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Resumen. En 1942 Gadamer publicé su ensayo Platos Staat der Erziehung. En este articulo interrogara
la mutua relacion entre polis y psyché, asi como entre politica y filosofia en el didlogo Republica de
Platon. El presente texto se propone exponer de modo critico el analisis que el autor realizo, en el ensayo
mencionado, de la dikaiosyne entendida como “hacer propio” en los dialogos platonicos, asi como el
rango politico de la educacion filosofica. Para ello se pondra énfasis en el papel que desempefian en su
elaboracion las nociones de andreia y sophrosyne. Finalmente, en las conclusiones se mostrara cémo
en la lectura de Gadamer la educacion filosofica de los guardianes y de los lideres se inscribe en una
interpretacion inescindible de una caracterizacion utdpica de la kallipolis, que problematiza la cuestion
del poder en el pensamiento platénico.
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[en] Justice and education in Gadamer’s interpretation of Plato’s Republic in
Platos Staat der Erziehung

Abstract. In 1942 Gadamer published his essay Platos Staat der Erziehung. In this article he will
interrogate the mutual relationships between pdlis and psyché, as well as the relationship between
politics and philosophy in Plato’s Republic. This paper aims to critically expose the analysis offered
by Gadamer of dikaiosyne understood as “doing one’s own” in Platonic dialogues, in addition to
the political rank of philosophical education. For this, emphasis will be placed on the role played
in his research of the notions of andreia and sophrosyne. Finally, the conclusions will show how in
Gadamer’s reading the philosophical education of the guardians and leaders is inscribed in an essential
interpretation of a utopian characterization of kallipolis, which problematizes the question of power in
Platonic thought.
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1. Introduccion

Elobjetivo del presente articulo es presentar en modo critico los principales argumentos
del ensayo de Hans-Georg Gadamer de 1942 Platos Staat der Erziehung. Para ello,
en el primer apartado se hard un breve resumen de los antecedentes tedricos en los
que el autor explord, por momentos en debate con Urlich Wilamowitz y Kurt von
Hildebrandt, algunos de los topicos principales que adquieren protagonismo en esta
ocasion: el papel de la philia, del cuidado de si, de la paideia y de la interpretacion
de kallipolis como un mito dialéctico de naturaleza utopica.

En el segundo apartado, en cambio, se expone la particular reposicion realizada por
Gadamer de las distintas visiones de la justicia en conflicto en el dialogo Republica
expresadas, no exenta de debates implicitos con las lecturas contemporaneas en boga
en la academia nacionalsocialista.

El tercer apartado esta dedicado al tratamiento gadameriano de la justicia en
la filosofia politica platonica, entendida esta como “hacer lo propio” (to ta hautoii
prattein) (Rep. 433a; 443b). También se analizarda como la educacion filosofica
platonica adquiere para Gadamer un rango politico imposible de resumirse en la
formacion de cufio estatal, asimilada en los debates weimarianos a la capacidad
pedagogica del Estado moderno, ni en la apologia de una organizacion sociotécnica
signada por jerarquias corporativas y relaciones de consumo y produccion.
Nuevamente, este argumento inevitablemente discute, de modo implicito, las
apropiaciones ideologicas de Platon de esos mismos afios.

En este mismo apartado se planteara, en la medida que este texto temprano lo
habilita, la importancia de una comprension conjunta de las nociones de andreia
y sophrosyne. Esto permitira entender mejor cudl es para Gadamer la importancia
filosofica que tienen los tres estamentos y las tres partes del alma en Republica, lo
que demostraria a sus ojos la determinante relacion entre polis y psyché para Platon.

Por tultimo, en las conclusiones, se buscard exponer cémo en la lectura de
Gadamer la educacion filosofica de los guardianes y de los lideres se inscribe en
una interpretacion inescindible de una caracterizacion utopica de la kallipolis, que
problematiza la cuestion del poder en el pensamiento platonico.

Desde su aparicion en 1942, Platos Staat der Erziehung nunca fue traducido
al espafiol. El presente articulo no s6lo se propone realizar una contribucion al
conocimiento de los textos tempranos de Gadamer sobre la filosofia politica platonica,
sino también presentar a los lectores del mundo hispanohablante la traduccion de
algunos fragmentos claves del texto para su ulterior estudio.

Ademas del tono especifico de este poco conocido andlisis gadameriano
de Republica, que pone su énfasis en la relacion entre las nociones de justicia,
educacion, poder y utopia, Platos Staat der Erziehung es un testimonio filosofico
extremadamente util para comprender las tensiones exegéticas en torno a las
apropiaciones politicas de Platon durante el nacionalsocialismo (y que, no obstante,
remiten a las investigaciones platonicas del periodo weimariano). Por ultimo, su
valor es fundamental para una adecuada comprension de las principales tesis que
Gadamer desarrollara en su libro de 1978 Die Idee des Guten zwischen Plato und
Aristoteles y en su articulo de 1983 Platos Denken in Utopien.
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2. Antecedentes: el papel de la amistad, del cuidado de si, de la paideia y de la
naturaleza utépica de Repitblica en la obra temprana de Gadamer

Este texto de 1942, en el que aparecen nuevas y muy estimulantes reflexiones, forma
parte del temprano esfuerzo de Gadamer por entender el didlogo platonico Republica
como el terreno dialéctico en el que se esbozaria una imagen posibilitadora y no, en
su lugar, un acabado cuerpo sistematico y dogmatico de doctrinas gnoseoldgicas y
politicas. Esta empresa dio sus primeros resultados en dos trabajos anteriores: Die
neue Platoforschung (GW 5, 212-229), un ensayo de 1933 en forma de resefias sobre
la investigacion alemana de Platon en los afios veinte y treinta, y Plato und die
Dichter, resultado de una conferencia pronunciada en 1934 (GW 5, 187-211).

En el primero de estos textos, Gadamer apuntaba a desatacar como la obra y vida
de Platon no podian ser reducidas a un encomio anacronico —bastante difundido en la
apropiacion moderno-alemana del pensamiento del ateniense— de las «instituciones
gubernamentales» y del régimen de comunidad que éstas pretenderian instalar en
los hechos. A sus ojos, como diria en 1935, la obra de Platon “fue forzada por la
tradicion filosofica occidental a formas de interpretacion rigidas, [para] realizar la
vision de su sentido [de lo] [politico-]estatal [staatlichen]® (GW 5, 338). Con esta
afirmacion Gadamer se estaba refiriendo indirectamente no sélo al célebre filologo
Ulrich Wilamowitz, sino también al Tercer Humanismo de Werner Jaeger y Julius
Stenzel y al miembro del Georgekreis Kurt von Hildebrandt.

En Plato und die Dichter, en cambio, Gadamer discurrira sobre la relacion entre
filosofia, educacion, politica y poesia. En el contexto de una discusion tedrica con
Jaeger, Gadamer habia afirmado alli que la paideia platonica consistiria en “la
formacion del hombre para una armonia «interior» de su alma, una armonia de lo
«rudo» y de lo «manso» en ¢l, de la fuerza de voluntad y de lo filoséfico” (GW 5,
197-198; énfasis original). La paideia platonica en todo caso apuntaria a mostrar
el cisma originario en el alma (GW 5, 200) entre los principios de mansedumbre
(prdos) y fogosidad (thymos) (Rep. 375ac). Platon concebiria asi a la armonia como
una cierta «disonancia» [Dissonanz] (GW 5, 198). Ahora bien, para Gadamer, esta
paideia no seria la mision de la pdlis, sino una interrogacion primaria en la que se
mantiene el filosofo (Phdr. 230a).

Si la paideia es aquello que podria producir la unificacion de la tension originaria
entre la fuerza de la fogosidad y el amor del conocimiento, entonces el criterio del
valor de la poesia debia ser el de si tiene o no la capacidad para dar a lugar a esa
unificacion, siendo de poca importancia la “veracidad” de los mitos que trate, pero
si, en cambio, que proclame toda la verdad sobre la naturaleza humana que el éthos
sofistico-poético encubre en la cotidianidad a través de la dimension mimética del
lenguaje (GW 5, 200). Como advierte Gadamer, la critica de Platon a los poetas,
en abierta polémica con la ilustracion sofistica y su confianza en la instruccion
puramente racional del hombre, debia redundar en un modelo de poesia adecuado
a la justicia, es decir, al conocimiento y al cuidado de si (GW 5, 201), que rebatiera
la pretension sofistica de consagrar como una verdad el que sea posible ensefar la
virtud y que esto pueda lograrse mediante una “disposicion técnica” (como lo hacen
Protagoras y Gorgias) (GW 7, 154). En el juicio reflexivo, experiencia educativa

Todas las traducciones de textos citados cuya lengua original es distinta del castellano me pertenecen a menos
que se indique lo contrario.
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capaz de transformar a los no-filésofos en fildsofos, como regreso necesario del viaje
dialéctico (Rep. 519e-520a), el amigo del conocimiento participa, como hombre entre
los hombres y como mortal ante los dioses, de la sagrada y necesaria unificacion de
la naturaleza del hombre en su alma y en la ciudad (520a).

Asimismo, Gadamer sostenia en aquella conferencia de 1934 que para que los
guardianes de Republica puedan ser considerados guardianes de la justicia deben, a
su vez, cuidar de si, es decir, desear alcanzar un genuino conocimiento de si mismos,
de sus limites en cuanto mortales, y del lugar que ocupan en la pdlis sin dejarse
llevar ni por su fogosidad ni por las adulaciones a las que habitualmente se ven
expuestos los poderosos, lo que redundaria en la genuina proteccion del resto de sus
conciudadanos. La verdadera justicia estatal, por lo tanto, no descansa en el hecho
de que los individuos, al reconocer su debilidad, busquen, impulsados por el temor,
alcanzar un consenso tal que les garantice su supervivencia. Por el contrario, el ser
del hombre puede efectivamente devenir estatal en tanto y en cuanto este ultimo sea
capaz de ponerse por encima de su vanidad y pasiones, de sus dolores, placeres y
temores, y asi disponerse al cuidado de los otros mientras cuida de si mismo (GW
5, 200).

Finalmente, y recuperando sus reflexiones anteriores, mientras que la idea de
accion politica, sobre todo en los afios treinta, podia ser entendida, como exhortacion
a la accion directa y programatica, para el filosofo marburgués, Republica habia
sido en la filosofia platonica, como diria en su Plato und die Dichter: un “Estado en
palabras” (GW 5, 196; Rep. 592b; Leg. 702d), un

[...] Estado en el pensamiento, no un Estado en la tierra [Dieser Staat ist ein Staat in
Gedanken, kein Staat auf der Erde). Es decir, su proposito es iluminar algo y no proveer un
plan de accion para un orden mejorado en la vida politica real. El Estado de Platon es una
imagen originaria en los cielos [Urbild in Himmel]® para cualquiera que desee ordenarse
a si mismo y a su constitucion interna. Su inico objetivo es permitir el reconocimiento de
si en la imagen originaria. Quien se reconoce a si mismo en ello no lo hace, sin embargo,
como [un ente] aislado sin Estado. Reconoce en si mismo el fundamento sobre el cual
la realidad del Estado esta construida a pesar de cuan degenerado y deformado pueda
encontrarse el Estado real en el que vive (GW 5, 194).#

En el texto que aqui nos proponemos analizar Gadamer interrogard Republica
y la Carta VII a través de “dos proposiciones” que, segin el autor, “abarcan la

99, ¢

entera filosofia platonica del Estado”: “s6lo la justicia puede producir la estabilidad
y durabilidad del Estado; s6lo quien es amigo de si mismo puede procurarse la
perdurable amistad de los otros” (GW 5, 251). Ambas proposiciones atraviesan para
Gadamer tanto “la mutua relacion entre Estado y alma, asi como entre politica y
filosofia” (GW 5, 251; Rep. 368c).

El término Urbild es habitualmente traducido como arquetipo. He decidido traducirlo literalmente a los fines de
enfatizar el valor visual de la idealidad paradigmatica y desincentivar una lectura que suponga que para Platon
el eidos es un prexistente que viene a moldear la sustancia pléastica de lo humano. En la nocién de Urbild no esta
supuesta preminencia ontologica o gnoseologica alguna.

Ya en 1933 Gadamer habia afirmado en su Die neue Platoforschung que “[...] no importa aquello que aqui se
funda, sino la fundacion misma, el acto mismo de un filosofar de indole regio [kdniglichen Philosophentums],
que no tiene reino ni stbditos y que, sin embargo, es soberano, un fundar que no funda aquello que se da a si
mismo para fundar y, no obstante, establece un fundamento real [wirklichen Grund]” (GW 5, 214).
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El punto de partida de Platos Staat der Erziehung es claro y polémico desde
su comienzo. Gadamer aseguraba alli que la plétora de estudios politicos recientes
sobre Platon en Alemania, sobre todo de aquellos que habian revalorizado el factor
biografico del ateniense, habian contribuido a resituar una serie de cuestiones
descuidadas con anterioridad a ellos. Esta afirmacion no tendria nada de peculiar si
no fuera por la particular seleccion que habia realizado Gadamer de estas cuestiones
y por quiénes, segin el marburgués, serian los autores representativos de esta
«actualidady.

Con respecto a los temas que menciona en la apertura de su articulo, alli se
describe con cierta timidez ir6nica, por un lado, la presencia en Republica del
bosquejo de una utopia® y de una educacion orientada filoséficamente y, por otro
lado, la ausencia tanto de una teoria de las ideas dogmatica y doctrinaria, asi como de
una teoria politica institucional estatal-legal. Huelga decir que en el texto no se hace
alusion alguna a un Platon criador de hombres, ni a un plastico educador o creador, a
partir de un arquetipo, de un nuevo tipo humano superior, ni mucho menos a teorias
eugenésicas o raciales®, algo que no puede considerarse casual ni neutral para el
momento y contexto de su publicacion.

Para Gadamer, si Platon debia ser considerado un educador politico, deberia
serlo a partir de una concepcion estatal que fuera, ante todo, educativa. No porque,
en su perspectiva, el Estado tuviera una funcion esencialmente pedagogica, una
prerrogativa formativa, sino porque es la educacion filosofica la que tendria una
capacidad propia de desarrollarse como una realidad y como una comunidad
educativa, cuyo ejemplo paradigmatico sera la Academia. En todo caso, Gadamer
hablara de un Platon heredero de la figura de Socrates que “ejerce, con la escritura y
con la palabra viva, la educacion apolitica y, sin embargo, adecuada verdaderamente
para la formacion de lo estatal” (GW 5, 251). Partiendo de esta aparente paradoja,
continda su argumento, “Platdén no es mas ni menos politico [Staatsmann] de lo que
lo fue Sécrates” (GW 5, 251). Sin dudas, esto seria posible, aunque el autor no lo
plantee asi explicitamente, por medio del juego que uniria diégesis y dialogo (en la
filosofia, en las leyes y en la poesia).

Lo anterior es ya digno de ser considerado como una operacion interpretativa
audaz por parte de Gadamer, sobre todo en el contexto de aparicion de su texto,
un volumen editado, en el marco del Kriegseinsatz der Geisteswissenschaften, por
Helmut Berve, Rector en ese entonces de la Universidad de Leipzig. Pero eso no es
todo. Al referirse a la Platoforschung, Gadamer no s6lo no mencionaba la ingente
cantidad de estudios que van desde el Tercer Humanismo al Platon alineado al

Para un analisis de la lectura utopica de Republica en la obra de Gadamer, cfr. Bey, F. “Paideia y utopia en
la critica de Hans-Georg Gadamer al Platon de Julius Stenzel y Kurt Singer” In Y. Benitez Ocampo (ed.)
Intersecciones. Reelaboraciones de la filosofia contempordnea y la estética filosdfica. [Kindle Cloud Reader
Version]. Porto, Editora Cravo, 2020.

Sobre la identificacion de Platon con estas figuras, cfr. Krieck, E. Philosophie der Erziehung, Jena, Eugen
Diederichs, 1922; Nationalpolitische Erziehung, Leipzig, Armanen-Verlag, 1932; Musische Erziehung, Leipzig,
Armanen-Verlag, 1933; Jaeger, W., “Die Platonische Philosophie als Paideia”, Platos Stellung im Aufbau der
griechischen Bildung. Ein Entwurf, Die Antike, 4, Berlin-Leipzig, Walter de Gruyter, pp. 162-176, 1928;
“Die Erziehung des politischen Menschen und die Antike”, en E. Krieck (Ed.) Volk im Werden, vol. 1, Berlin,
Armanen-Verlag, pp. 43-49, 1933; Paideia: The Ideals of Greek Culture, Vol. 1., Oxford, Basil Blackwell, 1946,
Puaideia. Die Formung des griechischen Menschen. Vol. 1, Berlin-New York, Walter de Gruyter, 1973; Guinther,
H. F. K., Platon als Hiiter des Lebens. Platons Zucht- und Erziehungsgedanken und deren Bedeutung fiir die
Gegenwart, Bebenburg, J. F. Lehmann Verlag, 1928.
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nacionalsocialismo, pasando por el Platon georgeano, sino que se referia inicamente
a dos nombres, a dos obras, que evidentemente sintetizaban a sus 0jos posiciones
que «aun» debian ser consideradas e interrogadas y que no necesariamente se ven
reflejadas en la caracterizacion sintética del resultado académico que se propone al
comienzo del texto.

Se trata de dos obras que Gadamer conocia bien y entre las cuales mediaban no
solo quince afios estruendosos, que no eran otros que los afios de vida de la Republica
de Weimar, sino que a estos se le deben agregar los nueve afios de producciones
oficiales en torno a los antiguos (entre las cuales, las que habia impulsado el propio
Berve) que Gadamer deliberadamente ignora. Y aqui es donde la actualidad de los
estudios que Gadamer mencionaba queda dislocada del contexto de la universidad
nacionalsocialista tal y como ella se desarrollé desde 1933. Los unicos dos libros
sobre Platon que Gadamer mencionaba seran las obras principales sobre este filosofo
escritas por... Wilamowitz y Hildebrandt (GW 5, 249).

En estas obras, al contrario de lo que sugiere rapidamente Gadamer, la dimension
estatal-institucional era fundamental y la lectura de Republica como utopia
irrealizable era insostenible. Wilamowitz, apenas terminada la Primera Guerra
Mundial, combatia la cristianizacion de Platon a través de la negacion del caracter
utopico de su pensamiento, que, desde su punto de vista, lo hubiera acercado
insosteniblemente a la impotencia de las «superfluas fantasias» de Tomas Moro.” Del
mismo modo, Hildebrandt se habia opuesto a este tipo de interpretaciones —aunque
éste desde una perspectiva nietzscheana®~ en el momento de ascenso definitivo
del nacionalsocialismo (del que era partidario).” Este antiutopismo no negaba los
contenidos planificadores y la logica sociotécnica moderna, sino que aspiraba a su
realizacion, a la escritura territorial del no-lugar politico (mas eutdpico que utopico).

Igual que en sus trabajos anteriores, producidos entre 1927 y 1934, los tnicos ejes
que Gadamer recuperara realmente de Wilamowitz y Hildebrandt seran la validacion
de la legitimidad filosofica de la Carta VII'y, en consecuencia, de la importancia del
vinculo entre filosofia y politica en Platon, la centralidad filosofica de Republica
como dialogo y el rechazo de la doctrina adjudicada a Platon del chorismoés como
schisma absoluto entre el “mundo de las ideas” y el “mundo sensible” —consecuencia
de la influyente lectura del /ogos que introdujo Filon de Alejandria en su De Opificio
Mundi (Opif- 21-36)—, separacion que, para Gadamer, en cuanto momento dialéctico,
tenia como fin poner énfasis en la debilidad de la experiencia sensible como criterio
unico y verdadero para nuestra comprension del mundo.'?

En primer lugar, el tema que Gadamer se proponia elucidar era el significado que
tenia para Platon la recta educacion para el Estado, asi como qué implicaria que esta
educacion no tuviera nada que ver con las leyes escritas ni con las instituciones de
gobierno, sino, mas bien, con el filosofar mismo.

En segundo lugar, Gadamer buscaba proveer una interpretacion no sobre la

Wilamowitz-Moellendorff, U. v., Der grieschiche und der platonische Staatsgedanke, Berlin, Weidmann, 1919,
p- 4.

8 Cfr. Hildebrandt, K., Platon. Der Kampf des Geistes um die Macht, Berlin, Bondi, 1933.

“iEl imperio de Platon [Das platonische Reich] es de este mundo!”. Hildebrandt, K., Platon. Der Kampf des
Geistes um die Macht, Berlin, Bondi, 1933, p. 131.

Considérese, por ejemplo, la influencia de esta lectura dualista de Platon en la critica de la nocion de justicia que
ensayo en 1933 el jurista Hans Kelsen. Kelsen, H., “Die Platonische Gerechtigkeit”, en Kant-Studien, 38(1-2),
1933, pp. 91-92 y ss.
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esencia del Estado, sino sobre el hecho de que el Estado que es perseguido en el
pensamiento platonico seria uno en el que el poder pueda llegar a ser conducido por
hombres educados filoséficamente (GW 5, 249).

Symphilosophein, filosofar juntos, modo de existencia paradigmatico, es un
verbo utilizado por primera vez por Aristoteles (EN, IX 12, 1172a), que resume a la
perfeccion esta imagen platonica. Los elocuentes pasajes de la Etica a Nicomaco y
de la Carta VII rezan asi:

[...] La amistad es una comunidad [koinonia], y la disposicion que uno tiene para si mismo
la tiene también para el amigo [...]. Y lo que cada hombre considera que es la existencia
o aquello para lo cual los hombres desean vivir, esto es en lo que quiere ocuparse con
los amigos, y, asi, unos beben juntos, otros juegan juntos a los dados, otros hacen
ejercicios gimnasticos, o salen de caza, o filosofan juntos (symphilosophein) y, en cada
caso, los amigos pasan los dias juntos haciendo lo que aman como lo mejor en la vida;
porque, queriendo convivir (syzdo) con los amigos, hacen y participan (koinonéo) en
aquellas cosas que creen que producen la convivencia (EN I1X 12, 1171b-1172a; trad.

propia).

Por su parte, Platon se habia expresado del siguiente modo en su Unico relato
autobiografico en forma de misiva:

No hay ni habra nunca un escrito mio que trate de estos temas; no se pueden precisar por
medio de escritos como se hace con otras ciencias, sino que después de compartir la vida
con otros y convivir con el problema en cuestion por un largo periodo, de repente, como la
llama de fuego que salta de la chispa, surge andlogamente en el alma y crece y se alimenta
a si misma (Ep. VII, 341c-d; trad. propia).

Es necesario aprender ambas cosas a la vez, lo falso y lo verdadero de todo lo que
participa del ser, a través de mucho empefio y mucho tiempo, como dije al principio.
Y cuando después de aplicarse mucho se ha logrado poner en relacion unos con otros
a cada uno de los distintos elementos, nombres y definiciones, apariencias visuales
y percepciones, en refutaciones amigables y con preguntas y respuestas hechas sin
hostilidad, brilla de repente la inteleccion y comprension de cada objeto con todo el
esmero de que es capaz la fuerza de los hombres (Ep. VII, 344b-c; trad. propia).

El tipo de vinculo que uniria a estos hombres no es sino la philia. Asi, la amistad platonica
es entendida por Gadamer como presupuesto de la convivencia, tal como se menciona en
el Gorgias (507¢)"". En este sentido, aunque Gadamer no lo cite, se referia Platon en la
Carta VII al syzdo, al vivir en comln, y a las multiples discusiones compartidas por los
hombres (Ep. VII, 341c), como los elementos que permitirian iniciar las chispas a partir
de las cuales pueden surgir en las almas la luminosa y repentina llama de un conocimiento
que toma su propia forma y que no se puede manipular ni ensefar, tal como podria
suceder, en cambio, con un conocimiento técnico, instrumental. No se trataria aqui de

' Para ampliar el analisis que realizd Gadamer de la amistad en Platon y Aristoteles, cfr. Gadamer, H.-G.,
“Freundschaft und Selbsterkenntnis: Zur Rolle der Freundschaft in der griechischen Ethik” (GW7, 396-406) y
“Freundschaft und Solidaritit”, en Hermeneutische Entwiirfe: Vortrige und Aufsdtze, Tiibingen, Mohr Siebeck,
2000, pp. 56-68.
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misticismo alguno, sino de emparentarse a través de una biisqueda hacia lo que es oikeion
(Lys. 221e) y, al mismo tiempo, aplicarse concertadamente sobre las pragmata (341c-d),
sobre las “cosas mismas”, de manera meticulosa, paciente y, por supuesto, amistosa (Ep.
VI, 344 b-c).

La Academia seria ese “Estado educativo” que no se conforma, que no puede
permitirse dejar en manos de las instituciones e ideas dominantes el orden politico,
pero que, a su vez, a diferencia del paradigma ultrauranico, estd condicionado por
ese orden ético-politico. Esta indaga sobre la naturaleza del hombre para clarificar
dialécticamente sus posibilidades existenciales, para desolvidar lo que los habitos,
las legislaciones y los discursos instrumentalizadores dejan de lado. Por supuesto,
esta experiencia conjunta del cuestionar no es nada si no pone en jaque el “mundo
heredado de la representacién ética”, es decir, sino se realiza como “experiencia de
la justicia” (GW 5, 197). Sin embargo, la comunidad académica no ensefia la virtud,
ni puede definirse exclusivamente como critica banal del hacer y de las pretensiones
de los saberes existentes. Es una comunidad cuya experiencia fundamental es una
puesta en movimiento de la exigencia de rendimiento de cuentas de la existencia, de
los bioi, de las posibilidades politicas del hombre.!?

Otro de los topicos que se desarrollan en Platos Staat der Erziehung es la ya
manida afirmacion de que Republica no seriaun programa de reformas a ser cumplidas
ni tampoco una absoluta irrealidad que mostraria el caracter irreconciliable entre
filosofia y politica. Por el contrario, afirmaba Gadamer en este texto, los dialogos
no constituyen una renuncia de Platon a los asuntos publicos, sino a la politica
entendida como caza de cargos (GW 5, 250). En segundo lugar, y derivado de lo
anterior, el lector se encontrard con otra afirmacion que aparecerd y reaparecera en
la obra de Gadamer: el cardcter utopico de la kallipolis, esta “alusion a la distancia”
[Anziiglichkeit aus der Ferne]l (GW 5, 251), de un lugar otro, de un pensar otro
y, sobre todo, de un ser otro, —que aiin no esta, que ain no es (y que no sera...y
que tampoco deberia llegar a ser...)—, pero que habilitaria la configuracion de un
pensar alternativo, el cual no puede ser comprendido adecuadamente sino desde un
punto de vista dialéctico y operativo que nunca pierda su conexidon subversiva con
la actualidad.

La distancia aqui planteada entre la polis y la ciudad ideal no es historica, el
destino politico no es ni el futuro temporal, ni la planificacion, ni el nuevo inicio,
sino la anamnesis, el recuerdo, la nueva pregunta a lo conocido, la intemporalidad
dialéctica transhistorica.!* Cabe recordar que ya en 1934 el modelo politico de
Republica habia sido caracterizado por el autor como “lo posible en la figura de
lo imposible” (GW 5, 197), una efectiva figura metaforica, leve y alusiva (GW 5,
210), capaz de decirle algo s6lo a quién estuviera a salvo de la ridicula seriedad de la
autoridad reclamada por la rigida palabra escrita y la investigacion del futuro.

Esta cuestion habia sido planteada ya en Plato und die Dichter, cuando Gadamer afirmé que “En el trasfondo de
ese escrito sobre el Estado se encuentra un Estado real de la educacion, la comunidad de la Academia platonica,
cuyo significado se muestra en que esa comunidad de trabajo riguroso en matematica y dialéctica no es una
comunidad de investigadores ajena al Estado, que ese trabajo mas bien debe conducir a donde no llega la usual
paideia sofistica con su instruccion enciclopédica y sus arbitrarias moralizaciones del material formativo de
la poesia antigua: a un nuevo descubrimiento de lo justo en la propia alma y, por lo tanto, a la educacion del
hombre politico” (GW 5, 197).

La posicion de Gadamer en este sentido parece acercarse a la de Cohen. Cfr. Cohen, H., Werke. Band 17.
Kleinere Schriften VI 1916-1918. Hartwig Wiedebach (Ed.), Hildesheim - Ziirich - New York, Georg Olmas
Verlag, 2002, p. 328.
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3. Una nueva experiencia de la justicia

A su vez, en este texto Gadamer recupera también de sus estudios precedentes la
cuestion de la dikaiosyne (GW 5, 203, n. 7; 207-208), es decir, la discusion sobre los
significados tradicionales y sofisticos de la justicia, y sobre la adversativa comprension
platonica de la misma en cuanto “esencia del Estado y de la facultad humana que
lo hace posible” (GW 5, 252), duradero y estable, y, por lo tanto, indisociable de
la educacion filosofica de los ciudadanos (en especial, de los guardianes). En todas
estas reflexiones la Carta VII (Ep. VI, 324c ss.; 325b ss.; 327¢ ss.) se constituird
como un testimonio biografico y filosofico que Gadamer observaré cuidadosamente.

Gadamer, desde el principio, habia puesto énfasis en destacar que la cuestion de
la utopia seria inseparable de la cuestion del poder, una idea que también sostendra a
lo largo de su obra, mucho mas alla de 1942. La utopia platonica, que se inscribe en
un género literario preexistente de critica de la actualidad, modificandolo a su vez,
plantea un ensayo de respuesta para este problema central poco o nada atendido por
la Platoforschung.

El “abuso” tiranico, como se vera, seria de este modo el resultado de una
asimilacion del poder a la violencia, de una comprension superficial, exterior,
patrimonial y mercantil del poder, por la cual los gobernantes pierden el criterio que
les daria la medida de sus limitaciones, el discernimiento para determinar qué saben
y qué no, impulsando un apego cada vez mayor hacia la perpetuacion conformista
de la situacion particular de ventaja que tendrian sobre los gobernados, es decir, del
status quo.

Esta relacion entre poder y utopia se hace patente en la busqueda de un Estado en
el que los filosofos conduzcan el gobierno y los lideres se eduquen sobre el gobernar
por medio de los fildsofos, es decir, por medio de las figuras menos manipulables
e interesadas en el poder por el poder mismo'¥. En este movimiento se resumiria
lo que la utopia platonica unifica: critica y promesa (GW 5, 251). Asi como la
caracterizacion de la nifiez en Republica no remite a una caracterizacion de los
jovenes y sus capacidades cognitivas, sino a un modelo civico-vital que anida en la
literalidad, quizas en la figura del filosofo y en su bios correspondiente el lector se
encuentra ante la promesa de un modo existencial no solo del metaforismo, sino de
la responsabilidad, del rendimiento de cuentas /ato sensu.

Tal como se dijo antes, la otra nocion central de este texto de Gadamer es la de
dikaiosyne, entendida como virtud politica primaria y fundamento de la comunidad.
Ella consiste en el correcto modo de ser civico al que se podria acceder por medio
de la educacion filosofica. Pero ni fundamento significa aqui una doctrina moral
o codigo legislativo alguno, ni facultad es sindnimo de una habilidad innata o
adquirida por medio del aprendizaje y el entrenamiento. La imposibilidad de que sea
una habilidad natural sera discutida mas adelante en el texto de Gadamer, cuando
rechace, indirectamente, la posibilidad de leer en Platon un filosofo de la superioridad
biologica (y, por afiadidura, de la eugenesia).

Con respecto a la segunda cuestion, en cambio, el terreno podria ser mas dificil
de abordar si no se tiene en cuenta lo anteriormente dicho sobre la paideia. Sucede
que la dikaiosyne no es s6lo fundamento, facultad y virtud, sino también “finalidad

4 Una lectura diametralmente opuesta y critica de un Platon ebrio de ambicion politica ofrece Hans Kelsen en

1933. Cfr. Kelsen, H., “Die platonische Liebe”. en Imago, 19(2), 1933, pp. 225-255.
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de toda educacion” (GW 5, 252), es decir, un cierto tipo de conocimiento que exige
al alma el esfuerzo de alcanzar una vision de la comunidad, de lo comun, de la idea
de bien. En Plato und die Dichter Gadamer se habia ocupado de discutir el estatuto
de la paideia filosofica y de distinguirla del ideal armonico del Tercer Humanismo,
reivindicado tempranamente por Jaeger en los afios veinte. En su equiparacion entre
paideia y Bildung, entendida como “desarrollo armoénico de la humanidad” (GW 5,
197), Jaeger partia de una idea de filosofia y formacion, que ¢l mismo no dudoé en
caracterizar como “literal” y “corpdrea” y que ponia a la obra de Platon bajo el signo
dominante de las nociones de pldttein y plasma.” Asi, las obras de Platon serian
“encarnaciones poéticas” que se sirven de la filosofia para “dar forma al hombre
moldeando y construyendo un mundo-ideal objetivo y espiritual”.'®

Platon habria buscado distinguirse por medio de sunocion de justicia, indisociable
de la mediacion de la phromesis, de lo que podria llamarse el tradicionalismo
retributivo (Simonides, Céfalo, Polemarco) y de las distorsiones sofisticas que la
reducian ora a un derecho a ser utilizado como ventaja contra otro miembro de la
comunidad (Trasimaco), ora a meras maximas utilitaristas para la supervivencia
(convencionalismo pragmatico de Glaucon y Calicles). La justicia platonica,
segiin Gadamer, buscaba distanciarse de la posibilidad de ser reducida tanto a una
desconfianza y vigilancia constante entre los ciudadanos (que instala un régimen de
temor mutuo), como de las connotaciones distributivas de la Gerechtigkeit de los
juristas alemanes o la iustitia latina.

La dikaiosyne platonica, para Gadamer, no es una virtud moral sino politica, un
cierto tipo de saber practico, un conocimiento que la educacion hace posible pero
que paradojicamente no se ensefia, sino que se alcanza en comunidad, en el didlogo
y a partir del reconocimiento de la injusticia ya existente en la pdlis.

La justicia es «disposicion al Estado» [Staatsgesinnung] y, en consecuencia,
es «tambiény» legalidad [Rechtlichkeit] y juricidad [Rechtsgeltung] (GW 5, 252).
Pero, segiin Gadamer, la gran audacia platonica reside en vindicar que la filosofia
no es solo el medio para desvelar su ausencia, sino el requisito para “alcanzarla y

Cfr. Jaeger, W., “Die Platonische Philosophie als Paideia”, Platos Stellung im Autbau der griechischen Bildung.
Ein Entwurf, Die Antike, 4, Berlin-Leipzig, Walter de Gruyter, 1928, p. 173.

Cfr. Jaeger, W., op. cit., p. 174. Podria aventurarse que, en esta lectura, comun a todo el pensamiento politico
de lo que he denominado en otro articulo “tipohumanismo de Estado” (cfr. Bey, F. “State Typohumanism
and its role in the rise of vélkisch-racism: Paideia and humanitas at issue in Jaeger’s and Krieck’s ‘political
Plato’”, Educational Philosophy and Theory, Vol. 53, Issue 12, 2021a, pp. 1272-1282) resuenan ecos de las
imagenes filonianas del /6gos como sello (sphragis) arquetipico de origen divino (Opif. 25; Mut. 135.; Somn.
1L, 45; Migr. 103) y del alma como cera (Leg. 1, 100; Mut. 30; Spec. 1, 106; Mut. 212; Her. 294), derivadas
de la interpretacion realizada por el filosofo de Alejandria de, entre otros pasajes, 7im. 50c-51a'y Tht. 191cd.
Por ejemplo, en la apropiacion racista de Krieck de la filosofia platonica, la fuerza generativa del espiritu se
despliega sobre el alma, llenandola con su esencia y dando lugar a una forma objetiva en ella: el caracter: “Es
solo a través de la penetracion mutua de lo animico con lo espiritual que se forma el caracter [...]. Sin embargo,
[el espiritu] adquiere en el alma una forma [Gestalt] personal y transcribe su glifo y sello al cuerpo, que a su
vez sirve como intermediario para permitir que las fuerzas naturales se movilicen, se revitalicen, y realicen su
efecto especialmente sobre el mundo espiritual-objetivo”. Krieck, E., Philosophie der Erziehung, Jena, Eugen
Diederichs, 1922, p. 117. Echando mano de la triada platonica cuerpo-alma-espiritu, se referia a este ultimo
elemento como una fuerza armonizadora, de la cual seria su sustrato bioldgico “la sangre noble, el concepto
inclusivo de las razas nobles y de la alta humanidad”, Op. cit., p. 123. Giinther, por tomar otro autor alineado
con el régimen nacionalsocialista, dird en su libro sobre Platon: “[para los antiguos] no habia nada espiritual
que no estuviera relacionado con lo corporal, ni nada espiritual que no estuviera relacionado con lo espiritual.
Este es el espiritu de la raza nordica”. Giinther, H. F. K., Platon als Hiiter des Lebens. Platons Zucht- und
Erziehungsgedanken und deren Bedeutung fiir die Gegenwart, Bebenburg, J. F. Lehmann Verlag, 1928, p. 39.
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conservarla” (GW 5, 252). Esta interpretacion, que tiene como objetivo alumbrar
la unidad de Republica en cuanto didlogo, es, por su parte, la audacia interpretativa
gadameriana que no excluye, aunque no sea el argumento de la interpretacion que
aqui se presenta, una forma de pensar lo juridico mas alla de las leyes emanadas del
Estado.

Parapoder dar el paso filosofico hacia la justicia es necesario recuperar la distincion
entre la idea de justicia y la opinion dominante sobre la justicia. Y no porque tengan
un valor gnoseoldgico aprioristico desigual, sino porque es a partir de concepciones
concretas, vigentes y operativas como las de la nocion sofistica de justicia (y la
situacion de injusticia de facto que actualiza) que podemos tener una vision, por un
lado, de cual es el tipo de justicia que legitima, instala y reproduce el estado de cosas
y, por otro lado, de un modelo apto que sea viable y estable politicamente, partiendo
de una disposicion de cada uno consigo mismo para interrogarse sobre lo injusto a
nivel individual y a nivel colectivo. De esto lltimo se derivaria la formulacion de que
el cuidado de los otros se hace posible s6lo por medio del cuidado de si.

En la primera parte del texto Gadamer recuperara las definiciones de justicia
de los libros I y IV de Republica. Se da inicio de este modo a una confrontacion
entre varias teorias de la justicia, que llamaremos, retomando lo que se dijo antes,
tradicionales y sofisticas. El lector se encuentra ante un pasaje desde teorias basadas
en los habitos y costumbres sin razonamiento, encarnadas en la figura de Céfalo,
(justicia es “decir la verdad y devolver lo que se ha recibido”; Rep. 331d) hacia una
justificacion moral que genera obligaciones y vinculos sociales (Polemarco), que
se pone por encima de un derecho subjetivo restitutivo (Gadamer menciona el caso
hipotético que aparece en Republica del demente que reclama sus armas; 331¢) y que
plantea el problema de pensar por el otro y de definirlo dentro del “espacio politico”,
es decir, en cuanto amigo o enemigo (GW 5, 253). Esto ultimo supone, al momento
de definir la justicia, considerar el potencial destructivo del hombre, su utilidad, asi
como el dar ventajas a unos por sobre otros.

En esta nueva orientacion de la discusion sobre la justicia, que parece sencilla
y eficiente, la amistad queda reducida a la concordia contra un enemigo comun
y la vida comunitaria, a su vez, al orden del poder en el caso extremo de guerra
[Kriegsfall], confundiéndose la superioridad tiranica, la autoconsciencia de la
facultad [Vermdgen], con “una comunalidad en el bien” (GW 5, 254). Detras de
esta caracterizacion conjunta tanto de la formula sofistica de la distincion amigo-
enemigo en cuanto esencia del derecho asi como de la afirmacion aprioristica de la
peligrosidad del hombre, de la hostilidad como principio politico fundamental junto
al llamado a la maxima de dafiar al enemigo y de las ambigiiedades que encierran
todas estas ideas para una determinacion de la justicia, tanto en tiempos de guerra
como de paz, y cuya referencia mas explicita en los didlogos platonicos podemos
encontrarla en la descripcion de Clinias del modo de vida y constitucion cretense
y la discusion de esta vision ordenadora de la ciudad y sus costumbres, actividades
e instituciones (epitédeuma) por parte del extranjero que aparece en Leyes (Leg.
625e-629¢) —no menos que en la dramatizacion interna del didlogo con el poeta Tirteo
(especialmente en 629d-¢), donde una vez mas Platon enfatiza la dimension politica
de la poesia a través del duelo de argumentos para el que se invoca al megarense
Teognis y cuyo centro tiene a la verdadera valentia o coraje (630a-630d). Asi, Clinias
resaltaba alli que los polloi ignoran que las ciudades viven en guerra continua y no
declarada las unas contra las otras (625e-626a), asi como también viven los hombres
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entre si (626¢) y contra si mismos (626d-e). Este argumento sera su calve de
interpretacion de las virtudes que encerrarian las leyes de Creta: estas se derivaban
de la guia que constituye el caso de guerra como criterio Gltimo para la organizacion
social y politica. El ateniense, en contraposicion, opondra un paradigma del politico
alternativo al de los dos modelos de juez y legislador mas o menos cruentos que
se discuten en 627d, de imposicion involuntaria o voluntaria de lo mejor sobre los
muchos y peores y de estimulo de la vigilancia social y desconfianza mutua. Esta
vision se distingue por su capacidad para fundar la polis sin miras a la guerra, sino
a partir de la amistad, la confianza (630a) y la reconciliacion (dialldsso) (628a), en
la alabanza del conciudadano leal por encima de la glorificacion del compatriota
dispuesto a combatir el enemigo extranjero (630a), superando asi el orden de lo
estrictamente necesario en funcion de lo mejor (628d-e). El verdadero politico,
juez y legislador, desde la perspectiva del ateniense, no puede limitarse a poner su
atencion sobre la polis a través del prisma de la guerra exterior como criterio ultimo,
es decir, de la mera superacion de la organizacion y administracion de los apetitos
destructivos de los hombres enemistados entre si. Debe legislar para y desde la paz
y la amistad (628e).

En sintesis, Gadamer sefialaba inequivocamente que la comprension sofistica de
la justicia y del derecho se ponia al servicio de la fuerza de una tirania que cree en
el poder como un fin, a merced de un Periandro, de un Jerjes, de un Pérdicas o de
un Ismenias (Rep. 336b). O, el lector podria bien pensar, al servicio de un Hitler.
Porque igual de inequivoca parece ser aqui, al menos para la interpretacion que se
presenta en esta tesis, la alusion al pensamiento juridico-politico contenido en Der
Begriff des Politischen (1927; 1932; 1933) de Carl Schmitt, a pesar de que este autor
no sea nunca nombrado, por motivos obvios —sino, quizas, bajo los disfraces ironicos
del poeta Simonides (y del sofista Trasimaco), aunque el «sofistay» de Plettenberg no
pueda disfrutar del beneficio de la confusion dialéctica que le oculta a Siménides “el
sentido tiranico secreto, oculto para su concepcion del derecho” (GW 5, 254). Esto
puede verse con claridad en la referencia al Kriegsfall, sin lugar a duda, otro modo
de decir Ernstfall.

Pareciera que, en este pasaje del texto, Gadamer estuviera, mediante un juego de
alusiones ironicas, haciendo suyas algunas de las criticas que su amigo Helmut Kuhn
habia dirigido al libro de Schmitt (“el amigo permanece en el contexto de esta teoria
como no-enemigo”)!” y que le habian costado su puesto docente (exiliandose por
motivos raciales en 1937). O quizas también las Anmerkungen zu Carl Schmitt de
1932 de Leo Strauss, quien habia abandonado ese mismo afio Alemania con una beca
para ir Paris, ciudad en la que ambos se encontrarian al afio siguiente, comenzando
a partir de entonces una correspondencia muy activa entre ambos."® Incluso,

17" Kuhn, H. “Rezension Schmitt Carl, o, 6. Prof. a. d. Univ. Bonn, Der Begriff des Politischen. Mit einer Rede
iiber das Zeitalter der Neutralisierungen und Entpolitisierungen” (Wissenschaftl. Abh. zur Philosophie, Politik
und Geistesgeschichte H. X.) Duncker u. Humblot, Miinchen 1932”, Kant-Studien 38, p. 190, 1933. Kuhn
profundizara sus criticas a Schmitt y a su concepto de lo politico en su libro Der Staat. Eine Philosophische
Darstellung [1967].

Recuérdese que en la entrevista que en 1981 le realizara Fortin en el Boston College, Gadamer comentaria:
“Strauss me envio sus libros. El de Hobbes me parecié de particular interés, ya que estaba relacionado con mi
propia investigacion sobre el pensamiento politico de los sofistas. Esa fue una de mis grandes preocupaciones
en ese momento, aunque me vi forzado a abandonarla cuando se volvié demasiado peligroso discutir asuntos
politicos en Alemania. No se podia hablar de los sofistas sin aludir a Carl Schmitt, uno de los principales
tedricos del partido nazi”. Gadamer, H.-G., “Gadamer on Strauss: An Interview”, entrevista con E. L. Fortin, en
Interpretation: A Journal of Political Philosophy, 12, 1, 1984, p. 2. Gadamer se refiere a Schmitt como un sofista
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podria pensarse que Gadamer tenia en mente el demoledor articulo Politischer
Dezisionismus de su estimado Karl Lowith, publicado en 1935 bajo el pseudonimo
de Hugo Fiala, un afio después de haberse visto obligado a dejar Alemania, texto
cuya autoria confidencial Gadamer conocia perfectamente, tal como lo revelo afios
después la correspondencia entre ambos."’

Como sea, la conclusion de Gadamer, reponiendo lo que se afirma en Rep. 576a,
es terminante: “los tiranos no tienen amigos” (GW 5, 254). Y la amistad, se habia
dejado establecido al inicio del texto de Gadamer, es la condicion de posibilidad
de la justicia. La irrupcion de Trasimaco en el didlogo da el golpe definitivo para
la genealogia de la idea dominante de justicia que el Socrates platonico busca
discutir en la que lo ndmimon parece ser equivalente a lo dikaion: “el derecho es la
ventaja del mas fuerte, es decir, del gobernante” (GW 5, 254; Rep. 338c). En este
escenario en el que lo justo se identifica al mismo tiempo con la obediencia a la ley
por parte de los stibditos y con su inobservancia por parte del tirano para su propia
ventaja, la legalidad pasa a ser sinonimo de ingenuidad (GW 5, 255). La justicia asi
comprendida, a través de la oposicion del éthos tradicional frente de la sofistica,
termina en una apologia aporética del poder por si mismo (Rep. 354a ss.), de la
fuerza y de la reproduccion del estado de cosas que ésta garantiza. Lo que empezo
como una ingenua ignorancia sobre qué significa el derecho y la justicia “en cuanto
ordenamiento de la comunidad” deviene en una “perversion total” (GW 5, 255).

El paso que abre el segundo libro de Republica, desde la aparicion activa en el
dialogo de los hermanos de Platon, pondra de manifiesto un nuevo planteo sobre
el origen y esencia de la justicia que parte de las consecuencias y efectos de su
ausencia, planteo que es posible llamar “convencionalista”: la tesis de que la justicia
es preferible a la injusticia y que siendo esto conveniente sobre todo para los mas
débiles impulsa a estos tltimos a un compromiso mutuo, “un sabio acuerdo”, como
consecuencia de su temor a sufrir un dafio (GW 5, 255; Rep. 358e-359a). Como es
evidente, sefialaba Gadamer, no se parte aqui de lo que hace a la justicia ser tal, sino
de la percepcion de las relaciones de fuerza [Machtverhdltnisse], lo que no puede
sino derivar, una vez mas, en una justicia entendida como reciproca vigilancia mutua
(Rep. 367a2).

El desafio para el Socrates platonico es poder demostrar la bondad de la justicia
por si misma como formadora y sustentadora del Estado a partir del alma humana
y no de su fuerza y validez en el orden vigente. El socratico arte del Estado
[Staatkunst], que parte de las opiniones dominantes y las atraviesa con la mirada del
filosofo en direccion a la idea, agregaba Gadamer, no debe ser confundido tampoco
con la busqueda de la interioridad de un mundo moral como lo hizo Kant con el
concepto de deber, sino definida como la indagacion de la justicia en uno mismo en
medio de la injusticia dominante. Asi empieza un nuevo movimiento en el didlogo,
diairético, genuinamente hermenéutico y filosofico, sintetizado paradigmaticamente
por Gadamer del siguiente modo: “la interpretacion es un comprender que va de
regreso y desde el final” (GW 5, 255-256).

al menos en otras dos ocasiones. Cfr. Gadamer on Education, Poetry, and History: Applied Hermeneutics. D.
Misgeld, G. Nicholson (Eds.), Albany, State University of New York, 1992, p. 148 y “Los tormentos de un
maestro. Entrevista a Hans-Georg Gadamer”. Gnoli, A., Volpi, F., Euphyia, 2(3), 2017, p. 115.

19 Segtin asegurd Enrico Donaggio: “El 10 de noviembre de 1935, Gadamer informaba a Léwith que en Marburgo
nadie habia reconocido al autor del articulo”. Donaggio, E., Una sobria inquietud. Karl Lowith y la filosofia,
Buenos Aires, Katz, 2006, n. 40, p. 128.
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A continuacion, aparece una de las figuras mas persistentes en el analisis
gadameriano de la filosofia platonica: «Socrates, el conversor de virtudes». Elijo aqui
decir conversor porque no se trata de una simple inversion, sino de una verdadera
transformacion que acontece en las contorsiones de la conversacion. En el libro IV
de Republica Socrates reinterpreta las asi llamadas virtudes cardinales tradicionales
y encuentra en su entrelazamiento mutuo un caracter unificado en el saber (tal como
Sécrates lo habia planteado antes en Prot. 349c¢ ss.) que, en Gltima instancia, es saber
de lo uno, del bien. Asi, “la antigua tabla de valores de la matplog molrteia” (GW
5, 257), del pasado afiorado por el partido oligarquico y conservador, no so6lo es
irrecuperable e indeseable, sino que debe ser superado junto con los remedos de un
discurso novedoso puesto al servicio de la fuerza y la mera conveniencia individual.
Podria aventurarse: esta fue la leccion que Platon aprendio del ciclo de conflictos
iniciado en Siracusa luego de la caida de la tirania de Gelion e Hieron.

4. Ciudadanos, guardianes y guerreros: andreia y sophrosyne

La siguiente seccion del texto de Gadamer es la que requiere mas atencion, sea por
sus argumentos literales como por sus resonancias politicas inmediatas. Gadamer
retoma aqui el momento de irrupcion del “ambito propiamente politico, el ambito del
poder y el dominio” (GW 5, 256) en el Estado en palabras de Repuiblica: la aparicion
de la clase guerrera. Este pasaje habia sido desarrollado en buena medida en Plato
und die Dichter (GW 5, 199-200). Pero aqui el énfasis estara puesto en otro lado.

El saber socratico, que habia convertido la tabla de valores arcaica, le asigna a
cada clase una virtud propia: a los gobernantes les cabe la sabiduria [ Weisheit, sophia
phylakiké] que, en este contexto, es la capacidad de “pensar para todos”, de guardar
a todos y que hace de la pdlis un Estado euboulos y sophon (Rep. 428d).

En cambio, a los guerreros, les corresponde la andreia, que, se ocupa de aclararlo
el propio Gadamer, no es el coraje “«bestial» del combatiente [Kdmpfers]”, sino el
coraje politico “del hombre que usa las armas para todos y jamas para si mismo”
(GW 5, 257).° La necesidad que tiene Gadamer de hacer esta clara distincion
no puede sino apuntar al caricter coactivo del poder estatal y no a las armas en
si mismas. Esto significa que, aunque no queda excluido el caso de las armas, la
referencia de Gadamer mira en general a cualquier tipo de ventaja diferencial que
separe a los gobernados del aspecto coactivo del Estado. En ultima instancia, el
andreian politikén (Rep. 430c2-3), indica no s6lo el saber determinar a qué temer,
un “saber de lo temible y de lo no temible” (Prot. 360d4), de ton deinon, sino poder
preservar la opinién sobre lo mas temible, esto es, de las adulaciones del poder,
aun en circunstancias donde el placer, el dolor, el miedo y el deseo indiquen algo
distinto al guardian (Rep. 429a-430c; 442b11-c3). Por todo ello, es que en Republica
se afirma que “el alma mas vigorosa y mas sabia” (andreiotdtén kai phronimotatén)
—encontramos, como sucede en mas de una ocasion en la obra platonica, a la andreia
junto a la phroneésis— resulta “la que menos puede ser perturbada o modificada por
cualquier factor externo” (381a). “Coraje —afirmard Gadamer en 1978— es resistirse

20 Parauna ampliacion sobre la cuestion de la lectura gadameriana del coraje platonico y su relacion con la andreia

y la sophrosyne, cfr. Bey, F. “Lenguaje, coraje y utopia: comentario y discusion de las lecturas contemporaneas
de Plato und die Dichter de Gadamer”. Topicos, Revista de Filosofia. Vol. 60, 2021b, pp. 229-268.
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a la seduccion de preferir lo agradable” (GW 7, 163; 285). Asi, la valentia deviene,
con palabras del marburgués, “coraje civico” [Zivilcourage] (GW 7, 163), antes que
marcial dureza fisica espartana o ascetismo: lucha contra el peligro del conformismo,
abatimiento de lo familiar, desobediencia civil ante leyes, acciones y habitos injustos.

Por ultimo, a los ciudadanos en su totalidad, esto incluye, desde luego, también a
los guardianes y guerreros, les cabe como virtud la sophrosyne.

Toda la atencion interpretativa de Gadamer estara en demostrar qué importancia
filosofica tienen los tres estamentos de Republica y en qué consiste su unidad sin
perder de vista larelacion entre pdlis y psyché. Asi, el ordenamiento estamental estaria
signado no solo por la contencion (enkrdateia), por el control de las pasiones (Symp.
196¢), sino también por la idiopraxis, esto es, por “el hacer propio”, como condicion
para la existencia del todo (Rep. 443b). La justicia entendida como idiopraxis significa
cumplir con el propio quehacer interiormente (entds) y no exteriormente (éx0) (Rep.
443c-d). La sophrosyne, por su lado, expresa la relacion de la constitucion del alma
con el conocimiento que el Dasein tiene de si mismo, salvaguardando el ser-sapiente-
de-si-mismo [Wissendsein selbst] (GW 5, 260), el criterio moderado para el juicio
y la accion. Una polis justa seria aquella en la que se reflejara este cumplimiento en
la comprension del estamento gobernado de su posicion de subordinacion al mismo
tiempo que sucediera algo analogo entre los gobernantes con respecto a su funcion
de “administracion del poder estatal” [Verwaltung der Staatsmacht], distinta de una
mera “posesion de la violencia” [Besitz der Gewalt] (GW 5, 257).

La forma estamental, segin Gadamer, no tendria ninguna importancia
programatica por si misma, sino que, en el Estado en palabras de Republica, el
argumento socratico pareciera funcionar como una critica —que no careceria, claro
esta, de efectos sobre los ciudadanos— del desorden de la democracia ateniense,
en la que el cambiar permanentemente de papel [metabolé] y el atender a muchas
cosas, la dispersion, (polypragmosyné) (e incluso el expansionismo imperial a nivel
interestatal) encierran la ruina del orden politico (Rep. 434b). Lo mismo podria
decirse de la sophrosyne: Socrates no es un necio que desconoce que en la polis
existente es imposible contar con esta moderacion difundida en toda la ciudad.

Cabe recordarlo: la injusticia, se pregunta en Republica el Socrates platonico a
partir de la metafora del alma, “;no ha de consistir en una cierta discordia interna
(stasis) entre las tres partes, en un indiscreto llevar adelante muchas actividades
(polypragmosyne) y en una intromision de una en lo que corresponde a otras
(allotriopragmosyne) [...]?” (444a-b; trad. propia). El reverso de esta imagen en
términos politicos es la actitud tiranica, invasora, opresora, avasallante y acaparadora,
condensada en el verbo pleonektéo, que instala la injusticia entre los ciudadanos,
sobre todo desde el gobierno (344al). No seria del todo errado afirmar que la psyché
politrépica de Odiseo no puede ser, por tanto, arquetipo animico de quien busca
la justicia a través de la educacion filosdfica. La «redencidon» de este personaje
homérico en el mito de Er se produce en Republica cuando éste se ve felizmente
reducido por el azar a escoger, con ironica alegria, la estatica vida de un particular
alejado de la vida publica (620cd).

Gadamer es consciente de las resonancias politicas de sus conclusiones. El
primer indice de ello es su afirmacion sobre que esta traduccion estamental de la
sophrosyne y la idiopraxis enuncia la naturaleza universal del Estado, que consiste
en la relacion entre gobierno y “pueblo” —donde es posible especular que las dos
comillas suspendidas sobre Volk conjuran la distancia necesaria ante cualquiera
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connotacion véolkisch...desde una perspectiva mas bien hegeliana—, en una vision de
lo comun presente en la accion de cada individuo, en la mutualidad y reciprocidad de
la praxis, y no, en cambio, en la conformacion de la identidad de un sujeto colectivo,
delimitado en términos de clase, etnia, territorio o cultura.

Esta indicacion es fundamental porque introduce el segundo indice de la
consciencia del autor respecto a las posibles interpretaciones contemporaneas de la
idiopraxis: “Para esta existencia de la totalidad obviamente es de importancia decisiva
que el «hacer lo propio» no gane su sentido politico de la justicia como un mero caso
especial del principio de la division del trabajo [Prinzips der Arbeitsteilung]” (GW
5, 257). Este descargo tajante del marburgués separa indiscutiblemente a Platon de
cualquiera interpretacion prescriptiva y corporativista. La idioprdxis no tiene nada
que ver con las modernas teorias economicas de la justicia basadas en la relacion
produccioén-consumo, que juzgan el trabajo de la guia politica y de la guerra, del
gobierno en general, como un asunto exclusivamente técnico. El orden de la division
del trabajo de las diferentes profesiones, si aparece a su modo en Republica, lo hace
solo en el umbral prepolitico y prefilosofico de la cohabitacion (synoikia) humana,
que permanece en los limites de una koinonia de produccion, intercambio y consumo
(Rep. 371D), en los cimientos de la vegetativa ciudad de los cerdos.

Debe recordarse que en Plato und die Dichter el austero y apatico Estado de
cerdos no es sinonimo de una sociedad equilibrada o balanceada, sino la figuracion
de un bienestar total donde la preocupacion por el poder, es decir, por las relaciones
de dominacion y subordinacion no existen o carecen de cualquier conflictividad. Sélo
puede haber una ironia en el hecho de que Socrates llame saludable a esta polis (Rep.
372e9), pues este adjetivo no nos debe hacer pensar que nos encontramos ante una
sociedad “sana”, sino mas bien “intacta”, libre de materia séptica, calificativo que
debe tomarse con la misma seriedad cuando recibe este idéntico epiteto el cadaver de
Er después de diez dias de esperable putrefaccion y antes de su resurreccion (614b7).
En este quimérico Estado de irreal asepsia la politica no tendria lugar ni tampoco la
filosofia,

La plenitud de bienes y la ausencia de contingencias niega el requerimiento de
un juicio reflexivo orientado hacia cada particular. Asi, el gobierno se reduciria a
la efectiva aplicacion de una cierta habilidad capaz de ser ensefnada, aprendida y
dominada, suficiente para satisfacer la demanda principal de estos hombres-suidos:
el quieto afan de sub-sistir, de mantenerse vegetativamente. La «ciudad de los
cerdos» carece, como modo de vida, de historia y de verdad humana (GW 5, 198), del
mismo modo que un discurso absolutamente argumentativo o logico-proposicional,
estrictamente necesario, carece de la verdad de la poesia y el mito, pues aquello que
le falta es esencialmente la experiencia misma de la carencia y de su percepcion. A
«la ciudad de los cerdos» le falta, antes que otra cosa, la filosofia y la libertad. En ella
los hombres estan liberados de todas las ataduras que los separan de la esclavitud.?!

21

2l Pueden considerarse en perspectiva las imagenes miticas que reelabora Platon en Politico de la idilica y
prepolitica edad de Oro en tiempos de Cronos (Pol. 271e-272a) y del turbulento ciclo posterior tras el retiro del
dios en el que los hombres debieron comenzar a velar por si mismos, asi como el relato en Protdgoras sobre el
don que confirié Zeus a la humanidad de manera equitativa ante la posibilidad de su propia autodestruccion: dike
y aidos (Prot. 322c¢). Esta donacion divina, que complemento la potencia técnica de origen prometeica, signod
un umbral fundamental para la humanidad: los hombres no sélo pueden y deben organizar su vida de manera
justa, sino que son absolutamente responsables de ello, es decir, deben ensayar continuamente respuestas ante
situaciones criticas e imprevisibles y aceptar sus consecuencias. En la filosofia platonica esta cuestion sera
inseparable del problema de la areté. Tal como puede leerse en Rep. 617 “La virtud no tiene amo; segun se la
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“La division del trabajo —prosigue Gadamer en Platos Staat der Erziehung—
representa una mera «copia» [4bbild] de la justicia, una referencia al actuar
individual con relacion a la totalidad, tal como se presenta en cada téchne” (GW
5, 257). Quienes gobiernan y quienes combaten ciertamente son trabajadores,
pero su funcién politica o marcial no se agota ni en la determinacion técnica de
su labor ni en una utilidad econémica: lo que haria «justos» a los gobernantes y a
los guerreros no seria su saber especifico, sino su conocimiento de la totalidad y la
comparecencia de ese conocimiento, su puesta a prueba y rendimiento de cuentas,
tanto en el actuar como en el no actuar, es decir, en el caso particular y segun lo que
este cifre de manera mas o menos evidente como oportuno o inoportuno para la
totalidad. En cuanto sympolites, los gobernantes deben demostrar, en estos términos,
su sophrosyne, saber de los saberes (Chrm. 166bc), sabiduria regia (Euthyd. 291b ss),
sin confundir su posicion con el uso ventajoso de la fuerza para sus fines personales
ni con la expectativa de alcanzar superioridad economica alguna para ellos mismos.
Del mismo modo, los gobernados no deben medir su ser-conciudadano en virtud de
su integracion al trabajo total de una comunidad, con su poder o falta de poder para
producir o consumir, ni con la invasion instrumental de la esfera de accion de sus
pares.

Asi, Gadamer realiza un esfuerzo por distinguir la idioprdxis politica y estamental
de la idioprdxis técnico-productiva, pues la confusion de la consciencia del lugar
propio en la totalidad, “el desconocimiento del sitio de la tierra en que [se] esta”,
como sucede con quien esta embriagado (Rep. 403e; trad. propia), es también parte
de la superposicion de estos dos tipos de quehaceres y de su rango ontoldgico. Este
desplazamiento, que opera vivamente en las recepciones literales contemporaneas a
Gadamer del orden sociopolitico de kallipolis, traduce erroneamente el conocimiento
y el cuidado de siy de los otros en la rigidez estamental como modelo y programacion
necesaria de un régimen justo, cuyos fines estarian dados por el arbitrio del tirano,
“las tendencias de los intereses de la voluntad politica de poder” (GW 5, 258), o
el mero conocimiento técnico o superioridad espiritual de una casta de «noblesy.
Considérese, por ejemplo, en contraste con la posicion de Gadamer, la interpretacion
del Platon educador de Julius Stenzel, para quien, incapaz de renunciar a una imagen
del Estado personificado,

[...] cada uno debe sentir sumision al liderazgo de la clase dominante al mismo tiempo
que se realiza lo [que le resulta] mejor, lo [que le es] util, su felicidad; la autoridad de
los filésofos sobre la multitud de los adquisidores cumple, por lo tanto, solo su propia
voluntad, aunque no siempre le sea clara [a ésta misma]. [...]. Todos reciben su propia
dignidad personal y libertad de la idea de la personalidad del Estado que vive en los
lideres.?

honre o se la desprecie, cada uno tendra mayor o menor parte de ella. La responsabilidad es de quien elige, el
dios no es responsable” (trad. propia). Por ejemplo, en el mito de Er, la necesidad ya no es, como habia sido para
la tradicion griega precedente, la fuerza violenta del destino ante la que el hombre padece, sino la percepcion
y conduccion de las potencias del alma en la que se decide un modo de vida que supone conscientemente un
destino individual y colectivo, la eleccion del propio daimon. Toda eleccion es el nuevo inicio de una cadena
causas, de responsabilidades intransferibles que exigen una cuota de valentia para afrontarlas sin depositar
culpas fuera de cada uno y consecuencias de las que, en Ultima instancia, es imposible escapar por mucho que
se las niegue y que se configuran como nuevas causas (617e-618a). Gadamer se hizo eco de este problema en
su original interpretacion de la areté en su primer libro, Platos dialektische Ethik. (GW 5, 6; 39) [1931] y en su
ensayo Praktisches Wissen (GW 5, 242) [1930].
22 Stenzel, J., Platon, der Erzieher, Leipzig, Meiner, 1928, pp. 115-116.
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La definicion de la justicia politica mediante la imagen del Estado —continta
Gadamer-— tiene su correspondencia en el alma y en su naturaleza triplemente
escindida, en riesgo permanente de desorden y conflicto (GW 5, 258). Del mismo
modo que en la polis, la idiopraxis animica es sindnimo de justicia y de clarificacion
de si (Rep. 435b-c), mas alla de cualquier isomorfismo reduccionista. El amor
del discernimiento y el apetecer disputan en el &mbito animico la constitucion de
una alianza dominante con el celo del leén impetuoso, alianza que culmina en la
posibilidad de que el hombre se dé su propia guia, deviniendo uno a partir de lo
multiple sin dejar de ser una parte del todo. Como en la pdlis, la unitaria amistad
mutua entre las partes (589b-590a) es el punto de partida para la comprension de
si del Dasein —concepto heideggeriano que Gadamer recuperara desde su libro de
1931 para pensar con Platon la existencia—, su fragil y provisional victoria sobre
las acciones destructivas del propio equilibrio y las opiniones que las presiden, la
amathia.

Asi, la justicia animica platonica es la realizacion del propio quehacer interno del
hombre, que produce la armonizacion de sus tonos, su amistad de si 'y su gobierno de
si(Rep.443c-e). Esta interioridad moderada, advierte Gadamer, no debe ser entendida
como un estado de &nimo o una buena voluntad cristiana: “ella no es el santuario del
corazon, dentro del que ve sélo Dios”, sino como el ambito de la manifestacion de
la constitucion ontologica del alma que se hace presente y actualiza, “en medio de la
pluralidad de sus aspiraciones y pulsiones”, como medida y criterio en cada accion
particular (GW 5, 258-259), y en constante relacion mutuamente conformativa del
caracter de la pdlis (Rep. 444c10-d1). Podriamos agregar aqui también: no se trata
de la simplicidad de la euétheia, sino de la capacidad conformadora y posibilitadora
de la disposicion animica propia de “un caracter [éthos| donde se combinan lo bueno
y lo bello” (Rep. 400e; trad. propia). Aqui es donde el didlogo parece haber llegado
a la respuesta que se buscaba sin éxito en el primer libro sobre la justicia, aunque
sea de modo provisorio e imperfecto (435d), a través de una humilde imagen (443c),
un “principio y fypos” (apynv 1€ kol tomov) (443b-c) muy distintos en su naturaleza
metaforica de los reivindicados por las lecturas del Tercer Humanismo y de Ernst
Krieck.”

5. Conclusiones: la educacion filosofica de los guardianes y los lideres. EI mas
alla de la pdlis

La siguiente cuestion sobre la que se avocard Gadamer sera el eje fundamental de
su trabajo: la cuestion de la educacion filosofica de los guardianes y de los lideres
que, para el marburgués, tiene lugar en Republica como respuesta al mas abrumador
peligro: la tentacion del poder, el impulso tiranico del hombre que lo amenaza con
su desdoblamiento cuando se deja seducir por las lisonjas del poder mismo o de los
sentidos (GW 5, 259). Ahora es cuando, afirma Gadamer, se hace evidente el caracter
provisorio de la imagen de la triparticion: no se trata de una teoria psicologica, de
si es una bestia multiforme, multicefalica (Phdr. 230a) o de si el alma tiene una

# Cfr. Bey, F. “State Typohumanism and its role in the rise of vélkisch-racism: Paideia and humanitas at issue

in Jaeger’s and Krieck’s ‘political Plato’”, Educational Philosophy and Theory, Vol. 53, Issue 12, 2021a, pp.
1272-1282.
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naturaleza uniforme (Rep. 612a), de si es una o son dos o mas sus partes (cuestion
que, por otra parte, relativiza el mismo Platon), lo Gnico que tiene un valor ltimo es
senalar a la educacion filosofica como la posibilidad de que el Dasein se conduzca a
si mismo a través de las virtudes redefinidas socraticamente por medio del saber y el
rendimiento de cuentas de dicho discernimiento (GW 5, 259).

El alma platonica es, de este modo, considerada por Gadamer el ambito por
excelencia de una posible discordancia. La Verstimmung aqui mentada remite al
lector a la nocidon de Dissonanz tratada en Plato und die Dichter, porque, una vez
mas, solo a partir de la discordancia, de su re-cuerdo y re-conocimiento en cuanto
laceracion animica, es posible para el Dasein arriesgarse a echarse a andar libremente
los sinuosos caminos que conducirian, permitaseme las siguientes expresiones, a
la con-sonancia con-cordante, que nunca puede alcanzarse en su forma plena; a la
palintropos harmonie de los contrarios de la que hablaba Heraclito (fr. B 51) o a la
dikha phroneonton symphronesis (fr. B10) a la que se referia Filolao.

Esta afinacion tendencial hacia la symphonia o concordia, re-sonancia psiquico-
cordial, producto de la justicia animica, bien podria ser entendida como una especie
de participacion de la salud, como Platén mismo lo sugiere (Rep. 444d-e), e incluso
de la mas grande sophia (Leg. 689d). Sin embargo, la imagen de la salud del alma,
en cuanto analogia entre la sanidad fisica y psiquica, es decir, entre la salud biologica
y la politica, tiene un certero limite en el caracter ideal de la ciudad justa y del alma
justa, que se mantienen sélo en el discurso filos6fico* y “que ni son naturaleza ni
son sanas como una buena naturaleza” (GW 5, 260). Gadamer precisé en su texto
que este limite lo indico el propio Platon y que es posible apreciarlo, precisamente, a
través de la nocion equivoca de “«buena naturaleza»” [gute Natur], lo que obliga al
eventual exégeta del ateniense, esta es mi propia interpretacion, a seguir el camino
indicado en Cdrmides, donde la «sonancia» animica, el conocimiento de si, no es
hygiés, sino sophrosyne (Chrm.157a; 164d-165a) y, esta ultima, segin el analisis
etimologico de los nombres que se realiza en el Cratilo, “es la «salvaguardia del
entendimiento»” [soteria phroneseos] (Crat. 411e; trad. de J. L. Calvo), esto es, de
la phronesis.

Por mi parte, creo mas que oportuno aclarar que en la permanencia y exaltacion
dentro del dominio de este limite bioldgico-sanitario rechazado en Platos Staat
der Erziehung, aunque Gadamer no lo mencione, podria hacer crecer una lectura
volkisch-racista y eugenista. Piénsese tan so6lo por un momento en la funcion
principal del Estado platonico para Hans Giinther, para quien la seleccion de los
mejores ejemplares “naturales” y la educacion, en forma interconectada, estaban
“subordinados a la imagen del hombre perfecto” en la filosofia de Platon, con el
objetivo de garantizar la “preservacion y expansion de la noble herencia corporal y
animica”?. Se trataba aqui, lo explicaba asi el propio Giinther, de un Estado guardian
de la vida mas apta.

En cambio, advierte Gadamer, para Platon, no existia en verdad ninguna buena
naturaleza, ni salvaje ni civilizada, inmune a nivel animico, es decir, politico. Toda
alma esta «naturalmente» en peligro permanente de escision y, por ello, debe buscar

Aunque con justicia se podria argumentar que esto no es asi para Platon, ya que el discurso busca encarnar en las
vidas de los filosofos, entiendo que, desde la lectura gadameriana, seria admisible matizar el modo metaforico
en que estos discursos podrian “hacerse carne”.

% Gunther, H. F. K., op. cit., p. 71.
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siempre, a través de la dialéctica, de la educacion filosofica, el acuerdo unisonante-
disonante, Einklang-Zwieklang, consigo misma y en cada instante; producir y
conservar su consonancia «phronética» en la encrucijada existencial (GW 5, 260),
lo “syndidon dididon” heracliteo en las silabas (sy/ldpsies) (fr. B 10). Basta recordar
el caso del joven Alcibiades, referente evidente del fracaso filosofico de un alma
con una aparente buena naturaleza, pero para la cual una mala educacion dominante
(Rep. 491c-e; 494c¢), una paideia discordante como la sofistica, fue funesto extravio
en las tentaciones y seducciones del poder. En definitiva, la imagen de una natural
constitucion sana del alma es inadecuada para alcanzar el sentido ultimo de la
dikaiosyne por el sencillo motivo de que el alma y la ciudad justa no lo son nunca
por naturaleza (aunque no por ello desaparezca la comparacion entre la salud del
cuerpo y la virtud como salud del alma).

Pero, para Gadamer, “el verdadero problema no es como la justicia se presente
en cuanto sanidad ideal del Estado y del alma, sino como esta tenga el poder de
efectuarse y conservarse” (GW 5, 260). La respuesta socratica a la pregunta por
los posibles efectos del Estado justo conduce al requisito de la participacion en la
conduccién del gobierno por parte de los filosofos o de la filosofia en el gobierno,
replicandose en Republica (473cd) la célebre afirmacion de la Carta VII La
posibilidad de esta concurrencia entre filosofia y politica, de esta cadencia conjunta
(sympitno) (473d), y, por lo tanto, de evitar su separacion por caminos diferentes,
remite a la educacion dirigida a una vision del “«verdadero ser”» (GW 5, 261). La
educacion politica platonica es, segin lo habia ya establecido el propio Gadamer en
su Plato und die Dichter,

[...] cualquier cosa menos una psicogogia fantasticamente poderosa, dirigida a un fin
determinado. En su cuestionar por detras el imaginario €tico tradicional, es ciertamente
una nueva experiencia de la justicia. Propiamente, no es una educacion autoritativa por la
fuerza de una organizacion ideal, sino que se torna viva sélo en el preguntar (GW 5, 197).

Siguiendo implicitamente el discurso de Diotima en el Banquete, Gadamer
concluye su texto afirmando que, si el filésofo socratico es un experto, no lo es
en una técnica de gobierno, sino en el erotismo intelectual de una experiencia que
a la vez percibe y ama (Rep. 474c-475a). Al igual que el erotico, el filésofo esta
dominado esencialmente por una pasion. Asi como el primero encuentra lo bello en
cada una de sus manifestaciones sin dejarse llevar por preferencias determinadas, el
filosofo no se deja desviar por opiniones previas, sino que, en cada caso particular,
busca una misma cosa: la totalidad del saber (475b), “el filosofo es, por lo tanto, la
persona poseida por la pasion de ver la verdad” (GW 5, 261).

Pero la pasion de la vision de la verdad, la filosofia, no es igual a la pasion de la
curiosidad [Schaulust] (GW 5, 261). El curioso no ve en todo lo que es en si mismo,
sino que esta preso de la multiplicidad que se le presenta. Un claro ejemplo de esta
curiosidad distraida, aunque Gadamer no la mencione, es la postura de Calicles en
Gorgias. Alli, el defensor de una nocién de justicia como sinénimo de la dominacion
de los fuertes sobre los débiles es caracterizado como alguien que no presta atencion
(ou proséchein) a la comunidad (koinonia) hecha de amistad, orden, sophrosyne
y justicia, que vincula entre si a los dioses y los hombres, olvidando Calicles la
geometriké isotes (Gorg. 508a). Lo mismo podria decirse de los philotheamones, a
los que se los critica en Republica no por los espectaculos que ven, no por disfrutar
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del arte escénico, sino por el modo en que lo hacen, cual arrendadores de oidos,
que saltan de discurso en discurso sin demorarse seriamente en nada (Rep. 475d).
(No es esta la primera tension que se desarrolla en el didlogo Repiiblica, entre la
invitacion a la carrera de antorchas a caballo y, luego, al festival nocturno por parte
de Polemarco, Adimanto y Nicias a Socrates y Glaucon, quienes querian entonces
regresar a la ciudad, que culminara, no sin un primer gesto de ironia socratica sobre
“lanovedad” (Rep. 328a), con la victoria del inicio del didlogo en si mismo por sobre
la curiosidad, y que Gadamer caracterizard como “el suceso filosofico en torno a
Sécrates” (GW 5, 262)?

Es interesante la referencia que hace Gadamer en este momento del texto, en
nota al pie, a Republica, porque en ella, por medio del recurso a la vigilia, como
analogia del bios philosophikos, se anudan estas dos disposiciones animicas, por
un lado, la sonambula curiosidad dispersiva (no muy lejana de la polymathie que
menciona Heréclito, fr. B 40) y, por otro lado, la vigilancia atenta de la totalidad de
lo comun. Alli afirma el Socrates platonico: “;No consiste el sofar en que, ya sea
mientras se duerme o bien cuando se ha despertado, se toma lo semejante a algo, no
por semejante, sino como aquello a lo cual se asemeja?” (Rep. 476a).

En un reciente analisis, Donatella Di Cesare expuso justamente la raiz heraclitea
de lo que dio en llamar “comunismo originario”, a partir del analisis del puesto
de la vigilia en los fragmentos de Heraclito. Di Cesare rescatd de este modo una
antigua tradicion receptiva, iniciada por el estoico Diodoto, maestro de Ciceron,
que dejaba a un lado la interpretacion aristotélica que consolidd las consecuencias
del nombre que alguien dio legendariamente a la obra escrita por Heraclito, peri
physeos, restituyendo el que seria el auténtico argumento sobre el que trataba, peri
politeias. La conclusion de Di Cesare, esto es, que “sin el koinon del logos no hay
polis”, es el resultado de una minuciosa lectura de la denuncia de Heraclito dirigida
a los desatentos mortales que la filésofa italiana resume asi: “viven replegados
sobre si mismos, como si durmieran, prisioneros de la propia privacidad, de su
mezquindad asfictica”. Aquello que denunciaria en su filosofia Heraclito es la
idiotez, que, como senala la autora, deriva de idios, término que, a su vez, remite
etimologicamente a lo propio, a la propiedad y que se configura como lo opuesto
del thaumdzein platonico. Los mortales, o al menos la mayoria de ellos, parecen
incapaces de acceder a lo koinon, a lo inmanente y compartido, o, en su forma jonica,
xunon, “que en un juego de palabras reconduce a xun néi, es decir, con el notis” (ft.
B 114). La “«sabiduria privada»”, idia phronesis, de la que habla Heraclito en el fr.
B 2, resulta indudablemente “un oximoron’’. Efectivamente, reza el fr. B 133 “el
pensar (phronéein) es comun a todos” (trad. propia).®!

En esta lectura, el idiota es el ciudadano “apatico y alogico™? que duerme bajo la
luz del sol, como una suerte de muerto vivo, el suefio del ensimismamiento disperso,

S
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alguien que “se niega a la escucha” del /dgos diurno, articulador y recolector
del cosmos. Es “quien permanece en el aislamiento de la noche, cerrandose a la
participacion en el dia en comtn y al mundo en comtin”. Tal como cita Di Cesare,
asi lo establecia el filosofo de Efeso al sentenciar que “dnico y comun es el mundo
para aquellos que estan desvelados, mientras en el suefio cada uno se encierra en
un mundo suyo propio y particular” (fr. B 89; trad. de Di Cesare). Por su parte, el
filosofo heracliteo es el vigilante divino que, cuando el entero dia parece penumbra,
durante la “noche politica”, custodia, como un guardian platonico, que nunca se
cierre “aquella apertura luminosa [...] sobre la idiotez privada™, sin abandonar lo
comun cuando vuelve sobre si mismo, mientras, cabe agregar, “a los demas hombres
se les pierden [lanthano] cuantas cosas hacen despiertos, del mismo modo que les
sucede con cuantas hacen mientras duermen” (fr. B 1; trad. propia).

Aqui el uso del singular para lograr una caracterizacion definida no debe ocluir
que Heraclito no necesariamente se refiere a los particulares en cuanto tales, sino que
puede tratarse también “de una multiplicidad constituida por la adicion de elementos
discretos que luego compondrian una multitud”, hoi polloi, como inducen Olivier
Renaut y Arnaud Macé®. Del mismo modo, en la cita referida antes, para Platon
hay también quienes suefian, aunque hayan ya despertado. Son los que toman las
cosas no por lo que son, sino por aquello a lo que se asemejan. ;No es esta confusion
sonambula en torno a la justicia la que domina el discurso que abre Republica? ;No
son las interpretaciones sofisticas de la dikaiosyne dignas de aquellos hombres que
Heraclito llama sarcasticamente nuktipoloi, noctambulos, de los “presentes ausentes”
(fr. B 34)? ;No son los poetas expulsados de la polis, los aedos que entonan los
démaon aoidois (fr. B 104), los creadores de una “falsa «comunidad»”, de “una masa
de individuos somnolientos, todos dirigidos a su unico interés particular”, que siguen
las leyes de la muchedumbre, como bien reconocieron Renaut y Macé**? ;No han
desoido todos ellos dos veces al logos, al ignorar la llamada de Heraclito de que “es
necesario que aquellos que hablando usan la inteligencia, se basen sobre aquello que
es comun a todos, como la ciudad en las leyes, y aun con mas firmeza” (B 114; trad.
de Di Cesare)?

Gadamer tempranamente identifico, a través de las lecciones friburguesas de
Heidegger, a la phronésis con la palabra alemana Wachsambkeit, “atencion™’. Esta
vigilancia atenta seria “la condicion de fijarse en algo, de todo interés tedrico™®.
Por ello en 1930, en su ensayo Praktisches Wissen, hablaria de “una sola y ansiosa
vigilancia del alma” (GW 5, 238), que es “la vigilancia del cuidado de uno mismo,
eso es la phronesis” (GW 5, 241).

La conclusion de Gadamer, que encierra el ntcleo polémico del escrito, no
sorprende al lector. El filosofo adquiere una importancia eminente a partir de su
caracterizacion como aquel hombre “despierto y observador [ Wachender]” que tiene
la posibilidad, la libertad, de ver “el ser verdadero”, escapando de la comparacion

3 Op. cit.,p. 19.

¥ Op. cit.,p. 21.

Renaut, O., Macé¢, A., “L’univers au service de la cité: L’image publique du philosophe”, en A. Mac¢ (Ed.) Le
Savoir public. La vocation politique du savoir en Gréce ancienne, Besancon, Presses Universitaires de Franche-
Comt¢, 2003, p. 132.

* Op. cit., 126-127.

Gadamer, H.-G., Los caminos de Heidegger, Barcelona, Herder, 2002, p. 337.

¥ Op. cit., p. 332.
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constante y de la sed de novedades vacuas, tal como las que mueven al curioso, “al
habitante de los suefios” (GW 5, 261). Su pasion hace posible “al Estado sano”,
gesund, y agrego aqui, siguiendo mi propia lectura, sonante, salvo y vigoroso, segtn la
raiz protogermanica *swentos y el adjetivo*sundaz, cognados del protoindoeuropeo
*swen-. Esta sanidad consonante es el resultado de “la correcta posicion de los
gobernantes con respecto a su cargo y al poder de su dominacion” (GW 5, 262).

De este modo, se revela finalmente cual es, segiin Gadamer, el verdadero objetivo
de la educacion de los guardianes en el Estado ideal y el sentido tltimo de que en tal
Estado los conductores deban ser los filosofos. El Estado verdadero, para el Platon
gadameriano, se vuelve posible solo mas alla de si mismo, allende la pdlis existente.
La fundacién dialogica del Estado busca sanar la injusticia, la ignorancia, que ya
opera en la comunidad, pero no como lo haria un médico con su saber técnico, sino
cual lo haria un ciudadano filésofo, es decir, mediante la resistencia a la tentacion
del abuso de poder y de la fuerza y la transformacion de “las ventajas del poderoso
en derecho” (GW 5, 262), es decir, a través del cuidado de si y de los otros. Con
la mirada puesta siempre en la justicia, pero, a su vez, mas alla de una Unica idea
dogmatica de justicia. Parece bastante claro que la educacion filosofica, alternativa
suprema para un presente aciago, no esta solo dirigida a formar a quienes aun no
pueden ser considerados filosofos sino a abrir una brecha en el hoy que haga posible
un futuro menos injusto. Gadamer tuvo, por un lado, la lucidez de vislumbrar que
esto no significa que los filosofos deban literalmente ser los educadores de los no-
filosofos y, por otro lado, de proporcionar una lectura propia: la fuerza dialéctica de
la idea de Bien permitiria, en tltima instancia, al ciudadano y gobernante alcanzar
un ordenamiento animico, politico, césmico, en el que lo multiple deviene unidad
sin que una personificacion de la totalidad consuma y domestique la potencia del ser.
De aqui la importancia politico-metafisica que cobra en este estudio de Gadamer, en
los anteriores y en los siguientes, la figura de la utopia, ese lugar de la negacion del
lugar, esa performatividad de la justicia que, en Gltima instancia, no es s6lo un hacer
y un responder personal, individual y colectivo, sino «el propio hacer lo propio» de
la justicia sobre nosotros, su irrealizabilidad que insufla en, desde y para la polis
existente una débil pero inextinguible fuerza que aspira a ir mas alla de la injusticia
y la ignorancia consolidadas.
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