lo perecedero. <<

636



[205] 'Segtin una leyenda, la verdadera Helena estaba en Egipto. Cf.

Euripides, Electra, 1282-1283. <<

637



[206] AT hombre timocratico corresponde el segundo lugar. <<

638



[207] Como producto de 3 x 3 tenemos un nimero plano, 9, que corresponde

mas bien a un «fantasma» que a la realidad; porque so6lo si elevamos este
numero al cubo —con lo cual tenemos 729—, podemos medir la
profundidad de la miseria del tirano, proponen Jowett-Campbell, y, a la
inversa, la solidez de la felicidad del rey. Cornford (7he Republic of Plato,
Oxford, 1941, pag. 308, nota 2) toma en cuenta un dato de Censorino (=
44A22), segun el cual Filolao calculaba el afio en 364 1/2 dias, o sea —
contando dias y noches— 729. Pero la referencia puede tener validez so6lo
en la medida en que el testimonio sea fidedigno y en que quepa ver en este
pasaje platonico alguna alusion a Filolao; porque de otro modo no se
explicaria que se hiciese un calculo de dias distinto al que hace Platon
(Leyes, V1, 758b) basandose en los de su tiempo. <<

639



[208] En 11, 360e. <<

640



(2091 Quien 1o dijo fue el mismo Glaucon, pero con la aclaracion expresa, en

I, 358c-d, de que no compartia tal tesis, y que sélo lo decia para
profundizar la discusion. <<

641



[219] E] escoliasta (G. C. Greene, 1938, pag. 270) cita la descripcion de
Homero (en Iliada, V1, 181) de la Quimera: «ledn por adelante, dragon por
atrds y cabra en el centro», es decir, cabeza de ledn, cuerpo de cabra y cola
de dragon. De Escila dice que «posee rostro y pechos de myjer, y desde los
costados seis cabezas y doce patas de perro». Finalmente, habla asi de
Cerbero: «se dice que es el perro del Hades; tiene tres cabezas de perro,
cola de dragdn y sobre el lomo cabezas de distintas serpientesy. <<

642



[211] Segtin 1a leyenda (cuyos ecos recoge Homero en Odisea, X1, 326),

Polinice soborné a Erifila para que persuadiera a su esposo Anfiarao a que
integrase el cuerpo de siete caudillos que atacaron Tebas y que perecieron

en la empresa. Erifila perecido a manos de Alcmedn, quien asi vengo a su
padre. <<

643



[2121 En T, 343b-d. <<

644



(23] Cf. 111, 394d. <<

645



[214] Cf. TV, 435D y sigs. <<

646



[215]' Cf. VI, 507b y nota 153. <<

647



[216] Cf: Cratilo, 389a y sigs.; aunque alli el modelo del carpintero que hace

la lanzadera no es una Idea trascendente; aqui si lo es, y por vez primera, ya
que anteriormente no han sido mencionadas Ideas de objetos fabricados por
el hombre. <<

648



[217] Dice J. Adam: «Cuando nos dice que Dios construye la Idea de Cama,
quiere decir que la Idea del Bien es la fuente de esa Idea... y que la Idea
del Bien es rey del mundo de las Ideas... pero es bastante posible que la
expresion misma fuera proverbial en tiempos de Platon, y se refiriera
originariamente a la persona que era subsiguiente en el orden de sucesion al
trono persa». <<

649



[218] Por su composicion etimolégica, «Credfiloy significaria algo asi como

«de la tribu de la carney. <<

650



(2191 En TV, 439b. <<

651



[2201 En 111, 387d. <<

652



(2211 3. Adam, ad loc., y Wilamowitz (Platon, Berlin, 1919, II, pag. 385)
comparan esta cita con la de Leyes, XII, 967b, donde se dice que los poetas
«comparan a los filésofos con perros que acostumbran a ladrar de balde».
Se entiende entonces que la perra es la filosofia. Todas estas frases alusivas
a la filosofia corresponden a poetas que no ha sido posible identificar. <<

653



[222] Recordamos al lector que seguimos el texto de J. Adam. <<

654



[223] Glauco, originariamente un pescador, se convirti6 en dios del mar. <<

655



[224] Cf. 10, 363b. <<

656



[225] Cf. 11, 359d-e. <<

657



[226] En Iliada, V, 845 Atenea se pone el yelmo de Hades para tornarse
invisible ante Ares. <<

658



[227] Referencia imprecisa, tal vez a II, 361a-d. <<

659



[228] Eg decir, cometida en otra existencia. <<

660



[2291 En 11, 362b-c. <<

661



(20T En 11, 361e, donde Glaucon las referia al hombre justo. <<

662



[231] Juego de palabras entre Alcinoo y dlkimos «bravoy. La alusion es a los

relatos que hace Ulises al rey Alcinoo en Odisea, IX-XII y que en la
Antigliedad fueron titulados «relatos de Alcinoo». <<

663



[232] Proclo, op. cit., 218-219, Kroll, presenta las siguientes equivalencias
de las torteras con los astros: 1 - Estrellas fijas (1.%); 2 - Venus (6.%); 3 -
Marte (4.%); 4 - Luna (8.%); 5 - Sol (7.%); 6 - Mercurio (5.%); 7 - Jupiter (3.%);
8 - Saturno (2.%). El ancho de los bordes daria la idea que Platon se hacia
de las distancias entre los astros. Cf. Jowett-Campbell, 1994. <<

664



[233] E. R. Dodds, The Greeks and the Irrational, Berkeley-Los Angeles,
1959, pags. 40-42, distingue tres tipos de demonios en la Grecia antigua, el
tercero de los cuales «es asignado a un individuo particular, usualmente
desde el nacimiento, y determina total o parcialmente su destino

individualy. <<

665



[234] Cf. en Odisea, X1, 543-547 las palabras de Ulises: «s6lo la psyché de
Ayante Telamonio permanecia a distancia, enojada por mi victoria en el
juicio que se celebro cerca de las naves, por las armas de Aquiles; el cual
fue dispuesto por la divina madre del héroe y fallado por los hijos de los
troyanos y por Palas Atenea». (Cf. R. Graves, The Greek Myths, 2, 165,
pags. 321 y sigs.) <<

666
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