Dianoia, vol. 3, no. 3, 1957
PLATON. LA TEORIA DEL ESTADO JUSTO*

En La Repiblica es donde alcanza su pleno desarrollo y su expresién més
perfecta aquella intima compenetracién entre el ideal del individuo y el de la
comunidad que hemos sefialado antes como caracteristica de la concepcién
platénica. El tema de la justicia se aborda ahora directamente, y en el des-
pliegue de su problematica es donde se muestra la esencial identidad de las
normas que han de orientar tanto la vida del hombre como la del estado.

Pero aqui también ha de preceder a la construccién positiva de la teorfa,
la remocién de las opiniones difundidas, que obstaculizan la comprensién y
la aceptacién de la verdadera doctrina.

El didlogo se entabla a propdsito de las consideraciones de Kephalos
~un anciano que ha logrado reconstruir la fortuna de sus antepasados y en
cuya casa del Peireios transcurre la escena— sobre la vejez y el mejor modo
de terminar la vida con felicidad. Cree que ello se logra aceptando como
norma no engafiar, ni mentir, ni deber nada a nadie, sea Dios u hombre. La
justicia consistiria en decir la verdad y en devolver a cada uno lo que de é]
se ha recibido. Podemos ver en esta definicion el ideal del burgués, del
comerciante, que ha hecho fortuna y al mismo tiempo quiere ser honesto.
Pero la definicién no es exacta, pues si alguien nos ha entregado en depésito
un arma y habiendo perdido la razén nos exige su entrega para atacar a
otro, no es justo devolvérsela ni decirle toda la verdad! Esta refutacién no
es tan ingenua como parece. La solucién de este caso sencillo, que cualquiera
entiende, puede trasladarse a otros mAs interesantes y actuales, como la si-
tuacién de un banquero frente a los cheques de un anciano con la voluntad
ya captable, o la de un abogado frente a un cliente excitado que quiere
pleitear a todo trance en asunto que ha de arruinarlo? Parece, por otro lado,
que Platén hubiera querido oponer una refutacién proporcionada a la doc-
trina. La pequéiiez y limitacién de la objecién estdi muy de acuerdo con la
pequeiiez y limitacién de un ideal de metecos.

Pero es posible entender la misma definicion con un significado més
amplio. Ya el poeta Siménides de Julis (en Keos, 556) habfa dicho que es
justo devolver a cada uno lo que se le debe. La tradicién interpretaba que
“lo que se debe” es hacer bien a los amigos y mal a los enemigos.®* Hemos
visto que el derecho 4tico lo habia reconocido al establecer la distincién entre

® Fragmento del libro en preparacién El pensamiento del derecho y del Estado en
la Antigiiedad.
"1 Rep.,, 33la-d.
2 Cf. A. E. Taylor, Plato, pag. 267.
3 Rep., 331e-332d.
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injusticia y antiinjusticia. Frente a ello, y como ya en el Kritén y en el
Gorgias, Platon sostiene que el hombre justo no debe hacer mal a nadie.
Pues cuando se hace dafio a un animal, éste se torna peor relativamente a su
virtud. Asi también si se hace dafio a un hombre, se volverd maés injusto.
Pero el efecto del hombre justo no es hacer a otro mas injusto, como el efecto
del misico no es hacer ignorantes en musica. Luego el justo hace el bien a
cualquiera, sea amigo o enemigo, bueno o malo.*

Més importante era el examen de la teoria que no veia en la justicia otra
cosa que la ventaja de los que poseen el poder politico, el interés de los
gobernantes, que imponen su voluntad a los sometidos, bajo el nombre de
derecho. Era la prictica de la politica griega nacional e internacional, espe-
cialmente de la ateniense durante la guerra del Peloponesos de la que Thuky-
dides nos ofrece testimonios inequivocos. Platén hace ahora portavoz de ella
al sofista Thrasymajos y formaliza su critica notando que la funcién de toda
arte consiste en otorgar una ventaja, no para el que la ejerce, sino para otro.
Asi la medicina no existe en interés de ella misma ni del médico, sino del
cuerpo y del enfermo. Luego, los gobernantes tampoco ordenan lo que es
util para ellos, sino para los gobernados.> Puede replicarse, sin embargo, que
hay artes en que el principio no se cumple. El pastor no cuida de las ovejas
en interés de ellas, sino para obtener un provecho. Asi también el gobernante
sélo gobernaria en interés propio. Pero la cosa no es tan sencilla. El pastor,
en cuanto funciona como tal, procura el bien de sus ovejas; cuando saca
provecho de ellas no es como pastor, sino en cuanto mercenario o comensal.
Esta distincién puede aplicarse al gobernante. Si éste exige una remunera-
cién es justamente porque, en cuanto gobernante, no persigue su interés sino
el de los administrados. Obtener una remuneracién es lo que constituye el
arte del mercenario. Asi, cuando el médico gana un salario, éste no es efecto
de su arte. El efecto del arte de la medicina es siempre restituir la salud. Si
el médico gana un salario, es porque a su arte afiade la del mercenario. Lo
mismo ocurre con los demés: las artes se distinguen entre si por su objeto, y
si de todas se obtiene una ventaja comin, es porque se la procuran de un
mismo elemento comiin, que agregan a su funcién propia. Asi, el arquitecto,
en cuanto emplea su arte propia produce una casa, en cuanto ejercita el arte
del mercenario, obtiene la remuneracién. La contraprueba de ello est4d en
que si el artista trabaja gratis, produce igualmente el efecto de su arte, pero
no saca ninguna ventaja. Lo mismo ocurre con el gobernante: su arte no
busca su interés propio sino el del gobernado. Esa es la razén por la cual
hay que darle una remuneraci6n.®

Luego se examina la otra tesis de Thrasymajos: que el injusto, por

4 Rep., 335b-e.

5 Rep., 341c-343a.
8 Rep., 343a-347a.
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obtener mayor ventaja, es més feliz que el justo; que la injusticia ha de ser
clasificada junto a la virtud y a la prudencia y la justicia, junto al vicio y a la
simpleza. Platén le opone una sutil argumentacién. El justo no quiere aven-
tajar al justo (su semejante) sino al injusto (su contrario). El injusto, en
cambio, quiere aventajar al justo y al injusto, a su contrario y a su semejante,
a todos. Se sostiene que el injusto se parece al bueno e inteligente, y es como
aquel a quien se parece; el justo, lo contrario. Pero el entendido, en cualquier
clase de ciencia, no quiere aventajar al entendido, sino que hace lo mismo que
su semejante; el ignorante quiere aventajar al ignorante y al entendido. Aho-
ra bien: el entendido es sabio y bueno, luego el bueno y sabio no quiere
aventajar a su semejante sino a su contrario; el malo e ignorante, a su semejante
y a su contrario. Pero antes dijimos que el injusto quiere aventajar a su
semejante y a su contrario, y el justo, s6lo a su contrario. Luego el justo se
parece al bueno y sabio, el injusto, al malo e ignorante. Y como cada uno
es como aquel a quien se parece, el justo serd bueno y sabio, el injusto ig-
norante y malo.” Por este camino un tanto complicado, no sélo se refutaba
la tesis de Thrasymajos, sino que se desembocaba nuevamente en la doctrina
socritica de que la virtud depende del saber. Pero ¢no es la injusticia, por lo
menos, mas fuerte que la justicia? 8 Tampoco. Pues todo estado o comunidad
de cualquier clase, necesita que sus miembros cumplan entre si las reglas de
la justicia. La injusticia produce querellas, odios y sediciones, y reduce la
comunidad a la impotencia, mientras que la justicia fomenta la concordia y
la amistad. Estos efectos ocurrirdn tanto en las relaciones entre varios indi-
viduos, como en- el interior de uno solo: tanto el estado como el individuo
justos seran interiormente més fuertes que los injustos.® Tampoco es exacto
que el injusto sea mas feliz que el justo. Cada cosa tiene su funcién, aque-
llo que sélo ella puede hacer o hace mejor que otra. Y todo 6rgano que tiene
una funcién, tiene también una virtud propia necesaria para la funcién. Asi,
también el alma tiene su funcién, que es dirigir, gobernar. Tendr, pues,
su virtud propia: el alma buena gobernara bien, la mala, mal. Pero ya admi-
timos que la justicia es una virtud-y la injusticia un vicio del alma. Luego el
alma y el hombre justos vivirdn bien y, como el que vive bien es feliz, el justo
es el feliz y el injusto el desgraciado. De todo esto, pues, se puede concluir
contra Thrasymajos que no es exacto que la injusticia sea mas ventajosa que
la justicia.’® Sin embargo, no podemos considerar estas refutaciones como
definitivas, pues en ellas se ha pasado por alto la determinacién de la esencia
de la justicia, y, mientras esto no se aclare, no podra decidirse si ella es virtud
o vicio ni si hace feliz o desgraciado. La insuficiencia de las doctrinas sofis-

7 Rep., 348b-350c.
8 Rep., 348e.

9 Rep., 351c-352d.
10 Rep., 352d-354c.



PLATON 235

ticas se advertird plenamente cuando puedan enfrentarse con la corcepcién
desenvuelta por el propio Platén.

Podemos considerar tres clases de bienes: 1) aquellos que deseamos por
ellos mismos, 2) aquellos que deseamos por ellos mismos y, adem4s, por sus
consecuencias o sanciones, y 3) aquellos que deseamos sélo por sus consecuen-
cias. Platén estd firmemente convencido de que la justicia es un bien que
pertenece a la clase 2). Pero ésta no era de ningim modo una doctrina uni-
versalmente aceptada. La prédica de algunos sofistas y la préctica. politica
de los ultimos decenios habjan conducido a amplios circulos a un modo de
pensar utilitario: la justicia es deseable s6lo por la ganancia y la reputacién
que concede, pero en si misma no es un bien porque su cumplimiento es
penoso. Por eso Platén hace exponer este punto de vista a sus dos hermanos
Glaukon y Adéimantos, los cuales exigen que Sékrates determine la esencia
de la justicia y de la injusticia y su calidad de bien y mal respectivamente,
sin tener en cuenta sus consecuencias,

Glaukon retoma la tesis de Thrasymajos, pero en realidad su exposicién
se asemeja mucho més a la doctrina de Antiphén. Reaparece la distincién,
abandonada por el primero, entre la naturaleza y el derecho positivo. Segin
la naturaleza, cometer injusticia es un bien, padecerla, un mal, pero el mal de
padecerla es mayor que el bien de cometerla. Entonces, por temor de padecer
injusticia, los hombres juzgan itil entenderse entre si para no cometerla ni
sufrirla. En esa convencién han tenido su origen las leyes y a su contenido
se lo ha llamado “lo justo”. La justicia resulta, pues, un término medio entre
el mayor bien —la impunidad de la injusticia cometida— y el mayor mal
—la impunidad de la injusticia padecida. Lo cual evidencia que el hombre
no ama la justicia como un bien en si, sino que la respeta por la imposibilidad
en que se halla de cometer la injusticia. Si hiciéramos el experimento de dar
a ambos, al justo y al injusto, el anillo de Gyges ~—que volvia invisibles a los
que lo llevaban— comprobariamos que el justo seguiria la misma via que el
injusto: trataria de apoderarse de los bienes ajenos y de disponer de todo a
su antojo. Esto demuestra que nadie es justo por conviccién sino solamente
por coaccién. Para determinar ahora la relacién de la felicidad con el justo
y con el injusto, deberiamos comparar a uno y a otro en su mas alto grado de
perfeccién, Supongamos al injusto perfecto: cometerd toda suerte de injusti-
cias, pero se esmerard en ocultarlas muy bien porque “la obra maestra de
la injusticia es parecer justo sin serlo”. Supongamos al justo perfecto: querrd
ser justo, pero no parecerlo, pues si aparece como justo recibird recompensas
y honores y ya no se podria precisar si es justo porque ama la justicia o sélo
por sus consecuencias. Siendo justo, pues, aparecerd como injusto; virtuoso
hasta el dltimo dia de su vida, ser tenido por criminal. Es claro que, como
todos juzgan por las apariencias, €l justo serd castigado y se hundird en la

.
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desgracia, mientras que el injusto obtendr4 todas las ventajas, incluso el po-
der politico, y alcanzara, asi, la felicidad.®*

Adéimantos, desde otro punto de vista, viene a reforzar las dificultades
sefialadas por su hermano. Dejando a un lado toda base especulativa, expone
el desconcierto y la desmoralizacién de la juventud de su época, producidos
por un método inadecuado de educacién moral. Esta situacién proviene del
modo como se elogia a la justicia y se censura a la injusticia. No se elogia a
la justicia por Io que es en si misma, sino por la consideracién y ventajas que
procura: magistraturas, matrimonios convenientes y, todavia, las recompensas
enviadas por los Dioses. Por otra parte, el vulgo y los poetas, si bien en-
comian la discrecién y la justicia, se lamentan de que su cumplimiento sea
penoso, mientras reconocen la facilidad y las ventajas de la injusticia, y elo-
gian a los malos, que son ricos o poderosos. Y los sacerdotes y adivinos pro-
meten a éstos que por medio de ceremonias y sacrificios podran conseguir la
absolucién de sus crimenes. Y bien: el joven que se educa oyendo tales pen-
samientos llega a la conclusién practica de que, lo importante es aparentar
ser justo, pero, en el fondo, tratar de ser injusto. Por consiguiente, ese modo
de elogiar la justicia, en realidad fomenta la injusticia. Nadie es voluntaria-
mente justo: se censura a la injusticia porque, ya sea por cobardia, vejez o
enfermedad, se est4 impedido de cometerla. .Si se quiere, entonces, evitar las
consecuencias de tal modo de pensar, es necesario mostrar los efectos que
justicia e injusticia producen por si mismas en el alma, dejando de lado la
reputacién y las retribuciones que a una y a otra corresponden.!2

El examen que ha hecho Platén de las doctrinas politicas de los sofistas
y de las opiniones difundidas entre las clases cultas, puestas en boca de
Glaukon y Adéimantos, bastan para demostrar el profundo conocimiento y la
clarividencia que poseia de las dudas, tentaciones e impulsos a que estd
sometido €] hombre, que él mismo debié experimentar intimamente para po-
der comprender, y que, por consiguiente, su idealismo ético y politico no
fue el resultado de un ingenuo y ciego doctrinarismo, sino el fruto maduro
de una simiente que habia germinado en su alma y que para crecer y pros-
perar tuvo que eliminar los venenos que intentaban agostarla.

La Repiblica se inicia planteando el problema moral del individuo, en
el cual est4 implicado, como un caso especial y privilegiado —y hemos visto
que Platén no deja de sefialarlo— el problema moral del gobernante. Pero
Platén ejecuta ahora un paso audaz, que a primera vista parece irrealizable:
entiende que el problema del estado, no ya el del gobernante, es exactamente
igual al problema del individuo y que el principio normativo es para ambos
el mismo. Si hay una justicia del estado y una justicia del individuo, existe

11 Rep., 357a-362¢
12 Rep., 362e-367e.
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una analogfa o proporcién entre ambos, que tiene su fundamento en la iden-
tidad esencial del principio de justicia que regula tanto al une como al otro.
La demostracién acabada de esta tesis sélo tendré lugar al final del libro 1V,
una vez que se confronte la estructura del estado con la del alma. Pero, por
de pronto, se sirve de ella como de una hipétesis metédica para resolver el
problema de la justicia en el individuo. La investigacién ha de comenzar
por la justicia en el estado, porque aqui se encuentra en un cuadro més grande
y, por eso, més facil de- descifrar. Después se indagara en el individuo, tra-
tando de hallar la semejanza de la justicia grande en los rasgos de la pequefia.
Es como si un hombre corto de vista, teniendo que leer una inscripcién en
letras muy pequeiias y advirtiendo que en otro lado se encuentran las mismas
letras, comenzard por estas tGltimas para examinar después las primeras y
confirmar si son las mismas.’* La investigacién sobre el estado surge, pues,
como un medio para el conocimiento del principio moral del individuo. Si
realmente es sélo eso o en el pensamiento platénico significa algo més, es
cuestién que sélo més adelante podremos resolver.

La justicia y la injusticia se nos descubririn contemplando la génesis del
estado.’* El proposito de Platén no es, empero, narrar la historia de un estado,
ni describir su organizacién real, ni tampoco construir una constitucién con
todos sus detalles, sino trazar “el modelo (nagdderypa) de un estado perfec-
07, “constituido segin la naturaleza”!® por medio del pensamiento.!? Se
trata, pues, del estado ideal entendido como el mejor estado posible, lo que
no significa, sin embargo, una utopia irrealizable. Tal intento no era abso-
lutamente nuevo. Aristoxenos y Favorinus afirmaron que la Reptblica era
un plagio de las Contradicciones de Protagoras.}® Pero esta acusacién es evi-
dentemente falsa. No es improbable, en cambio, que el proyecto de Hippé-
damos haya inspirado la divisi6n en tres clases, Por otro lado, como la ma-
yoria de los aristécratas de Athenai, Platén admiraba a Spartal® y algunos
rasgos de su constitucién influyeron también en él, pero el estado platdnico
se aparta de ella en puntos fundamentales y en su conjunto no se asemeja a
ninguna de las constituciones existentes hasta entonces.

El estado es la reunién de varios hombres en el mismo lugar, que se
asocian, a causa de la multiplicidad de sus necesidades, para ayudarse reci-
procamente.?® En esta definicién no se destaca explicitamente la nota del
poder, pero ella aparecerd en cuanto se especifiquen sus necesidades.

13 Rep., 368c-369a.
14 Rep., 369a.
16 Rep., 472d-e; cf. 427e.
16 Rep., 428e.
17 Rep., 369a; 473e.
18 Diog., Laert., 111, 37 y 57.
19 Y. admiracién por la nobleza persa y espartana estd ya en Alcib. 1, 120e sigs.
20 Rep., 369c.
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Y son justamente las necesidades humanas las que generan el estado, en
cuanto cada individuo se halla impotente para bastarse a si mismo y siente
la falta de muchas cosas.?* Tomando base en ellas, Platén distinguird tres
funciones: econémicas, defensa y ataque, direccion, a las que corresponderin
tres clases*? diferentes de ciudadanos: productores, militares y gobernantes.

Las primeras y més perentorias necesidades son las de nutricién, habita-
ciébn y vestido. Para solventarlas son posibles dos métodos: o bien cada
hombre produce lo necesario para si en todos los érdenes y se despreocupa de
los demds, o bien, empleando la divisin del trabajo, cada uno producira
un solo orden de cosas para si y para los otros. Este wltimo es evidentemente
superior, y como todos tienen aptitudes diferentes serd preferible que cada
uno haga una sola cosa, aquella para la que ha sido mejor dotado por la
naturaleza. Habra, pues, labradores, tejedores, constructores, zapateros, pas-
tores, comerciantes, marinos, mercado, moneda, minoristas, asalariados y
esclavos.??

Lo que Platén introduce, pues, como eje de toda su doctrina del estado,
no es simplemente la divisién del trabajo, fenémeno universalmente difun-
dido, sino el principio de la competencia (idoneidad), es decir, que en un
sistema de trabajo dividido, cada uno.ejecute aquel para el que posee la
mejor aptitud. ,

Sin embargo, la diversificacién de funciones hasta ahora enumerada no
da lugar a ofras tantas clases, sino que todas son unificadas en la que hoy
llamamos funcién econdémica, cuyos operantes reciben los nombres genéricos
de “productores” (dmuwoveyoi),?* y “negociantes” (yonpoatiotinoi).?®

La enumeracién anterior demuestra, ademds, por si sola, que seria un
error identificar esta clase con los “asalariados” en sentido moderno; ella
comprende también a los que trabajan por cuenta propia y a los empresarios
que emplean capital propio y trabajo ajeno. Platén se preocup6, sin embargo,
de evitar los casos extremos del “capitalista” y del “proletario”.

Esta comunidad elemental, ocupada exclusivamente con las tareas eco-
ndémicas y los deberes religiosos, constituye el estado primario, cuyos miem-
bros viven una felicidad eglégica en paz y en salud.?® En ella no vemos atn
al estado, con su aparato de poder, sino a lo que forma la esencia de toda
sociedad humana, surgiendo de sus més originarios motivos.

Pero los hombres no se contentan con esa vida sencilla y sana: quieren

21 Rep., 369b.

22 Rep., 434b; 435h; 440e; 441d.

23 Rep., 369d-371e; para los esclavos 433d y 395e.

2¢ Rep., 415a, c; 42lc.

25 Rep., 434c; 441a. Prefiero traducir “productores” en vez de “artesanos”, “negocian-
tes” en lugar de “mercenarios”, porque son mis generales y corresponden mejor a la
multiplicidad de especies que Platén mienta con dnpoveyol y xennatiorixol.

" 26 Rep., 372a-c.
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placeres, muebles cémodos, perfumes, cortesanas, pinturas, metales precio-
sos, etc. Este estado “lleno de humores”, que hace necesidad de lo superfluo,
requiere nuevas profesiones, como cazadores, ganaderos, artistas, poetas, mu-
sicos, modistos, pedagogos, nodrizas, peluqueros, cocineros y, con la vida
que van a llevar, médicos.2” Todo esto hari necesaria la guerra para ampliar
las fuentes de riqueza, y si los otros pueblos hacen lo mismo, tendre-
mos explicado el origen del fenémeno bélico. Pues éste tiene por causa
primaria la posesién de bienes, que a su vez es motivada por los deseos del
cuerpo.”® Dejando de lado el problema de su legitimidad, hay que reconocer
el hecho indiscutible, provocado por causas econémicas, de las guerras de
agresion y de defensa. De ahi la nueva exigencia de un ejército, que, de acuer-
do con el principio de la competencia, antes sentado, habrd de componerse
de guerreros especializados.® Ellos forman la segunda clase. Son llamados
“guardianes” (@ulaxes),?® pero como esta palabra designa también y prin-
cipalmente a los gobernantes, reciben el nombre especifico. de “auxiliares”
(&nixovgor )3 y “defensores” (Bomdoi).3? Eximidos de las otras funciones, de-
ben ser los obreros de la libertad del estado,®® los custodios de las leyes3* y
ejecutores de los decretos de los gobemantes.®® En otras palabras, les estd
confiada la “funcién ejecutiva” del estado. La idea de una milicia especiali-
zada era una novedad para entonces, particularmente para Athenai y los
otros estados democraticos, en los que todos los ciudadanos tenian la obliga-
cién de llevar armas, y con ella Platén se adelanta a la formacién de los ejér-
citos profesionales, que establecerin luego Philippos y Alexandros.

La importancia y la responsabilidad de la funcién de los guardianes exige
que esta clase sea sometida a una educacién esmerada. Platén recoge
la idea, expresada ya por Protagoras®® y el Anonimus Jaemblichi®" de que la
perfecciéon en cualquiera actividad humana es el resultado de tres factores
convergentes: disposicién natural, arte y ejercicio.

El buen guardi4n ha de poseer una serie de capacidades comparables
a las de un perro de buena raza: sagacidad para descubrir al enemigo, velo-
cidad para perseguirlo, fuerza para pelear, valentia para combatir bien, lo que
implica un temperamento irascible o fogoso (Supoednc). Pero, al mismo tiem-
po, ha de ser suave con sus conciudadanos, para lo cual ha de saber discernir

27 Rep., 372e-373d.
28 Phed., 66¢ sig.
29 Rep., 373d-374d.
30 Rep., 374d.

81 Rep., 414b; 415a, c; 434c; 440d; 441a; 458c.
32 Rep., 414b.

33 Rep., 395b sig.
34 Rep., 421a.

35 Rep., 438c.

36 Diels, Fr. 3 y 10.
37 Fr. 1, 2.
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entre amigos y enemigos. Este discernimiento entrafia ya una disposicién para
la filosofia.38 .

Importancia capital tiene para Platén el problema de la educacién de
los guardianes, al que dedica largos desarrollos en los libros II y III, y que
facilita, ademads, la solucién del problema de la justicia en el estado.

Acepta la antigua tradicién griega, empleando el sistema y los materiales
de la “gimnasia” y de la “musica”, nombres con que se designaban las artes
formadoras del cuerpo y del alma respectivamente. Pero ejecuta una selec-
cién entre sus elementos, de acuerdo a un plan y principios determinados.3®

La musica debe anteceder a la gimnasia, pues lo primero que se hace
con el nifio tierno para instruirlo es contarle mitos (fédbulas), es decir, dis-
cursos que, a pesar de algunas verdades que contienen, son predominante-
mente falsos. He aqui un punto delicado. Si en todas las cosas lo importante
es el comienzo, més atn lo es en la educacién, puesto que al modelar el alma
del hombre, las primeras impresiones son las que dejan trazas indelebles.

La ensefianza ha de ser fundamentalmente religiosa y moral para impri-
mir en el alma la piedad, la valentia, la discrecién y las otras virtudes.*® La
tradicién pedagbgica griega utilizaba para ese fin las obras de los grandes
poetas, particularmente las de Hémeros y Hesiodos, que junto a las de los
tragicos, eran invocadas frecuentemente como testimonios de los principios no
escritos de la moral y del derecho.** Platén, desenvolviendo una idea que ya
habia lanzado en el Gorgias,*? que a su vez contina una actitud que se re-
monta a Xenophanes, los condena severamente y prohibe su lectura y difu-
sién, porque los poetas ofrecen falsas representaciones de los Dioses y de los
héroes, imputdndoles toda suerte de crimenes y de guerras, e incitan, con el
ejemplo, a la discordia.** Si se ha de infundir la piedad a la nifiez, el deber
de honrar a los Dioses y a los padres y la amistad ciudadana,** el estado debe
establecer los “tipos” sobre los cuales los poetas han de fabricar los mitos.
Hay, pues, una “teologia” de estado, que significa una fuerte limitacién a la
libertad de ensefianza religiosa y moral y, de rechazo, una limitacién a la li-
bertad del arte. A Dios hay que representarlo tal como es. Por esencia es
bueno y no hace ni puede ser causa del mal. Por consiguiente, Dios no
es causa de todo, sino solamente de una pequeria parte de lo que le ccurre
al hombre. Es el dador de los bienes, mientras que los males provienen de
otro origen. Platén no determina aqui cudl sea este origen, pero es claro que,
segin la ensefianza socratica, radica en la ignorancia del hombre. Por otra
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41 Cf. Esch., Adv. Tim., 141; Lyc. Adv. Leocr., 102.
42 Rep., 501d-502d.
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parte, si los dafios involuntarios que sufre el hombre se interpretan como un
castigo enviado por Dios, ese castigo no es un mal sino un bien para el
culpable. Asi, pues, la primera ley y norma de los discursos que versan sobre
los dioses serd que Dios no es causa de todo, sino sélo del bien.®* Una se-
gunda ley establece la simplicidad y veracidad divinas. Dios es simple y no
se transforma. Dios, que es absolutamente perfecto, serd el ente menos trans-
formable. S6lo pedria transformarse en algo peor de lo que es. Pero esto es
imposible, porque ningin ente, sea hombre o dios; quiere cambiar de mejor
a peor. Tampoco Dios miente, apareciendo a los hombres en simulacros que
no corresponden a su ser, porque tal proceder no le serfa de ninguna utilidad.
Por lo tanto, Dios es simple y veraz en acciones y en palabras, y no cambia ni
engafia. He aqui un segundo tipo teolégico para los discursos ordinarios y
composiciones poéticas. Hay que censurar a aquellos que afirmen lo contra-
rio y prohibir a los “maestros encargados de instruir a la juventud” que ense-
-fien tales cosas.*®
Si, ademdés de piadosos, los guerreros han de ser valientes, habra que pro-
hibir los mitos que provoquen el temor a la muerte con representaciones
pesimistas sobre el més alld. La valentia y la libertad exigen temer a la de-
rrota y a la esclavitud més que a la muerte. Por eso Platén condena la esca-
tologia homérica y prohibe también el empleo de nombres terrorificos, tales
como “Kokytos” y “Styx”, que deben ser reemplazados por otros dotados de
opuesto espiritu.*” También ha de prohibirse representar a Dioses y héroes
lamentindose. El hombre virtuoso se basta a si mismo y no se queja ante la
pérdida de un hijo, de las riquezas o de cualquier otro bien. Los jévenes que
oyeran tales discursos no tendrian por qué no ceder ellos mismos, ante la
menor contrariedad, sin pudor ni coraje, a los llantos y lamentos. Pareja-
mente ha de prohibirse representar a héroes y Dioses riéndose. Los guardia-
nes no deben reir, pues la risa estrepitosa produce cambios violentos en el
alma incompatibles con la virtud. Por eso reprocha a Hoémeros el haber
descrito la carcajada olimpica.*8
El buen guardi4n ha de ser también veraz y todo aquel que mienta,
especialmente si la mentira puede perjudicar al estado y conducirlo a ruina,
debe ser castigado. Pero la mentira puede ser, a veces, un remedio, por lo
cual se autoriza a los gobernantes, y a éstos sélo, para engafiar a los enemigos
o a los ciudadanos si asi lo exige el interés del estado.*® 5
Finalmente, los guardianes deben cultivar la discrecién (owggosivn), que
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consiste en la obediencia a los jefes, en el dominio de los placeres del vino,
del amor y de la mesa, en la firmeza frente a todas las tentaciones. De ahi la
prohibicién de los mitos que representan la insolencia con los gobernantes,
la incontinencia de los Dioses, el amor a los presentes o en general a las ri-
quezas, las seducciones.™

Para que la educacion moral sea completa falta todavia tratar lo referente
a la justicia, pero como ésta es cabalmente el problema hacia cuya solucién
tiende la investigacion que se estd realizando, es preciso aplazarlo.’®

- Todos estos principios entrafian, ciertamente, una limitacién de la li-
bertad de expresién. Pero Platén no piensa desterrar a la poesia del estado
ideal; lo que quiere es reformarla partiendo del supuesto de que lo bello no
puede estar nunca en desacuerdo con los principios éticos. Jaeger ha visto
claramente que la paciente y detallada critica que Platén se vio obligado a
emprender de los grandes representantes de la poesia demuestra que estaba
convencido de que su fuerza educadora era insustituible.’

En los discursos hay que examinar, ademis de su contenido, su forma,
porque ésta produce también efectos en el alma, que influirdn en la educa-
cién del individuo. Esa forma puede ser de tres clases: narracién directa de
los hechos, como, por ejemplo, el dityrambo; representacién imitativa por los
personajes en el teatro, y finalmente, la forma mixta de ambas, como ocurre
en la epopeya.’ Ahora bien, si ha de valer el principio de la competencia,
que exige de cada uno una sola especie de tarea para realizarla perfectamente,
ha de prohibirse a los guardianes representar como actores de teatro. Ten-
drian que imitar a seres humanos de clases diferentes y en las mis diversas
sitnaciones, incluso a los animales o0 a los fenémenos de la naturaleza, todas
cosas que estin en desacuerdo con las cualidades morales que ellos han de
poseer. Al guardian s6lo se permitira el estilo de la simple narracién que imita
la virtud.5

Por la forma misma de su arte, los poetas teatrales son indeseables en el
estado perfecto. Se los desterraré, pues, a otros estados, no sin antes rendirles
los honores debidos a su inspiracién.%¢ Platén tenia, adema4s, otra razén para
excluirlos, y era la tendencia a elogiar la tirania, que frecuentemente se mani-
fiesta en sus obras.®

La poesia iba en Grecia acompaiiada de lo que hoy llamamos musica, al
punto que el significado de esta palabra comprendia también a aquélla.

Ahora bien, cuando el discurso va unido a lo musical, son el ritmo.y la
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armonia los que se adaptan al contenido espiritual, nunca éste a aquélios.
Por eso sélo deben admitirse aquellas armonfas, instrumentos musicales y
ritmos que susciten sentimientos acordes con el contenido de los discursos
permitidos, y que expresen en su lenguaje sin palabras, la vida del hombre
ordenado y valiente.®

Estas normas no rigen sélo para la poesia, sino también para la arqui-
tectura, la escultura, la pintura y, en general, para todas las artes. Ellas deben
ofrecer siempre imégenes de las buenas costumbres, siguiendo las huellas de
la belleza y del decoro y evitando la imitacién del vicio, la intemperancia, la
bajeza y la indecencia.®®

Pero si la musica es la parte superior de la educacién, es porque el ritmo
y la armonia penetran profundamente en el alma y la conmueven intensa-
mente, de suerte que, si la educacién ha sido conveniente la embellecen y, en
caso contrario la deforman, y porque hacen sentir vivamente la fealdad y las
omisiones en las obras del arte y de la naturaleza. La musica consigue asf
que, insensiblemente, desde la infancia el alma se incline hacia lo bueno y se
desvie del vicio antes de haber tenido plena conciencia de lo que hacia, de
modo que cuando reciba la formulacién racional de las normas, éstas serdn
aceptadas sin resistencia.®

Con ello Platén quiere insinuar que la educacién a base de la musica ha
de ser complementada por la més elevada que suministra la filosofia, pero, al
mismo tiempo, que ésta sélo puede fructificar si encuentra al alma ya labrada
por el trabajo de aquella educacién musical. La. misica es la propedéutica
de la filosoffa, pero la filosoffa es la perfeccién de la misica. A esto dltimo
alude nuevamente cuando afiade que no se podrd ser musico si no se conocen
los fundamentos de la musica, es decir, saber distinguir las “formas” de la
discrecion, de la valentia, de la generosidad, de la magnanimidad y de las
otras virtudes, -asi como las de los vicios opuestos, y reconocer su presencia
dondequiera que se encuentren, en ellas mismas o en sus imitaciones.®? El
empleo de la palabra €idn, que por primera vez hace su aparicién en el libro,
no es fortuito: denuncia la intencién de vincular la educacién por las Musas
con su fundamentacién tGltima en la filosofia.

Con el empleo educativo de las obras literarias y artisticas, reformadas
pero no eliminadas, Platén mostraba, ademds, que la formacién moral del
individuo s6lo es posible dentro del marco de la comunidad del estado, que
conserva los frutos del talento de sus miembros presentes y de las generacio-
nes pasadas. Si la reforma del sistema de educacién es una pieza esencial de
la reforma del estado, es porque éste constituye el conjunto de condiciones
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que hace posible la moralidad. Y esta funcién educadora del estado en materia
religiosa y moral es la que explica las limitaciones a la libertad de expresién
de pensamiento y del arfe a que estdn sometidos sus representantes.

La Repiblica no desarrolla la teoria del amor, que es una pieza funda-
mental en la doctrina platénica de la educacién, pero al final del estudio
sobre la musica, hace una referencia a él: el amor a los jévenes no debe con-
sistir en el placer fisico, efecto de la violencia y de la destemplanza, sino
en un sentimiento honesto, como el de un padre para con su hijo, “en vista de
un fin noble”.%> Este noble fin es, segin el Symposion, engendrar en el alma
del adolescente, por medio de bellos discursos estimulados por el espec-
ticulo de su belleza animica y corporal, otros pensamientos relativos a los
valores supremos, aspirando a los cuales se logra el modelamiento de la
vida.%3

A la ensefianza de la musica ha de seguir la de la gimnasia, en la cual
el guardidn debe ejercitarse desde la infancia y a través de la vida. Pero la
Repriblica no ofrece un plan completo, sino sélo “tipos” generales, dejando
al alma del propio educando la tarea de precisar sus reglas, pues no es el
cuerpo el que hace buena al alma, sino que ésta, si es buena, es la que da
al cuerpo toda su perfeccién. Se prohiben la embriaguez, las queridas y las
comidas refinadas como se estilaban en Sikelia y en Athenai. El régimen ha
de ser sencillo y mesurado, adecuado para aquellos que han de guerrear en
las mas diversas situaciones y circunstancias. Asi como la simplicidad de la
musica torna al alma discreta, asi la simplicidad de la gimnasia hace al
cuerpo sano.%

La gimnasia da ocasién para tratar el problema social de la medicina

de la administracién de justicia. Hemos visto ya que el Gorgias destacé la
analogfa del juez con el médico. Ahora se prosigue el paralelo desde otro
punto de vista. Los desérdenes y enfermedades harin necesarios muchos
tribunales y clinicas. La abundancia de estos institutos, lejos de ser un pro-
greso, es el signo de un sistema de educacién vicioso. Es indigno tener que
recurrir a los demé4s como jueces del propio derecho, en lugar de serlo uno
mismo; y més indigno atin emplear la mayor parte de la vida sosteniendo
pleitos para defender la injusticia y eludir el castigo, cuando es mucho mas
hermoso y ventajoso ordenar la propia vida de manera de no tener necesidad
de un juez “somnoliento”. No menos indigno es tener que recurrir a los
médicos, no ya por alguna herida o enfermedad pasajera, sino por tantas

62 Rep., 402c-403c. Este pasaje por si solo desvirtda la afirmacién de Kelsen (La
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viejo, Platén condené la pederastia. El libelo de este autor es un ensayo malintencionado
del malquistar a los lectores de hoy con el genial filésofo, exhibiéndolo como un represen-
tante y propagador de la pederastia, la mentira y la autocracia.
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nuevas enfermedades, que antes no existian, y que han sido originadas por la
pereza o los excesos del régimen de vida.s

Platén critica la medicina de las enfermedades crénicas e incurables. En
un estado bien gobernado cada uno tiene su funcién, que estd obligado a des-
empeiiar, y nadie tiene vagar para vivir como enfermo y hacerse cuidar.
El obrero que tiene que trabajar cada dia, no puede tolerar un régimen pro-
longado, no tiene tiempo para ser un enfermo y abandonar sus tareas. Asf,
despedir4 al médico y reanudando su régimen habitual, o bien recobrara la
salud ejerciendo su oficio, o bien, si su constitucién no resiste, la muerte lo
liberara. Sélo el rico, que ninguna obligacién tiene, puede someterse a seme-
jante terapéutica, que, por otra parte, perturba todas las ocupaciones. Pero
la objecién capital que le hace Platén, es que obstaculiza toda meditacién
interior, temiendo siempre la jaqueca y el vértigo y acusando a la filosofia de
ser su causante. Por eso, confrontdndolo con los métodos de su época, elogia
al viejo dios Asklepios, que invent6 la medicina sélo para las enfermedades
localizadas y pasajeras. Los enfermos incurables no deben ser cuidados, pro-
longéndoles una vida miserable y dando lugar a-que engendren hijos tarados,
porque esto no es util ni para ellos mismos ni para el estado. El tnico que
aprovecha es el médico, que cobra sus honorarios.? De todos modos, el estado
necesita buenos médicos. Estos son aguellos que unen al conocimiento de su
arte la experiencia de todas las enfermedades, por haberlas padecido todas.®?

También el estado necesita buenos jueces. Pero no podemos aqui con-
tinuar el paralelo con los médicos: los mejores jueces no son aquellos que han
cometido todos los crimenes para poder luego descubrir los de los otros, como
el médico diagnostica las enfermedades de acuerdo a las que él ha padecido.
Para juzgar honestamente, es preciso que el buen juez haya vivido su juventud
libre de vicios. Pero esto tiene cierta desventaja: los jévenes buenos son fa-
cilmente engafiados por los injustos, porque no encuentran en ellos mismos
modelos de la mentalidad de los malos. Por eso los buenos jueces no deben
ser jovenes: deben haber vivido lo suficiente para haber podido estudiar el
vicio en el alma de los demés, supliendo, asi, por medio de la ciencia, la
falta de experiencia de los crimenes que no han cometido.® A este respecto
Platén agrega un comentario sobre la fama de inteligentes que suelen tener
los malos, que es uno de los multiples testimonios de su profundo conoci-
miento de los hombres: el que ha cometido mil injusticias es habil y rdpido
para descubrir las malas intenciones, y, cuando se topa con pillos como él, da
muestras de una clarividencia superior, porque halla en su propia conciencia
el modelo de la de aquéllos. En cambio, cuando se encuentra con hombres
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honrados es incapaz de apreciarlos, haciendo gala de una desconfianza fuera
de lugar, porque su alma carece de los modelos de la rectitud. Pero como
el nimero de los malos es mayor que el de los buenos, pasa por prudente
‘més bien que por necio, ante si mismo y ante los dem4s.®

La conclusién sobre los médicos y los jueces es que, en el estado ideal,
ellos deben ocuparse s6lo con las fallas de los ciudadanos bien constituidos
de cuerpo y de alma. A los mal constituidos de cuerpo se los dejar4 morir, y
a los que tienen almas perversas e incorregibles habréd que hacerlos perecer. 70
En cambio, el joven educado en los principios antes expuestos de la musica
y de la gimnasia no tendra necesidad de jueces ni de médicos, excepto para
los males pasajeros.™

Pero la gimnasia, a pesar de referirse al cuerpo, ha de orientarse a des-
envolver la fuerza moral mas bien que la fisica. Contra la opinién corriente,
Platén advierte que la gimnasia, al igual que la misica, tiene por fin la edu-
cacién del alma. Ambas tienen que combinarse para lograr una formacién
arménica. Las naturalezas valientes que cultivan sélo la gimnasia se tornan
salvajes y duras, y las naturalezas filos6ficas que cultivan sélo la misica se vuel-
ven flojas y mansas. Pero, si como antes hemos dicho, los guardianes han de ser
a la vez fogosos y suaves, esta dificil combinacién sblo puede obtenerse por
medio de la colaboracién de la gimnasia y de la miisica, que, mezcladas en
justas proporciones, nos darin hombres a la vez valientes y filésofos (discre-
tos).”? Es evidente el propésito de Platén de superar asi los ideales educati-
vos de Athenai y de Sparta, dirigidos, el primero predominantemente hacia el
espiritu, y el segundo hacia el cuerpo.

El sistema de educacién propuesto en la Repiblica requiere, desde lue-
go, un plantel de instructores competentes. Ya hemos visto que el libro alude
a los “maestros encargados de instruir a la juventud”.”® Ahora destaca expre-
samente la necesidad de que haya un habil director (Zmotdrng), capaz de
mezclar en la proporcién debida la musica y la gimnasia para formar aquel
tipo de guardianes.™ Con ello se plantea el problema de la educacién de
los propios educadores. Pero, por el momento, no se resuelve. Es preciso atin
considerar un aspecto més elemental en el estado. Ademés de las exigencias
econdmicas y defensivas, el estado necesita una direcciéon. Esta funcién de
gobierno ha de ser ejercida por hombres seleccionados entre los guardianes,
que formarin la tercera clase dentro del estado. Ya hemos visto que el
nombre de guardianes (gihareg)™ se aplica preferentemente a éstos. Se los
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llama también “consejeros” (Bovhevtizai),’® pero mas frecuentemente “jefes”
(doxévror).”™ Es evidente que han de gobernar los de mis edad a los mas
jvenes, y que, entre aquéllos, hay que elegir a “los mejores”, es decir, a los
mejor dotados para guardar al estado. Para ello deben poseer sensatez, au-
toridad y solicitud por los intereses del estado. Se elegird, pues, entre los
guardiapes, a “los més celosos en hacer durante toda su vida aquello que, a
juicio suyo, es util al estado y que a ningin precio consentirian hacer algo
en contra del bien phblico”™ Para asegurarse de ello habrd que estudiar
su vida y someterlos a diversas pruebas. Estas pruebas estin basadas en una
psicologia de los cambios de las opiniones humanas. Podemos abandonar
una opinién con nuestro asentimiento o sin él. Con nuestro asentimiento,
cuando la opinién es falsa y alguien nos lo manifiesta. Contra nuestro asen-
timiento, cuando la opinién es verdadera, pues ésta es un bien para el que la
posee y sbélo se renuncia a un bien involuntariamente. Este abandono invo-
luntario puede ocurrir por tres causas: a) sustraido por el tiempo, que hace
olvidar, o por la razén, que disuade; b) violentado por la tristeza y el dolor;
c¢) fascinado por el encanto del placer o la turbacién del miedo. Con esta
guia habrén de ser probados los futuros guardianes respecto al principio de
que hay que hacer en todo’caso lo maés 1til al estado: a) tratando de hacerles
olvidar el principio e inducirlos a error; b) sometiéndolos a trabajos, sufri-
mientos y luchas; c¢) tentindolos con placeres y atemorizindolos con objetos
terrorificos. Aquellos que hayan resistido con éxito todas las pruebas serdn
designados jefes; aquellos que hayan fracasado seran excluidos, permaneciendo
en la segunda clase como “auxiliares”.” En esta parte, Platén también se ha
limitado a ofrecer “tipos” generales, sin pretender entrar en una reglamenta-
cién minuciosa,$0

Tampoco entra en detalles sobre las funciones de los jefes, pero les da
estas prescripciones:

1) Deben evitar por todos los medios que los productores sean ricos o
pobres, porque ambos extremos los vuelven malos. El que se hiciera rico, no
querria trabajar més en su funcién y se tornaria blando, ocioso y novelero.
Y el que se empobreciera a tal punto que no poseyera los dtiles y las materias
necesarias a su oficio, harfa articulos de mala calidad, formaria obreros in-
feriores y se volverfa vil y criminal.8* Esta es la tnica norma que hace refe-
rencia exclusiva a la primera clase, y supone el sistema de la propiedad in-
dividual como régimen vigente entre los productores; 2) el estado asi regido
no habra acumulado riquezas, pero esto, lejos de ser un inconveniente para
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triunfar en la guerra serd una ventaja: sus adversarios, ricos y gruesos, estarén
mal entrenados para el combate. Si son dos los estados enemigos, serd mas
_ facil vencerlos: exhibiendo la propia pobreza, se invitar4 a uno de los dos
a una alianza para caer sobre el otro, alianza que siempre serd aceptada,
porque es més ventajoso hacer la guerra a un pais rico que a uno pobre. Si
el advgxsario es uno solo pero. préspero, serd un estado dividido por las
luchas“de clases, y se podra ofrecer una alianza a los pobres para conquistar
los bienes de los ricos. Lo que hace grande y fuerte a un estado no es el
numero de soldados, sino su conformidad con el modelo proyectado; 82 3) de-
ben fijar un justo limite al crecimiento del estado y a la extensién de su
territorio. El criterio para determinarlo es el de la unidad y suficiencia (ixavi)
del estado, que no deben ser comprometidas por un exceso o un defecto de
extensién;®8 4) pero ninguna de estas prescripciones es importante comparada
con la “grande y tinica”, es decir, con la instruccién y la educacién. Si han
sido bien inculcadas, los hombres resolveran ficilmente todas las otras cues-
tiones. La educacién formara, ademés, una buena raza, que se ird perfec-
cionando a través de las generaciones y contribuird también al progreso espi-
ritual. Por eso, los guardianes deben evitar que la educacién se corrompa,
impidiendo absolutamente toda innovacién en el orden establecido para la
gimnasia y la musica, pues su modificacién trastornaria la estructura y el
funcionamiento del estado. La vigilancia ha de enfocarse especialmente ha-
cia la musica, porque en ella son faciles las desviaciones imperceptibles de
sus normas, que se propagaran poco a poco a las convenciones privadas para
vulnerar, finalmente, los principios mismos de la constitucion. Es preciso
disciplinar incluso los juegos de los nifios, porque esa disciplina unida a la
musica les infundird el amor al orden, que, asi, serd respetado por ellos sin
dificultad en el resto de su vida.$*

Se ha afirmado que la Republica propone un estado sin leyes,® fun-
dandose en que dice que no se debe legislar sobre los usos sociales ni sobre
los negocios del mercado, contratos, delitos, procedimientos, impuestos, poli-
cia de mercados, etc. Pero esto no traduce exactamente el pensamiento de
Platén. Ciertamente el caso de los usos sociales, como el saludo o la indu-
mentaria, es claro. Las leyes serian impotentes para establecerlos y, de hecho,
o legisla sobre ellos ningin estado. Los usos se implantardn esponténea-
mente, porque no son mas que el remate de la educacién moral inculcada
por la miusica y la gimnasia.®® Pero no ocurre lo mismo con los contratos,
delitos y demés casos antes citados.

82 Rep., 422a-428b.

83 Rep., 423b-d. Sobre la importancia de la unidad, véase 462b.

8 Rep., 423d-425a.

85 Asi Natorp, op. cit., pag. 250.

86 Rep., 425a-c: “Puede creerse que el impulso que viene de la educacién imprime
su direccién al resto de la existencia; lo semejante gno atrae siempre a su semejante?...
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Para entender el pensamiento de Platén, hay que partir del analisis de
los pasajes en que emplea la palabra “ley” (vépog). Frecuentemente se re-
tiere a las “leyes” ® o0 a las “leyes del estado” % o a las establecidas por “el
legislador” # aludiendo a las que explicitamente se han formulado en el
libro. (Sobre qué versan esas leyes? No sélo sobre la educacién, como tlti-
mamente se ha sostenido.?® Es cierto que algunas se refieren a los principios
de la musica y de la gimnasia,®* y a la formacién guerrera de las mujeres,
pero otras veces esa palabra designa el régimen econémico de los guardia-
nes? el culto,®* la comunidad de mujeres y nifios,”® la autorizacién de la
defensa propia,® los premios y castigos de los guerreros,®? el tratamiento de
los enemigos,®® la obligacién de los guardianes de volver a la caverna.®® Ante
esta enumeracién de tan variados objetos hay que concluir que no hay razén
para limitar el empleo de la palabra “ley” a los casos expresamente designa-
dos por ella, porque el contexto demuestra que no hay una intencién taxativa,
sino que puede extenderse a todos los principios que estructuran el estado
ideal establecidos por el fundador del estado. Puede decirse, pues, que el
concepto “leyes del estado”, en la Repiblica, corresponde al de “constitucién”
en sentido moderno, aun cuando no coincidan ni en el contenido ni en los
objetos regulados. A su vez, “legislador” significa “constituyente”, el que
elabora las leyes fundamentales del estado,'® pero nunca mienta a los jefes
que, por ser “guardianes de las leyes”,’ no las dictan ni las pueden cam-
biar.1%? Pero esas leyes fundamentales no son las tnicas disposiciones juri-
dicas del estado: los jefes estin autorizados para dictar otras —que podriamos
llamar leyes ordinarias— para ejecutar o complementar a aquéllas.’®® Volva-
mos ahora al pasaje sobre los negocios del mercado y demas. %4

Y podemos decir, parece, que una cosa buena o mala en si misma, termina por alcanzar
su pleno acabamiento y su pleno vigor.” ‘

87 Rep., 425d, e; 429c; 451a; 458¢c; 462a; 465b; 484b; 501a; 502b, c; 519e; 537d;
539a; 571b; 574e; 587a; 604a; 607a.

88 Rep., 424c.

89 Rep., 497d.

90 Jaeger, op. cit., 11, pag. 289.

91 Rep., 380c, d; 383c; 403b; 453d.

92 Rep., 456¢; 457b.

93 Rep., 417b.

94 Rep., 427b.

95 Rep., 453d; 457¢; 461b.

96 Rep., 464e-465a.

97 Rep., 468a-b.

98 Rep., 471b.

99 Rep., 519c-e.

100 Es el significado que, en genera), le daban los griegos cuando llamaban asi a
Solén, a Lykurgos, a Parménides, etc.

101 Rep., 421a; 504c.

102 Rep., 424b-e.

103 Rep., 458c.

104 Dice asi: “... los negocios del mercado, como los contratos que las partes con-
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Su sentido es que el derecho privado, el penal, el procesal y el adminis-
trativo no han de formar parte de las leyes fundamentales, no deben ser
dictados por el “legislador”, sino que los guardianes (son los xaloi xayadoi
del texto) podrén encontrar las disposiciones adecuadas, siempre que man-
tenga su .vigencia la estructura, el régimen y los métodos educativos del estado.
Platén ha perdido la fe, que testimoniaba el Gorgias, en la legislacién y en
la administracién de justicia, para implantar y restituir la moralidad. Pero
no por eso las eliminaba. Entiende, ahora, que ellas poseen sélo una impor-
tancia secundaria y complementaria frente a los principios de la educaci6n,
que son los realmente decisivos y sin los cuales aquéllas son impotentes.
Son conocidos esos enfermos que, ingiriendo ciertos remedios, pero sin cam-
biar su régimen de vida, se hacen la ilusién de que sanarén, y censuran a los
médicos que les prescriben aquel cambio. Algo semejante ocurre con los es-
tados mal gobernados (Platén piensa desde luego en la Athenai dirigida
por los demagogos): prohiben bajo pena de muerte toda reforma de la cons-
titucién, y tienen por grandes politicos y colman de honores a aquellos que
adulan a la multitud y satisfacen todos sus deseos. En esas circunstancias, la
legislacién se torna un juego ridiculo; por medio de sucesivos decretos y con-
tradecretos se intenta suprimir los abusos y lo unico que se consigue es
cortar las cabezas a una hidra. Por eso el “verdadero legislador” no se pre-
ocupa de tales leyes: si la constitucién es mala son initiles y nada corrigen, si
es buena, cualquiera sabrd encontrar una parte, y el resto seguird automati-
camente los habitos adquiridos.10

5) Las leyes sobre el culto de las divinidades y de los muertos no pue-
den ser dictadas por el “fundador del estado”, menos aGn por los guardianes,
sino por Apollon, el dios de Delphéi. Asi, “las més grandes y las primeras
leyes” son recibidas por el estado ideal de una autoridad religiosa.1%

Tenemos, asi, el estado formado por las tres clases de los productores,
los auxiliares guerreros, que han de ser un millar como minimo,'*7 y los jefes,
Jos menos numerosos de todos.!*® Estas clases no constituyen, sin embargo,
castas oclusas e incomunicadas entre si. El mito que Platén quiere inculcar
a todos los ciudadanos, especialmente a los jefes, tiene el propésito de precisar

cluyen entre si en el 4gora, y... también las convenciones con los artesanos, las injurias,
las vias de hecho, las querellas judiciales, la institucién de los jueces, los impuestos a
cobrar o a pagar en los mercados o puertos y, en general, una cantidad de practicas rela-
tivas a la policia de los mercados y calles o al anclaje de barcos y otros del mismo género,
son puntos que nos encargaremos de legislar? —No, dijo, no vale la pena prescribir sobre
ello ‘a hombres de bien (xoloi xayaBoi:): ellos hallardn fdcilmente las leyes necesarias.
—Si... Dije, si Dios les concede conservar las leyes que hemos expuesto mas arriba”
(425c-e). .

105 Rep., 425¢-427a.

106 Rep., 427b-c.

107 Rep., 423a..

108 Rep., 428c.
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su pensamiento. Esa mentira necesaria —aplicacién de un principio sentado
anteriormente— expresa.una tesis que él tenia por verdadera. Como nacidos
todos de la misma tierra, han de defenderla como a una madre y cultivar
entre si los deberes de la fraternidad. El cuento de los hombres hechos de
oro o de plata o de hierro y bronce significa que tanto las cualidades fisicas
como las espirituales se trasmiten ordinariamente por la herencia bioldgica.
Pero esta ley estadistica no otorga un derecho hereditario a ejercer las fun-
ciones de clase. Hay que atender, ante todo, a las condiciones personales de
cada individuo y colocarlo en la clase que corresponda a su naturaleza. Vio-
lar este principio serfa decretar la ruina del estado.1%®

Asf, pues, el estado platdnico excluye la igualdad democritica como par-
ticipacién de todos en el gobierno, y sobre la base de que los hombres no son
iguales, sino unos mejores que otros,'? erige el principio de la jerarquia de
las clases y distribuye las funciones segin las aptitudes de cada uno. Esta
desigualdad es la igualdad “geométrica” de la que hablaba el Gorgias y la
igualdad “perfecta” de que hablardn Las Leyes, que trata a los desiguales
igualando la funcién de cada uno con su capacidad respectiva. La doctrina
de la Repiblica, tal como hasta ahora ha sido delineada, es, a mi parecer,
una sintesis de la concepcién de la herencia de los valores, como la habian
representado un Theognis o un Pindaros, con la idea de la educacién uni-
versal, propugnada por Protagoras y su escuela, como exigencia intima de la
democracia; sintesis que serd integrada luego con la formacién filoséfica en
sentido socratico. Asi surge la tnica forma de estado y de gobierno buena
y recta,''! que Platén llama “reyecia” (Paocileia), si gobierna solamente uno
y, empleando el término en su sentido literal, “aristocracia”, si la autoridad
est4 repartida entre varios. Pero éstas no son mds que matices de una sola
forma, mientras no se altere la estructura fundamental del estado.!’?

Fundado asi el estado, podremos encontrar en él lo que buscamos, es

109 Rep., 414b-415d: “Vosotros que sois parte del estado, sois todos hermanos. . ., pero
el Dios que os ha formado ha mezclado oro en la composicién de aguellos gue son capaces
de mandar; por eso son los mis preciosos; ha mezclado plata en la composicién de los
auxiliares; hierro y bronce en la de los labradores y demés productores. Como salis todos
del mismo tronco, tendréis ordinariamente hijos que os asemejen. Puede ocurrir, empero,
que del oro nazca un hijo de plata, y de la plata uno de oro, y que las mismas variacio-
nes se produzcan entre los metales. Por eso el Dios ordena a los guardianes que primero
y ante todo vigilen a los nifios y presten la mayor atencién al metal de que se compone
su ‘alma; v, si Sus propios hijos tienen mezcla de hierro o bronce, que no tengan piedad
de ellos y den a su naturaleza la justicia que les es debida, relegéndolos entre los produc-
tores y labradores; si, por su parte, estos ultimos tienen hijos que dejen ver oro o plata,
que reconozean su valor y los eleven a la condicién de guardianes o de auxiliares, porque
hay un oriculo que dice que el estado perecerd cuando sea gobemnado por el hierro o el
bronce.” Cf. 423c-d.

110 Rep., 456d.

111 Rep., 449a.

112 Rep., 445d-e; 540; 544e.
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decir, la justicia y la injusticia y los efectos que por si mismas producen, con
independencia de sus sanciones divinas o humanas. :

Si el estado ha sido rectamente constituido, ser4 perfectamente bueno y
como tal, sabio, valiente, discreto y justo. Platén traslada asi al estado las
virtudes que seglin la tradicién configuraban al hombre de bien, pero sus-
tituye la sabidurfa a la piedad, porque considera a ésta como una parte de
la justicia.

Por primera vez en la historia del pensamiento, Platén destaca con
plena conciencia los valores de la comunidad y los distingue de los del
individuo: el estado como tal, considerado como unidad, es portador de sabi-
durfa,'? de valentia,''* de discrecién''® y de justicia.l1¢

Para determinar la esencia de la justicia, Platén emplea aparentemente
ei método de los residuos: investigando primero los otros valores, lo que
reste serd el que buscamos.’’” Pero, en realidad, se trata de un pretexto para
poder exponer también esos valores y establecer sus relaciones con aquélla.!®

La sabiduria (cogia) o prudencia (edfovhMa) del estado es una ciencia
que no tiene un objeto particular, como la del carpintero o la del agricultor,
sino que consiste en deliberar sobre el estado mismo en su conjunto para
regular del mejor modo posible su organizacién interior y sus relaciones con
los otros estados. Ella reside en su parte méas pequeiia, en la clase de los jefes
o guardianes perfectos.!?

La valentia radica en la clase de los auxiliares y consiste en la capacidad
de mantener siempre la opinién relativa a lo que hay que temer, segin lo bha
indicado el legislador en su plan de educacién, a pesar de los sentimientos y
pasiones que intenten perturbarla.’?® La valentia del estado es, pues, lo que
hoy llamamos “seguridad”, pero Platén, siguiendo la doctrina socrética, la
Liace consistir en un saber sobre los peligros que se deben o no temer. Sélo
que ese saber, para los auxiliares, no es una ciencia, un conocimiento fun-
dado en el ser, sino una mera opinién basada en la autoridad del legislador.
El que la prudencia resida en los jefes y la valentia en los auxiliares no
significa, sin embargo, que los miembros de esas clases deban poseer sélo la
virtud respectiva, ni que no puedan realizar a ésta las demas clases, sino que
en cada clase y en ella sola se realiza en grado supremo una virtud, y es

118 Rep., 428b, c, d, e.

114 Rep., 429a, b; 430c.

115 Rep., 431b, d; 432a.

118 Rep., 433a, b, ¢, d.

117 Rep., 427e-428a.

118 Cf. Rep., 430d; Glaukon dice: “... No deseo, sin embargo, que la justicia nos
aparezca primero, si esto debe impedirnos de examinar la discrecidn; si quieres serme
agradable, examina ésta antes que aquélla.”

119 Rep., 428b-429a.

120 Rep., 4292-430c.
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este grado supremo el que constituye el respectivo valor del estado mismo,
en cuanto unidad distinta de los individuos.

La discrecién (ow@gootviy) implica, ante todo, “ser sefior de si mismo”,
esto es, que la parte superior del alma domine a las pasiones inferiores. En
el estado significa que su parte mejor impere sobre la mala, que las pasiones
de los viciosos, que son siempre la mayoria, sean dominadas por la inteligen-
cia de una minoria de virtuosos. Pero esto s6lo es posible si gobernantes y
gobernados tienen la misma opinién sobre los que deben mandar. Por eso la
discrecién del estado no puede residir en una sola clase como la prudencia
o la valentia, sino a la vez en gobernantes y gobernados, y se extiende como
una armonia a todo el estado y produce el acuerdo entre todos los ciudadanos,
cualquiera que sea la clase a que pertenezcan. La discreccién, es, pues, la
concordia (6povoia), un acuerdo natural de la parte inferior y de la superior
para decidir cudl de las dos debe mandar.’?* Con estas férmulas, Platén
ensefia que la autoridad politica ha de estar basada en una conviccién espi-
ritual y no meramente en la coaccién. Por eso mismo, aunque la discrecién
resida en todas las clases, su realizacién depende en dltima instancia de la
primera clase, pues sélo para ella el consentimiento es una renuncia, una
limitacién voluntaria al impulso natural de dominar.

No queda por determinar més que la justicia. Y aunque, a primera
vista, parezca dificil encontrarla, pues ya no hay otra clase a la que la
pudiéramos imputar, en realidad, hemos hablado constantemente de ella. La
justicia no es otra cosa que el principio sobre el que estd fundado el estado
perfecto, esto es, el deber universal segin el cual cada individuo debe ejercer
una sola funcién, aquella para la cual la naturaleza le dio la mejor aptitud y,
por consiguiente, consiste en ocuparse con lo suyo y no interferir en lo de
los otros, y especialmente en que las tres clases de negociantes, auxiliares y
guardianes se limiten a sus atribuciones y cada una ejecute la misién que le
compete. Sin residir, pues, en una clase particular, la justicia es el origen y
la conservacién de las virtudes de esas clases, porque, abarcando al estado
todo, determina la relacién de las funciones y de sus portadores entre si.
Por eso es a la vez el valor de la comunidad “més grande y més necesario”.!??

Platén ha intentado, ademds, reducir a esta nueva concepcién de la
justicia, la definicién tradicional refutada al comienzo de la Republica. Una
de las funciones de los jefes serd la de juzgar los procesos. Y en sus sen-
tencias trataron ante todo de impedir a los ciudadanos que se apode-
ren de lo ajeno o sean despojados de lo suyo, porque esto es lo justo. De
ahi que la justicia consista a la vez en la posesién de su bien propio y el
cumplimiento de su propia funcién.!?® Aunque el fundamento de esta asi-

121 Rep., 430c-432b.
122 Rep., 432b-433c; 540e.
123 Rep., 433e-434a.
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milacién no estd explicito, se deja entrever ficilmente: la justicia platénica
es concebida como un hacer su propia funcién, y el asegurar como juez a
cada uno lo suyo no es mas que un aspecto del hacer propio de los guar-
dianes, como el gozar lo propio y devolver lo ajeno no es mas que un aspecto
del “hacer su funcién” que corresponde a todo individuo.

La injusticia es, por el contrario, el trastrueque de las funciones en que
el individuo asume aquella tarea para la cual carece de aptitud.

Esto puede ocurrir en dos grados de muy diferente alcance: es posible
que dentro de la misma clase un individuo interfiera en la funcién de otro
o realice dos o més funciones a la vez. En este caso, el dafio no serd muy
grande para el estado. Pero si la alteracién de funciones se produce entre
pertenecientes a clases diferentes, si el artesano pretende ser auxiliar, o el
auxiliar pretende ser jefe, sin poseer la capacidad requerida, se producira un
grave dafio que entrafiar4 la ruina del estado. Esta interferencia entre las
clases es el mas grande crimen y constituye la verdadera injusticia.'?*

Si, pues, la justicia es el fundamento dltimo de la regulacién del estado
y su esencia consiste en que cada cual cumpla con su funcién, mientras que
la posesién y distribucién de lo que es de cada uno no es mas que una con-
secuencia de aquella exigencia, esto significa que la relacién primaria de los
individuos y de las clases entre si no esti constituida por una regulacién de
derechos subjetivos sino de deberes, de obligaciones. La.gran importancia
de este pensamiento yace en que se aplica también al poder politico, el cual
no debe ser concebido como una situacién de privilegio, como el lugar de la
felicidad misma, en virtud de los derechos ilimitados que concede, tal como
lo conciben los tiranos y todos los que aspiran al gobierno, inspirados cons-
ciente o inconscientemente por la doctrina de Gorgias y sus variedades. Lo
que justifica el gobierno es, para Platén, la idea de un servicio prestado a la
comunidad. Los derechos de los gobernantes son derivados de ella y sélo
existen para ella. Y la felicidad més alta que a ellos les cabe no proviene
del ejercicio del poder, sino de una fuente suprema, de la que Platén ain
nada nos ha dicho, en la que sus fuerzas se nutren para cumplir su funcién.

Por ello, la libertad no juega ningin papel en el estado perfecto y es
considerada como el mal que roe a los estados democraticos, en los que no
se puede obligar a mandar al que es capaz, ni a obedecer al que no quiere?
Al contrario, en el estado platénico, los ciudadanos tienen el deber de pres-
tarse reciprocamente los servicios que cada clase es capaz de hacer a la comu-
nidad, y la educacién que reciben los guardianes no es para “dejarlos que su
actividad se dirija a lo que les plazca, sino para que colaboren a robustecer
al vinculo del estado”.!%¢ ’

124 Rep., 434a-c.
125 Rep., 557b-e.
126 Rep., 519a-520a.
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Pero no olvidemos que toda esta investigacién sobre el estado fue em-
prendida como un medio para resolver el problema de la justicia en el
hombre y de sus efectos intrinsecos en el alma, con la esperanza de que,
considerndola primero en un marco m4s amplio, fuera luego més fécil re-
conocer lo que es en el individuo. Transportemos, pues, la justicia del estado al
individuo para determinar si su esencia es la misma en éste que en aquél.
Habrd que averiguar si el individuo posee las mismas cualidades que el
estado y las mismas disposiciones en que ellas se asientan. Aunque Platén
emplea este método, deja entrever que él no conduce a una demostracién
rigurosa y que ésta requiere un camino més largo y complicado.’®” Ahora
bien: es absolutamente evidente que cada individuo ha de tener las mismas
especies de cualidades y de caracteres que el estado, porque la de éste sélo
puede provenir de la de sus integrantes. Si podemos decir que los estados
tracios o escitas son violentos, que los griegos son instruidos, que los fenicios
o egipcios son interesados es porque asi son también los individuos que res-
pectivamente los componen.!?® Nada més ajeno a Platén y, en general, a todo
el pensamiento antiguo, que la idea de un espiritu objetivo (o conciencia co-
lectiva) cargado de propiedades distintas a las de sus componentes.

El verdadero problema consiste en determinar si todos los actos del
hombre provienen de un solo principio o si su explicacién requiere mas de
uno. Y bien: un anélisis psicolégico, conducido por el principio de contradic-
ci6n, nos lleva a la conclusién que es preciso admitir tres partes del alma como
causas de sus operaciones: el apetito irracional (¢mbupia) que desea, ama y
explica toda la vida impulsiva, la célera (Hvudg) también irracional, pero que
puede luchar contra los impulsos, y la razén (loyiopdés volis) que puede rete-
ner, corregir y dirigir a aquéllos.’® Asi, pues, el alma es semejante al estado;
ella es también una comunidad'®® con estructura tripartita y funciones ani-
logas a las de éste. De ahi infiere Platén que, puesto que los valores del
estado los posee también el individuo,'3! su realizacién en éste ha de ser de la
misma manera y por la misma causa que en aquél*? Por consiguiente, el
hombre ser4 justo del mismo modo que el estado lo es. Asi como el estado
es justo cuando cada uno de los érdenes de ciudadanos que lo componen
cumple con su funcibn, asi también el individuo es justo cuando cada una
de las partes del alma realiza la suya. La razén ha de mandar, la célera ha de
obedecerla y seguirla, y ambas dominardn a los apetitos, impidiéndoles que
con su tendencia insaciable se conviertan en sefiores del alma. Por la ra-

127 Rep., 434d-435d. El método riguroso consiste en el conocimiento de la idea del
Bien, fundamento dltimo de todos los valores. Véase Rep., 504b sigs.

128 Rep., 435d-436a.

129 Rep., 436a-44lc.

130 Rep., 442c; 462c.

131 Rep., 435d-436a.

132 Rep., 441c-d.
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zén el individuo serd sabio, por la célera, valiente, por la amistad y la ar-
monia de las partes en reconocer que la razén debe mandar y las otras
obedecer, serd discreto. Finalmente, por el cumplimiento de la funcién de
cada parte serd, como hemos dicho, justo. La justicia, pues, se ha revelado
idéntica en el estado y en el individuo.®® La tnica diferencia estd en que en
el primero se aplica a las acciones exteriores, mientras que en el segundo
se refiere a los procesos internos y se presenta como un principio de orden
que confiere unidad a la pluralidad de elementos que integran el alma.!%
Por su parte, la injusticia y los otros vicios, considerados en el individuo,
consisten en el desorden y la confusién de las tres partes del alma, de suerte
que una usurpa las funciones de las otras y quiere dominar aquella que por
naturaleza deberia obedecer.®® Asi ocurria también en el estado injusto.

De lo anterior resulta que la justicia y la injusticia en el hombre no
designan una virtud y un vicio particulares al lado de las demés virtudes y
vicios, sino la virtud total y el vicio total. El individuo justo no es una especie
moral a cuyo lado pudieran surgir, por ejemplo, el valiente o el discreto, sino el
hombre que realiza la integridad de los valores. El hombre justo es el hom-
bre bueno, el hombre moral. Bien mirada, pues, la teoria platénica de la
justicia es el andlisis y lJa demostracién de la tesis de Theognis, segin la cual
“en la justicia se compendia toda virtud, y es hombre de bien aquel que es
justo”. También la justicia en el estado presenta ese mismo caracter de valor -
total. Cierto que como el estado estd formado por individuos y por clases,
ella se presenta al mismo tiempo como justicia interindividual e interclésica,
que pone de manifiesto su momento de alteridad. Pero aun asi, ella no posee
ninguna materia especifica de valor, puesto que el gobernante sabio, el
guerrero valiente, el productor discreto, incluso el juez que da a cada uno lo
suyo, todos son casos particulares de aquel “hacer su propia funcién” que
constituye genéricamente la justicia estatal.

Esta analogia tan sisteméticamente construida entre el individuo y la
comunidad politica ha sido interpretada de modos diametralmente opuestos.
Unos han dicho: “el estado es el hombre en grande”; 3¢ otros, por el contra-
rio: “el hombre es el estado en pequeiio”,'37 el individuo es una imagen re-
ducida de la comunidad.’®® En realidad, no hay oposicién entre ambas for-
mulas, porque cada una de ellas expone sélo un aspecto de una relaciéon mas
compleja. Platén procede metodolégicamente trazando la teorfa del indivi-
duo justo sobre la linea del estado justo. El analisis de éste ha sido el medio
para descubrir la esencia de la justicia en el hombre y la estructura del alma

133 Rep., 441d-442d.

134 Rep., 443c-444a.

185 Rep., 444a-c.

136 Zeller, II, 1, pag. 904; Windelband. Gesch. der Philos., 1935; pag. 105.
187 Spann, Filosofia de la sociedad.

138 Leon Robin, pag. 278.
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‘que fue el objetivo que se propuso investigar, segtin Io declaré en el libro L.
Pero la justicia del alma es la primaria. Platén dice expresamente que en el
estado hay una imagen (eidwhov) de la justicia, que ayudd a encontrar el ori-
ginal (qiowg dotm). El “principio” y el “tipo” de la justicia se hallan en el
individuo.?®® EIl hombre perfectamente justo es el paradigma de la justicia
en 5i1* “E] estado mejor gobernado es el que se aproxima mas al modelo
del individuo.” **! Se puede decir que el estado es la ratio cognoscendi, el
individuo, la ratio essendi de la justicia. Pero en realidad no hay dos, sino
una sola e idéntica esencia de la justicia que enlaza y ordena una vez las
partes del alma y otra vez los miembros del estado. Por otra parte, en cuanto
a la realizacién efectiva de la justicia, Platén afirma la interdependencia del
individuo y la comunidad. Hemos visto que el estado sélo puede ser justo
si sus integrantes lo son. Pero, a su vez, el hombre sélo puede devenir per-
fectamente justo en el estado justo. No otro es el sentido de la educacién or-
ganizada como funcién del estado y expuesta en los libros II y III. Y adn
hemos de ver que el filésofo, el dechado del hombre justo, se corrompe o se
afirma en su excelencia segin sea la forma de estado en que actta.*? He
aquf por qué Platén no solamente no distingue entre politica y moral, sino
que quiere considerarlas expresamente como dos aspectos complementarios
e inseparables de un solo y tnico problema. Por eso, hubiera sido un artificio
inexcusable, contrario al sentido de su pensamiento, exponer la doctrina del
estado sin integrarla con la doctrina del hombre.

A la analogia entre el estado y el individuo, sigue otra entre el cuerpo y
el alma, que permitir resolver el problema originario que le habia sido
planteado a Sokrates por Glaukon, esto es, el de la utilidad que presenta la
justicia considerada en si misma. La justicia, la virtud, es la salud, el buen
estado del alma; la injusticia, el vicio, es la enfermedad, la debilidad del
alma. Del modo més claro e inequivoco es presentada ahora la naturaleza
como la norma suprema que regula tanto el cuerpo como el alma. Asi como
la salud del cuerpo, segin la escuela de Hippokrates, consiste en una jerar-
quia de sus intimos elementos (sangre, humor, bilis) de acuerdo con la na-
turaleza (natd @Uow), y la enfermedad, en una jerarquia contraria a la
naturaleza (magd guow ), asf también la justicia es una jerarquia entre las partes
del alma conforme a la naturaleza, y la injusticia una jerarquia contraria a
la naturaleza.l*® De ahi se sigue que obrar de acuerdo a la justicia es util
por si mismo, y cometer injusticias, perjudicial, con indiferencia de que los
actos humanos sean conocidos o no, de que se sometan o escapen a las

i
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sanciones Pues si la vida se vuelve insoportable cuando se arruina la cons-
titucién del cuerpo, a pesar de los placeres sensibles y de los bienes externos,
con mayor razén, cuando lo que estd corrompido es el alma, que es el prin-
cipio mismo de la vida, aun cuando se conserve el poder de hacer lo que se
quiera. 144

Con esto Sékrates ha fundamentado la primera parte de su tesis de que
la justicia es un bien por ella misma y por sus consecuencias. Sin embargo,
Platén no da por terminada la indagacién; hay que conquistar atn la ultima
evidencia sobre la diferente condicién del justo y del injusto.145

La forma de estado descrita en los primeros libros de la Republica es
la tinica buena y recta y recibe el nombre de “aristocracia” si la autoridad
est4 repartida entre varios, y el de “reyecia” si estd concentrada en uno solo.
Pero esta diferencia numérica es inesencial y no constituye més que dos va-
riedades de una sola forma que arraiga en la permanencia de sus leyes fun-
damentales y en la vigencia del sistema de educacién.’*® Y en virtud del pa-
ralelismo integral que existe entre el estado y el individuo, Platén concede
el mismo nombre de “aristocracia” a la forma de alma que corresponde al
estado ideal.*” La tnica forma de virtud es la dgioto-zpatia, la fuerza de
lo mejor, que en el hombre es la razén, y, en el estado, el grupo de aquellos
que, por sus aptitudes innatas y la educacién recibida, constituyen la razén
de la comunidad y son los llamados naturalmente a gobernarla.
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