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Resumen

El presente trabajo pretende mostrar en qué sentido la posicién platénica en
torno a la relacién entre @voig y 190¢, y la funcién que cumplen las iSéat en ella,
constituye una revolucién del modo en que dicha relacién se habia concebido hasta
ese momento. En las primeras tres secciones, se interpretan fragmentos de Heraclito
y Parménides relativos al 190¢ y a la justicia (8ikn), con auxilio de algunos textos
poéticos. Con ello se esboza la comprension arcaica de 190¢ y @001, para la cual la
justicia constituye un principio regulador de todo el k6ouoc. En las dos secciones
siguientes se exponen los rasgos con los que Platon caracteriza las idéat, con énfasis
en la id¢a del Bien y en la importancia de la nocion de Svvapug. Sobre esta base se
presentara la fundacién de la mohg planteada en la Repiiblica, a fin de observar el
paso de la justicia cdsmica a una vision segin la cual constituye un principio propio
de los seres que actian por f190¢g y como una medida que trasciende todo lo ser, ya
que se trataria de una i¢a.

Palabras clave: Filosofia Griega Antigua - Heraclito - Historia de la ética -
Parménides - Platon

Abstract: This article intends to demonstrate the way Plato’s position regarding
the relation between @voig and RYog, as well as the role of id¢au in it, constitutes a
revolution of the sense in which that relation had beed conceived until then. The first
three sections present some passages of Heraclitus and Parmenides regarding 190¢
and justice (8ixkn), with the help of some poetic texts. This results in an outline of the

15



EL Y90G COMO ViA DE ACCESO A LA @U0IG. LA “REVOLUCION COPERNICANA” DE
PLATON / HERNAN GUERRERO-TRONCOSO

archaic notion of AYog and @votg, according to which justice constitute an ordering
of the k6opog as a whole. The two following sections show the main characteristics
of Plato’s idéat, emphasizing the idéa of Good and the importance of the notion of
dvvapug. From this standpoint the foundation of the néAg proposed in the Republic
is presented, in order to observe the passage from a cosmic justice to a notion that
considers it as a guiding principle for beings that act according to their fY0¢ and as a
measure that transcends all being, given that it is an i§¢a.

Keywords: Ancient Greek Philosophy - Heraclitus - History of Ethics -
Parmenides - Plato
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El N90¢ como via de acceso a la @Uo1g
La “revolucidon copernicana” de Platon

HERNAN GUERRERO-TRONCOSO !

radicionalmente, la “revolucion copernicana” se asocia al

cambio de paradigma en relacion con la verdad que propone

Kant al comienzo de la Critica de la razén pura, segun el
cual el conocimiento de la realidad no proviene de una adecuacion del
intelecto humano a esta dltima, sino mas bien, por el contrario, para
darse a conocer en cuanto real, la realidad se debe configurar a partir
de las condiciones dadas por el intelecto para su manifestacion (KrV
B xv-xviIII. xx11-xx1v; Kant 1998, 21-22. 25-26; Neumann 2003, 124-
131; Neumann 2008, 30-45; Sandkiihler 2005, 86-93; Carl 2013). Pues
bien, el hecho de aplicar esta expresion a Platon —que tradicionalmente
se ha considerado que es objeto de una dura critica por parte del

! Este trabajo se enmarca dentro del proyecto Fondecyt de iniciacién N° 11170810
“Primacia del ser o primacia del ente. Un estudio comparado entre Enrique de Gante y
Juan Duns Scoto’, y consiste en la version revisada de la conferencia del mismo nombre,
dictada el 16 de noviembre de 2017 en el XV Encuentro Internacional de Estudios
Clasicos. Agradezco a la comision organizadora por haber aceptado la ponencia, asi
como también a la Srta. Eduarda Brum Marquetto (Universidade Franciscana, Santa
Maria, RS, Brasil) por la transcripcion de dicha conferencia. Todas las traducciones, a
menos que se indique lo contrario, son propias.
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filésofo de Koningsberg— podria parecer al menos una provocacion.
Sin embargo, asi como un examen detenido de los pasajes en los que
Kant se refiere al filsofo ateniense deja en evidencia que la opinién que
tiene de él posee también aspectos positivos (Santozki 2006, 35-43. 129-
148; Neumann 2010, 131-133), la expresion “revolucion copernicana’
dejando de lado su caracter anacrénico, puede ilustrar la magnitud
de la transformacion que sufrié la comprension de la relacion entre el
n90¢ y la @Voig desde los poetas y los primeros pensadores a la época
de Platén.

El presente trabajo pretende mostrar en qué sentido la posicién
platénica en torno a la relacién entre @votg y nog, y la funcion que
cumplen las i8éat en ella, constituye una revolucién del modo en
que dicha relacion se habia concebido hasta ese momento. Asi, en
las primeras tres secciones, se interpretaran algunos fragmentos de
Heraclito y Parménides relativos al n9o¢ y a la justicia (8ikn), con
el auxilio de algunos textos poéticos. Con ello se espera esbozar la
comprension arcaica de 190G y @volg, para la cual la justicia posee
tal relevancia, que es posible hablar de una justicia césmica. En la
cuarta seccidn se exponen los rasgos fundamentales con los que Platén
caracteriza las id€at, con un énfasis particular en la id¢a del Bien, asi
como también la importancia de la nocién de potencia (§Ovapug) para
la ontologia platénica. Sobre la base de esa exposicion se presentara,
finalmente, la fundacién de la méAig planteada en el libro I la Repiiblica,
con el fin de observar el paso de una justicia cosmica a una visiéon que
la concibe como un fenémeno propio de los seres que actiian movidos
por el 7AYo¢ y como una medida que trasciende todo lo que es, dado
que se trataria de una idéa.

1. N90g avdpwnw daipwv (Heraclito, fr. 119 DK, 94 M, 98 F)

Segun la traduccién corriente, el fragmento se puede entender en
castellano de esta manera: “El caracter para el hombre es su disposicion
divina” (Aguilera 2018, 54-55)°. Esa traduccién, no obstante
corresponda al léxico y se haga cargo de algunos matices del texto
griego, exige un examen mas detenido del sentido en que Heraclito
concibe esos términos que confluyen en el hombre y que muestran
su comprension del AYog y su relacion con la divinidad aludida con

2 Cf. Diels — Kranz 1960, 177: “Seine Eigenart ist dem Menschen sein Ddmon (d. h. sein
Geschick)”; Marcovich 1978, 347: “Il carattere dell'uomo ¢ il suo genio”; Fronterotta
2013, 376: “Il carattere, per 'uomo, ¢ il suo destino”.
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el término dalpwv. Asi, como punto de partida de una interpretacion
de este fragmento, es necesario destacar el papel articulador que
juega el término central (dv9pwnw) en relacién con los extremos,
que lo convierte en una via de acceso para comprender lo que afirma
el pensador de Efeso. En efecto, &v9pwmog aparece a primera vista
como el tnico término de los tres que posee un sentido mas o menos
definido para un lector contemporaneo y, a su vez, el caso dativo pone
en evidencia que constituye el término medio en el que confluyen los
otros dos. Mediante un breve examen etimologico y una exposicion del
contexto en que algunos poetas anteriores a Heraclito entendian tanto
1906 como daipwv, se intentara dar un sentido mas claro a las otras dos
nociones del fragmento.

Por una parte, 190¢ era entendido originalmente por Homero y
Hesiodo en plural, como algo habitual, que acostumbran hacer tanto
los animales como los hombres y los dioses. Luego, en Hesiodo, se
encuentra la forma singular, que indica la disposiciéon habitual, el
cardcter. Mas tarde, en Teognis, el N90g se modifica por afecciones
tales como la propension (0pyn), el temperamento (pv9uédg) y el
habito (1pdmog), las que permiten advertir el caracter estable del f190g
en comparacion con ellas. Por altimo, Pindaro destaca la relacion que
se da entre N90¢ y @ud, el cardcter que al hombre le viene asignado
de nacimiento (Chantraine 1999, 407; Hesiodo 1966, 113; Hesiodo
1978, 101-102. 105. 121. 129; Teognis 1971, 219; Pindaro 1997a, 41. 43;
Pindaro 1997b, 76; Pindaro 1997c¢, 128; Darcus 1974, 391-393).

Por otra parte, daipwv esta relacionado etimologicamente con el
verbo Saiopat, “repartir, dividir”. Sin embargo, el uso que se observa en
Homero y los poetas posteriores, se encuentra asociado a 9edg, es decir,
se le asigna un caracter divino que estd relacionado con el destino. Asi,
el daipwv constituia una divinidad menos definida o de un nivel inferior
al Dedg, cuya actividad es reconocida por los hombres, sin que estos
ultimos sean capaces de determinar en particular de qué divinidad se
trata. Asimismo, la actividad propia del daipwv consistia en el hecho de
que asigna un destino a cada hombre, o incluso se le llega a considerar
como el destino mismo. Finalmente, si un hombre fuera merecedor
de un destino sobrehumano, podria alcanzar después de su muerte un
caracter de daipwv (Chantraine 1999, 246-248; Darcus 1974, 394-397;
Homero 1917, 63. 191; Homero 1920, 159; Fantini 1951; Untersteiner
2009; Hesiodo 1978, 100-101. 111; Teognis 1971, 181-182. 191. 193.
204; Pindaro 1997a, 32. 44; Pindaro 1997b, 64. 83. 89. 96).
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Tal como afirma Darcus (1974, 393. 398), Heraclito constituye
la primera instancia de uso filoséfico de ambos términos. Ademas
del fragmento en cuestion, se refiere a daipwv y a n9og en otros dos
fragmentos consecutivos, que entregan, si se los interpreta a partir
de la manera en que eran entendidos por los poetas, una base para
entender la confluencia de esos términos en el hombre. El segundo de
ellos presenta un paralelo entre la relacion entre el Saipwv y el hombre
con aquella que se da entre este ultimo y un nifo:

&vp ViTLoG fikovoe Tpog Salpovog
OkwoTep Taig mpog avdpag (fr. 79 DK, 92 M, 55 F).

En este fragmento, de acuerdo con Fronterotta, el aoristo fjkovoe
se debe entender en sentido gnémico, a saber, como “sentirse llamado
como’, “jugar la parte de”, en el sentido de que el hombre se ha oido
llamar “viimog” de parte del Saipwv, esto es, que este tltimo lo considera
y lo trata como a un infante, como a alguien cuyas palabras y cuyo
razonamiento todavia no han alcanzado la madurez suficiente, del
mismo modo como el hombre llama y trata al nifio (Fronterotta 2013,
216-217). El término vAmog se encuentra en Homero, en referencia
tanto a los nifos pequenos que se quedaron con sus madres, mientras
los aqueos fueron a la guerra (Homero 1920, 26-27), como al mismo
Aquiles, cuando era tan pequenio como para no conocer todavia la lucha
(Homero 1920, 189), como también a los compaiieros de Ulises, quienes
no le prestaron atenciéon cuando los exhortaba a huir y, enceguecidos
como ninos en medio de un juego, seguian bebiendo y matando bueyes
para comer (Homero 1917, 149). En este sentido, tal como el nifio aparece
como un necio en comparacion con el adulto, cuyo pensamiento y cuyo
lenguaje esta maduro y formado, que sabe lo que dice y que es capaz de
reconocer lo que le es propio, lo que le conviene y lo que le es perjudicial,
el hombre se siente llamar simplén por la divinidad.

En qué pueda consistir aquella necedad o simpleza con la que el
daipwv serefiere al hombre esta sefialado en el fragmento quelo precede
y que esta vez opone el n90g humano con el divino, una oposicion que
gira en torno al conocimiento (yvwun) que posee cada uno de ellos:

11906 AvOpOTELOV [EV OVK EXEL YVDUAG,
Oelov 8¢ €xel (fr. 78 DK, 90 M, 54 F).

Sin entrar en la discusién contemporanea acerca de si Heraclito
admitiria o no que el AYo¢ del hombre sea capaz de alcanzar el
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conocimiento que posee el divino (Fronterotta 2013, 212-214),
corresponde determinar en qué modo concibe el pensador de Efeso
aquello que permite distinguir entre el caracter del hombre y de
los dioses. En este sentido, yvaun no se reduce a un conocimiento
puramente teorico, sino que también se extiende al ambito practico,
en la medida en que es tanto juicio como inclinacién o propésito vy,
por lo tanto, es una decision consciente (Chantraine 1999, 224) Asi,
el 190¢ divino actua porque conoce cual sera el resultado final de sus
acciones y qué efectos tendran, mientras que los hombres carecen de
dicho conocimiento. Por ello, estos ultimos, que actuan segun su 190g,
lo hacen sin saber si sus acciones tendran el resultado esperado, si
seran felices o desdichados. Los ultimos versos de Edipo rey de Sofocles
sirven para ilustrar este ultimo aspecto:

Oh, habitantes de la patria Tebas, dirijan su mirada aqui, hacia Edipo,
Que conocio6 la respuesta a los famosos enigmas y era el hombre mas
poderoso,

Al cual ninguno de los ciudadanos miraba sin envidia por su fortuna:
En qué gran terrible mar de desgracia vino a caer.

Asi que quien sea mortal sin que aquella, la tltima

Maifiana, haya visto, no se debe alegrar de nada, antes que

El limite de la vida haya atravesado sin haber padecido nada doloroso
(Séfocles 1990a, 179-180).

El conocimiento que distingue el 190¢ humano del divino, que
determina el modo en que se comporta a lo largo de su vida, es decir,
cémo trata a los demds y a si mismo, cual es su relacién con las cosas
y los dioses, seria entonces el del destino que le fue otorgado (Moipa),
del lugar que ocupa dentro de la disposicion del mundo (@€uig) y de
aquello que, a partir de lo anterior, le corresponde hacer (Aikn). En
virtud de ese conocimiento, tanto los dioses como los hombres, que
actuan de acuerdo con su 90¢, deciden como actuar.

2. oD 1l og poipa kaxi ... AAAa Déug te Sike te (Parménides, fr. 1,
26-28)

En este saludo que le da la Diosa a Parménides, cuando lo recibe
una vez que ha llegado a su morada, resuenan los nombres de tres
divinidades, encargadas, de acuerdo con la traduccion corriente, del
destino, la costumbre y la justicia: Moipa, ®¢uig y Aikn. Segun el
relato de Hesiodo, Dike y las Moiras son hijas de Themis, la segunda
esposa de Zeus (Hesiodo 1966, 145) —a pesar de que el poeta afirma
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también que las Moiras son hijas de la Noche (Hesiodo, 1966, 120.
229. 408)-. Dike seria una de las Horas, junto con Eunome y Eirene,
y ellas son “las que se ocupan de ordenar los trabajos de los humanos
mortales” (ai T €py” wpevovol katadvnroiot Ppotoiot, Hesiodo 1966,
145). Las Moiras —Cloto, Laquesis y Atropos—, por su parte, son “las
que conceden a los mortales hombres la posibilidad de estar bien o
mal” (ai te Stdodot Yvnroig dvdpwmototy €xetv dyadov te Kakov Te,
Hesiodo 1966, 145). La relacion propuesta por el pensador de Elea, en
cambio, parece distinguir entre el modo en que procede la poipa, que
tendria un cardcter arbitrario, y el orden que establecen 9éuig y dixn,
que corresponderia a una determinacion dispuesta desde siempre.

Pues bien, si se observa la etimologia de estos términos, no solo es
posible elucidar la relaciéon que se da entre entre ellos, sino también
queda mas claro el sentido en el que se deben entender. En primer lugar,
poipa deriva de peipopat (de donde también provienen pépog —“parte,
porciéon”- y poépog —muerte, el destino final del hombre, una vez que
lo ha alcanzado-, Chantraine 1999, 678-679), y significa ella también
la parte de un terreno, o bien aquella porcion que le corresponde a
alguien vy, por ultimo, el destino. ®¢pg, por su parte, lleva a pensar en
una relaciéon etimoldgica con tidnui, pero su flexiéon en -0t presenta
varias dificultades para confirmar dicha relacién (Chantraine 1999,
427-428). Sin embargo, la costumbre a la que alude el término se
puede explicar a partir de TiOnui, ya que se trata de una estructura
de comportamientos —no necesariamente de caracter ético- que ha
sido dispuesta desde siempre. Finalmente, la relacion etimologica de
dixn con el verbo detkvout —“mostrar, indicar- explicaria el primero
de sus sentidos, el de modo, uso, juicio, que luego conducird a la
comprension mas amplia de justicia (Chantraine 1999, 283-284). Asi,
en concordancia con el relato de Hesiodo, se puede entender la nociéon
de 6ikn como lo indicado, aquello que a cada uno le corresponde hacer
y evitar, que le conviene segun su condicion.

Sobre la base de estas nociones, es posible postular una estructura
extrinseca que permite al mismo tiempo apreciar en qué consiste
el 190g y poner en evidencia su relacion con la divinidad y con la
totalidad de los seres que componen el universo. Dicha estructura se
puede articular a partir de lo que plantea Parménidesen su poema,
cuando relata las palabras con las que la Diosa lo recibe:

Y la Diosa me recibi6 cordialmente y con su mano la mano

derecha me tomo, y estas palabras pronuncié y se dirigi6 a mi:

“Oh muchacho, consorte para los cocheros inmortales

Y para las yeguas que te condujeron, has llegado hasta nuestra morada.
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iBienvenido! ya que no te forzé un mal destino a recorrer

este camino, el que ciertamente estd alejado del trayecto de los hombres,
sino que asi estaba dispuesto y era lo indicado (&AA& D€puig te Sikn te);
no me queda mds que referirte todo

ya sea el incélume corazon de la verdad que bien persuade,

ya sean las presunciones de los mortales, en las que no hay conviccion
verdadera” (Parménides 2009, 53-55).

El poema de Parménides comienza en medio del viaje al que se
refiere la Diosa. En ninguna parte da una explicacién del motivo de
ese viaje, ni dénde ni cuando comenzé y -salvo la alusién a ciertas
doncellas que lo saludan el su paso desde la region de la noche ala de
la luz- tampoco describe el camino que recorrid. Y aun asi, incluso si
se trata de un camino que “esta alejado del trayecto de los hombres”, el
viaje del pensador y el conocimiento que a partir de ese momento la
Diosa le presenta no son algo que vaya contra el modo de ser propio
del hombre, sino que, al contrario, estaban dispuestos por déuig y
dikn. Segun la explicacion etimolodgica que se dio de esos términos,
se puede afirmar que ambas constituyen dos aspectos de una misma
estructura. En efecto, si 9éuig se entiende como “lo dispuesto” y 8ixn
como “lo indicado’, resulta que el viaje de Parménides y el discurso
que la Diosa expone en lo que sigue del poema, no obstante lo poco
usual que sea para el comun de los mortales, es algo propio de su
naturaleza, algo de lo cual son capaces de llevar a cabo y de conocer.
Por el contrario, si el viaje hubiera sido ordenado por un mal destino,
ello hubiera sido la ruina del pensador.

De acuerdo con esta estructura propuesta, se puede sostener que el
camino, el viaje y el encuentro con la Diosa constituyen algo dispuesto
de antemano, establecido y abierto para los hombres, a pesar de que el
camino que transitan corrientemente se encuentre alejado de la senda
de la verdad. Al decir que su viaje no solo es licito, en la medida en
que estaba dispuesto, sino que también indicado, la Diosa le asegura a
Parménides que no ha transgredido los limites de los mortales, es mas,
que con ello cumple con una actividad que es propia de los hombres. Y
puesto que el pensador esta en presencia de la Diosa, ella reconoce que
“no me queda mas que referirte todo” (xpew 0¢ oe mavta mvdéoVal,
Parménides 2009, 53). No se trata de que ella se encuentre constreinida
por algo ajeno a ella, mas bien admite que le corresponde exponerle
el conocimiento de lo verdadero y lo falso, ya que para eso fue que el
pensador fue conducido a su morada.
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Por otra parte, si bien el viaje hacia la morada de la Diosa constituye
algo dispuesto e indicado para el hombre, solo se puede llevar a cabo
por una convocatoria de la divinidad. En todo momento Parménides
es conducido por las yeguas, las cuales a su vez son guiadas por unas
doncellas en su trayecto por el “camino de muchos discursos de la
Diosa” (680G moAvenpov daipwvog), similar en ello a las asambleas
(Parménides 2009, 270-271). El hecho de que las yeguas conduzcan
al pensador de Elea “tan lejos como mi animo (Yvpudg) jamas habria
podido llegar” destaca precisamente que, sin esa llamada de la Diosa
y ni la gufa de aquellos seres divinos, el hombre es incapaz de alcanzar
la morada de la Diosa ni transitar el camino que ésta le presentara a lo
largo del poema (Parménides 2009, 49). Ahora bien, si se compara el
viaje del pensador con la oposicion entre los modos en que Heraclito
considera que estan dispuestos el A90¢ humano y el divino -segtn la
posesion o la carencia de yvwpn-, es posible afirmar que el llamado de
la Diosa consuma la capacidad intrinseca del hombre de alcanzar el
conocimiento que poseen los dioses, que se constata en la tendencia,
que nace de su animo (Yvpog), de ir en su busqueda. Asi, en la medida
en que el hombre tiende de suyo a conocer, seria licito afirmar que
algo de divino esta presente en su n9og, y dicha presencia permitiria
al hombre reconocer a los dioses y establecer un trato con ellos. Por
consiguiente, la estructura extrinseca constituida por 9éug y 8ikn,
el orden dispuesto desde siempre, se encuentra a la vez remitido al
aspecto intrinseco, que mueve al hombre (Yvudg) a cumplir con su
destino, esto es, para consumar su determinacion propia, aquella que
le fue asignada por los dioses.

3. Aikng dvopa ok &v fjdecav ei tadta pn v (Heraclito, fr. 23 DK,
45 M, 85 F)

Se puede decir que Heraclito alude al reconocimiento de la relacion
con los dioses y su dependencia de ellos, cuando sostiene que “el
nombre de la justicia no habrian conocido, si todo esto no hubiera
estado presente (ei Tadta pn fv)” Sin entrar en la discusion textual
e interpretativa en relacion con lo que se deberia entender por “todo
esto” (Senzasono 2012, Fronterotta 2013, 332-335) y descartando que
el conocimiento de la justicia dependa de la existencia de algo —de las
cosas justas, de su contrario o de alguna otra cosa-, al menos como
hipotesis es posible postular que el simple hecho de ser, entendido
como estar presente tanto al intelecto como en la realidad, permite
el reconocimiento de aquello que supera la mera percepcion, pero
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cuya presencia en lo que se percibe no puede ser negada. Asi, el orden
de las cosas no radicaria en cada una de ellas en particular, como si
cada individuo se diera su actividad propia y su destino de manera
arbitraria, sino en algo que lo dispuso asi, que determiné de antemano
la actividad de cada cosa y prestableci6 el rol que le corresponde jugar
en medio de la disposicion de todas las cosas que estan en el universo. A
cada hombre, por ejemplo, ciertas acciones le son propias por el hecho
de ser ese que es —guerrero, monarca, pastor, etc.—, hay algo que le es
licito, otras cosas le estan vedadas y, finalmente —por el hecho de haber
nacido en una época y en un lugar determinados, de ciertos padres,
con una serie de caracteristicas dadas—, puede aspirar a alcanzar un
destino, que le traera dicha o desgracia. Todo esto le ha sido dado
de antemano, dispuesto por alguna divinidad, igualmente como esta
dispuesta la sucesion de las estaciones del afio, el movimiento de los
astros, la época de florecimiento de las plantas, etc.

Sin embargo, puesto que aquello que aparece constantemente
no es sino el devenir, que en si mismo no muestra nada mas que su
propio caracter efimero, se podria considerar dicha disposicién como
arbitraria, extrinseca, ajena a las cosas que estan en constante flujo.
Ante esto, Heraclito estaria afirmando, sobre la base de una relacién
intrinseca entre las cosas sometidas al devenir y aquello que las dispuso
segin un orden prestablecido, que guia dicho devenir, la realidad de
dicho orden, su pertenencia a las cosas que fluyen y el hecho de que
el devenir de esas cosas constata la presencia del orden. Esto seria
lo que sostiene en otro fragmento, de acuerdo con la traduccién de
Fronterotta, “el saber no es sino una unica cosa, comprender aquello
que dirige todas las cosas a través de todo” (€v 10 co@6v, éniotacdat
yvounv 8tew kvfepvatal mavta S mavtwy, fr. 41 DK, 85 M, 9 F;
Fronterotta 2013, 39-43).

Ahora bien, segiin Heraclito, aquello que dirige la actividad propia
de las cosas y de los hombres, incluso de los dioses, seria la justicia,
Aikn: “Helios jamas podria sobrepasar sus limites, ya que si lo hiciera,
las Erinides, servidoras de la Justicia, lo descubririan y se lo harian
pagar” (HAiog o0y OmepPrioetar pétpa, €l 8¢ un, Epvoeg puv Aikng
enikovpol ¢gevpricovay, fr. 94 DK, 52 M, 34 F). De esta manera, no
basta con referirse a la totalidad de los seres como mundo o como
universo, ya que, en ultimo término, dicha totalidad esta sometida a
un orden dispuesto, en el cual cada uno juega un papel determinado,
llevando a cabo una serie de actividades prestablecidas. Es necesario,
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mas bien, hablar de un k6opog, regido por la justicia. En ese k6opog,
los seres cuyo 1190¢ constituye el principio que los mueve a y guia su
actuar, se dan a si mismos su propio destino hasta donde les es posible,
en la medida en que tienen conciencia de que ocupan un lugar en el
orden universal —aun cuando no posean, como le ocurre a los seres
humanos, conocimiento (yvwun) del destino que les corresponde- y
que deben actuar dentro de los limites que les fueron asignados para
estar a la altura de si mismos (Engmann 1991; Senzasono 2012, 52-54).

En este sentido, se puede afirmar que entre 90¢ y @voig no hay
distincién cuando se trata de los seres que actian en vista de un
proposito, sea que posean o no conocimiento (yvwpn) del resultado
y las consecuencias de sus acciones o, incluso, que para ellos 90g es
lo mismo que @votg. De hecho, si es el N90¢ lo que lleva al hombre a
atravesar el mar en medio de la tormenta, a hacer producir afo a ano
a la tierra, a cazar a los animales de los cielos y el mar, a domar hasta
las bestias mas salvajes de los montes y los llanos, en breve, si, de entre
todas las cosas terribles, “nada mas terrible que el hombre hay que
pueble la tierra” (moAAd ta detva kovdev dvdpwmov detvotepov TENEL,
Sofocles 1990b, 196-197), se le debe considerar como aquello divino
que tiene lugar en ¢él, el principio intrinseco que le permite darse su
propio destino, hasta donde le es posible, y reconocer la presencia de lo
divino en el mundo que lo rodea: f90g av9pwmnw Saipwv. En la medida
en que se da a si mismo su propio destino —incluso si eso conlleva su
propia ruina- y, con ello, no depende por completo de su entorno o
de algtin agente extrinseco para actuar, su modo de ser en la Tierra no
consiste en el simple despliegue de un destino prefijado, sino mas bien
en un imponerse, ya que, para alcanzar su propio destino, el hombre
debe disponer de lo que le ofrece el mundo que lo rodea y sobreponerse
a aquello que le impide lograr su objetivo. Incluso si los dioses lo
pusieron en el lugar en que vive y dispusieron para ¢l un destino feliz o
desdichado, debe luchar por hacer que ese destino tenga efectivamente
lugar, ya que la lucha es inherente a todo lo que es: “Se debe saber que
la guerra es comun a todo, que el conflicto es justicia y que todas las
cosas se producen a partir del conflicto y la necesidad” (eidévau xpr) 1OV
nOAepov €6vta Euvov kai Siknv Eptv kal ywvopeva mavta kat €pLv Kal
xpewv, Heraclito fr. 80 DK, 28 M, 13 F [traduccion de Fronterotta])°.

> Compadrese con la posicién de Darcus, para quien el n9o¢ depende del Saipwv, cf.
Darcus 1974, 407: “[Man’s] potential for sharing the Divine is in the daimon that
shapes his ethos”.
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4. La revolucion ontoldgica. La concepcion platénica del ser en
cuanto id¢a y la vvapig como su fundamento

La revolucién que se consuma en el pensamiento de Platon en lo
que respecta a la comprension del f90¢ y la gvoig se puede observar
claramente en la separacion entre lo que determina a cada cosas en
cuanto tal y el despliegue de esa determinacion. Tal separacion se
constata en la propuesta platénica de las idéat como fundamento de
la realidad de todo lo que es, en particular en la i8¢a del Bien (Platén
2003, 247-255; Wieland 1976, 22-27; Kramer 2015, 137-145), la cual
presupone una comprension de aquello que permite el despliegue de
la realidad como algo diverso, comun e indistinto, de la cosa, a saber,
como potencia (§Ovaylig).

La idéa del Bien se halla expuesta el primero de los tres similes que
se encuentran en la parte central de la Republica, en el simil del sol,
y es considerada por Platon como “el conocimiento mas alto” que se
pueda alcanzar (10 péyiotov padnua, Platon 2003, 248), es decir, como
aquella idéa en virtud de la cual es posible conocer todo lo que es en
cuanto tal y, asimismo, que permite que toda generacién tenga lugar,
aun cuando “el bien no es parte del ser, sino que permanece mas alla del
bien, superandolo en nobleza y poder” (“ovk ovoiag 6vtog tod ayadod,
AN &1L émékeva TG ovolag mpeoPeia kal duvdper vepéxovtog,
Platon 2003, 255). Ahora bien, el modo en que tiene lugar la relacién
entre la idéa del Bien y la totalidad de las cosas que son, constituye el
modelo segun el cual todas las demas idéau se relacionan con las cosas,
que en cada caso son y son conocidas gracias a ellas. Por consiguiente,
todo poder y conocimiento —es decir, toda realidad- tendria lugar
efectivamente mas alld de lo que aparece como real ante los sentidos,
en su i0€a, la cual solamente el intelecto es capaz de percibir. Con esto,
nuestro fildésofo estaria afirmando que no se puede concebir ningun
conocimiento ni ningtin poder intrinseco en aquello que se manifiesta
ante los sentidos, ya que esta manifestacion depende por completo de
su i8¢a, la cual trasciende la esfera de los sentidos (Platén 2003, 253-
254; Kramer 1969, 16-18; Wieland 1976, 27-30).

Antes de esta exposicion, Platon habia propuesto el poder (§Ovayiig)
como algo comun a todos los seres. De acuerdo con la definicién que
da por boca de Socrates, poder seria algo en virtud de lo cual tenemos
el poder de hacer lo que estd en nuestro poder, es decir, aquello que
permite al agente actuar segun sus capacidades (¢noopev duvapelg
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elvat yévog Tt T@v dvtwy, aig Of kal fueig duvapeda & Suvapeda kai
dANo mav Ot mep dv dvvnral, Platén 2003, 215). Esto quiere decir
que la fuente de cualquier accién no reside en el agente, sino en otro
lado, que es extrinseca a todo agente y, por ende, comun a todo ser. En
efecto, los ojos ven en virtud del poder de la vision, los oidos oyen en
virtud del poder del oido y asi sucesivamente. Es mds, y en relacion
con el asunto principal de este trabajo, alguien actiia de manera justa o
buena, en virtud de la justicia o de la bondad, ambas concebidas como
poderes (Wieland 1976, 22-27). Por consiguiente, no habria ninguna
accién ni ser humano intrinsecamente bueno o justo, sino lo serian
solamente en la medida en que toman parte de la id¢a del bien o de la
justicia. Asi, el poder para ser bueno o justo, asi como los parametros
dentro de los cuales es posible concebir y encontrar la bondad o la
justicia, se encuentran en otra parte, mas alla de lo que se manifiesta
como bueno o justo.

Es mas, Platon afirmard mas tarde, en el Sofista, que el ser mismo
se debe concebir como la capacidad (S0vauig) de llevar a cabo o de
padecer una accion (SOvapg €it’ €ig TO otelv it €ig 1O madely, Platdn
1995, 436; Fronterotta 1993, 320-324; Fronterotta 2008, 188-193;
Gonzalez 2011, 65-71). En esta definicion es posible observar que
la nocion de ser en cierto modo se desdobla. Por una parte, es una
capacidad que se despliega ya sea porque lleva a cabo una accién o
porque la padece y, al mismo tiempo, es algo comtin a ambos extremos,
pues los dos constituyen el despliegue de la dVvapg, y algo que los
trasciende, ya que la capacidad no se puede identificar con ninguno
de los extremos, pues entonces uno de ellos quedaria fuera de la esfera
del ser. Con ello, en cierta medida, esta definiciéon preserva uno de los
aspectos mas problematicos de la i8éa del Bien, a saber, el hecho de
que siempre permanece €méketva Tig ovoiag, mas alla de cualquier
determinacidn, incluso de aquella que es propia de su definicién. En
otras palabras, SUvapig consiste tanto en la capacidad que se despliega
al llevar a cabo o al recibir una accién, asi como también en el poder
originario que permite que dicha capacidad se despliegue. El primer
sentido conlleva una determinacién, mientras que el segundo aparece
como una condiciéon necesaria para cualquier determinacién, una
condicion que trasciende cualquier determinacion, dado que es comun
a todas ellas. En consecuencia, la idéa constituye el principio segun
el cual todas las cosas estan determinadas y son conocidas en cuanto
tal o cual cosa —el hombre en cuanto hombre, los dioses en cuanto
dioses— y a partir del cual puede tener lugar el despliegue de dicha
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determinacion. Asimismo, a pesar de que consiste en lo mas propio de
cada cosa, se encuentra mas alld de ella, puesto que su caracter comun
impide que se identifique completamente con una cosa, en cuanto que
la manifestacién de estas ultimas implica un devenir constante y, con
ello, un continuo venir a ser otro.

En sentido lato, entonces, se puede sostener que la idéa constituye
la @vo1g de todo lo que pertenece a la esfera del ser, ya que asigna la
determinacion propia de cada cosa y los términos a partir de los cuales
se puede dar su despliegue, a saber, aquello que es su causa y que es
capaz de afectarla, la manera en que actua, el punto en el que alcanza su
consumacion. En un sentido mds estricto, en cambio, la @UOLG consiste
en el principio del despliegue propio de las cosas que se encuentran
sometidas al devenir, al movimiento (kivnoig), en la medida en que
los pardmetros de dicho despliegue se encuentran establecidos de
antemano. Asi, los cuerpos tienden hacia arriba o hacia abajo, segiin
el elemento que los constituya como tales, los seres vivos estan
organizados de modo tal de ser capaces de llevar a cabo sus funciones
propias. Lo Unico que puede escapar a los designios de la ¢vo1g, hasta
un cierto punto, es el 190¢, aun cuando, al menos en el caso de los seres
humanos, solo puede actuar en los confines dados por aquella.

5. De la §ikn a la dikatoovvn. El paso de la justicia cosmica a la
justicia en cuanto principio del actuar humano

Estacomprension delarealidad, articuladasobrelabase de principios
comunes a todas las cosas y que al mismo tiempo las trascienden, debido
al caracter eterno e inmutable de dichos principios, implica asimismo
una revolucion en lo que se refiere a la manera en que se concibe la
justicia y su caracter intrinseco o extrinseco. En efecto, dado que la
i0¢a constituye el principio segun el cual se determina todo cuanto es,
la justicia también posee una idéa, un principio que trasciende todas
sus manifestaciones y que, por consiguiente, se encuentra también
mas alla de ella. Asi, en lugar de hablar simplemente de dikn, Platon
busca conocer en qué consiste la Sikatoovvn. Por lo tanto, la justicia
deja de ser aquel principio que dispone los limites de cada cosa, vela
por que dichos limites no sean transgredidos y establece la estructura
de la realidad en su conjunto, tanto respecto de los seres que actian
simplemente en virtud de su @bvoig como de aquellos que lo hacen
por 7Yog, para pasar a ser algo propio de estos tltimos. De este modo,
el paso de una justicia cdsmica —entendida en relacion tanto con la
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disposicion de la totalidad de lo que es (9éuig) como del rol que a
cada cosa le tocd en suerte, en particular a los seres que actiian por
su NYog¢ (poipa)- a una justicia eminentemente humana, se consuma
expresamente en la fundacion que lleva a cabo Platén de una moAig
justa, a saber, una ciudad en donde todos sus habitantes puedan llevar
a cabo su actividad propia.

Asi, en primer lugar, con la fundacién de una moAig —incluso si se trata
de una mera propuesta’- Platon pretende conocer en qué consiste la justicia
en cuanto tal (Sikatoovvn), a fin de demostrar por qué es mejor vivir de
acuerdo con ella que de manera injusta. Ahora bien, dado que es dificil de
percibir en qué consiste la justicia en el hombre en términos generales —es
decir, adecuados a su idéa, prescindiendo de las condiciones y limitaciones
bajo las cuales se manifiesta la justicia en cada hombre en particular-, en la
TOAG seria mas facil reconocer aquello que determina a la justicia como tal,
ya que ella es propia tanto de los seres humanos como de la oA (Platon
2003, 58-60). Por otra parte, el motivo por el cual surge la oA radicaria
en el hecho de que ningtin hombre es capaz de vivir de manera auténoma,
sino que carece de muchas cosas que le son necesarias para la vida y, por
lo tanto, la oA naceria a partir del intercambio reciproco de aquello que
cada uno tiene por aquello que le falta. El origen de la mo\g se encontraria,
entonces, en la propia necesidad (ypeia, Platén 2003, 60). Esta se manifiesta,
antes que nada, en las necesidades de alimentacion, vivienda, vestimenta y
calzado, sin las cuales los seres humanos no pueden sobrevivir, descansar, ni
estar protegidos de las inclemencias del clima. A partir de ellas, luego, queda
en evidencia el sentido mas profundo de la necesidad, en donde se halla a
su vez el lugar propio de la justicia. Platon sostiene que no es conveniente
que cada uno de los habitantes se dedique a satisfacer por si solo todas
sus necesidades, ya que no cuenta con el tiempo necesario para llevarlas
todas a cabo, ni tampoco es posible que sea capaz de realizarlas bien. Por
consiguiente, lo mejor es que cada uno se dedique a una actividad —a cultivar
la tierra, a construir viviendas, a confeccionar vestimentas o calzado, etc.-,
de acuerdo con sus capacidades, y que ponga a disposicion de los demas los
frutos de su trabajo, al tiempo que se beneficia del trabajo de estos ultimos,
en lo que él no puede proveer por si mismo (Platén 2003, 60-61).

Ahora bien, esta division de los trabajos estaria dada por la gvoig
de cada uno, ya que cada ser humano nace distinto de los demas,

* Cf. Plat6n 2003, 60: “Si contempldramos en un discurso (9eacatpeda AOy®) una
TOMG que nace, jacaso no verfamos también c6mo nacen la justicia y la injusticia
propias de ella (tnv dtwowocvVNY avTig ®ol TV Adwmiov)?”.
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en el sentido de que unos poseen una aptitud para llevar a cabo una
cierta actividad y otros otra: el agricultor, a cultivar la tierra, el albadil,
a construir edificios, el sastre, a confeccionar vestimentas, etc.’. Asi,
por ejemplo, ya que en la moAig todos necesitan de la actividad del
agricultor, este tiene la posibilidad de consumar su disposicion natural,
para beneficio no solo de si mismo, sino también de todos los demas. Si
no se requiriera jamas la actividad del agricultor, en cambio, no podria
alcanzar la consumacion de su @votg, la cual quedaria incompleta. La
necesidad, entonces, se puede entender en un sentido mas profundo
como aquel impulso que posee cada ser vivo por desplegar su propia
@volq. En el caso de los seres que acttian solo por naturaleza (¢voet), si
se dan las condiciones para que ella se despliegue, tendrd entonces lugar.
Cuando se trata de seres cuyo principio de accion radica en el 9o¢, en
cambio, aquellas condiciones no son suficientes para que se despliegue
su actividad, ya que ellos actiian a partir de aquello que conocen.

Es aqui donde se puede apreciar claramente que la justicia ya no
es considerada un principio rector de todo el universo, en términos
césmicos, sino como un principio que determina la bondad de la
actividad que realiza un ser que actua en virtud de su 9o¢. Si en los
seres puramente naturales en el hecho de alcanzar su consumacién
constituye el bien adecuado a ellos, en los seres que actuan por su n9og
la consumacion de la propia actividad debe redundar en un bien para
todos quienes se ven afectados por ella o tienen un interés en ella. En
ese bien, entonces, consistirfa la justicia. Asi, aun cuando el agricultor
cultiva la tierra porque en eso consiste su actividad propia, el producto
de ella permite que toda la oG se alimente de los frutos de la tierra, y el
agricultor sera justo si pone a disposicion de la moAig el producto de sus
esfuerzos y, a su vez, los demas habitantes seran justos con el agricultor si
le pagan un precio adecuado, porque asi le permiten vivir de su trabajo y
no se ve en la necesidad de hacer otras labores para sobrevivir.

6. A modo de conclusion

Por consiguiente, en este punto se pueden apreciar los alcances de
la revolucién en torno a la nocién de justicia que se constata en Platon.
En primer lugar, en vez de constituir un principio intrinseco de accion,
que actia observando los limites dispuestos para cada ser, mediante

> Platén 2003, 61: “évvo® Y& ®al atog, elmdvtog 60D, 6Tl TEMOTOV PEV UMDV
dvETAL ENOOTOS OV TTAVY OUOLOG EXAOTY, AALA SLapEQmY TNV HUOLV, AANOC €T
drhov €gyov maELv”.
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los cuales puede llegar a consumar el destino asignado para él por los
dioses, la justicia aparece como una medida comun para un cierto
ambito de seres, los que actuan segun su ndog. Toda accién que se
despliegue de acuerdo con esa medida es considerada justa, mientras
que toda accidn que se oponga a ella es injusta. Su caracter comun deja
en evidencia, en segundo lugar, que constituye un principio extrinseco,
que se encuentra mas alla de todo agente cuyas acciones se encuentran
relacionadas con ellay que, ala vez, le confiere o le niega el caracter justo
a dichas acciones. En ese sentido, la justicia es aquel poder (Svvayig)
en virtud del cual las acciones de los seres que actiian segtin su f90g
son consideradas justas o injustas. Por consiguiente, dichas acciones ya
no son en si mismas justas o injustas en la medida en que concuerdan o
se oponen al despliegue o la imposicién de la determinacién propia de
cada cosa, contrariamente a cuanto propone Herdclito. Por dltimo, en
cuanto a la relacion entre f90¢ y @01, resulta que el primero aparece
como un principio que trasciende esta tltima, en la medida en que el
agente lleva a cabo su actividad propia sobre la base del conocimiento
de su finalidad y de aquello que se debe hacer para alcanzar dicha
finalidad. Tal conocimiento se encuentra en las idéat, en particular en
la idéa del Bien, y en ese sentido no estaria vedado a los hombres. Sin
embargo, solo ciertos seres humanos en particular, quienes dedican
su vida a la contemplacién de la realidad en cuanto tal y que a la vez
estan capacitados para llevar a cabo dicha contemplacién, los asi
llamados “amantes de la contemplacion de la verdad” (¢thoVedpoveg
tiig aAndelag, Platén 2003, 212), los verdaderos filésofos, son capaces
de alcanzar aquel conocimiento mas alto. Serian entonces los filosofos
quienes preservan esa relacion conla divinidad, aunque sea enlamedida
en que se ocupan de aquello eterno e inmutable que se manifiesta en el
constante devenir de la realidad.
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