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“0 uev yap kadog dooov idonv meédeTar <kdAoc>
0 6¢ kdyaBoc avtika xal kadog Eooetal”
[Pues sélo para verlo es bello el bello,

en cambioel buenoal punto serd bello]."

Safo.

1 Fr. 50. Traduccién de PABLO INGBERG (2003:106-107).



INTRODUCCION

El tema de la naturaleza del hombre en la obra de Platon, cuya
vision ha sido catalogada de dualista a partir de su distincion de
alma y cuerpo humanos, nos mueve a considerar de un modo
rigurso el tratamiento especulativo que €l vierte en su didlogo Timeo,
como un posible corolario de su antropologia, siguiendo
detenidamente sus pasajes y fuentes, en consideracion del contexto,
y la recepcion de sus intérpretes, desde los antiguos hasta los mas
recientes.

El Timeo pertenece al grupo de los didlogos tardios de Platon.?
Puede que se trate del mas comentado por sus discipulos y del mas
leido durante la antigiiedad tardia y el Medioevo.? Se trata de una
obra que integra lo que habra de llamarse la fisica y la metafisica
platonicas, con un gran despliegue de conocimientos acerca del

2Se trata de un didlogo escrito por Platon después de su segundo viaje a Sicilia,
posiblemente entre los afios 358-356 a.C. El regresa a Atenas y se encuentra “con un
ambiente intelectual en ebullicion, dominado por el analisis del discurso por parte de
Antistenes y, sin duda, con una contestacion interna ya en la Academia” CORDERO, N.
L. (2008:139-140).

G.E.L. OWEN en 1953 publica su articulo “The place of the Timaeus in Plato’s
Dialogues”, Classical Quarterly n.s.iii., pp. 7995, en el cual presenta una tesis que
suscitd una gran polémica en la discusion acerca de la ubicacién cronologica de la
composicion del Timeo. La tesis de OWEN se opuso a la interpretacion corriente de que
el Timeo era una obra escrita por Platon en los tltimos afos de su vida, sino que se trata
en realidad de la cima del grupo de didlogos de la Repiiblica. nmediatamente HAROLD
CHERNISS presento su célebre respuesta a OWEN en un articulo que publicé cuatro afios
después de aquella tesis, es decir en 1957, cuyo titulo es “The relationship of the
Timaeus to Plato’s Later Dialogues”, American Journal of Philology Ixxviii, pp. 225-226.,
un trabajo en el que argumenta a favor de la composicion del Timeo entre los tltimos
anos de vida de Platon, y la carencia de fundamento en los argumentos de OWEN.
Siguen la linea de CHERNISS, RUNCINAM [1962]; OSTENFELD [1986], [1997]; SAYRE [1983].
Por ru parte, BOSTOCK [1994] sigue la datacion de OWEN. Para una sintesis acerca de
esta disputa, junto con un relevamiento sobre los datos obtenidos por los eruditos en
los anos siguientes, cf. ROBINSON, T. M. (1987: 57-65).

3 Seguin Proclo (In Timaeum 1, 76. 1 sq.), el primer exégeta del Timeo de Platén habria sido
Crantor. También conservamos parte de la traduccién latina de Ciceron (27d-47b). Galeno
trabajo con rigor el Timeo en De placitis Hippocratis et Platonis y en Quod animi mores. Plutarco
escribié una exégesis del texto platénico en su De animae procreatione in Timaeo. Plotino en las
Enéadas cita constantemenete el Timeo. Jamblico escribié un Comentario al Timeo, al igual que
Proclo, del cual solo conservamos hasta el pasaje 44d2. Apuleyo muestra un claro inflyjo del
dialogo. Calcidio compuso un comentario y una traduccion latina (hasta 53c). Boecio realiza una
sintesis entre el Timeo y las Enéadas. A su vez, el didlogo de Platon fue el mas comentado por los
padres de la Iglesia y el de mayor influjo en la tradicion filosdfica arabe.



pitagorismo y los demas filosofos precedentes, como también
técnico, proveniente de diversas disciplinas como la astronomia, la
musica, la aritmética, la geometria, la biologia, la medicina, entre
otras.

El bagaje cultural y filosdfico del texto es inmenso, al igual que
las limitaciones de nuestra parte. Por tanto movidos solo por el
desafio de descifrar el sentido de lo que hay en él acerca del hombre,
en didlogo con los comentaristas antiguos y modernos, apuntamos a
su vision meédica y cosmoldgica dentro del marco gigantesco del
discurso o mito verosimil (eikwg pvOoc/eikws Adyoc) que profiere
Timeo de Locride, el personaje principal de la obra, en su discurso
sobre la constitucion (yéveolg) y la naturaleza (¢uoic) del hombre y
de sus cuidados en la conservacion de la salud, el bien y la belleza,
es decir el de su propia ‘excelencia’ (&petr)).

Dado que en el Timeo el hombre es concebido como un
compuesto (t0 ovvap@otepov)* de alma y cuerpo, partimos de la
discusion entre los intérpretes del platonismo acerca de la presencia
de un ‘dualismo’ en la filosofia de Platon, y que puntualmente en el
caso ‘antropologico’, apunta a la distincion ontologica que €l mismo
establece en sus didlogos entre el alma y el cuerpo humanos, como
dos realidades opuestas, o bien aparentemente excluyentes, frente a
su discipulo Aristoteles que supuestamente habria sostenido una
unidad mas radical del alma y el cuerpo, no tan espiritualista, a
partir de sunocion de cvvoAov.

En efecto, cierta lectura ha acentuado el hecho que, para Platon,
el alma constituye para el hombre su propio ‘yo’ verdadero e
inmortal, a diferencia del cuerpo que no seria mas que un anadido,
un mortal instrumento,® una especie de ‘tumba’ o ‘sepultura’
(cwpa/onua),f una ‘prisidn” (elgyHog),” o un ‘obstaculo” para todo

4 El término griego aparece una sola vez en Timeo 87e 6.

5 Cf. Alc. 1(129e-132a); Leyes 896¢1-3: El alma es capaz de usar y gobernar el cuerpo.

¢ Cf. Crat. 400c. Se trata de un pasaje “trillado” de la filologia platénica. Sobre sus
alcances y la discusion etimoldgica de onua como ‘senal’, ‘sepultura’y ‘signo’,
BERNABE, A. (2011:115-ss.)

7 Fed. 82e: “[el alma estd] encadenada y apresada en el cuerpo, y obligada a observar las
cosas a través de éste como a través de una prision”.



aquel que pretende el conocimiento de la verdad, ® lo cual implicaria
el ejercicio en el apartamiento continuo del cuerpo hasta lograr su
completa liberacion en la muerte.

Es cierto que todas estas indicaciones estan en los didlogos,
pero consideramos que el asunto no se acaba alli, sino que a partir
de otras referencias, como es el caso puntual del Timeo, se puede
vislumbrar una visiéon positiva del cuerpo y sus cuidados. No
obstante, el pasaje que mas ha sido senalado como principal prueba
de la ‘primacia’ ontoldgica del alma sobre el cuerpo, de la
identificacion del ‘yo’ humano con su propia alma y una radical
doctrina acerca del apartamiento del cuerpo, pertenece al Alcibiades
Mayor (129e-132a). Aqui, en didlogo con el joven Alcibiades,
SOcrates expresa que:

“Puesto que el hombre ni es el cuerpo ni el compuesto
(t0 ovvapgotegov) [de alma y cuerpo], se reduciria,
supongo, a que €l mismo es nada, o bien a que si realmente es
algo, el hombre coincide en ser nada mas que el alma”.’

Mas alld de los problemas de autenticidad de este didlogo,'? al
asumir ante €l una hermenéutica que considera el sentido en su
determinado contexto, no podemos dejar de lado que desde el inicio
de esta obra, se nos indica que el proposito de Sdcrates consiste en
que Alcibiades lo reconozca como su unico y verdadero amante,
separandose asi del resto de los mortales que han amado o -mejor
dicho- han sido atraidos por la belleza de su cuerpo, la cual dista de
ser su real y principal belleza. Que el cuerpo sea solo un afadido,
algo de uno mismo y no uno mismo (T a0TOL AAA’OVX avTOV),
para Socrates conlleva a que éste no merezca cuidado alguno, sino

8 Cf. Fed.65b-67d/79e8-80a6: El alma es la que “entra en contacto con la verdad”, no el
cuerpo “que solo engana”.

o Alc. I 130c1-3: Emetdn) d¢ ovUte OWHA OUTE TO CLVAUPOTEQOV 0TIV AVOQWOG,
Aelmetat, olpat, 1) undév avto elval, 1) elmep  €om, UNdEv AAA0 TOv &vOQwrov
ovpBaiverv ) Poxnv.

10 En la antigliedad, la autenticidad del didlogo no fue puesta en duda. En el siglo XIX,
fue cuestionada a partir de su rechazo por la autoridad de SCHLEIERMACHER (1836). En
la actualidad, la discusion se encuentra dividida entre los estudiosos. Entre los que
defienden la inautenticidad, se encuentran SMITH (2014) y RENAUD Y TARRANT
(2015:38, 46, y 267). Entre los defensores de la autenticidad, destacan los trabajos de
ANNAS (1983:114-115), GILL (2006:344), PRADEAU (2000:20-29) y DENYER (2001:14-26).
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que, por el contrario, solo debe procurarse el cuidado del alma, que
es igual a decir “el cuidado de si mismo” (¢mipéAeiax avtov).!!

Sin embargo, esto se opone a lo que se lee al final del Timeo.
Como vimos, en el Alcibiades mayor Socrates niega que el hombre sea
el compuesto de alma y cuerpo (t0 cvvau@odtepov), sin embargo
casi al final de su dicurso Timeo afirma lo contrario, es decir que el
hombre es efectivamente, en tanto ser ‘viviente’, un compuesto (Tim:
87e6-7: mepl TOL OLVAUEPOTEQOL (wov O kaAovupev) de alma y
cuerpo.

Pero existe ademas otro texto que apunta al rechazo del cuerpo
y una especie de fascinacién por el alma en la obra platonica. Se
trata de un extenso pasaje del Fedon (64d1-83c4), en el que Sdcrates
aconseja a sus amigos mas intimos un necesario ‘apartamiento” del
cuerpo a fin de que el alma logre alcanzar por si misma, y separada
de éste, lo verdadero.

Hay testimonios que en carne propia sirven para demostrar el
influyjo desmedido que puede tener una lectura litteralis de este
didlogo. El epigrama XIII de Calimaco muestra el grado extremo de
una interpretacion del Fedon de parte de un lector aferrado a su
literalidad. Tal testimonio da cuenta de que:

“Diciendo ‘Sol, adids’, Cledmbroto de Ambracia / se
precipito desde lo alto de un muro al Hades. / Ningtin mal
habia visto merecedor de muerte, / mas habia leido un
tratado, uno solo, de Platon: Sobre el alma” .12

Lejos del estilo litteralis de Cledbmbroto, consideramos aqui que
los elementos del contexto resultan relevantes: La muerte de
SOcrates es inminente, ¢l esta sentado en su celda rodeado de
amigos y discipulos, en el marco de un intimo encuentro filosofico.
Ante la proximidad de la muerte, Socrates conduce el didlogo hacia
aquello que considera lo mas noble de ser tratado. En este contexto
Platon despliega el epilogo del discurso y de la vida filoséfica de su
maestro, pero también las bases de su propia psicologia y ontologia,
que apuntan a ‘lo que es eterno’ y ‘en si mismo’, es decir, el alma y

11 Cf. Alc. 1128d.
12 Trad. y cit. en GARCIA GUAL, C., MARTINEZ HERNANDEZ, M. y LLEDO INiGo, E.,
(2007:11-12).



las ‘formas’. Nada mejor, para tal ocasion, que el tema de la
inmortalidad.

Platéon recrea entonces una atmosfera marcada por el aspecto
tragico de lo que resulta inminente, presenta a Sdcrates en un estado
de ‘imperturbabilidad’, un tanto ajeno a la melancolia y al llanto, al
desasosiego y la desesperacion que invaden aquella celda. ' Sin
sembrar apatia respecto a tales acontecimientos, Socrates no muestra
una actitud irénica acentuada como en otros didlogos, sino que, por
el contrario, aspira a que todos los presentes se conduzcan por
medio del didlogo a lo que es supremo, en un contexto en el que la
muerte se deja ver como un cierfo limite. SoOcrates argumenta
entonces a favor de la inmortalidad del alma y de una dedicacion
exclusiva a sus cuidados, como lo propio del quehacer filosofico.

En 64e, ¢l afirma que el filosofo, a diferencia de los demas
hombres, es quien centra su vida en el alma y procura liberarla al
maximo de su vinculo con el cuerpo. Llegado el momento de la
muerte, no hay sentido para que el fildsofo se irrite o altere su
animo, puesto que la muerte consiste en ser solo la liberacion
definitiva del alma.'* Se trata de una liberacion en la que el fildsofo
se ha ejercitado durante su vida, al volverse, una y otra vez, hacia su
propia alma, apartandose del cuerpo, pues ha evitado los “placeres’,
que comunmente son perseguidos por la gran mayoria de los
hombres. La sabiduria (co@ia) solo es adquirida por el alma, y el
cuerpo es para esto un obstaculo o un impedimento. Cuando el alma
intenta examinar algo en compania del cuerpo, se ve enganada por
él; en cambio, al reflexionar ella sola, en si misma, logra alcanzar
‘algo de lo que es’ en si mismo (Tt TV OvTWV).1?

Este sefialamiento gnoseoldgico nos indica la primacia
ontologica del alma sobre el cuerpo, y se da en conexion con la
ontologia que nos brinda el mismo didlogo: tanto la nocién de

13 El estado de conmocion, grito y llanto, en el que se encuentra la mujer de Socrates al
inicio del didlogo es superado tras la invitacion de él mismo a que ésta sea retirada, y
asi dar lugar a una atmosfera mas acorde con el dialogo filosofico.

14Feddn, 64c. Tras la escision de cuerpo y alma, Platon supone que ésta subsiste siempre
“ella en si misma”. Esta separacion sera considerada mas adelante (Fedon, 67a-c) como
una “liberacion” y una “purificacion”. Cf. C. GARCIA GUAL, M. MARTINEZ HERNANDEZ
y E.LLEDO IRI1GO, (2007:39,not. 22).

15Fedon, 65c¢.
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hombre como la concepcion de un verdadero filosofo se fundan en
la distincion ontoldgica de dos clases de seres (dvo €idn Twv
ovtwv).'* De hecho, sin esta ontologia, no habria razones suficientes
para que el filosofo se ejercitara continuamente en la separacion del
cuerpo. El argumento que Socrates brinda a Cebes es el siguiente:

1) Hay dos clases de seres: una siempre se mantiene idéntica, en
cambio otra cambia continuamente. Lo igual en si, lo bello en si, y lo
que cada cosa es en realidad, siempre se mantiene idéntico a si
mismo y en las mismas condiciones. Pero, la multitud de cosas
bellas o de cosas iguales, ni son idénticas en si mismas ni se
presentan siempre de igual modo.

2) La clase de seres que se mantiene siempre idéntica es
invisible, en cambio, la clase de seres que cambian continuamente es
visible. En efecto, los seres que cambian pueden ser tocados y vistos
y captados por los demads sentidos, en cambio, aquellos seres que
son idénticos a si mismos, no pueden ser captados jamds con ningin
otro medio, sino con el razonamiento y la inteligencia.

3) Luego, “nosotros mismos” también demostramos ser dobles:
en nosotros hay por un lado el cuerpo y por otro lado el alma. El
cuerpo y el alma son diferentes: aquél es mas semejante a lo visible,
ésta es mas semejante a lo invisible. Por tanto, el alma es la parte en
nosotros que mas se asemeja a lo que es idéntico en si mismo, y el
cuerpo a lo que cambia continuamente.

4) Cuando el alma hace uso del cuerpo para observar algo por
medio del sentido, entonces es arrastrada por el cuerpo hacia las
cosas que nunca se presentan idénticas, y ella se extravia, y se
perturba. En cambio, cuando ella examina las cosas por si misma, se
eleva hacia lo puro, que es siempre eterno e inmortal (aet ov kol
aOdavatov), lo que permanece siempre en la misma condicion; de
esta manera, ella se reune con ello, como si fuera de su misma
especie, y permanece libre del error.

Debemos apuntar que el Fedon nos muestra un Platon decidido
a rechazar el monismo del tipo materialista, sostenido por la

16 Fedon 79a-ss.
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mayoria de sus predecesores,’” pero ademas de este rechazo, hay
varios motivos para caratular a Platén de dualista, al menos cuatro,
segin recoge Cornelia J. de Vogel: (1) su propia metafisica,
comunmente sefialada como ‘la teoria de los dos mundos’; (2) su
radical antitesis de alma y cuerpo, “comtnmente asi interpretada”;
(3) la doctrina de dos Principios ultimos, “que parece que €l sostiene
al menos en sus ultimos anos”;'® (4) el “asi llamado dualismo
atribuido a Platon por los primeros escritores cristianos”, y aun, por
“algunos escritores contemporaneos”.!?

El término ‘dualismo’, que ha sido empleado respecto al alma y
cuerpo humanos, es determinante en todo el ‘sistema’ filosofico de
Platén, sin embargo, consideramos que el problema aun persiste
respecto a tal determinacion en identificar el grado y vision que se
tenga en la valoracion de esa misma ‘brecha’ y ademads en saber cudl
es verdaderamente la vision ultima respecto al cuerpo y sus
cuidados.

Se puede aceptar que hay un ‘dualismo antropologico” en
Platon, dada la distincion que €l mismo realiza entre cuerpo y alma
en todos sus didlogos, pero cudl es el alcance de todo esto respecto
al cuerpo es algo que no puede agotarse solo en la consideracion de
los primeros didlogos, sin ademads detenerse en la consideracién que
Platén ha sido interpretado de varias maneras, y que su ‘dualismo’
ha sido acentuado muy distintamente segiin ‘el siglo’. En todo caso,
el tema de la relacién de alma y cuerpo no se resuelve en él en un
solo didlogo, ni en una determinada época.

Es cierto que la distincion y la subordinacion de las dos clases
de seres sera sostenida por Platén a lo largo de todos sus dialogos, y

17;Quiénes son estos materialistas? Muchos han sido los intentos de identificarlos con
una escuela particular. Puede que se trate de Leucipo y Demdcrito, representantes del
atomismo, “la tiltima palabra de la ciencia jonica”. “Platén nunca menciona a Leucipo
0 a Demdcrito por sus nombres, ni describe su doctrina en términos precisos; pero,
inferir por eso que Platéon nunca habia oido hablar del atomismo es imposible de
suponer” CORNFORD, F. M. (1991:212).

18 Doctrina asi recogida por Hermodoro, segun esta registrado en el Comentario a la
Fisica de Aristételes de Simplicio (247, 30- 248, 15), a partir de Filebo 23c-31a: el limite o
peras (el ser o sustancia indivisible / lo mismo) y lo indeterminado o apeiron (lo divisible
/ lo otro / la chora). Cf. BRISSON (1998), DE VOGEL (1990:288-300), CANO CUENCA
(2017:65-82)

Cf. DEVOGEL, C.].(1990:247).
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el hecho “que el alma pertenezca a un orden superior respecto al
cuerpo, constituye para Platbn un principio absolutamente
fundamental, desde sus diilogos “socraticos”, como la Apologia y el
Criton, hasta su ultima obra, las Leyes”.?* No obstante, el Timeo viene
a remediar esta suerte de modelo excluyente, y en su lugar pretende
recuperar mejor la nocion de subordinacion, y con ello aporta una
revision de lo que implicaria tal exclusion, como ser la funcion del
cuerpo respecto a la salud, el bien, la belleza y la excelencia del
hombre.

No obstante, el reconocimiento de este desarrollo en la obra
platonica no necesariamente nos lleva a asumir una hermenéutica
evolutiva.?! Es cierto que el principal topico sobre el que se funda
este tipo de lectura consiste en el supuesto abandono de parte de
Platén de su ‘teoria de las formas” en un periodo que se considera
tardio, puntualmente a partir de las objeciones formuladas en la
primera parte del Parménides.??> Sin embargo, esta hipotesis se
encuentra aun lejos de llegar a ser evidente. De hecho, entre los
principales argumentos en contra de la supuesta evolucion respecto
a la ‘teoria de las formas’, se subraya la “re-aparicion” de éstas en el
Timeo, obra que se ubicaria después del Parmeénides y del Sofista.

Que exista en la obra platonica un desarrollo de los diversos
topicos que se abordan, es algo natural y propio de cualquier
especulacion filosofica, lo cual no implica necesariamente la
presencia de ciertas rupturas o grietas que muevan a postular la
existencia de ‘dos’ o ‘tres’ platones distintos, contradictorios o
irreconciliables. Que haya desarrollo no significa que los diilogos
carezcan entre si de aquella “sutil trama de hilos que los ponen en
relacion”,? sino que, por el contrario, consideramos que hay que
buscar la unidad del pensamiento platonico en la misma diversidad
tematica y contextual de sus escritos. Tal modo de ver, ha sido
expresado recientemente por Fabian Mié en los siguientes términos:

20DE VOGEL, C.J. (1990:262).

21 La hermenéutica evolutiva fue iniciada por HERMANN, y cuenta con representantes
como BOSTOCK (1994) y SAYRE (1983). Por su parte, CHERNISS, KAHN (1998) y MIE
(2004) son partidarios de la unidad del pensamiento platonico.

2 MIE, F. (2004:24-25)

2GUTHRIE, W. K. C. (1990:314).
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“La hermenéutica evolutiva de la filosofia platonica
opera, entre otros, con el supuesto de que cada obra y cada
periodo en la escritura de los didlogos dan cabida al nivel de
comprension del autor e, igualmente, dan expresién a sus
tesis actuales. Ahora bien, precisamente esta perspectiva
hermenéutica, que pone su interés en el descubrimiento de
las intenciones del autor, debe manifestarse cuestionable para
el caso de Platén, en tanto sus obras no pueden ser leidas
buscando unilateralmente las tesis defendidas por el autor,
sin resultar despojadas de una de sus principales
caracteristicas literarias que define la manera especifica en
que Platon comunica tesis filosoficas. [...] Interpretar a Platon
no consiste, primeramente, en descubrir las ‘intenciones del
autor’, sino, en cambio, en ponerse en movimiento
comprensivo con la cosa misma puesta a andar en el
dialogo” .24

Como senala Mié, es cierto que nos hemos acostumbrado a
decir: “..., dice Platon”. De hecho, este trabajo no es ajeno a la
utilizacion de esa formula, que es completamente inexacta.? Sin
embargo, reconocemos que Platon en sus didlogos nunca habla en
primera persona. Solo en la Carta VII 341c, es donde, personalmente,
se refiere a su filosofia, como senala Hadot, “mas bien como un
modo de vida y mas que nada declarando que sobre lo que es objeto
de sus preocupaciones no redactd ninguna obra escrita y que jamas
la habra”.?¢ Por tanto, debemos tomar ciertos recaudos al perseguir
el ‘auténtico’ pensamiento de Platon en cualquiera de sus obras, o
pretender identificarlo, en cada ocasion, con uno de sus personajes.
Por el contrario, consideramos que es mejor ajustarse a los
problemas y aporias que alli se nos presentan, de modo que sea esto,
y no cierto corpus doctrinal fijo, lo que emerga y nos transforme. 27

En el caso concreto de la antropologia, ocurre que en el Fedon se
“intentaba explicar el modo en el cual el fildsofo debe buscar la
Realidad trascendente y su fundamento ultimo”,?® ahora en el Timeo

24 MIE, F. (2004:25-26).

25Cf. HADOT, P. (1998:84).

26 [bidem.

27 CF.MIE, F. (2004:25-26).
28DE VOGEL, C.]. (1990:260).
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se produce el cambio de perspectiva por el ‘“descenso” desde lo que
es en si mismo hacia el orden fisico. Por tanto, ahora nos compete
descubrir las causas que constituyen el mundo del devenir.
Lamentablemente, no todos los estudiosos de Platon conocen con
profundidad las obras tardias, y con ello se pierden de tener una
vision completa de las tltimas consideraciones sobre la corporeidad
del hombre.?

El pasaje del Timeo sobre el cual se funda nuestra investigacion,
y que consideramos decisivo para la visidn corporea del hombre
(sobre el cual tratamos detenidamente en el tltimo capitulo de este
trabajo), pertenece al final del discurso que pronuncia el personaje
Timeo, luego de haber explicado la produccién del Universo.* En
efecto, antes de dar acabamiento a su propio discurso, Timeo sefiala
que el hombre debe cuidar tanto su alma como el cuerpo.3!' A partir
de esto, De Vogel sostiene que en Platon no habria un auténtico
“dualismo antropologico”, sino todo lo contrario, €l reconoceria la
significatividad del hombre integro en tanto cuvvapgotegov y el
valor del cuerpo.3?

Esta cuestion toma un nuevo curso a partir de la consideracion
del hombre de modo integro, su bien y belleza en relacion con lo
que es bueno y bello en si, y su propia excelencia.® Por tanto, la
subordinacion del cuerpo respecto al alma queda abierta a merced
de otras consideraciones. Si en el Feddn, seglin vimos, se enfatiza el
aspecto de ‘oposicion’ o ‘exclusion’ entre ambos, y en la Repuiblica,
segin veremos, el de ‘subordinacion’, resulta que en el caso del
Timeo la visién de la excelencia humana es la de una ‘symmetria’
(cvppetola) entre el alma y el cuerpo. Alli el género divino del alma
humana tiene la misién de gobernar todo lo que pertenece al género
mortal, conduciéndolo hacia su propia perfeccion.

29 Una vision que coincide con lanuestra es la de JOHANSEN (2004:137)
30 Cf. Tim. 39e3-41d3.

31 Cf. Tim. 81e6-86a8, 87c1-90d7.

32 Cf. DEVOGEL (1990: 247-288).

33Timeo, 87 c-ss.
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El desciframiento de la vision médico-cosmologica de la
antropologia del Timeo nos mueve a una inmersion en el ‘mito o
discurso verosimil’ (eikwg pvOog/eikwg Aoyog) de Timeo, el cual
constituye casi toda la obra, y ha suscitado, por su naturaleza, la
confrontacion entre los principales intérpretes. Taylor (1928)
considera que nos enfrentamos a un simple mito. Por el contrario,
Cornford (1937) defiende el valor filosofico de este tipo de discurso.
Enrico Berti (2005) encuentra que la filosofia de Platon late en el
discurso verosimil o semejante, y que en ocasiones se manifiesta
plenamente, heredada por los platdnicos y Aristoteles. En todo caso,
el problema es siempre el mismo: se trata de un “mito verosimil o
semejante”. La discusion es amplia, y de entrada viene ligada a la
célebre cuestion del “paso del mito al logos”.

Es sabido que desde que Wilhelm Nestle en 1940 publico su
trabajo “Vom Mythos Zum Logos: Historia sobre la ilustracion griega”, y
que gran parte de la literatura moderna discutid respecto a los
origenes o la invencion de la filosofia en la Grecia antigua, se lleg6 a
contraponer la filosofia, como “un saber caracterizado por la razén’,
con el mito, entendido como ‘una produccion anénima y ficticia’,
que se transmite principalmente de modo oral, en una sociedad
determinada, pero sin las exigencias racionales que competen a la
ciencia y la filosofia. No pasé mucho tiempo para que el trabajo de
Nestlé fuese acusado de un racionalismo exagerado, critica que
encabeza, por su dureza, el filosofo y filologo aleman, Hans
Blumenbergen su obra “Arbeit am Mythos” (1979).

Mas alla de que se acepte ain una frontera entre mito y logos (o
filosofia), hay que aceptar en todo caso que ella es permeable.3* Mas
aun, Néstor Cordero hace notar que esta permeabilidad se produce
tanto de un lado, como de otro, y que por eso Jean-Pierre Vernant se
dedico a demostrar que el mito tiene sus razones®® y, por su parte,
Lambros Couloubaritsis detectd “los esquemas miticos latentes en
los sistemas filosoficos” .30

34 Cf. N. L. CORDERO (2008:22).

3 J. P. VERNANT, Mito y sociedad en la Grecia antigua, cap. “Las razones del mito”.

36 LAMBROS COULOUBARITSIS, Los origenes de la filosofia europea, cap. “La transmutacion del
mito”. N. L. CORDERO, Ibidem.
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El tema es gigantesco, y no pretendemos ingresar de lleno en
¢l, ni mucho menos ofrecer conclusiones definitivas en defensa de
una u otra interpretacion. Para ello se necesitaria tratar el caso de
Hesiodo, presentado como un ‘mitdgrafo” o un ‘“proto-fildsofo’,
como también el del ‘orfismo’, y su concepcion del alma, lo que se
registra en las tablillas aureas y el Papiro de Derveni; o incluso
debiésemos prestar atencion al poema de Parménides, y una vez en
€l, a las palabras de la diosa que se presentan como un mito; como
también a Empédocles, y a otros tantos filosofos, como es el caso de
Platon, que han escrito o recurrido al mito. En todo caso, para
nosotros nada supone la negacion de la racionalidad del mito, ni
despoja a la filosofia del mito, al menos como un instrumento
discursivo o didactico.

Por otra parte, aqui nos interesa hacer explicito el modo en que
Platon, quien precisamente es sefialado como principal referente en
el trazo de esta ‘frontera’, nos mueve a revisar la relacion de mitoy
logos en el Timeo, de modo que logremos definir el sentido de un
logos o mito ‘verosimil’. Pero antes tomemos algunos pasajes del
Fedény de la Repuiblica en los que se puede ver que Platon presenta
un supuesto modelo de ‘exclusion” entre mito y logos, o bien entre
mitoy filosofia.

Empecemos por el Fedon. Alli Socrates en un momento se
detiene a reflexionar sobre aquello que los hombres consideran
‘placentero” y, como no es posible que ellos mismos lo
experimenten, sin experimentar también ‘lo doloroso’, “como si
ambos estuvieran ligados en una sola cabeza”, algo que segun él: “-
Si Esopo lo hubiera advertido, habria compuesto una fibula”. Esta
mencion pasajera de Esopo despierta en Cebes, el interlocutor de
SOcrates, el recuerdo de unos versos que €l habria compuesto a la
luz de las fdbulas de Esopo, como también un proemio dedicado a
Apolo. A lo que Sdcrates responde:

“De este modo, en primer lugar, lo hice en honor al dios
(Apolo) del que era la fiesta. Pero después del himno al dios,
reflexionando que el poeta debia, si es que queria ser poeta,
componer mitos pero no razonamientos, y que yo mismo no era
un mitélogo, por esa razdn pensé en los mitos que tenia a
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mano, y me sabia los de Esopo, de ésos hice poesia con los
primeros que me topé”.3”

La expresion “componer mitos y no razonamientos” (mtotetv
HvBouvg AAA” o0 A0youg) muestra un claro trazo de frontera entre
aquello que compete al verdadero fildsofo, es decir el componer
‘Aoyol’, lo que C. Garcia Gual traduce por ‘razonamientos’, y no
mitos, algo que es propio de un ‘mitologo’ (LvOOAOYuUcOS). La
distincion esta hecha, pero, jacaso el mito y el logos se oponen a tal
punto que se excluyen, de modo que para que surja el logos, hay que
superar el mito?

La cuestion aparece nuevamente en la Republica. Como
sabemos, se trata de un diilogo en el que Sdcrates intenta exponer la
mejor constitucion politica mediante un plan que la haga posible. En
el libro II, €l trata la cuestion de la educacion y de las cualidades que
deben poseer los guardianes de tal Polis, desde temprana edad,
primero en la musica, y luego en la gimnasia. En este contexto,
Sdcrates pregunta a Adimanto acerca del tipo de discursos que debe
incluir tal musica, y termina distinguiendo dos tipos o clases de mito
y, por otro lado, dos clases de logos:

“[Soc.]: -Ahora bien, hay dos clases de discurso, uno
verdadero y otro falso. — [Adim.]: jAsi es! - ;Y no hay que
educarlos por medio de ambos, y en primer lugar por medio
de los falsos? - No entiendo, dijo, qué quieres decir. -;No
entiendes —pregunté- que primeramente contamos a los nifios
mitos, y que éstos son en general falsos, aunque también haya
en ellos algo de verdad? Y antes que de la gimnasia haremos
uso de los mitos para los nifios. - Es como dices. -Por eso dije
que debemos ocuparnos antes de la musica que de la
gimnastica. -Correcto, respondié (Adimanto). [...] — En tal
caso, shemos de permitir que los ninos escuchen con tanta
facilidad mitos cualesquiera forjados por cualesquiera

37 Trad. corregida de C. Garcia Gual, Gredos, Madrid, 1986: [oUtw 01) Ttoawtov
HEV elg Tov Oeov émoinoa ob NV 1) mapovoa Bvoior peta d& Tov Oedv, évvorjoag Ot
TOV o TV déot, elmep HéAA oL momnTng elva, motely pubovg AL o0 Adyoug, kai
avtog ovk 1] Hvbodoywkds, dux tavta O obg TEoxelpovg elxov pvBouvg kal
NTUOTA UV, TOLG AlOWTOV, TOVTWV ETOINOA OLG TTOWTOLS EVETLXOV. ]
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autores, y que en sus almas reciban opiniones en su mayor
parte opuestas a aquellas que pensamos deberian tener al
llegar a grandes? - De ningtin modo lo permitiremos. -
Primeramente, parece que debemos supervisar a los
forjadores de mitos, y admitirlos cuando estén bien hechos y
rechazarlos en caso contrario [...] Respecto de los que se
cuentan ahora, habra que rechazar la mayoria. -;Cuales son
éstos? [...] — Aquellos que nos cuentan Hesiodo y Homero, y
también otros poetas, pues son ellos quienes han compuesto
los falsos mitos que se han narrado y aun se narran a los
hombres. -;A qué mitos te refieres y qué es lo que censuras
en ellos? - Lo que en primer lugar hay que censurar —y mas
que cualquier otra cosa- es sobre todo el caso de las mentiras
innobles. -;A qué llamas asi? - Al caso en que se representan
mal con el lenguaje los dioses y los héroes, tal como un pintor
que no pinta retratos semejantes a lo que se ha propuesto
pintar”.38

En este extenso pasaje, SOcrates critica a los poetas de producir
mitos que contienen mentiras innobles, como Hesiodo, segun indica
el caso, el cual presenta una imagen distorsionada de un malvado
Urano y de un Cronos vengativo. Por el contrario, es sabido que
para Platon la divinidad solo puede ser considerada buena. Tal es el

38 Trad. corregida de CONRADO EGGERS LAN, Gredos, Madrid, 1986: [A0ywv ¢ dittov
eldog, 10 pev aAnOég, Pevdog O E€tepov; Nal. Iawevtéov O €v AppoTéQoLc,
mEoTeQOV O’ v tolg Pevdéoty; OU pavlavw, €@n), s Aéyec. Ov pavOavelg, v o’
£y, OTL ME@TOV Tolg mMawiog HvOovg Aéyopuev; TovTto € MOV WS TO OAOV Eelmely
Pevdog, vt dEkal aANON. mEdtegov d¢ pbolgc TmMEOg T madia 1) Yupvaoiog
xowpeOa. "Eott tavta. Tovto o éAeyov, Ot HOLOKNG TEOTEQOV ATITEOV T)
yopvaotikne Oe0ax, €pn. (...) AQ” ovv Eadlws 00 TW TAQT)OOEV TOVG EMLTUXOVTAG
VMO TV ETUTLXOVTIWV POO0VG TAROO évTag AKOVELY TOUG TAOAG Kal Aapufavery €v
Al Puxaic ax Emi o MoAL évavting d0&ng éxelvaig &g, emedav teAd ewbwory, €xev
oinoopeda detv avtovg OVd” dmwoTiovv TtaErjoouev. TTowrtov o1 MUy, ac éowkey,
ETOTATTEOV TOLS HLOOTIOLOLG, Kat OV HEV AV KAAOV TtOUowoLy, €YKQLTEOV, OV O AV
un, amokLtéov. (...) v d¢ VOV Aéyovot tovg ToAAovg EkPAnTéov. TTotovg dr) E¢n).
(...) Obc ‘Holoddg te, eimov, kat ‘Oungog fuiv édeyétnv kat ot dAAot mountal. ovTot
Y&o mov uobovg tolg avlpwrnolg Pevdelg ovvtilBévteg EAeyov te kal Aéyovol
ITolovg 01, 11 O O¢, kal Tl avTWV Hep@Opevos Aéyels; Ome, v O éyw, xor kal
MEWTOV kKol paAtota péppecOal, dAAwS te kal eav g ur) kadawg Ppevontat Tt
touto; ‘Otav elkdln) 16 Kakws T@ A0yw, Tept Oewv Te Kat 110wV olol elotv, WOoTEQ
YoapeLG pUndev €0tkOTa YOAPwV ol av Spota BovAn01) yoapatl]
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caso del ‘demiurgo’, que en Timeo 29e-30a, ademas de ser el padre y
productor del universo, es presentado como ‘bueno’, un dios que
solo quiere y produce obras buenas en la medida de lo posible. Pero
incluso en la Repuiblica, Socrates dice explicitamente que “dios es
bueno” y “dado que es bueno, no podria ser causa de todo, como
dice la mayoria de la gente; sino que sdlo seria causante de unas
pocas cosas que acontecen a los hombres, pero inocente de la mayor
parte de ellas”.?

Por lo que leemos en la Repiiblica, no se trata de juzgar que el
mito sea absolutamente falso. Sino que habiendo dos clases de mito, el
verdadero y el falso, como también hay dos clases de discurso,
siempre el bueno es aquél que narra (como el pintor que pinta
retratos) discursos o mitos ‘semejantes’ (¢oucotar) a lo que en verdad
es; en cambio el malo, es el que distorsiona la realidad, haciendo
creer que algo es, lo que no es. Por tanto, aunque la mayoria de los
mitos sean falsos, como los son los de Homero y Hesiodo, no
significa que la naturaleza misma del mito consista en decir solo
falsedades. Por el contrario, el mito puede ser utilizado como un
instrumento en la educacion, siempre y tanto se dedique a tratar de
modo semejante, 1o que es semejante. Que el mito no sea algo
estrictamente real, sino una simple imitacion, debe ser juzgado de
acuerdo con la semejanza de su modelo. En definitiva, la oposicion
que se presenta no es la del logos y el mito, como supone el
racionalismo moderno, sino aquella entre mito ‘verosimil’ (etkwg
nv0oc) y mito falso.

El mito verosimil, es lo que Brisson llama “un uso derivado del
mito”4? de parte de Platon, y que Timeo, en el didlogo homdnimo,
profiere a Socrates, Critias y Hermocrates, tras una conversacion que
tuvo lugar la vispera, en la que habia quedado pendiente la
consideracion de las condiciones que podrian hacer posible la
realizacion de una constitucion ideal, lo cual hace suponer que el
Timeo consiste en una continuacion de la Republica. En efecto, el
Timeo inicia con una recapitulacion hecha por Socrates acerca de lo
que él mismo expuso la noche anterior: “la mejor constitucion y qué

3 Rep, 379c.
40 BRISSON, L., (2005:173-180).
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clase de hombres requeria” (17c), lo que daria pie al plan general de
la obra, que es asi expuesto:

“Podriamos escuchar ahora lo que viene después acerca
de la constitucion que hemos descripto. Cudl es a este
respecto el sentimiento que he experimentado. Lo que senti
es semejante, me parece, a aquel que experimenta alguien
que ha visto en alguna parte animales hermosos, bien en
pintura o verdaderamente vivos, pero en reposo, y le asaltara
el deseo de verlos moverse o rivalizar en lucha” (19b).

Este es el proposito que da lugar al didlogo. Pero en esta
ocasion ya no es Socrates el que tomara el lugar central, sino Critias,
pero sobre todo Timeo, cuyo “discurso o mito verosimil” abarca casi
toda la obra. Pese a no tener noticias ciertas sobre este personaje, en
el texto se menciona que Timeo ha ocupado los mas altos cargos
politicos de su ciudad, ha recibido los mas grandes honores y que,
ademas ha llegado a la cima de toda la filosofia (cf. 20a). Entre los
presentes, €l es el que mas sabe de astronomia y el que mayor
esfuerzo hizo por penetrar la naturaleza del universo. Por su parte,
Critias se encarga de presentar el plan de exposicion de ese dia, y
sefala que Timeo, “debia hablar primero, comenzando con el origen
del mundo y terminando con la naturaleza de los hombres”, y esto
constituye entonces el hilo conductor de todo el discurso del
ciudadano ilustre de Locride.

Ahora bien, con la presentacion de Critias queda expuesto el
principal topico sobre el cual hablara Timeo: la generacion del
universo (Yéveolg tov mavtog); tema que generard controversia
entre los intérpretes de Platon, incluso desde los tiempos de la
academia. De hecho, Platon era consciente de los problemas que
podia suscitar entre los griegos una cuestion como ésta, y por ello
Timeo anticipa que:

“Nosotros, que nos disponemos a hablar sobre el
universo, cdmo se genero o si es inengendrado (1] yéyovev 1
Kal ayevég eotwv), debemos, a no ser que estemos
completamente desviados, invocar a los dioses y diosas y
suplicarles que todo lo que digamos sea en primer lugar
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conforme a su pensamiento y, en segundo lugar, conforme al
nuestro”. (27¢).

Desde ya, no se trata de un discurso engafioso o falso, sino
limitado, problematico o controversial. Aun asi, Timeo parte
sefialando que efectivamente este universo fue generado, y que lo
que es generado “es imposible que se genere sin una causa”. Este
mundo es imagen, pues fue producido por el demiurgo, como copia
de lo que siempre es idéntico a si mismo. El demiurgo es bueno, y
mird al modelo eterno para producir este mundo, que es “la mas
bella de las cosas generadas” (29a).

De esta manera llegamos al punto crucial que define la
naturaleza del discurso: Timeo reconoce explicitamente que todo su
tratamiento es objeto de un ‘discurso — mito semejante o verosimil”
(elkawg AdGYyog - eikws nvBog). Vale resaltar que la posible dicotomia
entre los términos mito y logos aqui desaparece, dado que son
expresiones aparentemente equivalentes. En cambio, llama mas la
atencion el uso en ambos casos del término ‘eikwg’ (semejante,
verosimil) dentro del contexto del Timeo. Pues bien, ja qué remite el
participio eikwg’ puntualmente en este dialogo?

Segun identifica Berti, en el Timeo, por lo general, eixwg refiere
a la produccion de ciertos seres particulares. No obstante, en el
proemio (mtoootpiov) que hace Timeo a su propio discurso,
encontramos también una especie de “meta-discurso”, en el que se
explica el sentido del eikwg pvbog /eikwg Adyog de acuerdo con el
tipo de objeto al que se refiere. De acuerdo con la clasificacion de
Berti, los casos particulares en los que aparece mencionado este tipo
de mito o discurso, son los mismos que Brisson contabiliza: la
mencion del “eikwg pvOoc” en tres ocasiones y la de “etkwg Aoyog”
en dieciséis oportunidades.*!

Ahora bien, en 29b, Timeo afirma lo siguiente:

“Pero si asi son las cosas, ademas es del todo necesario
que este mundo sea imagen de algo. Sin duda, lo mas
importante de todo es comenzar por el principio segun la
naturaleza del asunto. De este modo, entonces, acerca de la

41 Para un estudio mas detallado sobre cada aparicion, Cf. BERTI (2005).
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imagen y su modelo hay que establecer esta distincion, que
los discursos guardan una afinidad con aquello de lo que son
intérpretes. Los discursos acerca de lo que es firme, estable y
manifiesto a la inteligencia deben ser firmes e inefables -y
cuanto conviene que posean los discursos irrefutables e
invencibles, nada de ello debe faltarles-. Pero los discursos
que se refieren a lo que es una copia de aquello, como es una
imagen, han de ser semejantes proporcionalmente a los
primeros. Lo que el ser es a la generacion, la verdad es a la
creencia” .42

Por lo que leemos en este pasaje, este tipo de logos o mito,
debido a que tiene por objeto el mundo sensible, es decir todo
aquello que ha sido generado como “copia de algo” (euova twvog),
es ‘semejante’, pero también en el sentido que son semejantes
‘proporcionalmente’ a los discursos estrictamente verdaderos. En
este sentido resulta que son aceptables, probables y verosimiles. La
limitacién del discurso o mito verosimil estd dada por su propio
objeto, que nunca es idéntico a si mismo, sino que cambia y se
genera constantemente.

Pero, aqui nos enfrentamos a lo que posiblemente fue el tema
mas debatido, incluso entre los discipulos directos de Platén, a
saber: jen qué sentido se habla en el Timeo del origen y de la
produccion del universo? Es sabido que para los griegos no existio
una creacion ex nihilo. Por tanto, cuando Platon en el Timeo habla de
la produccion del universo en realidad se refiere, tal como Timeo lo
dice explicitamente, a la conducciéon que hace el Demiurgo del
desorden (¢x g dxtacing) al orden (eic td&wv). En este sentido, el
origen del universo consiste precisamente en el origen del orden

42 Trad. corregida de JOSE MARIA ZAMORA CALVO, Abada, 2010: [Tovtwv 0o¢
UTIEXOVTWY AV MO AVAYKT TOVOE TOV KOOHOV ELKOVA TIVOG elval. HEYLOTOV O
navtog apfaocbal katax @LOLV AQXNV: e 00V mepl Te elkOVOC Kal TeQL TOL
niaeadelypatog av g dlopLoTéoV, WS &Qa TOUG AGyouvg, wvméQ elowv e&nyntad,
TOUTWV AVTWV KAl EVYYEVELS OVIAGS. TOL HeV 0DV HOVIHOL Kat Befalov kal peta tov
KATAQEAVOUS HOVIHOUG KAl AUETATITWOTOVGS, KO 600V 010V Te AVEA €YKTOLG OO KEL
AGYOLG elval Kal AVIKTTOLS, TOUTOL D&l pndev eAAelTTeLV" TOUG OE TOL TIQOG UEV €KELVO
ameikao0€vtog, Gvtog € elkOVog elKOTAS Ava AOYyov Te €kelvwv Ovtag O Tt meQ
TIEOG Y£EVEOLV 0VOLA, TOVTO TIROG TOTLY AAT)Oe1x.]
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actual de las cosas, que es precisamente, como bien precisa Berti, lo
que significa “cosmos”.

Ahora bien, la cuestion acerca de si el universo fue generado, y
la respuesta afirmativa de Timeo, segin vimos, al inicio de su
discurso, tal como ya lo habiamos anticipado, fue controversial entre
los miembros de la Academia. De hecho, el problema acerca de la
generacion del universo fue encarado también por Aristoteles en el
De cacelo:

“El auxilio (Bor)0ewx) que se esfuerzan por traer a si
mismos algunos de los que afirman que [el mundo] es, si,
incorruptible, pero generado (yevouevov), no es valido; en
efecto, ellos dicen que hablan de la génesis [del mundo] del
mismo modo que aquellos que delinean las figuras
geomeétricas, es decir no como si eso haya sido generado en
algin momento (oVUY wg yevopevov motTé), sino por razones
pedagdgicas (AAAx ddaokaAlag x&owv), es decir para hacer
comprender mejor [la estructura del mundo], como acontece
con aquellos que ven que la figura geométrica se genera”.*

El tema de la generacion del universo en el Timeo parece
responder mas a cuestiones pedagogicas que cientificas. Enrico Berti
ha indicado que, “segtin Simplicio, la alusion de Aristoteles estaria
dirigida a Jendcrates, mientras que segin un escolio al De caelo no
solo Jenocrates, sino también Espeusipo, se habrian esforzado por
“auxiliar” a Platon, explicando que éste habria hablado de la génesis
del mundo solo “por razones pedagogicas”, pero que en realidad
habria sostenido que éste es inegendrado”.**

Parece que nos enfrentamos a un choque de enfoques: el de
Aristoteles que toma de modo literal lo dicho por Platon en el Timeo
y el de Jenocrates y Espeusipo, quienes habrian pretendido defender
al maestro de las acusaciones de Aristoteles, senalando el sentido
pedagogico del Timeo. Estos dos enfoques se trasladan hasta los
intérpretes modernos: entre los que defienden la interpretacion de

43 Arist. De caelo 110,279b 32-280 a2. BERTI (2005:553).

4 Simpl. In Arist. De aaelo, 303, 34 ss. HEIBERG (=Jendcrates, fr. 154 ISNARDI PARENTE);
Schol. In Arist. De aaelo, 489 a 9 ss. BRANDIS (=Jenocrates, fr. 156; Espeusipo, fr. 95
ISNARDI PARENTE).
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Jenocrates se encuentran Zeller, Taylor, Cornford, Cherniss, Taran y
Brisson, y entre los que apoyan la interpretacion de Aristdteles a:
Vlastos, Hackforth, Herter, Insardi Parente y Reale.*>

De todos modos, es cierto que el objeto del mito o logos
verosimil refiere no solo a un momento determinado de génesis,
sino que, trata acerca de lo que se “genera siempre (yryvouevov
ael) y nunca es”, a diferencia de “lo que nunca se genera y siempre
es”. Este modelo de distincion entre el mundo del devenir y el de las
formas estd presente ya en el Fedon y en la Repiiblica, y sera
abordado de lleno en el Timeo. De hecho, segin Berti, este tipo de
determinacion, muestra que en el Timeo, mas alla del “mito
verosimil”, al que se recurre para explicar el origen de determinados
seres de indole natural o el de un universo sujeto a devenir, es
posible hallar un marco mas amplio, que es siempre propio de un
discurso firme y verdadero.

La falta de una total coherencia y exactitud de este tipo de
discurso o mito se justifica entonces en el objeto mismo y en los
limites de la naturaleza humana. Sin embargo, no por ello se trata de
un mito o discurso absolutamente falso. Si este este fuese el caso,
tanto la filosofia de la naturaleza, como los estudios fisicos
carecerian de todo valor gnoseoldgico o epistémico.

Por tanto, el racionalismo, que ha influenciado a Taylor,
subestima la capacidad racional del mito, en cambio la respuesta de
Cornford, al enfrentarse a esta reduccion puesta por Taylor, da lugar
a una validez especulativa y filoséfica de un discurso que, si bien no
trata acerca de lo que es en si, idéntico e inmutable, responde del
mejor modo posible y en el grado mas exacto al que pueda acceder
el conocimiento humano acerca sobre la naturaleza, conocimiento
que nunca alcanza su plena exactitud. No obstante, seguimos la
linea de Berti: el didlogo Timeo va mas alla incluso de ese “mejor
modo posible” de acceso a su objeto. Los principios y causas
fundamentales del universo responden a la filosofia en el sentido
mas elevado y estricto del término. Platon logra permear las
fronteras de los diversos discursos, e integra los diversos niveles que
son juzgados segun la exactitud.

45 Cf. BERTI (2005:554).
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Finalmente, si hemos de hablar de un paso del mito al logos,
entendiendo una suerte de ascension hacia lo que es en si mismo,
como resulta en el caso del ascenso de la caverna, ;acaso no
deberiamos reconocer también el paso del logos al mito, como el
descenso del filosofo, una vez que ha contemplado las formas en si
mismas?

Segin el orden progresivo del mismo didlogo Timeo, nos
dirigimos a descifrar el sentido y los distintos alcances que tiene su
propuesta de una antropologia médico-cosmologica para la vision del
platonismo en los diversos didlogos. Para ello, hemos delimitado la
cuestion en dos partes que constituyen a su vez la estructura de este
trabajo, a saber: 1) “La constitucion de la naturaleza humana” y 2)
“La etiologia y terapéutica de las enfermedades, el bien, la belleza y
la excelencia del hombre”.

Nuestra hipdtesis de investigacion consiste en que el desarrollo
del tratamiento antropoldgico del texto sugiere que la vision de
Platon respecto a la constitucion y naturaleza del hombre, como
también a los cuidados que debe procurarse a si mismo, revierten la
catalogacion de ‘dualismo’ a la que ha sido sometida en términos de
exclusion, por la de una subordinacion que valoriza la nocion de
‘symmetria’ entre dos Ordenes distintos, pero necesariamente
constitutivos de la naturaleza del hombre. De hecho, el término
‘symmetria’, que sera utilizado por Timeo para indicar la relacion
mas Optima del cuerpo y el alma humanos, atraviesa
transversalmente la antropologia, la medicina y la cosmologia del
Timeo, en cuanto refiere no sdélo al modo en que el demiurgo
produce este universo, sino también el modo en que es producido el
hombre, y como mediante ella se alcanza y conserva su mejor
condicion, la salud, la belleza y la virtud del hombre integro.

Por tanto, abordamos la propuesta platdnica incerta en el texto
acerca de una medicina preventiva y también curativa, que va desde
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el estudio de los movimientos corporales 4 y del régimen
alimenticio,*” hasta la consideracion de los principios fundamentales
de la medicina de su época.*® De los cuidados del cuerpo nos
dirigimos a tratar los del alma, y finalmente, los del hombre integro,
en relacion con el Cosmos. Pretendemos, en definitiva, senalar los
puntos de conexion que en el relato verosimil de Timeo se dan entre
antropologia, medicina y cosmologia, todo un desarrollo que resulta
de una vision del hombre como un microcosmos.

Para el texto griego, seguimos la edicion de BURNET [1902].*

La traduccion que principalemente hemos trabajado y citado,
con correcciones, es la de ZAMORA CALVO (2010).* A su vez, hemos
cotejado las demas traducciones que se citan en la Bibliografia.

46 Timeo 88c7-89d1.

47 Timeo 81e6-82e2.

48 Cf. CORNFORD, F. M.. (2001:332-334).
*Ver en Bibliografia.
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Desde hace algun tiempo los términos ‘microcosmos’ y
‘macrocosmos’ son utilizados por los estudiosos del Timeo de Platon
para referirse al hombre y al universo (t0 mav) respectivamente,*
ambos considerados vivientes, compuestos de alma y cuerpo,
naturalezas semejantes, pero en escalas diferentes.

Seglin esta interpretacion, mucho antes que Max Scheler
propusiera a la cultura occidental moderna el titulo que
reinauguraria la antropologia filosdfica a principios del s. XX, EI
puesto del hombre en el cosmos, * Platon ya en el Timeo habria
emprendido un recorrido por las diversas facciones que definen al
hombre a partir del universo. De hecho, el abordaje de la
constitucion (yéveowc) y la naturaleza (¢@vowg) del hombre,
planteado desde la optica de la interaccion de ‘microcosmos’ y
‘macrocosmos’, estd asegurado por un tratamiento sobre la semejanza
y la participacion de los principios del universo, que constituyen
también al hombre, pero siempre en un nivel inferior o en menor
escala.5!

De acuerdo con este modo de interpretacion una ensefianza
definitoria del Timeo consiste en que: asi como el universo es un
compuesto de Alma y Cuerpo, del mismo modo pero en un nivel
inferior la naturaleza humana resulta de la unidon del alma y el
cuerpo, pero solo en este caso el alma es casi foda mortal, sujeta a
cambio y corrupcion, a excepcion de lo que en ella se dice divino.

Un desarrollo decisivo en esta antropologia consiste en
examinar como llega a constituirse la naturaleza humana, segtn el

49 Cf. A. OLEURD, L’dée de macrocosmos et de microcosmos dans le ‘Timée’ de Platon, (1951).
Segun LUC BRISSON (Cf. 2015:415), éste es ‘le point essentiel de la représentation de
I'homme dans le Timée de Platon’. CORNFORD, F. M. (1937:6): “The parallel of
macrocosm and microcosm runs through the whole discourse”.

50 “El puesto del hombre en el Cosmos” (1928) de MAX SCHELER ha sido considerada, por
muchos, la piedra fundacional de la antropologia filosofica contempordnea. De
acuerdo con esta linea, pero intentando dar un giro especulativo, VICTOR MASSUH
presentd en el Diario La Nacion de Buenos Aires (05-12-2001) su articulo “El puesto del
Cosmos en el hombre”, cuyo titulo llama la atencion por ser una suerte de retruécano de
aquel original de 1928.

51 No solo el cuerpo, sino incluso también el alma humana, en tanto que parte de ella es
inmortal y semejante a lo divino, se halla en un menor grado de pureza respecto al

Alma del Mundo y al alma de los dioses celestiales, tal como veremos a continuacion.
Cf. Timeo 41d.
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relato o mito verosimil (eikwg Adyoc/uvOog) que profiere Timeo, al
reemplazar a Socrates en su rol protagonico en los didlogos. Se
entiende por causas de la ‘constitucion’ (yéveoig)®? del hombre a
aquello que interviene o es participe en el origen y definicién de su
propia naturaleza. En este sentido, partimos de un tratamiento
acerca de la “‘génesis’ o ‘nacimiento’ del alma y el cuerpo humanos,
sus ‘principios’ y ‘funciones’, especificas y comunes, haciendo
explicito el orden narrativo y especulativo del texto, que va desde el
origen del primer principio del hombre, es decir el intelecto (vouvg),>
hasta desembocar en la explicacion fisiologica del cuerpo y del
dinamismo del hombre en tanto ser psicosomatico.

El objetivo del relato de Timeo consiste en definir los principios
que constituyen el universo, segin el modo mas probable o
‘semejante’ en el que se pueda explicar el orden progresivo de dicha
constitucion. En este sentido, el orden discursivo responde a una
sucesion de hechos que llegan a conformar una supuesta linea
temporal, en la que aquello que acontece responde, por lo general, a
aquello que le antecede. Pero, notamos que, junto con este orden
genético y progresivo, con frecuencia se impone a la exposicion un
orden de preeminencia, que no necesariamente responde a la
temporalidad, sino que consiste en tratar primero aquello cuya
naturaleza es superior respecto de aquello que le es inferior.>

52 El vocablo yéveolc desborda una sola traduccion. Puede significar ‘el origen’, ‘el
inicio’, ‘el nacimiento’, ‘el devenir’, ‘la generacion’, ‘la produccién’, y, sin embargo, en
todos estos sentidos bien podria ser utilizado en el contexto del presente dialogo.

53 Se ha pretendido ensefiar que el término vovg es ajeno a la obra de Platén para
indicar la parte pensante o divina del alma. Como indica, DE VOGEL (1990:267): “esto es
completamente erréneo”. En Repiiblica, al final del pasaje de la linea dividida (511d), se
indica que el pensamiento noético es voug o voneotg, y “en el Fedon se alude a ello con
los términos de “el alma en si” o “el alma s6lo por si misma”.

54 El caso paradigmatico en el que se reconoce que el orden progresivo del discurso
responde no solo a un sentido temporal, sino a una jerarquia ontoldgica que va desde
lo superior a lo inferior, es el del Alma y el Cuerpo del Mundo. Cf. Tim. 29d. Tanto
TAYLOR (1928:25), como CORNFORD (2001:58-59) “insiten en sus comentarios en que
niotépay kol mpeoPuTépav no significa que el alma sea anterior al cuerpo en el tiempo,
sino que es ontoldgicamente anterior a éste, en cuanto principio del movimiento, y
también en el orden de dependencia, puesto que el cuerpo no puede moverse si no hay
un impulso iniciado por el alma... Adn asi, las expresiones son claramente temporales
y no hay por qué pensar que se trata solo de una metafora para expresar la prioridad
ontologica, que en Platén, por otro lado, va unida a la temporal... que justifica y
explica la metempsicosis.”, CANO CUENCA (2017:65).
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Estos dos modos en los que se desarrolla el discurso se dan
precisamente en el caso del tratamiento de la naturaleza humana, y
conviene que los tengamos en cuenta para comprender el sentido en
que se van presentando los distintos principios que constituyen el
hombre. Mediante el mito, Platdon nos conduce a tratar, en union con
la causa del origen del universo, el origen (yéveoic) de lo que es
divino en nosotros, como principio de un alma ligada a un cuerpo,
unida a €l de un modo proporcional y simétrico. Por tanto, esta
primera parte se divide en los siguientes capitulos: 1°) EI alma
humana; 2°) El cuerpo humano; 3°) La unién del alma y el cuerpo.
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1. Capitulo Primero: El alma humana

1.1 El origen del alma humana

Timeo inaugura su antropologia con el relato de Ia
“produccion” (o “demiurgia” para calcar la palabra griega) del
hombre, una vez que el mecanismo celestial estaba terminado,
faltando aun tres especies de seres vivientes, de acuerdo con la
naturaleza del modelo, es decir la Forma Viviente.5> En efecto, estos
seres faltantes, entre los que se encuentra el hombre, fueron
generados una vez que el demiurgo hubo finalizado la produccion
de todos los dioses, tanto los astros (planetas y estrellas) que ‘giran
de modo visible’, como los dioses tradicionales, ‘que se muestran en
la medida en que quieren’.>

Este tratamiento acerca del hombre en el Timeo viene a
continuacion de la delineacion general del Universo, hecha con el

55 Cf. CORNFORD (2001:137). En 39e-40a se anuncian los géneros o especies de vivientes,
tanto superiores como inferiores, que deben ser producidos a imagen de la naturaleza
del modelo (100G TNV TOL TAEADELYUATOS ATIOTUTIOVHEVOS PUOLY), es decir la Forma
perfecta e inteligible de Viviente, y que llegan a ser efectivamente cuatro (eioiv o)
téttapeg): 1) El género celestial de los dioses (ovpaviov Oewv yévog); 2) El alado y que
transita el aire (mmvov kat aegomdpov); 3) El género acuatico (évvdgov eidoc); 4) El
terrestre y que vive en tierra firme (meCov 0¢ kat xegoaiov). Solo a los tres ultimos,
claramente, les compete el titulo de ‘vivientes inferiores’.

5 Tim. 41a4-5: 600l te mMeQLMOAOLOLV Pavepas kal 6ool @aivovtatr kad' 6oov av
€0 éAworv. Es muy conocido el pasaje en que Platéon hace decir a Timeo que el tiempo
(x06voc) nacid simultaneamente (&) con el cielo (ovavog) (38b). Ahora bien, Timeo
dice que para que el tiempo exista, debieron ser producidos los siete astros, llamados
‘errantes’ o ‘planetas’ (mAavntd), entre los que se hallan el sol y la luna. Estos son los
primeros dioses celestiales (Cf. 37d40a), cuyos movimientos ‘visibles’ son dos: el que
llevan a cabo sobre sus propios ejes, y el que realizan en orbitas, es decir, ‘hacia
adelante’. Ademads de estos, fueron fabricadas las estrellas no errantes, ‘dioses
celestiales’ cuyos movimientos se producen de modo uniforme en el mismo punto y
siempre permanecen (Cf. 40b). Finalmente, los ‘dioses que se muestran en lamedida en
que quieren’ son aquellos que pertenecen a las genealogias cantadas por la “tradicion’.
Platon menciona a Gea y Urano, a sus hijos Océano y Tetis, y a los que de éstos
nacieron, es decir Forcis, Cronos, Rea, Zeus y Hera, no olviddndose que ademas de
éstos, hay otros ‘hermanos’ y ‘descendientes’. Sobre la posicion de Platon respecto a
estos “dioses tradicionales’ y un posible ‘escepticismo’ de su parte, Cf. F. M. CORNFORD
(2001:138-139).
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favor de los dioses.”” Tengamos en cuenta que a lo largo de este
relato nos enfrentamos al velo del mito, que en ocasiones parece
querer cubrir todo el discurso, pero con la confianza de que es
posible acceder a una auténtica vision filoséfica acerca del hombre,
la cual subyace al mito.

El pasaje al que hacemos referencia inicia con las palabras que
“el demiurgo y padre” (dnuiovgyoc mat)e te) dirige a sus hijos,
dioses recién nacidos, quienes mas adelante recibiran por ello el
apelativo de “jovenes” (42d: ‘toic véoig Oeolc’), resaltando asi la
distancia que existe entre estas divinidades y su propio padre. Se
trata de un célebre discurso (41a3-d3), que se inaugura con la
debatida exclamacion “dioses de dioses” (Oeot Oewv),® y cuyo estilo
directo consiste en una auténtica instruccion, la cual se compone
de sentencias precisas, que traen la orden expresa de que los dioses
celestiales sean precisamente los encargados de producir los seres
vivientes inferiores que aun faltan para que el Universo alcance su
perfeccion.

La orden impuesta a los dioses por parte del demiurgo surge a
partir de una necesidad y de un impedimento, dos senales claves de

’La invocacion a los dioses es llevada a cabo por Timeo en dos oportunidades. La
primera invocacion (27c-d) se lleva cabo al inicio de todo el relato. Aqui el pedido
consiste en que los dioses “hagan decir” a Timeo lo que principalmente sea
satisfactorio para ellos mismos. La segunda invocacion (48d), dirigida a un dios
protector, surge ante la dificultad apremiante de proferir un discurso verosimil acerca
de la naturaleza del fuego, agua, aire y tierra antes de la génesis del cielo. Esta
invocacion marca un giro en todo el discurso, pues se aborda a partir de aqui el género
que ha de ser llamado “espacio” (52a: xwo«), el receptaculo de toda generacion, como
una nodriza (49a: otov ©Orvnv), y que completa el cuadro de tres géneros que
constituyen la base de la Cosmologia platonica: ‘lo que deviene’, ‘aquello en lo que
deviene’, y ‘aquello de cuya semejanza nace lo que deviene’ (50c-d). ‘Aquello en lo que
deviene’, es decir ‘el receptaculo’, es comparado a una ‘madre’ (50d: pntot), asi como
‘aquello que se imita’, ‘la forma inteligible siempre idéntica, inengendrada e
indestructible’ (52a) es comparada a un ‘padre’ (50d: matot), y ‘la naturaleza
intermedia entre los dos’ a un hijo (50d: éxyovw), ‘perceptible por los sentidos,
engendrada, siempre en movimiento’, sujeta anacimiento y corrupcion (52a).

%Un extenso tratamiento acerca de esta expresion, sobre la cual no pretendemos
detenernos aqui, se encuentra tanto en A. E. TAYLOR (1928:248-s.) como en F. M.
CORNFORD (2001:140-s; Appendix, 367-ss).

5 El modo descriptivo, y también explicativo, que utiliza el demiurgo al inicio de su
discurso para dar razones de lo que él mismo se propone, se reviste luego de un tono
imperativo, que trae la orden expresa de que los dioses aprendan (41b7: paOete) las
razones que €l mismo les da, y que lleven a cabo todo cuanto él les ordena.
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la explicacion cosmoldgica de Platon, que no hay que perder de
vista a partir de ahora: pues el demiurgo no es omnipotente, ya que
para producir el Cuerpo del mundo se ve en la necesidad de trabajar
en un material cadtico que, como veremos, es un cierto ‘receptaculo’
de las formas, carente en si mismo de toda forma y orden, sujeto al
azar, lo que Timeo llama ‘producto de la necesidad’. El esquema
teleologico del Timeo, es representado por un lado con la labor del
demiurgo de conducir hacia ‘lo mejor’ ‘la mayoria de las cosas’ a
partir de este ‘material’, que es eterno y necesario, y por otro lado
con la tarea de los dioses de imitar a su padre, conduciendo hacia ‘lo
mejor’ a los seres naturales. De este modo el Universo alcanza
completamente su perfeccion, y llega a ser realmente un todo.®

Por otra parte, existe el impedimento de que estos vivientes,
seres que habrdn de ser mortales, sean participes de la vida por la
accion directa del demiurgo, pues si esto ocurriese, se igualarian a las
obras de las que €l mismo es artesano, volviéndose inmortales,
semejantes a dioses. No obstante, los vivientes mortales e inferiores,
seres generados, sujetos al cambio y a la corrupcion, deben existir, y
esto no serd posible mediante la accién del demiurgo, sino que los
dioses celestiales, segun su rol de colaboradores, seran los
encargados de llevar a cabo tal demiurgia, y ésta debe realizarse a
imitacion del poder que el propio demiurgo ha ejercido en la
produccion de los dioses inferiores.°!

Esta primera parte del discurso del demiurgo nos coloca en uno
de los problemas capitales a los que se enfrenta Platon en el Timeo.
Se trata aqui de un caso particular, como es la distincion entre la
produccion de los seres eternos y la de los seres mortales.
Ciertamente, el problema que se plantea respecto a la eternidad o
corruptibilidad de lo que a su vez ha sido generado nos conduce al
centro de la discusion sobre los objetivos principales del dialogo.

0Tim. 41b7: Ovnta €Tt yévn AT Tl Ay EVVIITA TOUTWV D& U1 YEVOUEVWY 0VQAVOS
ATEATC €0l T YO ATavT’ €V aLT@ Yévn Cowv ov) EEel, Oel O¢, el uéAA el TéAeog
tkavaxs etvat “Tres géneros mortales quedan adn por ser generados. Mientras éstos no
nazcan, el Universo sera imperfecto, pues no tendra en él todos los géneros de
vivientes, como es necesario, si debe ser perfecto en el modo debido”.

01 Tim.41c4-5: toémeoOe katx @UOV VHels &mi TV twv Cowv dnuovpyiavy,
HLHOVHEVOL TV €unVv dUvapv mepl mv Opetéoav yéveowv: “Dediquense segun
vuestra naturaleza a la demiurgia de los vivientes, imitando mi poder en vuestra
generacion”.
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Pues, ;como es posible que el Universo entero, el cual es
considerado eterno, o mejor dicho incorruptible, sea a su vez
presentado aqui como generado (yryvouevov)? El problema de la
generacion del Universo ha sido ya planteado por los propios
discipulos de Platon, y las interpretaciones que ellos han vertido ya
plantean el problema acerca del modo en que debe ser leido el
didlogo, es decir de modo literal, segtin lo concibe Aristoteles, o bien
de modo alegdrico con fines pedagogicos, segin lo interpretaron
Jenocrates y Espeusipo. No obstante, teniendo presente este
problema general, volvamos al caso particular que hemos planteado
respecto a los dioses celestiales.

Platén sabe que al presentar la cuestion del origen de los
vivientes que pertenecen al género mortal debe justificar con ello el
hecho de que no resulten precisamente eternos, como sucede en el
caso de los primeros vivientes, y por ello pone en boca de Timeo la
justificacion de que los dioses celestiales, mas alla de haber sido
generados, son efectivamente inmortales. Tal justificacion es dada
por el mismo demiurgo, el cual plantea precisamente la cuestion que
venimos senalando: “todo lo que ha sido ligado puede ser
desligado”.®? Por tanto, el demiurgo reconoce que es de esperar que
los dioses, habiendo sido generados, y siendo por tanto el resultado
de una ‘ligacion’,®® en un determinado momento perezcan debido a
una necesaria disolucién, pues ellos no son ‘inmortales’, ni en
absoluto “indisolubles’.t4

Sin embargo, el demiurgo afade que “de ningin modo
obtendrdn el destino de la muerte”.%> La razon de esto consiste en
que ellos han obtenido la inmortalidad de un fundamento que es

02Tim. 41a8-b1: t0 pev o0V d1 0O v mav AvTov.

63En 38e Timeo nos dice que los cuerpos de los dioses celestiales fueron sujetados por el
Demiurgo por ciertos ‘lazos animados’ (deopolc te éppvxolc), y que asi “llegaron a ser
vivientes y aprendieron lo que les estaba prescrito”. Vale tener presente que, como
senala F. LisI (2006:158), estos ‘lazos animados’ son tan s6lo mencionados por Timeo y
que en ningtin momento son especificados.

¢4E] Demiurgo recuerda a los dioses jovenes que ellos mismos, naturalmente, debido a
que son frutos de una ‘ligacion’, y que ademas han nacido (yeyévno0Oe), no son del
todo (t0 maumav) ‘inmortales’ (dOdvatot) ni siquiera ‘indisolubles” (&Avtot). Sin
embargo, llegan a ser tanto en uno, como en otro modo, por las razones que a
continuacion presentamos.

65Tim. 41b4: 00d¢ TevEeo0e Oavatov poigac.
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superior, y que es su voluntad expresa (tng £unc PovAroewc) hacia
el Bien, la cual considera que “es propio de un malvado querer
disolver lo que bellamente ha sido unido y se mantiene en buen
estado”. ® Por tanto, el demiurgo ha puesto su voluntad en la
inmortalidad de los dioses, y no en su disolucion, y su voluntad es
“un lazo superior, y mas poderoso que aquellos lazos, con los cuales
éstos fueron ligados al nacer”.¢”

Se puede debatir si Platon ofrece aqui una auténtica
argumentacion, pero lo cierto es que la razon que justifica dicha
eternidad, entendida como inmortalidad, en el caso de los dioses
celestiales, se funda en el hecho que Platon concibe al demiurgo
como bueno,®® cuyas obras son siempre bellas y buenas, y por lo que
éstas no pueden ser disueltas. En definitiva, la bondad del demiurgo
y la belleza de sus obras explican tanto el hecho que estas mismas
sean incorruptibles, como también el caso de que él mismo no pueda
ser el encargado de la generacion de los vivientes mortales.

Habiendo llegado a este punto, Timeo presenta en su relato la
cuestion que mads nos interesa tratar aqui, y que consiste en una
interesante excepcion dentro del marco de los llamados vivientes
mortales, un caso tnico y atipico dentro de la cosmologia platonica
desarrollada en el Timeo: se trata del caso del hombre, que es
anunciado aqui como el Unico viviente en el que habran de
conjugarse dos géneros, ‘lo mortal’ y ‘lo inmortal’. Por tanto, el
puesto del hombre en el cdsmos es presentado en el Timeo como
unico e irrepetible, en tanto la naturaleza humana presenta
principios de 6rdenes radicalmente diversos: por un lado, ‘algo” del
hombre resulta comun al resto de los vivientes mortales, y
experimenta, tal como ellos, cambio y corrupcién y, por otro lado,
‘algo’ del hombre consigue sobrepasar los limites de la condicion
mortal, llegando a ser inmortal, semejante a los dioses celestiales.

0Tim. 41b1-2: 10 ye pnv kaA s appooBev kat €Xov 0 Avery €0 éAev kakov.

67 Tim. 41b4-6: (TG €ung PovAr|oewc) HelloVog £TL OETUOU KAl KUQLWTEQOL AaOVTeg
éxelvowv olg 0T’ &ylyveoOe ovvedeloDe.

8Tim. 29d-e: “Digamos entonces por qué causa el constructor ha construido el devenir
y este Universo. Era bueno (dya©0c 1)v), y en quien es bueno nunca puede surgir
ninguna envidia de nada”. Acerca de la bondad del Demiurgo, cf. ].M. ZAMORA CALVO
(2010:36-40).
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Es sabido que Platon en varios de sus didlogos intenta justificar
la inmortalidad del alma humana,® como también que €l insiste
tanto en esto, que ha llegado a constituirse en un tema central
dentro de su filosofia. En el caso del Timeo, tal como habria de
esperarse, toda justificacion se ajusta a la cosmologia general del
relato verosimil de Timeo, pero -como dijimos- se trata de un caso
curioso, y hasta excepcional dentro de ella. En efecto, hemos visto
que el demiurgo encarga a los dioses celestiales la generacion de los
vivientes inferiores y mortales. Por tanto, de acuerdo con esta orden,
se espera que el hombre sea producido por los dioses y que, al igual
que cualquier otro viviente mortal, su naturaleza llegue a
corromperse. Sin embargo, y es aqui donde aparece lo excepcional
de este caso dentro de esta cosmologia, es decir antes que los dioses
lleven a cabo la tarea asignada, el demiurgo hace una ultima
promesa a sus hijos: “yo les daré cuanto de ellos conviene que sea
del mismo nombre que los inmortales, en cuanto se dice divino”.”°

Estas palabras del demiurgo introducen la cuestion
paradigmatica del hombre. Para Platon la naturaleza humana no
esta sujeta del todo a la condiciéon mortal, sino que cuenta con “algo’
divino, que resulta ser semejante a la naturaleza de los dioses
celestiales, pues como dice Timeo proviene directamente de las
manos del demiurgo, del cual solo resultan obras que son
incorruptibles y bellas. Entonces conviene notar aqui el sentido del
rol de los dioses jovenes como el de simples colaboradores, pues
ellos no inician al hombre, sino que le dan término, ya que -como
mas adelante Timeo dira- ellos lo produciran “tejiendo lo mortal a lo
inmortal””! que han recibido de manos del demiurgo. En definitiva,
los dioses deben encargarse de dar al hombre, como a los demas
vivientes mortales, lo que es necesario para su transcurso en la

69 Este es el tema central que se discute en el Feddén, aunque en este didlogo, previo al de
la Repuiblica, 1a explicacion que se ofrece acerca del alma no responde atn a una vision
tripartita, sino simple del alma. La defensa de la inmortalidad del alma también se da
en Repiiblica 608c-612a.

70Tim. 41c-d.: xa®’ 6oov peEV avTOV ADAVATOLS OHWVLHOV elvatl TEoot|kel, Oelov
Agyopevov [...] éyw mapadwow.

7t Tim. 41d1-2: aO avdtw OvnTov mpoov@aivovTec.
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tierra, haciéndolo nacer y crecer, al darle el alimento, para
finalmente recibirlo de nuevo cuando muera.”?

Por su parte el demiurgo iniciard y sembrard (omeloag kot
LT EEALEVOGS) con sus propias manos ‘el principio inmortal del
viviente mortal’ (42e7: aOdavatov apxnv Ovntov Cwov). Dicho
principio es fundamentalmente el intelecto (voug), aquello que en el
hombre es eterno e incorruptible, y lo que le permite conocer de
modo inteligible aquello que en verdad es, siempre idéntico a si
mismo. En este principio radica la génesis del hombre, y sin €l no es
posible siquiera definir la naturaleza o incluso la funcion especifica
del hombre. No obstante, el hombre no es solamente intelecto, sino
que en realidad es ese “tejido” en el que se entrelazan este “principio
inmortal” con el resto de ‘lo mortal’ que hay en él.

Con esta promesa de iniciar al hombre y el pedido a los dioses
de llevarlo a su término concluye la primera parte del discurso del
demiurgo a sus hijos, colaboradores celestiales. Hasta aqui se nos ha
anunciado el ‘origen” y el ‘principio” del hombre, del mismo modo
que se nos enfrenta por primera vez al gran dilema antropoldgico a
proposito de como es posible que la naturaleza humana integre dos
realidades distintas y opuestas, tales como ‘lo inmortal” y “lo mortal’.
Sobre esto mismo se asienta todo posterior debate. Pero volvamos al
principio; pues hasta ahora, segin el mito verosimil de Timeo, solo
se trata de palabras, claramente no cualquier tipo de palabras, sino
aquellas que llegan a conformar una promesa, y no cualquier
promesa, sino la de aquél en el que no cabe malicia. No obstante,
ahora es tiempo de dar lugar a la accion, de ver como se lleva a cabo
el cumplimiento de tal promesa.

Por tanto, a continuacion, Timeo describe el modo en que el
demiurgo lleva a cumplimiento su promesa de iniciar y sembrar el
principio inmortal del hombre con sus propias manos:

“Dijo esto [la parte del discurso del demiurgo a la que
nos hemos referido], y vertio de nuevo en el cuenco, en que el
que antes habia mezclado el alma del mundo, los restos de
las anteriores, mezclandolos de un modo un tanto semejante,

72Cf. Tim. 41d2-4.
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pero ya no puros como €stos, sino en un segundo y tercer
grado”.”3

La riqueza de esta descripcion es admirable como también la
complejidad con que se nos presenta. El principio inmortal del
hombre, es decir su intelecto, es producido directamente de las
manos del demiurgo a partir de una nueva mezcla que resulta de
ciertos ingredientes que son anunciados como los ‘restos de las
anteriores’ (T twv TEOoOev VTOAOLTA), pero en un grado inferior.
Ahora bien, mucho hay para decir acerca de todo esto, pero la
pregunta inicial es claramente la siguiente: ja qué ‘restos’ se refiere
Timeo, y de qué ‘anteriores’” se dice que son estos ‘restos’?

Partamos del hecho que al hablar de ‘restos’” (T UvrtoAonax), el
principio constitutivo del hombre se origina a partir de algo que es
anterior a él. Ademas, es cierto que lo que hemos traducido como
‘las anteriores’, implica de antemano la justificacion de esta
inferencia. El caso es que twv mpooOev, mas alla de la traduccion
‘de las anteriores’, bien puede hacer pensar que se trata de una
referencia respecto a una ‘anterior mezcla’,”* que quizas podria ser
aquella de la que nace el alma del mundo, debido a la presentacion
que aqui se hace del cuenco en el que se ha llevado a cabo la mezcla
anterior, que es aparentemente la del alma del mundo.”

Sin embargo, el rechazo de tal inferencia viene asegurado -
como veremos- por el marco general de la filosofia platdnica,
aunque de primera mano debemos decir que el uso del plural twv

73 Tim41d: taot’ elme, Kol MAALY €ml TOV TEOTEQOV KQATNOK, €V @ TIV TOL TAVTOS
PUXTV KEQAVVUG EULOYEV, T TV TIROOO €V UTTIOAOLTIA KATEX ELTO HLOYWV TQOTIOV HEV
TLVOL TOV AVTOV, AKT)OATA D& OVKETL KATA TAVTA WOAVTWS, AAAX deUTeQa kat TolTA.
74 Precisamente es esta la formula que nos ofrecen tanto F. LisI (2014:189), como J. M2
ZAMORA (2010:229), en sus respectivas traducciones del Timeo: “los restos de la mezcla
anterior”, aunque bien puede concedérseles el hecho de que no implique
necesariamente los restos de la mezcla, sino los restos que no han sido utilizados en la
anterior mezcla. Sin embargo, lo que no puede justificase es el olvido del plural del
articulo tav.

75 A continuacion presentamos nuestro rechazo a este tipo de interpretacién, pues hay
quienes no han considerado las pruebas que presentaremos. Tal es el caso de LUC
BRISSON, quien sin mas considera que el alma del hombre es “une ame qui est un
résidu de 'ame du monde” (2015:415). La semejanza del alma humana con el alma del
mundo esta claramente expuesta en el Timeo [GLENN R. MORROW, (1950:148): “Man is
endowed with an intelligent soul, akin to the soul of the cosmos”.], pero no se justifica
mediante la idea del ‘residuo’.
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no justificaria la referencia a un solo tipo de mezcla. En todo caso,
también podemos decir que los restos que utiliza el demiurgo no
pueden provenir de esa anterior mezcla debido a dos motivos: uno
‘textual” y el otro ‘filosofico’. Tengamos en cuenta que, en primer
lugar, en el pasaje en el que se trata la produccion de la mezcla del
alma del mundo, Timeo dice expresamente que dicha mezcla ya se
habia agotado del todo,”® y en segundo lugar, algo que resulta mas
significativo auin, el hecho que nada de lo que constituye al hombre
proviene directamente del alma del mundo, ya que esto condice,
como bien senala Taylor, con la certeza de que Platon no es ni
‘panteista’ ni ‘emanatista’.””

La falta de una indicacion expresa por parte de Platon acerca de
estas posibles ‘anteriores’, exige una reconstruccion filologica, por la
que los intérpretes mas destacados llegan a admitir una lectura, ya
provista por Proclo,”® la cual consiste en senalar que el principio
inmortal del que se origina el hombre resulta de una nueva mezcla a
partir de los “ingredientes originales usados para componer el alma
del mundo, a saber los tipos intermedios de Ser, Identidad y
Diferencia”.” Estos principios, a diferencia de la mezcla del alma del
mundo, no se agotan del todo con anterioridad, por lo que bien
pueden ser esos restos, aunque falte aun la justificacion de este
aspecto en el que se los toma. Por el momento, tal como sefiala
Taylor, el principio del hombre no proviene del alma del mundo,
sino de aquellos mismos ingredientes, aunque no usados en la
mezcla a partir de la cual ésta es producida, sino incluso en un
grado de pureza inferior.

Ahora bien, incluso habiendo asumido esta lectura, queda aun
por ver como debemos entender el aspecto de restos de estos

76Tim.36b: “De este modo, consumid del todo la mezcla [de la que resulta el alma del
mundo] de la que habia cortado estas [porciones]” (kai 1) kat T petx0év, €€ o0 vt
KATETEHEV, OVTWS 1OT) TAV KATAVNAWKEL).

77Cf. A. E.TAYLOR (1928:255).

78Proclo (iii, 254): ‘Soul is a substance intermediate between the substance that has real
Being and Becoming, being a compound of the intermediate Kinds'. Citado por F. M.
CORNFORD (2001:142)

7Cf. Tim. 35a-b; F. M. CORNFORD (2001:142): “Left of the original ingredients used to
compound the World-Soul, namely the intermediate kinds of Existence, Sameness, and
Difference”; A. E. TAYLOR (1928: 255): “What is meant is ‘remains’ of &uéptotov,
HepLotov, ovoia”.



40

ingredientes originales, y de qué manera se justifica nuestra
traduccion de ‘las anteriores’ en plural. Partamos de una sugerencia
provista por Francisco Lisi (2006), que consiste en interpretar el
sentido de toda esta inferencia en relacion con el final del pasaje que
hemos citado. Segun €], si tomamos la indicaciéon final de “en un
segundo y tercer grado” (devtepa katl toitx), se puede llegar al
siguiente resultado: “se trata de los seis elementos que también se
habian utilizado para la construccion del alma del mundo, pero que
son los restos de la construccién de las almas de los dioses”.®0
Ciertamente, volveriamos al mismo problema recién planteado, si
no hacemos la salvedad de que se trata no de los restos de la mezcla
en la producciéon de los dioses, sino de los elementos que tampoco
en este caso han sido utilizados. Entonces, de acuerdo con esta
salvedad, tampoco habria motivos para sostener un panteismo en
Platén.

Finalmente, si aceptamos que con el declive de pureza de cada
nueva mezcla el demiurgo establece una jerarquia, y que la nueva
mezcla de la que surge el principio inmortal del hombre, consiste en
una inferior, pero a partir de los restos que no han sido utilizados en
‘las dos anteriores’, es decir las mezclas del alma del mundo y del
alma de los dioses, entonces todo parece coincidir con nuestra
interpretacion de twv mEdcOev como ‘de las anteriores’. En efecto, si
asumimos el sentido copulativo de ‘devtegar wal Tolta’ 'y
consideramos que el principio inmortal del hombre llega a ocupar el
tercer grado en dicha jerarquia, todo indica que la mezcla del alma
del mundo ocupa el primer lugar y que la de las almas de los dioses
celestiales pertenece al segundo. Pero debemos precisar algo mas.

Para que esta jerarquia sea una auténtica jerarquia, se deben
cumplir dos requisitos: el primero consiste en que los miembros de
ella sean efectivamente producidos a partir de los mismos
elementos, y el segundo, algo que es facil de suponer, pero que de
acuerdo con la linea del relato ain no queda explicito, es que el
principio del hombre llegue a constituir o, para decirlo mejor, se
trate efectivamente del alma humana, de tal manera que se confirme
una jerarquia de almas: la del mundo, la de los dioses y la de los
hombres. Veamos pues todo esto en detalle.

80F. LISI (2006:159).
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Respecto a lo primero, sabemos por una lado que el alma del
mundo, por lo que dice Timeo en 35 a-b y 37 a, se compone de los
tipos intermedios de Ser, de lo Mismo y de lo Otro, y que a partir de
la sugerencia de Proclo, se trata de los mismos elementos que
componen el principio inmortal del hombre. Pero, ;qué sabemos
acerca del alma de los dioses? Sucede que en ningiin lugar se nos
especifican los ingredientes con los que éstas fueron producidas,
sino que Timeo tan solo dice que se trata de ciertos ‘lazos animados’
(Eupvxor deouot)® a partir de los cuales llegan a ser vivientes y
aprenden a girar segin la ‘revolucion de lo otro’ y la ‘revolucion de
lo mismo’,%2 lo que lleva a Lisi a suponer que se trata efectivamente
de los mismos ‘ingredientes originales’ con los que se produjo el
alma del mundo. En efecto, se trata de los mismos ingredientes que
en el alma del mundo dan lugar a las revoluciones de lo mismo y de
lo otro.

La falta de precision de parte de Platon acerca de estos temas,
nos lleva a reconocer que se trata en todo caso de una simple
inferencia, aunque se trate quizas también de la mas fuerte, mas atin
si tenemos en cuenta que es la Unica que permite explicar de un
modo mas satisfactorio la indicacion de los tres grados de pureza,
y el aspecto de restos de aquellos elementos no utilizados en mezclas
anteriores, lo que descarta cualquier ‘panteismo’ o ‘emanatismo’
ajenos al Timeo y al platonismo. No obstante, todo esto conduce a
reconocer que en el Timeo si hay un fuerte vinculo entre los
hombres, los dioses y el Universo, lo que justifica también nuestra
vision de una ‘antropologia cosmologica’ y el uso de las expresiones
de ‘microcosmos’ y “macrocosmos’.

81Tim 38e: “Al sujetar sus cuerpos con lazos animados, llegaron a ser vivientes”
(deopoig e upvxols owpata ded évra Coa €yyevr|On)

82 Cf. Tim. 38e-39%a.

83 Siempre esta interpretaciéon nos parece superior a la que brinda F. CORNFORD
(2001:143), la cual resulta poco probable. En efecto, nos parece prematura su idea de
introducir aqui la subordinacién de la mujer respecto al vardn. Es cierto que el
senialamiento de una doble naturaleza humana, y la subordinacion de lamujer al varon
aparece tan solo unas pocas lineas mas adelante (Cf. Tim. 42a), sin embargo, si
prestamos atencion al punto actual y crucial del relato, se muestra lejos ain de aquel
tipo de distincion. Hasta ahora, el abordaje platénico del hombre sigue siendo un
intento por establecer el puesto del hombre en el Cdsmos, en relacion con la jerarquia
que le precede, y no en funcion de la degradacion a la que se enfrenta después.



42

Respecto a lo segundo, es decir sobre como se explica que el
principio inmortal del hombre sea parte de una jerarquia de almas,
esto es algo que llega a ser confirmado mas adelante por el mismo
relato. En efecto, a continuacién Timeo nos dice que el demiurgo,
habiendo constituido el principio del hombre en un todo conjunto
(cvomoacg d¢ to mav), “lo dividio en tantas almas como niimero de
astros” .84

Esta division del principio inmortal marca el inicio de las almas
humanas individuales, y revela que cada alma humana individual
proviene del mismo principio constituido por la misma mezcla, y
que como tal, solo pasa a ser dividido. En otras palabras, las almas
humanas estan contenidas en dicho principio, al que no se le afiade
nada hasta lograr el resultado de la division. Ahora bien, conviene
advertir también que se trata tan solo del origen, y no del alma
humana en su acabamiento, pues efectivamente no ha sido aun
llevada a su término, en tanto que falta atin por concretarse aquello
que ya fue anunciado y ordenado: que una vez que los dioses
celestiales reciban el principio inmortal que constituye el alma
humana, deberdn entretejerle ‘lo mortal’, es decir aquello que en el
alma esta ligado al cuerpo y a su dinamismo fisioldgico.

Inmediatamente después de indicar el origen de las almas
humanas individuales mediante la division, Timeo dice que el
demiurgo las implantd en los astros, y las monto en ellos, como en
un carro (wg &g oxnua)’® cumpliendo asi no solo su promesa de
‘iniciar’, sino también la de ‘sembrar’ tal principio. Puede que todo
esto haga referencia a que el nimero de almas humanas es finito,*

84Tim. 41d: dretAevpuxag loaplOpoLS TOlG ACTEOLG.

85Tim. 41e.

86Si asumimos que se trata de los planetas tal como sugiere F. CORNFORD (2001: 143) a
partir de lo que se indica en 42d, que “las sembrd a unas en la tierra, a otras en la luna,
y alas demas en todos los otros instrumentos del tiempo”. Mas alld de la discusion que
se puede establecer acerca de la siembra y el numero de astros en la que ésta se lleva a
cabo, nos parece significativo el hecho que Platon conciba un nimero finito de almas
humanas, y que el discurso de Timeo asi lo establece en cuanto que el origen de éstas
es unico y el mismo, es decir el demiurgo produce esta mezcla por tnica vez, y no
debemos esperar una nueva produccion de almas. Todas las almas humanas
comparten el mismo origen, en cambio el destino de cada una dependera de su propio
comportamiento ético. Todo esto viene a ser confirmado, segun veremos
inmediatamente después, por las leyes del destino. La primera de estas leyes dicta lo
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algo que en todo caso viene a ser confirmado a continuacion, pero lo
que mas parece querer subrayar aqui Platon es precisamente el
vinculo entre hombres y dioses, tema significativo en esta
antropologia cosmoldgica, y para lo cual habrd de recurrir
nuevamente al simil del alma como un auriga.?”

Solo el principio inmortal del hombre, aquello que hemos
definido ya como alma humana, o al menos como ‘lo inmortal” que
hay en ella, es el auriga que monta su astro, y llega a conocer de
parte del demiurgo, segiin se nos dice a continuacioén, la naturaleza
del universo (trv Tov mavtog @LvOoLV)y las leyes del destino (vopovg
ToUG eipappévog).88 Claramente a partir de este momento empieza a
definirse a este principio como aquél que posee la capacidad de
conocimiento inteligible, y en razon de ello se explica que el hombre
tenga acceso desde su origen al conocimiento de la naturaleza del
universo y de las leyes de su propio destino. Solo mas adelante se le
atribuiran a este principio inmortal el vovg, la @oovnoi, y la
davouo 8

De acuerdo con un orden progresivo, o mejor dicho histdrico,
segun las leyes del destino, esto es a lo que queda sujeta toda alma
humana: que la primera generacion sea establecida una para todas
(OTL YEVEOLG TTOWTN HEV €00LTO TETAYUEVN Ui maow); que al ser
sembradas en sus respectivos instrumentos del tiempo, nazca el
hombre; que al diferenciarse la naturaleza humana en sus dos
géneros, el “vardon” se caracterice por ser el mas fuerte; que la
implantacion en los cuerpos conlleve por necesidad (¢€ avdyknc) la
sensacion, como resultado de ‘afecciones violentas’, y el deseo,
mezclado con placer y dolor, junto con temor e ira y todas las

que venimos anunciando, es decir una primera y tinica generacion para todas las almas
humanas (Cf. 41 e).

87 La imagen del alma como un auriga que monta a su estrella, como a un carro, nos
remite al célebre pasaje del Fedro. 246a-ss, pero este uso de la imagen no es invencion
de Platon, recordemos por eemplo el caso del proemio del Poema de Parménides, en el
que el viajero es conducido en un carro tirado por yeguas hacia lugares etéreos. “Que
se trate de un carro -senala NESTOR Luis CORDERO (2004:40)- es normal: los dioses, los
héroes (e incluso el Sol) viajan en carros cuando el trayecto es un viaje por tierra... o en
el cielo” Cf. II. VIII, 41, 438; XIII, 23.

8Tim. 41e. Leyes904c

89 LUC BRISSON (2015:417, notas 1-3) indica los pasajes en que se dan estas atribuciones,
es decir: Tim. 71b3,90d4, 71d4, 75e4, 71c4, 88c2.
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afecciones que los acompanan; y que, finalmente, el alma que viva
bien, regrese a su inicial morada del astro, y la que no, cambie
primero a una forma femenina, y si ain no cesa en su maldad, lo
haga por otra naturaleza animal, siempre semejante a su condicion.*

Estas leyes son el anticipo y la sintesis del destino del alma
humana, pues abarcan su recorrido desde su origen hasta lo que
podemos considerar su propio estadio escatologico. La primera ley
hace explicita la indicacion platénica de que todas las almas
humanas nacen en el mismo y preciso instante,’! es decir que se
trata, por un lado, de un ntmero finito de almas y, por otro, que no
habria razones para esperar una nueva produccion de almas por
parte del demiurgo. La razon de esto, anade Timeo, consiste en que
ninguna sea perjudicada por él. No habria entonces una jerarquia de
almas humanas segin su origen, sino que en todo caso los males
que le ocurren al hombre, y la causa de su degradacion en otras
especies, son el resultado de su propio comportamiento. Los males
que aquejan la naturaleza humana no provienen ni se justifican
nunca en el demiurgo, puesto que la divinidad nunca es causa del
mal para Platon, sino que, a fin de cuentas, el hombre es responsable
de sus actos, y el destino final al que estara sometida su alma
dependera de cual haya sido su comportamiento moral, lo que
condice con la libertad del hombre.

Por el contrario, el principio inmortal del alma humana no es
libre de lo que debe enfrentar una vez que es implantado en su
respectivo astro. Esto ha sido anticipado por las ‘leyes del destino’.
Habiendo llegado a este punto, se abre para Timeo un nuevo
escenario debido a un giro que se produce en su relato, y que
terminard con la necesidad de suplantarlo por otro nuevo. En efecto,
con la implantacion de las almas humanas inmortales, es decir con
la entrega de estos principios a los dioses celestiales, que deberan
encargarse de llevar a término la naturaleza humana, empezamos a
vislumbrar la presencia de otros principios y causas que no
perteneceran ya al orden o estatuto del presente relato.

0Cf. Tim. 41e-42d.

T A. E. TAYLOR (1928:258) sefiala que, en efecto, se trata de “the first ‘birth of all the
souls”, e interpreta que “In the story of Timaues the frist living creatures are all human
and without sex-differences, the differentiation of the sexes and the infra-human
species coming about later by a kind of “evolution by degeneration”.
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Si bien por el momento solo aparece mencionado por el
demiurgo ‘al pasar’, resulta imprescindible captar que todo lo que le
ocurre al alma, a partir de que ésta recibe un cuerpo, parte de un
principio ajeno a la inteligencia divina: he aqui la inauguracion de lo
que ocurre a partir de otra causa, la necesidad (¢€ avayknc).

El estado cadtico que le sobreviene al alma inmortal humana
cuando es implantada en el cuerpo, es decir en primer lugar la
percepcion y luego el deseo, se dan necesariamente (dvaykoaiov) por
la anadidura o desprendimiento de algo en sus cuerpos.®? Sin
embargo, precisamente aqui se revela la funcion o tarea especifica
del alma inmortal humana, aquello en lo que ella misma resolvera
su propio destino. Si lo inmortal y divino en el hombre domina las
afecciones que se producen a partir del cuerpo, entonces el hombre
alcanza a vivir con justicia, pero si resulta dominado por ellas, en
injusticia.?® Solo quien logre vivir bien, es decir en justicia, teniendo
por guia al principio inmortal, regresara a la morada del astro
correspondiente,® pero quien fracase en ello, habra de tornarse en
una naturaleza siempre inferior,* la cual refleje el tipo de vicio al
que el alma ha estado sometida.

El demiurgo no puede llegar a ser considerado culpable del mal
que cometa el hombre mientras éste viva. Asi pues, Timeo refiere
que, una vez que el demiurgo ha iniciado, dividido y sembrado los
principios inmortales de las almas humanas en sus respectivos

92 Tim. 42a.

% Tim. 42b.

%4 Esto ya habia sido anunciado en el primer discurso del demiurgo a los dioses
celestiales. En esa ocasion el demiurgo habia presentado al principio inmortal del
viviente mortal como “lo divino”, y que gobierna en aquellos que quieren seguir
siempre la justicia y el mandato de los dioses, seres inmortales. Esto ya daba lugar a
que Platon presente las razones de una debida obediencia de parte de los hombres a la
divinidad. El asunto en el Timeo es abordado desde la jerarquia cosmoldgica que rige
en el universo, segtin la cual los dioses son los artesanos de los hombres, y por tanto,
acorde a la Justicia, son merecedores de su obediencia. Timeo dice que ‘sélo cuando lo
inmortal en el hombre gobierna, dicha orden se cumple’. Este vinculo entre hombres y
dioses queda reforzado con la orden del demiurgo de que los dioses velen por los seres
vivientes, y que no solo los engendren, sino también que los hagan crecer, les provean
alimento, y que ademas los reciban entre ellos, de nuevo, cuando perezcan.

% Para quien fracase en esta mision de gobiemo esta destinada la reencarnacion en la
naturaleza femenina. Le siguen a ésta las transformaciones animales que corresponden
al tipo de vicio que haya dominado en el alma.
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astros, dandoles a conocer las leyes de la naturaleza y de su propio
destino, regresd y permanecio en su estado habitual.”® Solo entonces
sus hijos emprendieron la orden que les habia impuesto y la
obedecieron, y produjeron los cuerpos mortales y cuanto restaba
aun por anadir al alma humana (42d-e: 6ocov &t 1)v YPuxng
avOowmivng déov mpooyeveéoOar).

1.2 Los géneros del almahumana

Una vez que los dioses celestiales reciben el principio inmortal
del hombre (vouvg), origen del alma humana, de manos del
demiurgo, llevan a cabo de modo inmediato la tarea que les fue
asignada. Se trata entonces de la produccion de lo que faltaba aun al
alma humana, junto con la del cuerpo. Pero antes de detenernos en
la produccion de éste,”” o en la union entre el alma y el cuerpo,®
veamos en qué llegd a consistir esto que ha sido presentado como el
“resto” del alma humana. Para ello, partamos de las palabras con
que Timeo presenta la ‘especie’ o el ‘género’ llamado ‘mortal” del
alma (eidog Ppux1ncTO OVvNTOV):

“Ellos [es decir los dioses celestiales] imitandolo [a su
propio padre], cuando recibieron el principio inmortal del
alma, le tornearon un cuerpo mortal alrededor y le dieron
como vehiculo la totalidad del cuerpo, y ademas anadieron
en éste la especie mortal del alma, que tiene en si pasiones
terribles y necesarias: en primer lugar el placer, la incitacion
mayor al mal, después los dolores, fugas de los bienes, y
ademds la osadia y el temor, consejeros insensatos, el
arrebato, dificil de apaciguar, y la esperanza, facil de
extraviar. Ellos las mezclaron [a estas pasiones] con la

% El demiurgo platonico se diferencia del Dios de las religiones monoteistas
principalmente en dos aspectos: ni es omnipotente, pues trabaja a partir de causas
auxiliares y un material preexistente, ni se trata de un dios personal que se interiorice o
preocupe por el individuo ya constituido.

7 Ver infra, capitulo 2.

% Ver infra, capitulo 3.
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sensacion irracional y el deseo que todo lo intenta, y
constituyeron por necesidad el género mortal”.?

He aqui la primera presentacion del género mortal del alma
humana, producto junto con el cuerpo de la accion de los dioses
celestiales. A partir de lo que hemos citado podemos reconocer que
se trata de un género ligado a las pasiones que, junto con las
sensaciones irracionales, llega a constituir el deseo. Se trata de lo que
sera identificado como el Ouuog, cuya residencia — segun las razones
que veremos mas adelante - es la del corazén del hombre. Ahora
bien, un poco mas adelante Timeo dice que ademads de este género
mortal, los dioses forjaron en el hombre otro género, también
mortal, que constituye el apetito del alma (70d: émB@uuntucov g
Puxnc) respecto a las comidas y bebidas, y de todo lo que es
necesario para la naturaleza del cuerpo, al cual los dioses ubicaron
entre el diafragma y el limite del ombligo.

Con todo ello, no habria en el alma humana un tnico género
mortal, sino dos, a los que suele considerarse como ‘sub-géneros’” de
lo mortal: por un lado, el Ovudg, el género mortal que se vincula con
la espera y el coraje, y por otro lado, la émOvuia, orientada a la
nutricion y a la reproduccion. %

Una vez que se han presentado todos los componentes que
constituyen el alma humana debemos preguntarnos sobre el sentido
de la distincion y de la unién entre ‘lo que es mortal’ y ‘lo que es
inmortal’. ;Acaso se trata de almas radicalmente distintas entre si,
ligadas momentaneamente durante la vida del individuo o, en
realidad, se trata de una sola alma individual que se compone de
‘partes’ o ‘instancias’, una mortal y otra inmortal, cada una con su
funcion especifica? Lo cierto es que ambas posibilidades han sido
rescatadas por los intérpretes del Timeo, quienes han visto en este
didlogo tanto el sefialamiento de una tnica alma tripartita, como la
alusion a tres almas de naturalezas distintas.

99 Tim. 59c-d.

100 Cf. L. BRISSON (2015:416-419). El post-platonismo ha dado a cada una de las dos sub-
partes de la parte mortal del alma humana un correspondiente epiteto: a la primera, la
llaman “irascible”, y a la segunda, “concupiscible”.
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Los principales intérpretes y comentaristas sefialan que Platon
presenta en el Timeo, una vez mds, una ‘triparticion” del alma
humana:'?! la parte inmortal (dO&vatov), producida directamente
por las manos del demiurgo, cuya actividad consiste en el
conocimiento inteligible, a la que principalmente se le atribuye el
voug; y otra parte mortal (Ovntov), intimamente ligada al
funcionamiento del cuerpo, producida por los dioses celestiales, que
se encarga del conocimiento sensible, y que —como hemos visto- se
divide a su vez en dos: el Ovpoc y la emBupia. Ahora bien, ;jcon
base en qué la mayoria de los intérpretes coincide en sefalar la
existencia de “partes’ de una sola y tinica alma?1%2

Debido a que la naturaleza de ‘lo mortal” difiere radicalmente
del origen y naturaleza de ‘lo inmortal’, podria decirse que hay en el
hombre, al menos, dos almas radicalmente distintas, o incluso tres,
si tomamos en cuenta y separamos los ‘sub-géneros’ de lo mortal.
Incluso hemos hallado un pasaje en el que Platon utiliza la expresion
plural de géneros de ‘almas’ (tx twv Pvxwv yevn).1% Sin embargo,
como hemos indicado, esta interpretacion suele ser descartada por la
interpretacion tradicional, que reconoce la diferencia entre ‘lo
mortal’ y ‘lo inmortal’, pero que en definitiva los concibe como las
partes de un todo, es decir las partes de una misma y unica alma,
propia de un individuo. No obstante, es cierto que no podemos
hablar de ‘partes’ (tax péon) del alma, del mismo modo en que
decimos ‘las partes” del cuerpo. Ciertamente, el alma no posee las
dimensiones del cuerpo, que son medibles en su extension, por lo
que debemos aclarar en qué sentido decimos las “partes” del alma.

El dato que nos parece definitivo en toda esta cuestion se
encuentra en el pasaje que hemos citado acerca de la produccion del
‘género mortal’ del hombre. Esta precision, que hasta el momento

101Cf. F. M. CORNFORD (2001:146); J. V. ROBINSON (1989); T. K. JOHANSEN (2004); L.
BRISSON (2015:416).

102 En oposicion a la idea de una “triparticion” del alma, FRANCISCO LISI en su articulo
El alma humana en el Timeo (2006), argumenta que en el hombre conjugan tres almas
radicalmente distintas: “La vision tradicional de un alma tripartita es, por lo menos en
lo que hace al Timeo, claramente errénea. Platon sostiene en este didlogo mas bien la
posicion opuesta: tres tipos de alma independientes se encuentran relacionadas
durante la vida del individuo y constituyen el principio de vida” (p. 156-157). Sobre la

viabilidad de esta tesis trataremos mas adelante.
103 Cf. Tim. 73c.
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no habia aparecido en su relato, es decir que ‘lo inmortal’ y ‘lo
mortal’ del alma humana son ‘géneros’ (tax yévn/t €idn) del alma,
marca sin duda el modo en que debemos considerar su
constitucion.’** Este punto de determinacion, a partir del cual nos
referimos a los ‘géneros’ del alma como a sus ‘partes’, nos abre
nuevas perspectivas. Para empezar, si tomamos en consideracion lo
que Platon sostiene en el Politico acerca del ‘género’, puede que
lleguemos a saber si, efectivamente, €l entiende que en el alma hay,
como dijimos, tres ‘partes’, o mas bien se trata de tres almas
radicalmente distintas, reunidas momentaneamente durante la vida
del individuo.

Al inicio del Politico,'®> mientras se discute el modo de proceder
‘dicotomico’, el Extranjero, pese a que reniega de la dispersion
respecto al asunto principal que se discute, plantea al Joven Socrates
la relacion, que aqui nos interesa, entre el ‘género’” (yYévoc/etdog) y la
‘parte’ (Lé€poc). El hecho de que el Extranjero utilice por momentos el
término “efdoog’ en lugar de ‘“yévog’ no dificulta la comparacion,
puesto que, para Platon, los términos ‘eidog’ y “yévog’ son
sindnimos, tal como queda en evidencia no sélo en estas lineas del
Politico, sino también en los pasajes que aqui tratamos del Timeo.

Ahora bien, el Extranjero sefiala entonces que “cuando se da un
‘género’ de algo, él es por necesidad también “parte” de aquello de lo
que se dice que es ‘género’; pero, en cambio, no hay necesidad
alguna de que la ‘parte’ sea un género”.'% En otras palabras, todo
‘género’ es siempre ‘parte’, pero no toda ‘parte’ es necesariamente
un ‘género’. Por tanto, si tomamos esta referencia, puede que los
‘géneros’ del alma humana, en tanto que son ‘géneros’,
perfectamente puedan significar las ‘partes’ de una misma alma
individual, lo que validaria la interpretacion tradicional de una
‘particion’, o mas bien de una ‘triparticion’ del alma humana.

Por otro lado, debemos reconocer que la interpretacion
tradicional tiene un marco de referencia ineludible dentro de la
psicologia de Platdn, el cual nos permite abordar las lineas del

104 Luc BRISSON traduce el término por “espece”, y sefiala que el alma del hombre “se

divise en deux especes, la seconde comprenant elle-méme deux sous-especes”.
105 Pol. 263 a-ss.
106 Pol. 263b.
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Timeo de acuerdo con la doctrina del ‘alma tripartita’: se trata de la
doctrina expuesta con anterioridad por Platon en la Republica 434d-
ss., y que “constituye una de las grandes innovaciones platonicas”,
cuya importancia “no puede ser minimizada”.'?” Esta doctrina es
presentada alli una vez que se han examinado las funciones de la
Polis, y que Glaucon y Socrates han dado con la célebre definicion de
‘justicia’, que consiste en “tener cada uno lo propio como en hacer lo
suyo”.108

La cuestion de las ‘partes’ del alma humana se presenta
entonces a partir del recurso pedagogico del “paradigma de las
letras pequenas y grandes”.!”” Se trata de un método que consiste en
aplicar a ‘cada individuo’ la misma nocion de justicia que ha sido
evidenciada respecto a la Polis, basandose en que ‘algo mayor’, tal
como la Polis, es semejante (Opowov) a “algo menor’, tal como el
individuo. Ahora bien, la validacién del uso de este método en un
caso como el que se nos presenta implica la verificacion de que en el
individuo se dan precisamente los mismos géneros que se han
distinguido en la Polis. En efecto, la definicidon de Justicia que hemos
enunciado se aplica a la Polis a partir de la distincion de los tres
‘géneros’ que en ella misma se presentan. Una Polis llega a ser justa
cuando los tres géneros de naturalezas (toitta yévn @uoewv) que
hay en ella hacen cada cual lo suyo. Estos son: la moderacion
(cw@owv), la valentia (dvdpela), y la sabiduria (cogn).

La validacion del uso del ‘paradigma de letras pequenas y
grandes” entre Polis e individuo depende en definitiva del
reconocimiento de la presencia, tanto en uno como en otro caso, de
los mismos géneros que los componen. He aqui la razén por la que
Platon trata en la Republica la cuestion acerca de si el alma humana
‘contiene o0 no aquellos tres géneros’, cuestion que es presentada
curiosamente por SOcrates como ‘insignificante’ o “vil” (pavAdv).110
Pero, ;en verdad resulta ‘insignificante’ para Platon la cuestion de
los géneros del alma humana? ;Debemos tomar este senalamiento
de Socrates al pie de la letra o reconocer en €l la ironia a la que suele
recurrir cuando mas desea llamar nuestra atenciéon?

107LAKS, A. (2007: 25).
108Rep. 434a

19LAKS, A., (2007:32).
110 Rep. 435c.
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Ciertamente el término @avAov (pavAiCw: despreciar, tener
por vil) posee una carga semadantica negativa, y puede que su
presencia en el texto sirva de ‘sefial’, una suerte de ‘invitacion’, a
una renuncia respecto a la presente investigacion. Sin embargo, pese
a la fuerza de dicho término, no estamos convencidos de que éste
sea el verdadero significado que le atribuyese Platon en este
contexto, sino que se trata de un término mediante el cual se nos
quiere advertir de la complejidad del asunto, el cual merece un
tratamiento riguroso, pese a que nunca logremos captarlo con
exactitud, idea que esta presente también en el Timeo.

Por otra parte, y aunque esté dada en términos hipotéticos, nos
parece que la respuesta que Glaucdén da aqui a Sdcrates sobre la
determinacion de gpavAov resulta decisiva: la cuestion acerca de los
géneros del alma humana es para nosotros tan dificil como bella (6t
xaAema tx kaAk). Nos enfrentamos a uno de los asuntos mas bellos
y, por tanto, mas valiosos de la psicologia, aunque sumamente
amplio y complejo (paxgotéon kal mAelwv), y sobre el que se nos
advierte (advertencia categorica) no podemos lograr una captacion
de modo exacto (&kopwg). Consideramos, por tanto, que el término
avAOV se presenta intimamente ligado al término axopwg, y que,
en efecto, nos enfrentamos aqui al mismo problema que, en lineas
generales, se da en el Timeo: el valor y estatuto de ciertas disciplinas
y discursos que carecen de exactitud. Sin embargo, pese a las
dificultades del asunto y a nuestras propias limitaciones para
abordarlos, el mensaje definitorio de Socrates a Glaucon resulta
altamente significativo, y lo es también de modo particular para la
presente investigacion: “no te desanimes”, dice Socrates, “y
prosigue en el examen”.!!

El reconocimiento de que en el alma humana existen los tres
géneros identificados en la Polis es alcanzado mediante el
paradigma que hemos senalado, pero en una inversion de los
términos que se relacionan, inversion que responde a la
consideracion de los planos gnoseoldgico y ontologico. Pues, de
acuerdo con la via gnoseologica, que parte de los efectos hacia la
determinacion de sus respectivas causas, Platon pretende llegar a
definir los géneros del alma a partir de los tres géneros que ya han

111 Rep. 435d.
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sido reconocidos como partes integrantes de la Polis. Pero, al tomar
en cuenta la constitucién ontoldgica de la Polis, €l reconoce que los
géneros que la constituyen provienen del alma misma: “pues éstos
no llegan a la Polis procedentes de ningtin otro lado”,'? sino que se
originan a partir del alma humana, y esta es la razdn por la que cada
Polis llega a definirse.

En efecto, las caracteristicas que mas sobresalen en un grupo de
individuos son las que mads se manifiestan en las Polis que éstos
conforman, tal es el caso de la fogosidad de las Polis de Tracia y
Escita y de las regiones nortenas en general, el deseo de aprender
que se le atribuye a Atenas, o la aficion al comercio de los fenicios y
de Egipto. Lo que hace sobresalir a una Polis, dice Socrates: “seria
ridiculo pensar [...] no se generara en las Polis a partir de los
individuos que hay en ellas”.13

Ahora bien, una vez que se ha establecido que la causa de la
que provienen los géneros de la Polis es precisamente el alma
humana, y que, por tanto, empieza a tomar mas fuerza la
concepcion de que hay, efectivamente, tres géneros en el alma,
Sdcrates aborda de lleno un problema de caracter decisivo: cuando
obramos algo, lo hacemos por medio de uno de los tres géneros?, y
en otro caso jobramos por medio de otro género? Es decir, ;por
medio de uno de los géneros que conforman el alma aprendemos,
por medio de otro somos fogosos, y por medio de un tercero
deseamos los placeres relativos a la alimentacion, a la procreacion y
otros similares? ;O es por medio del alma integra que procedemos
en cada caso?'!* Se trata en definitiva de verificar si es que en verdad
hay tres géneros distintos en el alma, o bien si ésta consiste en un
solo y tinico género que obra integramente acciones diversas.

La respuesta de Socrates ante este dilema es contundente:
“Nada nos persuadira de que haya algo que pueda sufrir, ni ser, ni
obrar dos cosas contrarias al mismo tiempo, en la misma parte de si
mismo y en relacion con el mismo objeto”.!5 Asi como cada ciencia
tiene su objeto propio, y es por tanto ciencia solo de eso mismo que

112 Rep. 435e-436a.
113 Rep. 436a.

114 Rep. 436a-b.

115 Rep. 436b.
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se encarga, asi también cada género del alma responde a un objeto
propio determinado.

Hay por tanto en el alma un género que razona (AoyiCetat), por
cuyo objeto propio se constituye en lo racional del alma (Aoyiotikov
¢ Puxnc), como también hay algo en el alma que desea (¢oa) y la
perturba mediante los apetitos (¢mtiOvuiag), lo que es irracional y
concupiscible (aAoyiotukov te kat émbuvuntkov). Ademas, entre
estos dos géneros del alma se ubica un tercero, que es lo irascible (t0
OQupoedéc), con lo cual nos encolerizamos (Ovpovueda), y que es
por naturaleza auxiliar del género racional (émt xOEOvV OV TQ
AOYLOTIKQ UOEL). 110

Una vez mas se confirma el cuadro de géneros que pertenecen
al alma, el cual responde, mediante el paradigma asumido, y que
hemos indicado, a las mismas clases y al mismo ntiimero de géneros
que hay en la Polis. Entonces, solo asi la definicion de Justicia que ha
sido atribuida a la Polis es la misma que se reconoce en cada
individuo: asi como “la Polis es justa por el hecho de que las tres
clases que existen en ella hacen cada una lo suyo”, del mismo modo
“cada uno de nosotros sera justo en tanto cada uno de los géneros
que hay en él haga lo suyo, y en cuanto uno mismo haga lo suyo”.”

Por dltimo, debemos recoger de este pasaje de la Republica una
ensefianza que es acorde a la que se presenta en el Timeo, sobre la
cual volveremos, y que no hay que perder de vista: “a lo racional le
corresponde mandar, por ser sabio y tener a su cuidado el alma
entera”."'® Por tanto, a la distincion de los géneros del alma le sigue
el reconocimiento de su propia jerarquia interna. En la base de esta
jerarquia se halla el género concupiscible y en la cima el género
racional, finalmente al género irascible “le corresponde ser servidor
y aliado de aquél (lo racional)”.1*

Para la interpretacion tradicional, a la que adherimos, tanto el
cuadro de distincion, como la jerarquia interna de géneros del alma,
pasan de la Republica al Timeo, obra en la que Platon define la

116 Rep. 437d-e.
17 Rep. 441d-e.
118 Rep. 441e.
119 Jbidem.
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génesis de cada género mediante el relato progresivo que responde
a la jerarquia interna que vemos en la Repiiblica. Esta es la razon por
la que el personaje Timeo inicia el relato del génesis del alma
humana con la descripcion de la produccion del género inmortal,
para luego pasar a los dos géneros que le estan subordinados.

Como hemos indicado, el estudio psicolégico llevado a cabo
por Platon en la Republica es tomado por la interpretacion
tradicional como un antecedente de la doctrina de un ‘alma
tripartita’ y que se proyecta, incluso con mas fuerza, en el Timeo. En
efecto, tal como hemos indicado, también en este didlogo Platon
habla de ‘géneros” del alma, que coinciden ademas en nuimero y
descripcion con los ‘géneros’ que se dan en la Republica. Sin
embargo, hay ciertos aspectos en el Timeo, que parecen sugerir otra
vision, y que podrian dar motivos para derribar este modo de
interpretacion.

De hecho, en el Timeo existe una clara oposicion entre el género
mortal y el género inmortal del alma humana, oposicion en la que se
observa el problema ultimo acerca de su naturaleza. Pues, si bien
hemos visto que en el alma humana conjugan tres géneros diversos,
lo que ya estad dado en la Republica, el dilema acerca de la unidad del
alma se agudiza ain mas en el Timeo ante la descripciéon de una
fuerte oposicion entre ‘lo mortal’ y ‘lo inmortal’, por su
diferenciacion ontolodgica, nutrida ahora por un relato que plantea
origenes y destinos radicalmente diversos.

Quizas esto deba conducirnos en ultima instancia a reconocer
una posible aporia: por un lado, la fuerte distincion y oposicion
entre ‘lo inmortal” y “lo mortal” del alma humana y, por otro lado, un
cuadro tripartito de géneros animicos diversos, pero que se
subordinan respectivamente en una tnica alma integra. Con todo
esto, jacaso nos enfrentamos a una fuerte oposicién de enfoques que
se excluyen mutuamente, y que Platén no habria podido resolver, o
en realidad se trata de dos enfoques diversos que conjugan
perfectamente mas alla de que veamos una aparente exclusion? En
todo caso, valdria tener presente, tanto aqui, como alli, las
advertencias dadas por Socrates a Glaucon en la Republica, y
reconocer que hasta ahora so6lo hemos alcanzado un punto tal en el
que la aporia se presenta como infranqueable.
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Sin embargo, pese al problema de hacer convivir en una misma
alma dos géneros radicalmente distintos, quedan atin dos datos, uno
intrinseco y el otro extrinseco, que darian peso a la interpretacion de
un alma tripartita. El primero se encuentra en el texto mismo, y el
segundo proviene de la critica a la psicologia platonica que hace
Aristoteles en su estudio Acerca del alma (411 b). Tomemos en primer
lugar el caso de lo que dice Timeo, en una suerte de corolario de esta
parte de su discurso en 72 d:

“Asi pues, respecto al alma, cuanto tiene de mortal, y
cuanto de divino, de qué manera, junto con qué y por qué
causas ha recibido estancias separadas, solo podriamos
sostener que asi como se ha dicho es verdadero, si un dios
nos lo confirmara. Sin embargo, ahora que hemos examinado
mas atentamente aun la cuestién, hemos de arriesgarnos a
afirmar que lo que hemos expuesto es al menos verosimil, y
lo confirmamos”.120

Por lo que leemos en el texto, nuevamente parece sefialarse el
aspecto participativo de los dos géneros o especies respecto de un
alma individual. Si tomamos con toda su fuerza el uso del adverbio
6oov, no queda mas que decir que se trata efectivamente de “partes’
de un alma, tal como entiende la interpretacion tradicional pese a las
dificultades que conlleva aceptar esto, es decir que se trate de partes
de ordenes distintos. La naturaleza y el origen de los dos géneros es
distinta, y segin entendemos, esto no impide que participen ambos
de una sola alma, que en definitiva es la que constituye al hombre
en su devenir corporeo.

La aporia se presenta al intentar explicar dicha participacion, y
esto sirve siempre a la interpretacion que rechaza la concepciéon de
una ‘triparticion” del alma, pues al considerar que ‘en el Timeo las
tres especies no son de la misma naturaleza’ resuelve que ‘no son
tres partes de una misma alma’.'?! Segiin nuestra vision, se trata del
argumento mas fuerte con el que cuenta dicha interpretacion; pero
consideramos que se trata de un intento de superacion respecto a
dicha aporia, sin alcanzar el objetivo.

120 Tim. 72d.
121 JOSEMA. ZAMORA CALVO (2010:95).
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Por ello, algunos intérpretes pretenden mantener ambas
posibles respuestas ante el problema de la division del alma en
Platon, y no se deciden por el uso exclusivo de alguna féormula. Tal
es el caso de Berti (2009:152), que tras citar el pasaje 89e-90a del
Timeo, en el que se afirma que “nos colocaron tres especies de alma
en tres lugares distintos”, €l contintia diciendo que: “aqui no hay
rastro de conflicto entre lasalmas, o entre laspartesdel alma”.

Por tanto, hay que reconocer que los problemas que suscita la
doctrina de la division del alma no estan resueltos en Platon, y es
precisamente Aristételes un testimonio directo acerca de esto. El fue
consciente de las dificultades que conlleva aceptar la explicacion
psicoldgica de su maestro acerca de una triparticion del alma. El
testimonio del Estagirita en Acerca del alma 411b es til y necesario
para confirmar dos aspectos que hemos senalando. El primero
consiste en que, seguin Aristoteles, Platon concibi6 el alma como una
realidad tripartita, y se trata entonces de un testimonio directo sobre
la autenticidad de esta doctrina. No obstante, el segundo aspecto,
que parte de la base de esta interpretacion tripartita, consiste en
sefialar cudles son los problemas a los que se enfrenta dicha
doctrina.

En todo caso, la cuestion teleologica y la proclamacion del
necesario dominio del intelecto sobre las diversas afecciones que
experimenta el hombre mediante los géneros mortales del alma,
lleva a considerar una jerarquia intrinseca del alma y su interaccion
con el cuerpo. El dominio, o bien la supremacia, del género inmortal
es enunciado ahora en términos de movimiento: para que el
intelecto gobierne, ‘debe acompanar la revolucion de lo mismo y lo
semejante que hay en €l’, de manera que domine sobre ‘la masa
tumultuosa e irracional, afadida posteriormente a su naturaleza, y
hecha de fuego, agua, aire y tierra’.

Este anuncio acerca de las ‘revoluciones del alma inmortal” que
fueron enlazadas a ‘un cuerpo sometido a un perpetuo flujo y
reflujo’ nos conduce a un “aprendizaje cuidadoso de las armonias y
de las revoluciones del universo”. En efecto, la armonia que
constituye el alma humana es el resultado de los mismos principios
que constituyen la armonia del alma del mundo. En este sentido,
notamos que en el Timeo la nocion de armonia se encuentra ligada al



57

tratamiento del alma, como también claramente al contexto propio
de la musica. Asi, por ejemplo, distingue Timeo el alma y el cuerpo
del mundo:

“Asi se han generado, por una parte, el cuerpo visible del
cielo y, por otra, el alma, que es invisible y participa
(uetéxovoa) de la razén y de la armonia (appoviag),
engendrada como la mejor de las criaturas por el mejor de los
seres inteligibles y que siempre existen”.1?2

Sabemos que Platon critica con anterioridad la definicién dada
por Heréaclito del alma como ‘armonia del cuerpo’. Claramente no es
en este sentido como Timeo se refiere a la armonia del alma. El mas
bien apunta a una constitucion armonica de los elementos que
constituyen el alma de un modo proporcionado (&va Adyov). Tanto
el alma inmortal humana, como el alma del mundo, no son la
armonia de sus respectivos cuerpos, sino que ambas estan
constituidas por una mezcla armodnica de las tres porciones,
procedentes de la naturaleza de lo Mismo, de lo Otro y del Ser. El
demiurgo emplea la fuerza para armonizar (cuvaguottwv Pix) la
naturaleza de lo Otro con la de lo Mismo, y “las mezcl6é con el
ser” 123

Las leyes del destino concluyen de esta manera proclamando
que solo a través de este dominio, el intelecto puede regresar a ‘la
forma de su primera y mejor condicion’, es decir aquella en la que se
encontraba antes de recibir un cuerpo. El dictamen teleologico del
demiurgo al intelecto, que hemos visto le ha sido dado antes de ser
implantado en su respectivo astro, acerca de su “propdsito” y
gobierno por sobre la condicion corpodrea, marca no solo el fin de lo
que las leyes del destino ordenan, sino que incluso a partir de ese
momento el demiurgo calla, y permanece en su estado habitual,
mientras que los dioses celestiales emprenden la labor que les fue
encomendada. Entonces también el relato de Timeo se interrumpe, o
mejor dicho se ve forzado a cambiar de perspectiva (48b), como
veremos, a comenzar otra vez desde el principio, esta vez a partir de
lo que concierne al cuerpo.

122 Tim. 36e-37a.
123 Tim. 35a.
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2. Capitulo segundo: El cuerpo humano

2.1 La hipotesis de los elementos como principios del cuerpo y las

causas de necesidad e inteligencia.

Como hemos visto en el capitulo anterior, el intelecto humano
ha nacido directamente de las manos del demiurgo. Segun el
discurso de Timeo, lo inici6 el padre de los dioses celestiales,
productor del alma y del cuerpo del mundo, aquél que tras
dividirlo, lo sembr6 en cada astro suyo correspondiente. En su
momento hemos visto como el demiurgo produjo este “principio
inmortal’ que constituye al alma humana, al que inmediatamente le
revela las ‘leyes del destino’, para finalmente dirigirse a su estado
habitual.

De esta manera el demiurgo concluye su labor, no sin antes
haber dado orden a los dioses celestiales que, tras recibir el principio
inmortal, lleguen a constituir la naturaleza de cada hombre,
anadiéndole el cuerpo y los géneros mortales del alma. Finalmente,
hemos reconocido que con la produccion de lo que es mortal en el
hombre, y los demas vivientes inferiores, se cumple el plan divinoy
el universo llega a ser un todo. Tras haber discutido acerca del
origen y la constitucion del alma y los géneros que la componen, nos
dirigimos ahora a la cuestion del origen del cuerpo humano.

El plan inteligente incluye a los seres mas insignificantes de la
naturaleza. Aun asi veremos que su alcance en el mundo del devenir
es limitado, y que de hecho en la cosmologia platonica el universo
nace de los designios del intelecto divino, pero no solamente.’?* De
hecho, hay que sefialar que por esa misma limitacion, para Platon el
mundo del devenir es tal como es, y no se identifica con el mundo

124 Puede que este sea uno de los topicos mas relevantes y discutidos del Timeo.
Veremos que los principales intérpretes debaten sobre los alcances de la inteligencia
divina en el universo, si en verdad hay limites o no en sus trabajos, y si los hubiera, ;en
qué consisten? En todo caso, Platén aborda la cuestion en los siguientes pasajes, y lo
que era un tratamiento especifico sobre el cuerpo humano desemboca en el estudio de
los principios y causas que conforman el universo.
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de las formas;'?> sin embargo, tampoco hay que olvidar las palabras
de Timeo que sefialan que los dioses celestiales tienen la mision de
‘gobernar al viviente mortal en la medida de lo posible de la mas
bella y mejor manera’ (42e: kot dvvapy 0tL kKAAALOTA Kl aQLota
0 OvnTov diaxvPegvav Cwov).

La voluntad expresa del demiurgo de que el ‘viviente mortal’
sea algo bello y bueno, al menos ‘en la medida de lo posible’ (kata
dvvauw), tiene sus implicancias. En efecto, el plan de belleza y
mejor condicion para el mundo del devenir, que es vivo y corporeo,
se lleva a cabo mediante las symmetrias (ovppetolat) que son
introducidas por el demiurgo, segin medida y posibilidad, en un
‘material’, del que hasta ahora Timeo no ha tratado lo suficiente ni
directamente, y que abre todo un nuevo campo de perspectivas
dentro de su discurso, algo que €l mismo reconoce explicitamente.
De esto resulta que la constitucion del cuerpo humano es un tema
de dificil acceso, mas aun cuando el autor del discurso nos conduce
hasta los principios que constituyen el cuerpo del mundo y ademas
emplea para ello un vocabulario que proviene del mito.

El primer contacto con la cuestion del cuerpo humano viene con
el sefialamiento (42e43a) de que éste nace a partir de la uniéon de
porciones (noglx) de fuego y tierra, agua y aire que los dioses
‘tomaron prestadas del universo’. Podemos decir que en esta
ocasion la relaciébn entre las figuras de ‘microcosmos’ y
‘macrocosmos’ se da en términos de proveniencia directa: ‘el
material” con el que los dioses celestiales producen el cuerpo
humano proviene directamente del cuerpo del mundo, que es
producto de la accién del demiurgo, y que tradicionalmente se lo ha
considerado compuesto de ‘cuatro elementos’.

Sin embargo, tal como viene a indicar Timeo, la comprension de
su auténtica constitucion solo es posible en la medida en que nos
remontemos hasta su origen. Lo cierto es que, tras definir los

125 Més alld de la autocritica que lleva a cabo Platon en el Parménides y el Sofista a su
doctrina de las formas, es frecuente la indicacion de que en el Timeo ésta reaparece, y
con fuerza. Un andlisis del caso se encuentra a continuacion en relacion a la cuestion
del fuego, el agua, el aire y la tierra como “principios’ de las cosas. En adelante, la
explicacion se divide en dos topicos principalmente: por un lado, la composicion
corporea del hombre a partir de los llamados ‘cuatro elementos’, y por otro lado la
constitucion del universo a partir de la inteligencia y la necesidad.
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principios y causas que constituyen el cuerpo del mundo,
accedemos a una mejor explicacion acerca de la constitucion
corporea del hombre, que en definitiva es lo que aqui perseguimos.
De hecho, éste es el orden en que discurre el discurso de Timeo, y en
definitiva a él nos remitimos. Estas son las palabras con las que
Timeo presenta la cuestion del origen del cuerpo humano:

“Al recibir el principio inmortal del viviente mortal, [los
dioses celestiales] imitaron a su demiurgo, tomaron prestado
del universo porciones de fuego, tierra, agua y aire, que le
deberian ser devueltas alguna vez; una vez tomadas, las
pegaron en un mismo compuesto, pero no con los lazos
indisolubles con que ellos mismos se unian, sino que las
ajustaron con clavijas compactas e indivisibles por su
pequenez. Con todas ellas produjeron un cuerpo tnico para
cada individuo, y enlazaron las revoluciones del alma
inmortal a un cuerpo sometido a flujo y reflujo”.12¢

La presentacion que aqui hace Timeo de las porciones de fuego,
tierra, agua y aire es formulada, y asumida hasta cierto punto, a
partir de las explicaciones ya bien conocidas de los antiguos, a los
que nosotros los modernos solemos Illamar imprecisamente
‘presocraticos’, y que facilmente identificamos con la doctrina de las
cuatro ‘raices’ (oilwpata) de Empédocles,'?” la cual es examinada a
continuacion, al punto en que Platén la asume como una hipdtesis, en
el sentido en que no consiste en una doctrina acabada acerca de tales
principios, sino mas bien la tesis que subyace acerca de ciertos
principios sobre la cual se instala el acceso a otros que son “previos’,
valga decir “principales’.!?

126 Tim. 42e43a: wkal Aafovrec aOdvatov agxnv Ovntov Cqov, HLHOVHEVOL TOV
O@ETEQOV ONULOLEYOV, TLEOS Kal YNNG VOATOC Te Kal &€Q0g ATO TOL KOOUOL
darvellopevol  HoQLX WS ATodoONoopeEVa TAALY, &g TavTov T AapPavoueva
OLVEKOAA WV, 00 TOIG AAVTOLS OLG AUTOL OLVELXOVTO DEOUOLS, AAANX DX OHIKEOT T
QOQATOLG TIUKVOLG YOHPOLS OLVTINKOVTES, €V €€ ATAVIWV ATEQYALOUEVOL OO
ékaotov, Tag me abavatov Puxng mEQLOOOVS EVEDOLV Elg EMIQQLTOV CWHA KAl
ATIOQQLTOV.

127 Cf. LAKS-MOST, D56-D65. Empédocles es el primero en presentar el esquema
completo de los ‘cuatro elementos’, aunque él los denomina “raices” (OLlwuata).

128 Tim. 48b-ss. En este pasaje el uso del término vm60 eo1s refleja su etimologia, con la
acepcion de ‘aquello que subyace objetivamente como apoyo o soporte’. Este mismo
sentido de v6Oeoic es definifo por Platon en Republica 510b: [...] considerando las
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Ambos pasajes deben ser leidos en conexion, no obstante por el
momento se acepta la hipdtesis de que el cuerpo del universo vy,
puesto que de €l proviene, también el del hombre, estan compuestos
de fuego, agua, aire y tierra. Pero ;acaso es cierto que éstos son los
auténticos principios (ai apxat) de todas las cosas?'? Este es un
punto decisivo sobre el que avanza la cosmologia platonica, tal
COMO Veremos.

Sin embargo, hay que anadir que el acceso a la cuestion del
cuerpo humano se da en realidad a partir de la observaciéon del
hombre ya constituido, cuya naturaleza consiste en esa compleja
interaccion entre el alma y el cuerpo, cuyo estudio antecede
cualquier tratamiento especifico de cada uno. Por tanto, para poder
proseguir el discurso acerca del cuerpo, Timeo describe el momento
exacto en el que éste es unido al alma por los dioses celestiales, y
seflala que esa union, la cual resulta de dos ordenes distintos, es
tumultuosa y defectuosa ya desde su origen, debido a que los
movimientos del alma difieren de los movimientos de “flujo y reflujo
que someten al cuerpo’. Esto explica que el hombre en su origen se
vea sometido a movimientos ‘segin el azar y sin razén’, lo que
condice, segiin Taylor, con la ‘confusion mental del infante”.130

Esto da lugar a que Timeo continie su discurso con una
progresion por el dinamismo en el que participan alma y cuerpo, y
del que trataremos de modo especifico en el siguiente capitulo; sin
embargo queda planteado aqui el estado de tension que hay entre el
alma y el cuerpo desde su origen. En efecto, Timeo senala que ‘el
alma en un primer momento se vuelve insensata (&vouvg), cuando es
atada a un cuerpo mortal’, y luego él agrega que ‘en nosotros la
revolucion del alma (Pvxng meptodov) ha nacido inarmonica

hipétesis no como principios, sino como hipdtesis en el sentido real de la palabra,
puntos de apoyo y resortes para llegar a lo que esta exento de hipétesis, al principio de
todo; y, tras haberlo alcanzado, ir ateniéndose rigurosamente a las consecuencias que
derivan de ello para descender hastala conclusion”.

129 Esta pregunta es clave en el contexto cosmoldgico actual en el que se trata la
constitucion corpdrea del universo y del hombre, y tiene una fundamental relevancia
en la discusion entre filosofia y medicina, de la que Platon nos da testimonio, y ademas
explora en la seccion ‘médica’ del Timeo, y que abordamos con mayor detenimiento en
la segunda parte de este trabajo.

130 Cf. TAYLOR A. E., (1928:267-268).
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(avaguootov) .’ Los impedimentos que atraviesa el alma al ser
unida al cuerpo ya habian sido anticipados mas arriba con el
sefialamiento de que la mejor condicion del viviente mortal se daria
siempre dentro de ciertos limites; ahora Timeo se ve en condiciones
de explicar en qué se funda dicha limitacion, y como es posible que
el alma la enfrente, rectifique sus movimientos, y asi logre ser
prudente.132

El cuerpo con su gran ola de flujos y reflujos, que aportan el
alimento y las impresiones (mabnuata) de los objetos que chocan
contra €l y que ‘recaen’ (mpoomimtolev) en el alma, aquello que se
denomina ‘sensaciones’ (aiocbnoelg)), mueven y sacuden las
revoluciones del alma, al principio con mucha violencia, pero a
medida que transcurre el tiempo, y ‘el flujo de crecimiento y
alimentacion disminuye’, el cuerpo se vuelve algo necesario y util
para que el alma sea prudente y el hombre llegue a ser ‘integro y
completamente sano’ (0Ao0kAnQEog Uymc te mavteAdws), tema del
que tratamos mas adelante.!%

Por ahora sirve reconocer que el cuerpo llega a ser considerado
un instrumento para el alma, y que cada parte suya es engendrada
por los dioses segin determinadas causas y propdsitos (44a: altiog
kal mEovolag), es decir para cumplir fines especificos, que
contribuyan a la perfeccion del alma humana. Esto permite que
Timeo lleve a cabo una explicacion, no acabada, de la teleologia de
las partes del cuerpo, que en definitiva responde al plan divino, es
decir a una causa inteligente. Se trata de un conocimiento acerca de
las razones por las que la cabeza preside el cuerpo; éste posee
extremidades, una parte posterior y otra delantera, un rostro, ojos,
etc.

La explicacion teleologica de las partes del cuerpo nos trae al
caso especifico de la vista, es decir a un caso particular de
‘sensacion’, un punto de contacto entre el alma cognoscente y el
mundo externo de los cuerpos visibles.'** Ahora bien, ocurre que
cuando Timeo intenta explicar en qué consiste la vision se enfrenta a

131 Tim. 44a; 47d.
132 Tim 44b.

133 jdem.

134 Tim. 45b-46c¢.
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una cuestion de la que ya nos habia percatado, pero sobre la cual no
le competia auin detenerse. Llega el momento en que €l reconoce que
existen dos tipos de causas por las que podemos explicar la
conformacion de todo el universo y se vale para ello del ejemplo de
la vision: por un lado, la causa que venimos observando, es decir el
fin o el proposito por el que nos fue entregada, y al que responde
toda explicacion teleoldgica, y por otro lado, el de las llamadas
‘causas auxiliares o accesorias’, o bien las ‘concausas’ (ocvvattiot)3®
de las que “se sirve un dios’, en el sentido de ‘agente’.3

Pues bien, digamos que en el ejemplo de la vision se reconocen
ambos tipos de causa, y que la explicacion de Timeo acerca de la
formacion de las imagenes de acuerdo con las ‘causas accesorias’,
consiste en explicar el mecanismo de los ojos en tanto drganos del
sentido, que bien se resume por contacto y semejanza: el fuego
interior que hay en los o0jos produce cierta luz que se combina en la
‘mayor pureza’ con un fuego exterior, que es semejante a €l.'3” Sin
embargo, esto no explica la razén de por qué la vision existe, ni cual
es el proposito por el que nos fue dada. Es por ello que Timeo llama
a este tipo de causas ‘accesorias o segundas’ (46¢c-46e), dado que:

“De ellas un dios se sirve como auxiliares para llevar a
cabo la forma de lo mejor en la medida de lo posible. Pero la
mayoria cree que no son causas accesorias, sino las causas de
todas las cosas, porque enfrian y calientan, contraen y
dilatan, y producen todos los efectos semejantes. Sin
embargo, carecen por completo de razon e inteligencia. Pues,
de las cosas que existen, el tnico al que le corresponde poseer
inteligencia, hay que decirlo, es el alma -pues ésta es
invisible, mientras que el fuego, el agua, la tierra y el aire se
han generado todos como cuerpos visibles-".138

135Cf. Tim. 46c7: twv ovvattiwv. Fedon 95b-99d.

136 Cf. Taylor, A. E. (1928:291).

187 Cf. Tim. 45b

138 46¢-d: (twv ovvattiov) ol Bedg VTMEETOLOLY XONTAL TNV TOD AQIOTOL KATX TO
duvatov 1éav amoteAwv: do&aletal & VIO TWV TA eloTwv OV ovvaltax AAAx adlTtx
elval Twv Tavtwy, Poxovra kai O egupatvovta mnyvovia te kol dixyéovra kai doa
TOLAVTA ATLEQYALOUEVA. AOYOV D& OVOEVA OVOE VOLV €lg 0DOEV duvaTt EXELV €0Tiv.
TWV YAQ OVIwv @ VOuv pOvw KmxoDat moonkel, Aektéov Pux1)v—TovTo O
aodpatov, mLE O Katl DOWY KAl YN KAl ATQ CWHATA TIAVTAX OQATX YEYOVEV —.
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Existen dos tipos de causa, y las ‘causas secundarias’ o
‘accesorias’, pero también ‘necesarias’, ‘privadas de pensamiento,
producen cada vez al azar y sin orden’ (povwOetoat Eovr|oews ToO
TUXOV Ataktov ékdotote efegydlovtan). ¥ Timeo atribuye
finalmente estas causas a la ‘Necesidad” (1] avayxn), y llega a
afirmar que ‘la generaciéon de este universo se produjo de una
mezcla que combiné necesidad e inteligencia”.!*° He aqui una de las
afirmaciones claves de la cosmologia platdnica.

Debido a que la necesidad carece de todo orden e inteligencia
es también llamada, como veremos a continuacion, la ‘causa errante’
(48a: mAavwuévn aitia). Para Platon la mayoria de sus
predecesores ha identificado solamente este tipo de causa, que de
hecho segin él se trata de una causa ‘secundaria’, y no ha
reconocido la causa principal, que es el fin o proposito que se sirve
de ella. Esta demanda ya habia sido planteada por Platon en un
célebre pasaje del Fedon (99c-ss.)'#! ahora €l intenta en el Timeo una
cosmologia completa que abarque todo tipo de causa, y para ello,
segin vimos, parte del caso especifico de la vista.

El fin como causa de la vision se reconoce por la funcion
especifica (46e: €pyov) de ésta, y que solo el filosofo llega a
comprender integramente, pues solo él logra ver que la filosofia es
‘el bien mas grande’” que ha llegado y llegara al hombre mediante la
vision, y que por tanto es ‘el mayor bien de los ojos’; en cambio, los
demas bienes que se pudieran mencionar son menores, “de los
cuales, el que no es filosofo, si estuviera ciego, gimiendo se
lamentaria en vano”.!*? El acceso al género de la filosofia es dado al
hombre por la vision de los astros, el sol, el cielo, el dia y la noche,
los meses y los periodos anuales, los equinoccios y los solsticios; por
ella hemos alcanzado el ntmero, la nocion de tiempo y la
investigacion de la naturaleza del universo. Finalmente, la visién
nos ha sido obsequiada por el dios para que “tras observar las
revoluciones de la inteligencia en el cielo, hiciéramos uso de ella

139 Tim. 46e.
140 Tim. 48a.
141 Scrates cuenta a sus amigos el modo en el que conocié a Anaxagoras, y como se
decepciond de que si bien habia llegado a identificar a la inteligencia como principio,

no lograse explicar tal hallazgo.
142 Tim. 47b.
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para las revoluciones de nuestro pensamiento, y que sean afines a
aquellas”.143

Como vemos, el fin de la vision se encuentra conectado con
todo el plan divino de la produccién del cosmos, y haberlo hallado
nos permite no solo confirmar una vez mas los lazos de union entre
los hombres y el cosmos, sino ademads conocer y aplicar los medios
terapéuticos a los que tenemos acceso por la vista. Por tanto, aquel
estado inicial de desequilibrio en el que se encuentra el hombre
cuando nace, y que a medida que pasa el tiempo se restablece, sobre
todo cuando interviene una educacion correcta, puede ser
remediado en este caso por la observacion y la ‘imitacion de las
revoluciones del dios’, pues las revoluciones de nuestro
pensamiento estan ‘convulsionadas’ y ‘errantes’, en cambio las del
dios ‘son completamente estables” e ‘imperturbables’. Por tanto, solo
debemos acomodarnos a sus calculos por medio de la imitacion, y
he aqui la razon principal por la que también nos fue otorgada la
astronomia. Solo tenemos acceso a ella a través de la vista.

Asi como observamos que en el universo gobierna un plan
inteligente, que rige a la necesidad por medio de la persuasion, del
mismo modo en el caso del hombre debe gobernar su intelecto a las
demas especies de alma y al cuerpo, que son aquello que nace a
partir de la mezcla de necesidad e inteligencia. De hecho, en el
capitulo anterior hemos visto que esto fue anticipado por el
demiurgo como parte de las leyes del destino al intelecto humano.
El caso de la visién es un modelo que nos brinda el acceso a estos
principios como causa de todo lo que hay en el universo, pero
podriamos tomar cualquier otro. De hecho, resulta que Timeo
agrega el caso de la voz y el oido. En efecto, €l sefiala que éstos “nos
fueron ofrecidos por los dioses por las mismas razones y con la
misma finalidad’, proveernos del lenguaje y la musica, ésta ‘en
vistas a la armonia’ («kppovia), para restaurar al hombre del estado
inarmonico inicial de su alma.!44

143 Tim. 47b-c.
144 Tim. 47d-e.
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La distincion de las causas ‘inteligente’ y ‘necesaria’, y la
vision platonica de un ‘material’'*> con el que trabaja el demiurgo
para producir el universo, ese ‘material’ que se da por ‘necesidad’ y
al que debe llevar por medio de la persuasién a su mejor condicion,
nos trae a un nuevo escenario, en el que Timeo se ve en la necesidad
de inaugurar un nuevo discurso. El reconoce que hasta aqui su
discurso ha tratado acerca de las obras del intelecto (voug), en
cambio ahora llega el momento en que €l debe iniciar nuevamente
otro discurso, pues ‘es necesario afiadir también lo que es producto
de la necesidad’, 4¢ para luego ver el modo en el que el intelecto la
persuade.

Las interpretaciones acerca de la ‘necesidad’ en la filosofia
platonica, segin veremos, son diversas y complejas y, con
frecuencia, incompatibles entre si, por lo que no pretendemos
alcanzar aqui una interpretacion definitiva sobre los alcances que
tiene el senalamiento de la persuasion de la necesidad por parte del
intelecto. Tampoco es nuestra intencion dar un mapa acabado acerca
de tal discusion, sin embargo no podemos evadir los resultados
obtenidos por los principales intérpretes, de modo que a partir de
esta nueva vision proyectada por Timeo en torno a la cuestion de la
constitucion corpdrea del universo, lleguemos con mas claridad a la
del cuerpo humano.

La necesidad es presentada por Timeo como la ‘causa errante’
(mMAavowpévn attia) a la que el intelecto (vovg) gobierna por medio
de una persuasion sensata (U0 TelBovg Eugovoc) con el fin de
llevar a cabo su plan de ‘conducir hacia lo mejor la mayoria
(mAelowx) de las cosas que se generan’.’#” En el caso del hombre
hemos visto que su intelecto debe cumplir el mandato de gobernar
las demads especies o géneros del alma que estdn intimamente
ligadas al cuerpo; ahora podemos ver que en el plano del

145 Notese que utilizamos el término ‘material” para referirnos a algo que atin no hemos
definido. Se trata de un término de uso provisorio, que no esta expresado como tal en
el Timeo, y que de hecho debe ser sustituido por el nombre propio que si le otorga
Platon: es decir “xapa’. Mas adelante, vemos en detalle esta cuestion. Por ahora,
tengamos presente que el uso de la expresion ‘material” puede ser enganoso. De hecho,
seria un error identificar o traducir por ‘materia’ a la “ywoa’ platénica.

146 Tim 47e-48b.

147 Tim. 48a.
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macrocosmos sucede algo analogo, ya que el intelecto divino rige o
gobierna la necesidad, y que de hecho la generacion de este universo
se produjo por medio de esa persuasion sensata.

Sobre este asunto Cornford ha senalado un excelente punto
que permite iniciar la interpretacion de estos pasajes, y es el
siguiente: el término ‘aoxr)” (‘inicio’, “principio’, ‘punto inicial’) esta
muy presente en estas lineas y su uso se da con “cierta fluctuacion de
sentido’, ya que el término refiere a este nuevo ‘punto inicial’ del
discurso, a los principios de inteligencia y necesidad que constituyen
este universo, y a ‘la naturaleza del fuego y el aire, el agua y la
tierra’, es decir los llamados cuatro ‘elementos’, que ‘han sido
considerados por la ciencia jonica y por el pensamiento popular
como los principios originales (doxoa () de todas las cosas.”'48

Estamos de acuerdo con esta lectura de Cornford. Ya hemos
sefialado que Timeo reconoce la transicion a un nuevo discurso, que
trata acerca de este nuevo principio definido como ‘Causa Errante’, y
que ha sido introducido necesariamente a partir del estudio del
fuego, el agua, el aire y la tierra, los auténticos “principios” segun los
antiguos, algo que, como advertimos, Platon asume aqui como una
hipotesis. En todo caso el senialamiento de tales conexiones en este
pasaje es util para la revision completa del contexto y la busqueda
del sentido. Pero ;qué mas se puede decir respecto de la necesidad,
de qué modo ella es persuadida por el intelecto divino, y en qué
sentido todo este cuadro estad relacionado con la consideracion del
fuego, el aire, el agua y la tierra como una hipdtesis, mas que como
auténticos “principios” de todas las cosas?

Empecemos por aclarar el sentido de todo lo dicho por Timeo
hasta aqui acerca de la ‘necesidad” como una ‘causa secundaria” y
‘auxiliar del dios’, un tipo de ‘causa errante’, carente en si de
cualquier inteligencia y orden, sujeta en cada caso al azar. En primer
lugar es claro que se trata de una causa secundaria y auxiliar, o bien
una ‘concausa’, siempre en relacion con la causa inteligente o divina
a la que esta subordinada o sometida por medio de una persuasion
sensata, algo que quizds podria entenderse mejor con una
terminologia no ligada al mito, tal como lo sugiere Aristételes. En

148 Cf. CORNFORD (2001:161/162)
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efecto, se sabe que el Estagirita dedica varias lineas de sus obras al
tema de ‘la necesidad’ (1] avdrykn),'*° y que utiliza con frecuencia los
conceptos de ‘por necesidad’ (¢€ dvayxng) y ‘lo necesario’ (to
avaykatov); el problema para nosotros es que lo hace otorgdndoles
multiples significados; una polisemia que ¢l mismo reconoce, pero
cuyo acceso nos facilita a través de un resumen que él mismo nos
ofrece en Metafisica V, una especie de enumeracion de los sentidos
en que ‘se dice lo necesario” (dvayxaiov Aéyetan).

El primer significado coincide directamente con la idea
platénica de subordinacion, es decir que la necesidad es una
‘concausa’, puesto que para Aristoteles se trata de: 1) ‘aquello sin lo
cual no es posible vivir, como concausa’ (wg ovvattiov). Si dejo de
respirar o comer me muero, ‘lo necesarioc’ es entonces lo
indispensable para un determinado fin natural. Esta idea de
condicion necesaria es extensiva a toda la teleologia aristotélica. De
hecho, a continuacion Aristoteles agrega que ‘lo necesario” es: 2)
‘aquello sin lo cual no se alcanza un determinado fin, sea bueno o
malo, como beber la medicina para curarse. Ademas es: 3) ‘lo
forzoso’ (to Blaov), en tanto que es ‘aflictivo’ (AvmmEodv) o causa
molestia (dviapov), y ‘la fuerza’ (1] i) que es cierta ‘necesidad’,
pues por la fuerza ‘me veo en la necesidad de hacer’ (avaywaCet
riotelv); ademas es 4) ‘lo que no puede ser de otro modo’, pues es
‘necesario” que asi sea; como también 5) ‘la demostracion’, pues es
‘necesario’ que la conclusion sea ésta y no aquella si el silogismo lo
ha demostrado absolutamente; y finalmente, 6) frente a lo
contingente, la ‘causa por la que las demas cosas son necesarias’.

Mucho se puede decir acerca de los multiples significados de
la necesidad y lo necesario que nos ofrece aqui Aristoteles, sin
embargo consideremos ahora que, a partir de dicha enumeracion,
con la determinacion de cada contexto, y al priorizar lo que mas se
aproxima a lo dicho por Timeo, en ambos casos existe la idea de
subordinacion, de ‘auxilio” o ‘concausa’, y ademas la de condicion
necesaria, 0 jacaso no es esto mismo lo nos quiere decir Platon
cuando senala que la inteligencia depende de la necesidad para

149 Cf,, en el Index Aristotelicus, el articulo dvaykaiog. Hay traduccién al espafiol de éste
articulo: SILVENTI, MA. CRISTINA: ‘dvaykn’, en JORGE H. EVANS CIVIT (ed.), Antologia de
Index Aristotelicus de H. Bonitz, (2010:17-32).
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llevar a cabo su propdsito? Sin embargo, existe otro pasaje en el que
Aristoteles desarrolla el sentido de necesidad en relacion con la
naturaleza: se trata de Fisica II, viii, 198. Este pasaje es sefialado por
Cornford como el indicado en la obra aristotélica para acceder,
aunque sea por su contraste, al sentido original de ‘necesidad” en el
relato de Timeo.

El pasaje indicado se ubica después de que Aristoteles ha
establecido las cuatro causas (vii, 198a): ‘la materia, la forma, lo que
mueve y el para-qué’. Ahora ¢él afiade que ‘lo necesario’, en tanto
‘causa’, pertenece a las ‘realidades naturales’. De alguna manera
Aristoteles considera que la necesidad se reduce a lo que sucede por
naturaleza, pero €l insiste en que hay que explicar cémo (Tt@wg),
‘pues todos refieren las cosas a esta causa diciendo que, puesto que
lo caliente es asi por naturaleza, y lo frio, y por supuesto cada uno
de tales elementos, éstos son y se originan asi por necesidad (¢§
avaykng)”; sin embargo, nadie consigue explicar como.'°

La critica de Aristoteles coincide con aquella que Platon
pronuncia en el Feddén y que acomete en el Timeo. Ambos dirigen la
critica a los ‘fisidlogos’, como prefiere llamarlos Aristdteles, entre los
cuales estan incluso aquellos que llegaron a identificar otra causa
distinta a la necesidad, pero que “en cuanto la han tocado se
despiden de ella —uno de la Amistad y la Discordia, otro de la
inteligencia”. De inmediato Aristdteles apunta a Empédocles y
Anaxagoras, pues refiere que ellos llegaron a ‘captar” la inteligencia,
pero al igual que los demas, en sus explicaciones sobre la Naturaleza
redujeron todo a la causa natural de la necesidad.

Hay que decir que el caso paradigmatico de este tipo de
explicacion para Aristoteles lo conforma el ‘mecanismo’ de
Democrito y Leucipo. De hecho, éstas son las palabras de Leucipo
que lo confirman: ‘mavta kat avayxnv’, y que segun Aecio,
Leucipo las habria escrito en Sobre el intelecto (Ttept vov): ‘ovd&v
xonua pammv ytyvetar, aAAa mavia €&k Adyov te kal OTU

150 Fisica 11, 198b.
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avaykng’. Lo dicho por Demacrito, Aristoteles lo recoge en GA 5.8
789b2-4:‘Ttavta dvayeL elg AVAYKTV OLG XONTALT) VOIS . 15!

Frente a esto, el objetivo de Aristoteles en la Fisica consiste en
mostrar que, si bien la necesidad es una causa que esta en la
naturaleza, ella contrasta con una causa final, a la que €l llama
propiamente con el nombre de naturaleza (¢puoic). Ademas el
hilemorfismo le es util para identificar a la necesidad con la materia
(UAN), y a aquello a lo que él llama propiamente ‘naturaleza’ con la
forma o definicion (eidog). La necesidad entonces es materia en
tanto que, ‘por hipodtesis’'*?, ‘la materia’ es ‘lo necesario’ para un
determinado fin (téAog). Por el contrario, la Naturaleza es la forma o
la definicion, en tanto causa ‘para lo cual’. Este es el marco de
identificacion en el que, segin Aristételes, la necesidad se presenta
como ‘condicional’ o ‘hipotética’, vale decir completamente
subordinada. Mas aun, €l mismo llega a afirmar que:

“Es pues evidente que lo necesario en las cosas naturales
es aquello que es calificado como la materia y los cambios de
ésta. Ambas causas tienen que contar para el filosofo de la
Naturaleza, pero sobre todo la causa ‘para algo’, pues ésta es
responsable de la materia y no la materia del fin. Y el fin es
‘aquello para lo cual’ y su principio estd en la definicion y en
la explicacion”.153

Hay un detalle en estas lineas de la Fisica que no parece
corresponder con el pensamiento de Platon, y que abre un nuevo
espacio para la discusion. En efecto, Aristoteles senala que el fin, es
decir la causa ‘para algo’, es responsable de la materia, y no a la
inversa. Como dijimos, el hilemorfismo resulta decisivo en la
consideracion ultima que Aristoteles tiene de la materia: ella

151 D73 (67B2) Aet. 1.254 (Stob.); D74 (A66) Arist. GA 5.8 789b24, LAKS, A.-MOsT, G,
(2016:992-993).

152Gegiin GLENN MOROW, la prueba ha sido hecha para mostrar que lo que Platon
quiere decir por necesidad aqui era ese especial sentido del término que Aristoteles
llama ‘necesidad hipotética’. Por ejemplo, si una sierra es para cortar, debe ser hecha de
metal. Si B debe ocurrir, debemos primero tener A. Acorde con esta interpretacion, la
necesidad que caracteriza este mundo antes de que la inteligencia llegue a tomar lugar
es simplemente su necesidad como un medio para la realizacion de las intenciones del

creador. Pero esto no puede ser todo lo que él quiere decir.
153 Arist. Fis. ii, 200a30-35.
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siempre esta direccionada a la forma o definicién, y nosotros la
captamos también por ‘hipotesis” en vistas a su propio fin.

Ahora bien, si comparamos este modo de ver de Aristoteles
con el de Platon en el Timeo acerca de las causas que intervienen en
la Naturaleza, diriamos que en la concepcidon aristotélica ‘la
inteligencia” siempre domina a la necesidad, pues en todo hecho
natural lo necesario es para un fin determinado, tal como lo indica la
expresion de necesidad hipotética.

Sin embargo, la cuestion esta en saber si esto mismo responde
a lo que Platén en el Timeo entiende por Necesidad, y si es que en
verdad ella esta siempre sometida o direccionada por la inteligencia
a cumplir determinados propodsitos. La analogia puede ser
interesante, pero tampoco responde al marco del Timeo. En efecto, la
identificacion de la ‘necesidad’ con la ‘materia’ (OA1) es introducida
por Aristételes con su gran invencion del hilemorfismo. Por su parte,
Platén en el Timeo habla de “xcwoa’, pero no considera que UAn y
xwoa sean lo mismo, incluso debemos indicar que €l solo menciona
en este didlogo el término ‘OAn’ con un sentido genérico para
referirse a todas las causas que llagan a constituir ‘el material’ o ‘la
materia’ sobre la cual se entreteje el discurso, '>* nunca con el sentido
que le da Aristdteles.

Las discusiones que llevan a cabo en este terreno los
principales investigadores modernos del Timeo muestran que el
alcance y los limites de nuestra mentalidad no siempre condicen con
el pensamiento o modo de ver de los antiguos, aunque el influjo de
Aristoteles puede ser mayor de lo que Cornford considera. Los
problemas en torno a la interpretacion de la Necesidad en Platon, y
a su apropiacion por parte de Aristoteles, suscitan las mas variadas
sugerencias basadas en el trato personal con el mito que se
desarrolla. Precisamente este es uno de los puntos capitales donde
Platon, ante las dificultades que presenta el objeto de estudio, ve
mayor necesidad en recurrir al mito.

Cornford, quien resume en su clasico comentario el trabajo de
sus pares mas destacados, rompe contra todos ellos sefialando que
el error de las apropiaciones de la doctrina de Platén de parte de

154 Tim. 69a
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Archer-Hind, Grote y Taylor consiste en que ellos identifican, bajo el
influjo del judeo-cristianismo, la figura mitica del demiurgo del
Timeo con la de un Dios Creador y omnipotente.’>> Sin embargo, y
mas allda de que esta critica tenga o no su acierto, tengamos en
cuenta que, por lo visto en el caso de Aristoteles, no es necesario
recurrir al Dios de las religiones monoteistas, para sostener un total
sometimiento de la necesidad a la inteligencia. La consideracion
aristotélica de tal sometimiento, como el de la materia respecto a la
forma, puede ser también responsable de este tipo de lecturas. Lo
mismo se puede decir del neoplatonismo y su determinacion de que
todo proviene por hipdstasis del Uno, la causa principal y primera.'>
Aun asi, Cornford apunta a que la ausencia en la Grecia antigua de
un Dios que crea ex nihilo se distorsionaria con la visién de estos
intérpretes, ‘reacios a admitir ningtn factor en el mundo visible que
no deba su existencia a Dios’.">

Mas alla de este exageracion, debemos reconocerle a Cornford
que acierta respecto al contexto y al mito del Timeo, y que recupera
el sentido de Necesidad en Platon, como una ‘causa errante’, a la
que él prefiere llamar la ‘inexorable’ para resaltar, por sobre la
simple idea de ‘mecanismo’, la permanencia y accion de un
dinamismo  propio, cuyos poderes (duvvAapelc) no  son
completamente sometidos por la inteligencia. Esta es la conclusion a
la que Cornford llega en cuanto al asunto:

“Ciertamente parece que el Artesano divino es en cierto
grado una figura mitica; literalmente considerado, €l tiene
atributos inapropiados para la Razon que Platon creyo que es
operativa en el mundo. El tema en cuestion es ahora reducido
a esto: jEstamos considerando el material dado en el cual el
Artesano divino trabaja como mitico, en la medida en que es
representado como restrictivo de sus propositos 'y
previniéndolo de producir un mundo que es perfecto y no
merecidamente ‘tan bueno como posible’? ;Hay algunas
fuerzas ahora y siempre en el trabajo en la Naturaleza, que no

155 CORNFORD, (2001:164-165).

15 Fl caso de Plotino: explica el origen de la materia a partir de que el alma se
‘escandaliza’ al ‘volverse’ y enfrentarse al to ) 6v (no-ser). Plotino, Contra los
gnosticos, trat. 33 (Enn. ii, 33).

157 CORNFORD, (2001:165).
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sean completamente sometidos a la persuasion de la Razon?
Es dificil pensar que Platon pudo haber dedicado una tercera
parte del discurso a ‘lo que ocurre por Necesidad’ en
contraste con ‘el trabajo de la Razdn’, si él hubiera entendido
que nada ocurre por Necesidad salvo bajo el completo control
de la Razén”.158

Si aceptamos que la necesidad es la ‘causa inexorable’, y que no
necesariamente todos sus poderes operan bajo el sometimiento de la
inteligencia, nos enfrentamos directamente al problema de como
acceder a algun tipo de conocimiento acerca de éstos, dado que
estan sujetos al azar y que carecen de todo orden. No obstante,
hemos llegado al punto en que reconocemos que este universo no
esta regido del todo por la inteligencia, y esto no solo porque ella
debe someter a la necesidad, sino porque de hecho no consigue
hacerlo completamente. Ella, que es ‘inexorable’, hace intervenir en
el universo parte de sus ‘poderes’.

La indicacién que confirma esto es la que le ha dado lugar en la
discusion: en efecto, a la presentacion que hace Timeo de la
necesidad como la causa ‘errante’ o ‘inexorable’, le antecede la
indicacion fundamental de que “la inteligencia gobierna la
necesidad, ya que la persuade de llevar hacia lo mejor ‘la mayoria’
(ta mAetota) de las cosas que se generan”.'™ El hecho que esta
persuasion alcance solamente ‘a la mayoria” y no ‘a todas’ las cosas
tiene sus implicancias, y en este punto nos parecen muy acertadas
las palabras de Zamora Calvo:

“El limite que la necesidad impone a la razdn viene
expresado con esta restriccion: la mayoria de las cosas. La
potencia de la inteligencia, que trata de dominar
completamente la totalidad, queda restringida por los limites
de la necesidad, especie de causa errante. La necesidad
establece la resistencia al plan propuesto por la inteligencia.
El demiurgo, precisamente por la necesidad, no puede
reproducir completamente el modelo en el cosmos, debido a
que la necesidad no se deja dominar totalmente por la
inteligencia. La causa errante representa un factor limitador

158 CORNFORD (2001:173).
159 Tim. 48a.
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tanto en la generacion del macrocosmos como en la
generacion del microcosmos. Por la presencia de la
necesidad, el cosmos no puede llegar a ser una imagen
(elkawv) completa y perfecta del paradigma, y los hombres
deben vivir una vida breve y finita (75asq.)”.1¢°

El camino que hasta aqui ha trazado el discurso de Timeo bajo
el pretexto de abordar la constitucién corporea del hombre nos ha
traido al punto en el que se reconoce que para Platon el demiurgo
no es omnipotente, ni la inteligencia gobierna todas las cosas en el
universo, como tampoco sucede que el fuego, el agua, el aire y la
tierra sean los auténticos principios de todas las cosas, sino que en
realidad éstos resultan del trabajo del demiurgo ‘en’ y ‘a partir de’
un material, “por el que’ necesariamente la inteligencia tiene la
funcién de persuadir a la necesidad de llevar hacia lo mejor ‘la
mayoria’ (t&x Aetota) de todas las cosas.

Este panorama, que es el que lleva a Timeo a iniciar un nuevo
discurso, trae consecuencias decisivas dentro del pensamiento
cosmologico, pero también metafisico, de Platon (58e-ss), y que se ve
resumido en un esquema que Timeo presenta a continuacion.

La division de los géneros de ser, que aparece ya en los
didlogos tempranos, es decir la de ‘la especie del modelo, que es
inteligible y siempre idéntico” y la del ‘segundo como imitacion del
modelo, poseedora de generacion y visible’, que, como sefialamos en
la introduccion de este trabajo, ha valido de argumento para quienes
han catalogado de ‘dualista’ a la filosofia de Platon, y que hasta
ahora, incluso en el Timeo, eran suficientes para explicar la
diferencia entre el mundo inteligible y el mundo sensible, debe ser
revisada, e incluso ampliada con la intervencion de un tercer género,
que es descripto aqui por Timeo como una ‘naturaleza oscura’, y con
el que Platén completa el cuadro de su concepcion cosmoldgica.

El demiurgo para producir este mundo visible y que deviene,
imita las formas del mundo inteligible e idéntico, y las imprime,
como una copia, en algo que hasta ahora hemos referido como un
‘material’, y que en realidad Timeo llama “xwoa’, la cual no debe ser
confundida con la ‘materia’” segin vimos, sino que aparece

160 ZAMORA CALVO (2010:60).
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precisamente aqui como el tercer género, al que Timeo define como
el ‘receptaculo de toda generacion, como una nodriza’ (49a:)’, y una
‘madre’ por la analogia en la que ‘aquello a lo que se imita’, es decir
la forma, es el ‘padre’, y la cosa sensible es el ‘hijo” que de ellos nace.
La “xc@oa’ es una especie de receptaculo o ‘nodriza” en cuanto recibe
las formas, de las que carece por completo, pues es algo
‘absolutamente amorfo’ (AN v dapopgov), carente de todas las
formas que ha de recibir.'¢!

Esta suerte de material-espacial completamente amorfo
presenta una doble dimension que Brisson identifica en los
siguientes términos: ‘aquello en lo que’ la cosa sensible se encuentra,
y ‘aquello a partir de lo que’ la cosa esta hecha.’®? En efecto, a este
tercer género de ser, que es ‘eterno’, Timeo lo denomina por un lado
con el nombre de ‘espacio” (52a: xwoat), el cual ‘proporciona un
lugar a todo cuanto nace’, y dado que recibe todas las formas, es
‘absolutamente amorfo” (50d: ANV apopgov), y por otro lado lo
presenta como un material que provee ciertos movimientos y
fuerzas, que carecen de ‘proporcion’ y ‘medida’, aquello que
anteriormente identificamos como el producto de la ‘necesidad’. El
material espacial ‘no es ni tierra, ni aire, ni fuego, ni agua’, sino
‘especie invisible y amorfa, que recibe todo” (51a), y a partir de la
cual el demiurgo produce los ‘cuatro elementos’ que llegan a
conformar el universo.

Los llamados cuatro elementos son presentados como formas
a las que el demiurgo contempla y busca imprimir en la xwoa, y “la
porcion de ella que esta inflamada se manifiesta en cada caso como
fuego, la que esta licuada, como agua; y como tierra y aire en la
medida en que puede recibir imitaciones de éstos”.'%* Pero, jde qué
modo opera el demiurgo para lograr este propdsito de ordenar y
orientar a tales fines especificos cada porcidon de esa ralidad amorfa
y sin orden? La busqueda de este modo de operar de parte del
demiurgo nos conduce de lleno a la cuestion de la introduccion del
numero, el limite, la symmetria y el orden de parte de la causa divina

161 Tim. 50d.

162 BRISSON, LUC (1998: 178-266).
163 Tim. 51b.
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en un espacio-material amorfo y sujeto hasta entonces al azar y la
necesidad.

Tras el previo sefialamiento de que los ‘elementos’ como
principios de todas las cosas es una hipotesis a la que ‘nadie hasta
ahora ha dado a conocer su origen’, Platon disena entonces el
discurso de Timeo para abordar aqui una explicaciéon cosmologica
que supere los modelos anteriores, basandose en la matematica. El
paso hacia tal superacion se anticipa en estos términos:

“Antes de la generacion del universo, por cierto,
todos estos elementos carecian de proporcion y medida
(@AOYwe katl apétows). Y cuando (el demiurgo) se puso a
ordenar el universo, al principio, aunque fuego, agua, tierra'y
aire poseian ya algunas huellas de sus propiedades, sin
embargo se hallaban en el estado en que probablemente se
halle todo cuando dios esta ausente de algo”.1¢4

El estado cadtico en el que se encuentra el material espacial
antes de la constitucion del universo, ese estado carente de todo
orden y plan, completamente amorfo, pero en el que se dan los
poderes o fuerzas de la necesidad, es a lo que se pretende acceder.
Platén es consciente de las dificultades de este tipo de discurso, y
por ello nos advierte por medio de Timeo que se trata en todo caso
de una explicacion ‘oscura y desacostumbrada’.

2.2 La constitucion matemdtica de los cuerpos

Antes de la generacion del universo, segiin Timeo, aquellos
elementos que nosotros llamamos fuego, agua, aire y tierra carecian de
proporcion y medida (*AOywg kal apétowc),'% y si bien ya poseian
algunas huellas de sus propiedades, faltaba aiin que por primera
vez el demiurgo les diera una configuracion ‘con formas y nimeros’
(eldeol te kal apOuolc).'¢ Al introducir el dios la configuracion

164 Tim. 53a-b.
165 Tim, 53a.
166 Tim. 53b.
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eidética y matematica en el mundo, logré también un grado de
belleza y perfeccion en algo que no lo era hasta entonces.!¢”

El material cadtico carecia de formas y numeros. Ahora, el
origen de los llamados cuatro elementos se explica a partir de dos
vias: por un lado, se reconoce en el Timeo la existencia de las
‘formas’ de fuego, agua, aire y tierra, a las que el demiurgo mira
atentamente para producir sus respectivas copias en el material
caotico y, por otro lado, se explica esta produccion mediante la
introduccion de los nimeros y figuras geométricas que dan lugar a
la constitucion de esos elementos en el mundo del devenir. Aqui
debemos detenernos y senalar dos consecuencias decisivas de todo
esto para la interpretacion del Timeoy del platonismo.

En efecto, al reconocer que en este didlogo Platon introduce
una vez mas su doctrina acerca de las formas, los intérpretes senalan
que, si tenemos en cuenta que el Timeo es una obra tardia, “parece
hacer como si las supuestas criticas del Parmeénides y del Sofista al
esquema de las ideas sencillamente no danaran la hipotesis de las
ideas, al introducir dicho esquema para explicar la referencia de la
produccion del cosmos visible por el demiurgo”.'®® Mas alla de la
critica a la que Platon somete en los didlogos medios su propia
doctrina acerca de las formas, sucede que en el Timeo €l recurre
nuevamente a ellas, y afirma sobre la base de la inteligencia y la
opinion verdadera que “son formas que nosotros no podemos
percibir por los sentidos, sino solo por la inteligencia”. ¢

Por otro lado, el modo en que el demiurgo imprime dichas
formas, como copias, en el receptaculo, conduce a la explicacion
matematica platonica sobre la constitucion del mundo, que se
enfatiza en el Timeo hasta el punto de establecer una geometria que
origina los elementos, es decir que avanza respecto a lo que leemos
en Filebo 23c-31a. De hecho, debemos advertir aqui que la
explicacion matematica del mundo en el Timeo incluye aquello que
posteriormente, a partir del medioevo, se conocera como el

167 Cf. ibidem.
168 MIE, F., (2004:25).
169 Cf. Tim. 51b-52a.
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quadrivium: es decir, la aritmética, la geometria, la astronomia y la
armonica (musica).!70

Ahora bien, la explicacion que realiza Timeo acerca del origen
matematico de los cuerpos (estereometria: 53¢c-55d),'”* por medio de lo
que €l denomina un ‘argumento insolito” (a0t Adyw),'”? puede ser
resumida del siguiente modo: 1) fuego, tierra, agua y aire son
cuerpos; 2) toda especie de cuerpo (cwpatog €ldog) posee
profundidad (B&0Ooc), '7* y la superficie (¢émimedog) rodea la
profundidad;'”4 3) la superficie rectilinea se compone de tridangulos

170 ZAMORA CALVO, J. M. (2010:79)

171 Para una identificacion acerca de las posibles fuentes de esta doctrina en Platon, ver
BRISSON, L. (2015:358-359); HEATH, T. (1921:158-162). Ambos sefialan la existencia de
dos tradiciones respecto a la teoria de los cinco sélidos regulares. Una se la atribuye a
Pitagoras y al pitagorismo; la otra a Teeteo, el célebre matematico de la academia al
que refiere Platén en su didlogo homénimo. La primera, parece ser tomada de
Teofrasto por Aecio (II, 6,5: Frag. Vors, 1, 403.8-12 [D.334 Theophrasts Phys. Opin. wie A
16-22]), segn el cual: “Pitagoras, viendo que hay cinco figuras sodlidas, a las que
también llama figuras matematicas, afirma que la tierra viene del cubo, el fuego de la
piramide, el aire del octaedro, el agua del icosaedro, y la esfera del universo (trv tov
ntavtog opaioav) del dodecaedro”. La segunda, que sostiene que ha sido Teeteto el
primero en tratar sistematicamente los cinco sdlidos regulares, parte de los escolios
sobre los Elementos de Euclides (Escolio I, Lbro XIII): “De las cinco figuras calificadas
como platdnicas y que, sin embargo, no pertenecen a Platon, tres se debieron a los
Pitagoricos, propiamente el cubo, la pirdmide y el dodecaedro, mientras que el
octaedro y el icosaedro se debieron a Teeteto”. También contamos con esta noticia de la
Suidas (s.v. Oeaitnrog): “Oeaitnrog, AONValog, AOTEOAGYOS, PLOCOPOS, HaBnTIC
Lwkpdtovg, otdafev év HparAela. mowtog 0& Tt mMévte KAAOVUEVA OTEQEX
£yoape.” Una solucion para esta disputa puede ser la que brinda HEATH (1921:159):
“Pienso que puede ser concedido que Pitdgoras o los primeros Pitagdricos dificilmente
podrian ‘construir’ los cinco sdlidos regulares en el sentido de una completa
construccion teorica, tal como nosotros la encontramos en Eucl. XIII, y es posible que
Teeteo fuese el primero en dar estas construcciones, si éyoae en la noticia de Suidas
significa que ‘€l fue el primero en construir’ o ‘escribir los asi llamados cinco solidos’.
Pero no hay razén para que los Pitagoricos no debieran haber juntado’ las cinco
figuras en la manera en que Platon las puso juntas en el Timeo, es decir, al reunir un
cierto nimero de angulos de tridngulos equilateros, cuadrados, o pentagonos,
respectivamente juntos en un punto”.

172 Tim. 53c.

173 Buclides (Elementos, XI, i) utiliza el término B&Oog “para designar la tercera
dimension” [BRISSON (2015:360)]: “otepéov éom tO pNkog kat mAdtog kat BdOog
éxov”: “Solido es lo que posee largo, ancho y profundidad”. El sdlido se diferencia de
la superficie (¢mimedoc), en cuanto ésta carece de profundidad (f&0oc), y solo cuenta
con “dos dimensiones” (uUnkog kai TAATOG).

174 ‘Superficie’ (¢mimedog), y no ‘plano’, dado que algunos sélidos tienen superficies
curvas [CORNFORD (2001:212, nota 1)].
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(1 0&¢ 000N g emmédov Pacews [sc. UOG] €k TOYWVWV
ovvéotnkev) ;175 4) todos los tridngulos se derivan (tienen su
principio: apxntat) de dos tridngulos; 5) los tridangulos son el
principio (&opxn)) del fuego y los demas cuerpos; 6) de los tridngulos,
al isosceles le tocd en suerte una unica naturaleza, en cambio al
escaleno infinitas (tT0 pev l0oOKEAES piav eiAnxev @Oy, TO O
TIQOUNKES  ATEQAVTOUS [@pUoelc]); 176 7) entre los multiples
triangulos, uno es el mas bello, aquél de cuyo par (tridangulos
rectdngulos escalenos) se constituye un tercero (éx Ttoitov),'”” el
equilatero; 8) de los cuatro géneros de cuerpo, tres (fuego, aire y
agua) proceden del tridngulo equilatero, como resultado de la unién
de tridngulos escalenos,!”® y solo uno (tierra) del tridngulo isosceles;
9) la explicacion de la composicion parte con la primera especie
(mpwtov €ld0g), la mas pequena en su composicion, cuyo elemento
es el tridngulo que tiene la hipotenusa de una longitud del doble del
lado menor; 10) al unir dos de éstos triangulos por la diagonal, y al
repetir tres veces esto, si hacemos coincidir los lados menores en un
mismo punto, se genera un unico tridngulo equilatero a partir de los
seis. Este es la base para la composicion del “tetraedro”, el
“octaedro” y el “icosaedro”.17

175 Como senala BRISSON (2015:360), toda esta frase es dificil de traducir y comprender.
En primer lugar, “;qué significa 1] d¢ 0001) (sc. pvOL5)?” Se trataria de “la calificacion
de una superficie en tanto que delimitada por lineas rectas”. Esto de lamano con lo que
sefiala MUGLER (1958:314): “En Platdn, el adjetivo 00006 es a veces sindnimo de e000¢
y designa en este caso a la linea recta independientemente de su posicion respecto a
otras rectas o planos”. También ¢ érumédov Bdoewc es problematico. Pero puede ser

resuelto a partir de la distincion que sefiala MUGLER (1958:95), respecto a los dos
sentidos de Baoic en Platon: por un lado, el de ‘figura’ (Tim. 53¢7) y, por otro lado, el

de ‘cara’ de un poliedro regular (Tim. 55a6, b1, 2, €5-6). En este sentido, es éptima la
interpretacion de CORNFORD (2001:212, nota 2): “Bdoc is the face of a solid”.

176 Tim. 54a.

177 TAYLOR (1928:370): “El triangulo equildtero es compuesto como una tercera figura
(¢éx TolTOoL)”.

178 Por ello Timeo dice en 54c que estos “tres proceden de uno solo, el que tiene los
lados desiguales”.

179 La distincion entre los triangulos que forman las figuras de la tierra y las de los
demas cuerpos, serd utilizada por Timeo (45c) para extraer una conclusion respecto a
las mutaciones y cambios que experimentan ciertos elementos por parte de otros o en
otros. Mientras que los otros elementos pueden transformarse uno en otro, solo “la
tierra, a la que se le asignard el cubo, no puede transformarse en fuego ni aire ni agua.
La transformacion debe ser confinada a estos tres” [ CORNFORD (2001:215)]
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Una vez que Timeo ha explicado la formacion de estas figuras
geomeétricas, continiia con la identificacion entre dichas figuras y los
cuatro géneros de cuerpo. A la tierra le asigna la ‘figura cubica’
(KUPOV €1d0c),'® “ya que es la mas dificil de mover y la mas
plastica de entre los cuerpos”, puesto que posee “las caras mas
estables”. Como vimos, solo ella proviene del triangulo isosceles. El
fuego tiene como elemento y simiente la ‘figura solida de la
piramide’ (t0 ¢ mMLEAUDOS OTEQEOV €ld0G), 18! es decir el
“tetraedro regular”. El aire resulta de la union de ocho triangulos
equilateros,'®? lo que llamamos “octaedro”. Finalmente, el agua se
forma “del acoplamiento de ciento veinte elementos y doce angulos
solidos, cada uno delimitado por cinco triangulos equilateros planos
y con veinte tridngulos equildteros como caras”, '#* lo que conocemos
con el nombre de “icosaedro”.$*

A continuacion Timeo menciona, al pasar (55c), una quinta
figura a la que “el dios utilizo para el universo”. Se trata del
“dodecaedro”, el “quinto de los poliedros regulares inscribibles en
la esfera, y el que mads se aproxima a ella”.'$> El significado de esto
ha sido explicado por los intérpretes a partir del pasaje del Fedon
110b, en el que Socrates narra un mito a Simias respecto a que la
tierra “en su aspecto visible, si uno la contempla desde lo alto, es
como las pelotas de doce franjas (pentdgonos) de cuero”. '8¢ El
dodecaedro es el resultado de la unién de doce pentagonos, los que
a su vez no pueden ser construidos a partir de los tridngulos
elementales utilizados para producir los cuatro poliedros que
constituyen los elementos.

Como indica Heath, %7 igualmente se harian intentos por
dividir el pentdgono en tridngulos, y agrega que precisamente

180 Tim. 55e.

181 Tim. 56b.

182 Tim. 55a.

183 Tim. 55a-b.

184 Cf. ZAMORA CALVO, J. M., (2010:403, notas 413, 415y 416).

185 Cf. Ibidem, p. 403, nota 419; Para una explicacion del “dodecaedro” ver, CORNFORD
(2001:218-219).

186 Esto nos recuerda que en la antigiiedad se jugaba a los balones o pelotas, tal como
testimonia la Carta XIII 363 d (apdcrifa): “Saluda en mi nombre a tus compaferos en el
juego de la pelota”.

187 Cf. HEATH, T. (ii, 1956: 98-99).
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Plutarco, en Quaest. Platonic. V 1, divide el pentagono en 30
triangulos escalenos elementales, por lo que, en conjunto, el
dodecaedro cuenta con 360 tridngulos. Asi mismo, Plutarco insiste
en De defectu oraculorum, c. 33 que el tridngulo elemental del
dodecaedro debe ser distinto al del tetraedro, el octaedro y el
icosaedro.

Seguidamente debemos considerar que Timeo agrega que, en
realidad, no existe un tnico género por cada cuerpo, sino que, por el
contrario, han sido generados muchos géneros de fuego, aire, agua y
tierra. 8 No nos detendremos aqui en toda la descripcion, sin
embargo tomemos el primer ejemplo que €l nos da, para hacernos
una idea de ello. Se trata de los géneros de fuego: 1) el de la llama; 2)
aquél que se desprende de la llama y nos proporciona luz, pero que
no quema; y 3) el que, “tras apagarse la llama, queda de ella en los
cuerpos inflamados”, vale decir las brasas, o incluso el hierro
calentado.®

Por otra parte, consideremos que ciertos elementos al actuar
sobre otros elementos, dan lugar en estos ultimos a ciertas
modificaciones. Por ejemplo, existen dos clases de agua, una liquida
y otra fusible.'”® La segunda, “que se compone de partes grandes y
uniformes es mas estable que la primera, y es pesada y compacta a
causa de la uniformidad. Sin embargo, bajo la accion del fuego que
la penetra y disuelve, pierde su uniformidad”.'** Cada modificacion
recibe su nombre: ‘fundirse’, “cuando disminuye su masa”; ‘flujo’,
“cuando se expande sobre la tierra”; ‘enfriamiento’, cuando el fuego
se aleja; ‘congelacion’, a la condensacion que sigue a la salida del
fuego.1*2

Timeo ha mostrado el origen de las especies de cuerpo a partir
de las figuras geométricas, sus combinaciones y transformaciones
mutuas. * Todo esto constituye, tanto el cuerpo del universo

188 Cf. Tim. 58c.

189 ZAMORA CALVO (2010:407, nota 464).

190 Tim. 58d.

91 Tim. 58e.

192 Cf. Tim. 59a.

193 Tim, 61lc. Recordemos que estas transformaciones solo se dan entre los tres
elementos que tienen como principio el mismo tipo de triangulo. La tierra, que
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(macrocosmos), que posee una figura propia (el dodecaedro), como
también el cuerpo humano que, por contar con los llamados cuatro
elementos, estd constituido, desde la base, por los tridngulos
elementales.’

Como dijimos anteriormente, después que el demiurgo
introduce las ‘symmetrias’ (ocvupetoiat) en el material cadtico, y
ordena todas las cosas, los dioses celestiales toman prestadas
porciones de fuego, agua, aire y tierra, ya constituidos por sus
superficies geométricas, y moldean con ellos un cuerpo mortal,
sujeto a generacion y corrupcion, que unen al principio inmortal del
alma, junto con sus géneros mortales. De este modo, queda
plasmada la naturaleza del hombre como el resultado de la acciéon
de los dioses celestiales a partir de lo que el demiurgo les ha
entregado, y que ha sido producido por esa inteligencia divina al
persuadir a la necesidad de llevar a cabo, lo mejor posible, la
mayoria de las cosas.

Una vez que hemos reconocido los tridngulos elementales
como los auténticos principios que constituyen el cuerpo, podemos
adentrarnos en una explicacion teleoldgica de cada una de sus
partes. Para ello partimos de una recapitulacion del discurso que es
hecha por el mismo Timeo (68e-69c). Mas atn, Cornford sefiala que,
a partir de ahora, asistimos a una tercera parte del discurso, en la
que se exhibe “la cooperacion de Razon y Necesidad en el trabajo de
los dioses creados”. Esto nos abre a una teleologia del cuerpo
como instrumento de los géneros del alma.

La recapitulacion del discurso consta de dos tesis centrales: 1)
la primera consiste en la distincion de los géneros de causas: la
necesaria, y la divina (t0 pev avaykatov, 10 d¢ Oeilov), con la
indicacion de que siempre debemos buscar en todas las cosas la
causa divina, “para adquirir una vida feliz en la medida en que
nuestra naturaleza lo permita”; mientras que, la causa necesaria

proviene de un tridngulo distinto, no se transforma a partir del fuego, ni del aire, ni del
agua.

194 Como sefala BRISSON (2015:420), si hablamos de “las causas necesarias del cuerpo
humano”, se trata de “las superficies triangulares de los cuatro elementos
primordiales”.

195 CORNFORD (2001:279).
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debe buscarse en vista de aquella; 2) la segunda apunta a lo que
acabamos de ver acerca de la introduccion de formas y nimeros en
el material cadtico. Aqui las palabras de Timeo son decisivas y
relevantes para nuestra investigacion y, por tanto, conviene citarlas:

“Cuando todas las cosas se encontraban en desorden
(ataxtwg), el dios introdujo (évemoinoev) en cada una de
ellas, en relacion consigo mismo y con las demas, ‘symmetrias’
(ovppetplag), todas estas tan ‘proporcionadas’ y
‘symmeétricas’ (AvaAoya kalobLupeTEa) como era posible”.1%

Este pasaje nos conduce a una disquisicion filoldgica, pues
debemos precisar dos términos que estdn presentes, y que se
relacionan entre si, pero que quizads ameritan una clara
identificacion y diferenciacion de nuestra parte. En el pasaje que
hemos citado, Timeo dice que las ‘symmetrias’ (cvppetoiat) fueron
hechas del modo mas posible “proporcionadas y symmeétricas’
(avadoya kat ovppetoa). El encuentro en una misma linea de los
dos términos avaAoya y oUpueTOR exige una precision vy
distincion, mds atn cuando la mayoria de los traductores de la obra
platonica, pero puntualmente los del Timeo, traducen los términos
griegos avaAoyla (ava Adyov) y ovupetola (Evppetolx / ovv-
pnétoov) por ‘proporcion’. 17 Sin embargo, los diccionarios de
referencia senalan cierta diferencia.

Entonces, jacaso el término “proporcion’ se adecua en el Timeo a
la traduccion de avaAoyia y de ocvppetola, mas cuando ambos
términos aparecen en wuna misma linea, aparentemente,
distinguidos? Si asumimos que el término dvaAoyia debe ser
traducido propiamente como ‘proporcion’ ;no amerita que
traduzcamos cvppetoix en sus términos propios, como ‘symmetria’

19 Tim. 69b.

197 Cf. Taylor (1928:621); CORNFORD (2010:280) traduce en ambos casos “proportior,
pero en el pasaje que hemos citado es consciente de que se enfrenta a la presencia de
los dos términos juntos, y entonces resuelve traducir cvppetoia por ‘measure’, y a
continuacion junta ambos calificativos en una tinica expresion: ‘harmonius proportion’.
Por su parte, LLOYD, D. (2010) en su articulo reciente acerca de la ovuuetoia en el
Timeo, opta por la traduccion de ‘symmetry’, y que también nosotros empleamos. En el
léxico de Platén, DES PLACES, E. (1970:41; 474) presenta a ambos términos como
emparentados, y los traduce como ‘proportion’, y solo agrega, respecto a dvaAoyia, la
traduccion de “progression (géométrique)’.
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o ‘conmensurabilidad’, algo que claramente nosotros hemos evitado
al transliterar el término como ‘symmetria’?'% En definitiva, se trata
de ver si es que acaso Platon utiliza ambos términos, es decir
avaAoylx 'y ovguetolx  como sindnimos 'y los emplea
indistintamente en sus didlogos, o es consciente de alguna
diferencia, de la que nosotros debamos hacernos cargo.

Tomemos en primer lugar las traducciones que presentan los
diccionarios de referencia. El diccionario Lidell-Scott traduce
‘ovppetola’ por ‘symmetry’, y agrega el sentido de ‘due
proportion’, con la aclaracion de “one of the characteristics of beauty
and goodness’. En cambio, respecto a avaAoyia, nos ofrece la
traduccion de ‘mathematical proportion’, o bien la de “proportion
(generally)’. Por su parte, Mugler en su Dictionnaire Historique de la
Terminologie Géométrique des Grecs reserva para avaldoyix la
traduccion de “proportio’, “proportion’,’® y traduce ovppetoia por
1° ‘mensuratio’, ‘mesure’, ‘ausmessung’, ‘measurement’; 2°
‘mensura’, ‘measure’, ‘relation métrique’; 3° ‘rationalitas’,
‘commensurabilité’, ‘eigenschaft der kommensurabeln grossen’,
‘commensurability”.2

Las variantes de los términos estan dadas. A primera vista
podemos decir que el concepto de dvaAoyia es el de “proporcion” en
un sentido general, la cual incluye también la idea de proporcion
progresiva, mientras que el de ovppetola responde a un tipo de
avaAoyia especifica, asociada mds a la geometria, y siempre en
relacion a la belleza. En este sentido, podemos utilizar la formula
“toda ocvppetold es avaAoyla, pero no toda avaldoyio es
ovppetola”. Pero veamos con mayor detenimiento el uso del
término cuppetola en Platon, puntualmente en el caso del Timeo.

El sustantivo cvppetoia y el adjetivo ovppetoog, como bien
ha indicado Mulger, “pertenece en Platdbn a la terminologia
geométrica”, 2! fuertemente vinculado con la nocién de Belleza.

198 Tal transliteracion se debe, por un lado, al uso especifico que hace Platon de dicho
término y, por otro lado, para evitar el error de identificarlo con lo que nosotros los
modernos entendemos por ‘symmetria’.

199 MUGLER (1958:55)

200 MUGLER (1958:388-389).

200 MUGLER (1956:21).
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Mugler, en su articulo Xouuetpoc chez Platon (1956), ha establecido
los diversos usos del término por parte de Platon en sus distintos
dialogos, afnadiendo algunas precisiones a partir del sefialamiento
de que, segun él, Platon habria llegado a conocer la reforma de la
teoria de las propociones de Eudoxo, segin consta en el pasaje de
Parménides 140b, como también las razones que habrian suscitado
dicha reforma: se trata del hallazgo, por cierto controversial en los
circulos pitagdricos, de los nimeros irracionales, que segun Fogd
esta asentado en los pasajes del Teeteto 147d-ss.2°2 Dentro de este
“dominio particular de la geometria de las magnitudes
irracionales”, segin Mugler, “el término (ovuueTpoc) significa
‘conmensurable’, y se opone a 00 OUVUUETPOC, AOVUUETPOC
‘inconmensurable’”.203

Sin embargo, Mugler senala que el término cVppetEOg tiene
otros sentidos en la obra de Platon. A continuacion presentamos la
tesis de Mugler, para luego indicar un pasaje que pertenece al Timeo,
y que resulta decisivo respecto a la naturaleza humana y a su mejor
condicidon, pero que ha sido olvidado por €l dentro de su propia
disquisicion. En efecto, ademas del sentido sefialado, es decir el de
‘conmensurable’, Mugler anade los siguientes sentidos de

OUMHETQOG:

1) En base a las teorias Opticas del Mendn 76, el Teeteto 156d y
el Timeo 67c, ovuueT poc posee un sentido mas exacto que aquél de
simple “conmensurable”. Para este tipo de determinacion respecto a
los pasajes sefialados, Mugler subraya que “si nos detenemos en la
explicacion fisica del fenomeno de la vista que da Platon, el segundo
significado matematico de ovp et poc menos técnico que el primero
es, por tanto, “teniendo el mismo orden de magnitud”.

202 Tal testimonio ha sido interpretado asi por MUGLER: Desde el punto de vista
matematico, por empezar, Platébn habia vivido muy de cerca, en la época del
Parménides, la reforma de la teoria de las proporciones, por la cual Eudoxo habia hecho
posible la extension de la nocidon de ‘proporcionalidad’ a las magnitudes
inconmensurables, a los dovuuetpa (...) En ciertas especulaciones matematicas del
Timeo, en particular en la tentativa de fundar la ley de la proporcion continua en la
estructura del tetpdotoryov sobre las relaciones que unen los cuerpos elementales,
nosotros vemos, ademas, a Platon chocarse contra la imposibilidad de conciliar la
proporcionalidad y el cardcter conmensurable de ciertas magnitudes geométricas”.

203 Jbidem.
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2) “El tercer sentido matematico de ovuuetpoc puede ser
distinguido en el pasaje 73B-C del Timeo. Platon explica alli la
estructura de la médula, que no es compuesta como las otras
sustancias del cuerpo natural y de la naturaleza inorgénica”, a lo
cual €l anade que: “Para constituir la médula, el demiurgo compone
asi los poliedros ya constituidos que son las moléculas de las
sustancias materiales que sirven para edificar el organismo, figuras
de tres dimensiones muy complicadas, reuniendo un cierto niimero
de estos poliedros de manera que ellos tengan, de dos en dos, una
cara en comun”.

Iz

Por tanto, segun Mugler: “el sentido geométrico de
ovuueT pog, que implica esta interpretacion, aquél que constituye un
limite comtin, un peras comun, es muy diferente de los otros dos
sentidos del término que nosotros hemos relevado mas arriba, si se
coloca desde el punto de vista de la geometria clasica de la figura de
tres dimensiones”.

Pero, antes de finalizar, Mugler advierte que: “si se recuerda
que en la geometria del Timeo los cuerpos regulares son definidos
por su superficie, que es lo que se conserva en la transformacion de
los cuerpos, es precisamente la totalidad de tridngulos elementales
que constituyen su superficie, que en otros términos Platon mide, o
mensura los poliedros por sus caras y los componentes de €éstas, este
tercer sentido de ovuuetpoc se acerca al primero, aquél de
conmensurable, con esta diferencia, sin embargo: que en el primer
caso, las magnitudes, ovuuetpor, son magnitudes que tienen una
comun medida, mientras que en nuestro ultimo caso, los tridngulos
son una comun medida entre dos poliedros”.

Por tanto, éstos son los sentidos de ovuuet poc que habrian de
anadirse, segun Mugler, a aquél de “conmensurable”, en la obra de
Platon: es decir, el de “teniendo el mismo orden de magnitud” y el
de “un peras o limite comun”.

Ahora, nos llama la atencion que Mugler no haya considerado
las lineas de los pasajes 87c-ss. del Timeo en el que se nos dice
explicitamente que: “De las symmetrias percibimos con claridad y
calculamos las pequenas, en cambio, las principales y mads
importantes nos resultan inconcebibles. En efecto, para la salud y la
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enfermedad, para la virtud y el vicio, ninguna symmetria o
asymmetria esmayor que la del alma con respecto al cuerpo”.

Sobre este pasaje nos detendremos mas adelante, 2 no
obstante lo hemos traido aqui para senalar la extrema complejidad a
la que nos conduce una nocion tal como la de ovupetoia, la cual
sobrepasa en Platén no sélo la nociéon de conmensurabilidad, sino
ademas el ambito de la constitucion geométrica de los cuerpos.

Pero antes de pasar a abordar de lleno esos pasajes, volvamos
una vez mas, a aquél ejemplo citado por Mugler, como decisivo en
el Timeo para la comprension de la ‘symmetria’ respecto a la
constitucion corpdrea del hombre, pero que es a su vez considerado
el “‘punto de contacto privilegiado’ entre el alma y el cuerpo: es
decir, el caso puntual de 1la médula (0 pveAog).2> En efecto, ademas
de ser el origen de los huesos y la carne, la médula es el punto en el
que se fijan los vinculos de la vida (ot yop tov Blov deouot), y en el
que se arraigan tanto el género inmortal, como los géneros mortales
del alma, mientras el alma esta atada al cuerpo.20

Ahora bien, Timeo senala que la médula se origind a partir de
los primeros triangulos que dieron origen a los géneros de fuego,
agua, aire y tierra. Estos tridngulos fueron extraidos de sus
respectivos géneros, y mezclados unos con otros en una proporcion
‘symmeétrica’ (cOppeton).?” Se trata de un caso en el que la
‘symmetria’ es considerada como un elemento fundamental de la
demiurgia, que en este caso, segiin indica Timeo, pretende lograr un
resultado de maxima exactitud (axotBetag paAiota).

Una vez que se produjo la médula, se implantaron y ataron en
ella los géneros de almas (ta twv Pvxawv yévn). Para ello, la médula
fue dividida, y acogié en cada una de sus partes los distintos
géneros de alma. El género inmortal fue recibido en una parte
completamente esférica de la médula, que es la que recibe el nombre
de cerebro, y estd cubierta por la cabeza. Por su parte, el género

204 Parte II, capitulo 2, seccion 1.
205 BRISSON (2015:429).

206 Tim. 73b.

207 Tim. 73c.
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mortal del alma fue contenido por “figuras redondas y alargadas”,
cuyo conjunto se le dio el nombre propio de ‘médula’.

Finalmente, se “construy¢ alrededor de la médula la totalidad
de nuestro cuerpo, tras haber previamente solidificado, alrededor de
toda ella, un recubrimiento dseo”.28 De esta manera, los géneros del
alma humana fueron albergados por la médula y atados al cuerpo.
Como dijimos, la médula no sélo fue producida para albergar los
géneros del alma, y proporcionar asi los vinculos de la vida entre los
géneros animicos y la totalidad del cuerpo, sino que ademas ella es
el principio (&x1)) de los huesos y de la carne.

Este estudio da incio a una explicacion teleoldgica de cada una
de las partes del cuerpo. Siguiendo el orden progresivo del discurso
de Timeo, nos detendremos a continuacion en este desarrollo
teleologico del cuerpo y sus partes, y luego retomaremos una vision
que integre la constitucion del individuo en su integridad y propio
dinamismo. Llegado su momento, habremos de recuperar la nocién
de cvppetolx entre el alma y el cuerpo, para determinar sus
alcances respecto a la salud, la belleza, el bien y la excelencia del
hombre.

2.3 La teleologia de las partes del cuerpo.

Siguiendo el relato verosimil de Timeo, hemos visto que, tras
considerar los elementos de fuego, agua, aire y cuerpo como
hipotesis del cuerpo, Timeo ha llegado a afirmar que los verdaderos
principios elementales del cuerpo son los triangulos elementales que
constituyen sus propios géneros. En la primera seccion de este
capitulo hemos advertido que este hallazgo abre un nuevo discurso
que integra la cooperacion de la inteligencia y la necesidad como
causas que operan en el mundo del devenir.

Precisamente, a partir del reconocimiento de estas causas,
podemos ahora precisar la explicacion teleoldgica que Timeo nos
ofrece respecto a las partes del cuerpo. Sin embargo, tenemos que
reconocer, una vez mas, que esta explicacion del cuerpo solo es

208 Tym. 73d-e.
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posible en relacion con los géneros del alma, en cuanto el
dinamismo fisioldgico del cuerpo es observable en la naturaleza del
hombre ya constituido, es decir en la vida humana, en el compuesto
de alma y cuerpo.

Existen diversos pasajes diseminados en el Timeo en donde se
aborda una teleologia de las partes del cuerpo. Vamos a tomar en
esta seccion solo dos pasajes (44d-47e y 73e-76e) en los que se
concentra una explicacion detallada de las principales partes del
cuerpo. El resto de los pasajes seran abordados en el prdximo
capitulo, pues consideramos que, en lugar de focalizarse
principalmente en las partes del cuerpo, pretenden senalar los
procesos bioldgicos en los que interactian dichas partes con los
géneros del alma, durante la vida del individuo; éstos son: la
alimentacion, la irrigacion, la respiracion y la sensacion.

El primer pasaje (44d-47e) trata acerca de la estructura del
cuerpo humano,?” e inicia con la produccién de la cabeza. Hemos
visto en la seccion anterior que la funcion principal de ella consiste
en albergar el cerebro, que es el receptaculo medular que alberga el
género inmortal del alma. Aqui Timeo se refiera a ella como un
‘cuerpo esférico’ (o@aipoedec owpa) y la morada de “lo mas divino
(Oeotatov) y dueno (deomotovv) de todo lo que hay en
nosotros”.?!? Que la cabeza del ser humano sea esférica, al igual que
el universo, muestra una vez mas la correspondencia que hay en el
Timeo entre el microcosmos y el macrocosmos.?!!

Pero, a la cabeza del hombre los dioses celestiales le anadieron
a continuacion todo el cuerpo, con el fin de que participara de todos
los movimientos que hubiera, y no rodase sobre la tierra, sino que
sobre ésta caminase el cuerpo en su conjunto. Segun este proposito,
los dioses le dieron un cuerpo como vehiculo e instrumento, que fue
alargado y al que le nacieron extremidades, “los cuatro miembros
extensibles y plegables”, precisamente con el fin de que pudiera
trasladarse.

209 Cf. CORNFORD (2001:150)

210 Tim. 44b.

211 Esto mismo es sefialado por TAYLOR, quien ademas utiliza aqui de modo expreso las
férmulas de ‘microcosmos’ y ‘macrocosmos’ (1928:275).
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Como indica Cornford, esta descripcion tiene resonancias de
la produccion del cuerpo del mundo (33a-34a), y sirve de hecho
“para comparar y contrastar el cuerpo humano y sus movimientos
con el cuerpo y los movimientos del universo”.?!2 En efecto, si nos
remitimos al pasaje en que Timeo explica la figura del universo,
veremos que alli no solo nos informa acerca de dicha figura, que por
cierto es “esférica, equidistante en todas partes del centro a los
extremos, circular, la mds perfecta y semejante a si misma de todas
las figuras”, sino que ademas rechaza la posibilidad de que llegase a
necesitar ojos, oidos, u Organos para respirar, recibir o expulsar
alimento, pues “nada salia de €l ni nada entraba en él”, sino que era
totalmente autosuficiente (aUtaQKeg).

En este sentido, el universo tampoco necesitd manos, ni pies
“ni en general nada que le sirviera para desplazarse”. Es por ello
que el universo solo cuenta con el movimiento circular, y estd
privado de los seis movimientos restantes.?!* Por su parte, el hombre
cuenta con estos movimientos debido a que posee las extremidades
de su cuerpo que le fueron concedidas para que pudiera trasladarse.

A continuacion, Timeo agrega que los dioses celestiales “como
estimaban que la parte delantera es mas noble y mads capaz de
gobernar que la de atrds”, hicieron que camindsemos en esa
direccion.?'* Es por ello que, para distinguir la parte delantera de la
trasera, los dioses colocaron el rostro en la cavidad delantera de la
cabeza, y le afnadieron todos los instrumentos de que éste dispone.
Los ojos, “portadores de luz”, fueron los primeros instrumentos, y
con ellos obtuvimos la “percepcion” de la vista.?!>

Ademas de éstos, nos fueron concedidos la voz y el oido, que
sirven como instrumentos del lenguaje, y nos posibilitan el acceso a
la musica, la cual, a su vez, nos ha sido dada en vistas a la armonia
(appovia) del universo.?!® Otro instrumento del rostro es la boca?"’
que con los dientes, lengua y labios, provee “la entrada de lo

212 (2001:151).

213 Cf. Tim. 33b-34a.
214 Tim. 45a.

215 Tim. 45b-d.

216 Tim. 47 c-d.

217 Cf. Tim. 75d-e.
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necesario y como salida de lo mejor”. Lo necesario es el alimento del
cuerpo, lo mejor son las palabras que fluyen hacia afuera.

Por otra parte, el segundo pasaje (73e-76e) que trata acerca de
los propdsitos por los que nos fueron entregadas las partes del
cuerpo, refiere a aquellas que tienen como origen la médula, es decir
los huesos, los tendones y la carne, como también lo que, a su vez, se
deriva de ésta: la piel, los pelos y las unas.

El primer proposito del hueso consiste en recubrir la médula,
y fue producido con una tierra pura y lisa, que los dioses amasaron
y mojaron con médula, pusieron en el fuego y otra vez en el agua y,
del mismo modo que los herreros trabajan el metal, la volvieron a
poner en el fuego y otra vez en el agua, hasta lograr que fuera
“indisoluble para los dos elementos”. Con este material recubrieron
el cerebro y sdlo dejaron una salida estrecha.

Luego los dioses moldearon las vértebras alrededor de la
médula del cuello y de la espalda. Pero al considerar que “la
naturaleza Osea era mas quebradiza y rigida de lo debido y que, al
calentarse y volverse a enfriar se percutiria”, se produjo “la especie
de los tendones y la carne”. Con la primera especie, que es de color
dorado, constituida de hueso y carne sin fermento,?'® se unieron
todos los miembros y, ademads, ella permite que el cuerpo sea
‘flexible” y ‘extensible’;?'? con la segunda, hecha de agua, fuego,
tierra, acido y sal, se hizo una proteccion contra quemaduras y
caidas, como también la regulacion de la temperatura corporal. Aqui

218 Para una analogia entre los tendones y el alma del mundo, como ‘terceras
realidades’, ver BURGESS (2000:52-55).

219 La importancia de los tendones para el cuerpo, y su doble finalidad (la de unir los
miembros y la de proveer movilidad) es rescatada por BURGESS (2000:45-51). A su vez,
€l hace notar la ambigiiedad del término vevgoc, el cual puede llegar a significar
tendon, nervio, fibra, incluso vena. Esto sin tener en cuenta el uso no anatéomico con el
que a veces los antiguos, como Homero, lo utilizan: es decir, como cuerda, cuerda de
arco o lira, fibra de planta. Resulta también interesante ver un pasaje del Feddn (86b), en
el que Simias al hablar del alma como una armonia, refiere que “el alma es muy
semejante a eso, como si nuestro cuerpo estuviera tensido y mantenido en cohesion por lo
caliente y lo frio, lo seco y lo htmedo y por algunos otros factores de tal clase”. La
correspondencia entre este pasaje y la explicacion del Timeo es asegurada si tenemos en
cuenta que aqui Timeo asegura que la especie de los tendones fue asegurada, junto con
la carne, para evitar que la naturaleza dsea se quiebre, al calentarse y volverse a enfriar.
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debemos notar que, curiosamente, en ningin momento Platon
menciona los musculos.

Por otra parte, para evitar que la cabeza, que por cierto cuenta
con una capa de piel delgada,??® pudiera recibir dafios por excesos
climaticos, se desprendid de la carne una corteza envolvente, lo que
llamamos piel, y junto con ella ‘el género de los pelos’, que sirve
como “una cubierta ligera alrededor del cerebro”, que proporciona
sombra en verano y proteccion en invierno”.??! Por ello, tanto el
origen de la piel, como el de los pelos, son explicados segun el
propdsito de proteger el cerebro y el género inmortal del alma.??

Esta explicacion teleologica del cuerpo como ‘vehiculo” y
‘protector’ del alma nos ofrece una vision positiva de la realidad
corpdrea. A diferencia de lo que se lee en el Fedon y otros didlogos,
aqui Platon muestra los beneficios que el cuerpo le aporta al alma,
como su ‘protector’ y ‘vehiculo’.??® Este es un punto que no podemos
perder de vista, y que los estudiosos de Platon no pueden pasar por
alto.

Finalmente, “en el entretejido de tendones, piel y huesos que
rodea los dedos”, se originaron las unas, pues los dioses sabian que
alguna vez nacerian de los hombres las mujeres y las demas bestias,
y que “muchas criaturas necesitarian unas para diversos usos”.?>* De
esta manera los dioses celestiales unieron “las partes y miembros del
viviente mortal”, 2> y la estructura del cuerpo humano fue
completada.??¢

Este es el cuadro inicial de la explicacién teleoldgica de las
partes del cuerpo. El resto de la explicacion debe considerarse a la
luz del compuesto de alma y cuerpo. Es por ello que nos dirigimos
ahora a tratar la unién del alma con el cuerpo, y los diversos

220 Cf. TAYLOR (1928:535). En 74e- 75b, Timeo explica que aquellas partes del cuerpo
que albergan menos alma cuentan con una mayor cantidad de piel; en cambio, la
cabeza, que es donde reside el intelecto, posee menos carne que el resto. Esta es la
razon por la que la cabeza necesita de una proteccion extra, que son los cabellos.

221 Tim. 75e-76d.

222 Cf. CORNFORD (2001:299).

223 Sobre este cambio de perspectiva, ver JOHANSEN (2004:137-ss.)

224 Tim. 76d-76e.

225 Tim. 76e.

226 CORNFORD (2001:301).



93

procesos biologicos en que ambos participan, en los que ademas se
observa la intervencion de las causas de necesidad e inteligencia.



94

3. Capitulo tercero: La union del alma y el cuerpo

3.1 El nacimiento del hombre.

Hemos visto que el nacimiento del hombre es un hecho que se
produjo bajo el designio del demiurgo con el fin de que existan
todos los vivientes, incluidos los mortales, de modo que este
universo llegue a ser un todo. También vimos que este hecho resulta
tortuoso para el alma inmortal, cuyas revoluciones fueron enlazadas
a un cuerpo mortal sometido a un perpetuo flujo y reflujo.??”

Por tanto, el nacimiento del hombre estd marcado por la lucha
entre el alma y el cuerpo, por el combate entre las revoluciones del
alma y los flujos del cuerpo en lograr cada uno un total dominio
sobre el otro. Ello explica que el recién nacido padece de
movimientos al azar y sin razon, deambulando en las seis
direcciones: arriba, abajo, a la derecha, a la izquierda, hacia adelante
y hacia atrds. Pues las revoluciones del alma inmortal sufren
intensamente, y “tanto ahora como en los origenes, el alma en un
primer momento se vuelve insensata”.?28

El caos inicial, al que estd sometida la naturaleza humana, con
el tiempo se rectifica, sobre todo si acompana en ello una buena
educacion. Por tanto es necesario para ello transitar la propia vida y
lograr el propdsito de que el intelecto someta los demas géneros del
alma y todos los movimientos del cuerpo. Esto ha sido revelado por
el demiurgo al intelecto antes de que éste fuese encarnado: son las
leyes del destino, que anunciaban lo que debia ocurrir por necesidad
(dvaykatov).2?

227.Cf. Tim. 43a. JOHANSEN (2004:143) sugiere leer este pasaje segtin la alegoria del rio
que fluye: “La piedra hace anillos en el agua, que, sin embargo, son pronto perturbados
por los movimientos del agua que corre. De la misma manera, los circulos del alma
pierden su forma circular bajo el impacto de los movimientos que fluyen a través del
cuerpo”.

228 Tim. 44a.

229 Cf. Tim. 42a.
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Ahora bien, los movimientos de flujo y reflujo del cuerpo,
aquéllos a los que el alma inmortal se encuentra ligada, provienen
del alimento (tr)v tEo@nv). Ademas, una convulsion mayor se
produce en el alma inmortal a partir de “las impresiones
(maOnuata) de los objetos que chocaban con cada uno de los
cuerpos, [...] se transmitian a través del cuerpo y recaian sobre el
alma”.?%° Lo que se origina a partir de estas afecciones violentas (¢x
Braiwv madnuata) es lo que se denomina ‘sensacion” (aioOnoig).23!

Por tanto, podemos decir que los dos procesos que definen la
vida natural del hombre consisten en la alimentacion y la sensacion.
Otros procesos naturales, como los de irrigacion y respiracion,
dependen de éstos y sirven como auxiliares. En este capitulo nos
detendremos en las explicaciones dadas por Platon en el Timeo
acerca de estos procesos naturales a los que el alma inmortal esta
sujeta durante la vida del individuo.

No obstante, volvamos al momento inicial en que el principio
inmortal del alma es ligado al cuerpo por los dioses celestiales. Dos
pasajes, fuertemente conectados, nos relatan este suceso (42a-b y
69c-d).?32 A partir de 69c, observamos como el cuerpo se convierte
en el ‘vehiculo’ (0xnua) del intelecto,?®® al que ademads los dioses
celestiales le edificaron (tpoowrodopovv) los géneros mortales del
alma. En las lineas siguientes encontramos una descripcion acerca
del cuerpo como receptaculo que alberga los géneros mortales del
alma y, ademads, como sefiala Cornford, “las razones por las que
ellos estan situados en ciertos organos, separadamente de la parte
divina (que se encuentra) en la cabeza”.?%

Por tanto, es cierto que los movimientos de flujo y reflujo del
cuerpo hacen que el género inmortal del alma en un inicio se vuelva
insensata, pero también debemos reconocer que el cuerpo, al ser
considerado un vehiculo y un albergue de los géneros del alma, esta
representado aqui segiin los cuidados que él mismo les proporciona.

230 Tim. 43b.

231 Cf. Tim. 43c y 42a.

232 Los comentadores sefialan esta conexion. Cf. ARCHER-HIND (1888:256), CORNFORD
(2001:281, n. 3) y JOHANSEN (2004:146).

233 Hemos visto en el capitulo anterior que el cuerpo es vehiculo de la cabeza con el fin
de que ésta pueda trasladarse, y evitar asi que ruede sobre la tierra.

234 (2001:281).
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En el primer capitulo de este trabajo, hemos precisado cuales
son los géneros mortales del alma. Ahora, debemos retomar lo que
ha sido dicho, puesto que contamos con una mayor precision acerca
de la necesidad, de manera tal que podamos aclarar ciertos aspectos
que entonces no podian ser tratados con mayor precision.
Consideramos en primer lugar el género de alma que fue ubicado en
el pecho y en “lo que llamamos torax”.2*> Con anterioridad, nosotros
identificamos a este género como el ‘irascible’ (Quupodc, TO
Ovpoeldéc).2* Veamos nuevamente cudles son sus caracteristicas
segin Timeo:

“Tiene en si pasiones terribles y necesarias (dewvar kol
avaykaia): en primer lugar el placer, el mayor incitador al
mal, después los dolores, que nos hacen fugitivos de los
bienes, ademads la osadia y el temor, consejeros insensatos,
también la cdlera, dificil de apaciguar, y la esperanza, facil
de extraviar”.?’

Se trata ciertamente de un género terrible, tal como indica
Timeo. Pero, jen qué sentido debemos entender que todas estas
pasiones fuesen también necesarias? He aqui la fuerza de la
necesidad. En el capitulo anterior, hemos establecido que el
demiurgo no es un dios omnipotente, y que la inteligencia debe
persuadir de llevar a cabo la mayoria de las cosas. Se entiende
ademas que los dioses celestiales operan segun este principio. De
hecho, vimos que estos dioses operan, imitando (povpevol) a su
padre, que es bueno. Incluso mas adelante Timeo nos dice que ellos
si “se acordaban del mandato de su padre”.?* Por tanto, no es
posible que supongamos siquiera una minima dosis de maldad de
parte de ellos. Entonces, podriamos preguntarnos acerca del motivo
por el que los dioses llegaron a producir un género de alma tan
nefasto. La clave estd en que estas pasiones ademads de ser terribles,
eran necesarias (avaykaiav). Pero, ;para qué?

Esta ultima pregunta quizas sea impertinente en este
determinado contexto. Si nos preguntamos por la finalidad de cosas

235 Tim. 69e.
236 CORNFORD (2001:282) lo identifica como el “Spirited element”.
237 Tim. 69d.
238 Tim. 71d.



97

que son ‘necesarias’, estamos considerando el principio de
‘necesidad” (d&vayxn) en términos hipotéticos. Seria lo mismo que leer
el Timeo desde una concepcion aristotélica de “necesidad’. Pero esto
es precisamente lo que hemos descartado anteriormente, cuando
vimos las causas que operan en el origen del cuerpo.

En efecto, alli marcamos que, a diferencia del sentido hipotético
que le atribuye Aristoteles a la ‘necesidad’, en el Timeo leemos algo
completamente distinto. Se trata aqui de una causa ‘inexorable’, con
sus propias fuerzas y poderes, a la que la ‘inteligencia’ debe
persuadir para conducir hacia lo mejor la mayoria de las cosas. Por
tanto, respecto al caso de las pasiones del género mortal del alma,
que han sido descriptas como terribles y necesarias, se debe decir
que son algo que los dioses celestiales no pueden evitar que se
originen, sino que, en el mejor de los casos, sera el intelecto humano
el que las someta por medio de la persuasion. Por su parte, sabiendo
que estas pasiones debian existir junto con el cuerpo, los dioses
celestiales tomaron ciertos recaudos y edificaron el cuerpo humano
de tal manera que el género inmortal sufriera lo menos posible a raiz
de dichas pasiones. Por tal motivo, Timeo declara que:

“(Los dioses) hicieron residir 1o mortal en otra residencia
del cuerpo separada de aquella, y edificaron un istmo y un
limite entre la cabeza y el pecho, el cuello, que colocaron
entre los dos para que estuvieran separados. Establecieron
entonces en el pecho y en lo que llamamos torax el género
mortal del alma. Ademads, puesto que existe por naturaleza,
por un lado, lo mejor y, por otro lado, lo peor de ésta [alma],
edificaron una nueva separacion del térax (...), y colocaron
en medio de éstas el diafragma como tabique” .2

Con el fin de proteger, lo mas que se pudiera, al género
inmortal del alma, los dioses ubicaron los géneros mortales en
ciertos receptaculos inferiores del cuerpo. Pero, como sabian que el
genero concupiscible (0 emOvunTkov), que es el apetito “por las
comidas y bebidas, y de todo aquello que es necesario para la
naturaleza del cuerpo”, seria el que menos querria “someterse
voluntariamente a la orden y la razén que proceden del acropolis”,

239 Tim. 69d-e.
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lo ubicaron en el nivel mas inferior del térax, “en el espacio
comprendido entre el diafragma y el limite del ombligo, para lo cual
fabricaron en todo ese lugar una especie de pesebre para la
alimentacion del cuerpo”;?* es decir, en el estomago.

De esta manera previeron que, “como una criatura salvaje”, se
encontrase lo mas lejos posible del intelecto; mientras que, al género
irascible, “obediente a la razén”, para que junto con ella sometiera al
género de los apetitos, lo ubicaron en “un puesto de guardia”, es
decir en el corazon,?*! “para que, cuando bullera la cdlera del alma
irascible, porque la razon le anuncia que desde fuera los afecta
alguna accion injusta o bien alguna que proviene de los apetitos
internos (...) al percibir las recomendaciones y amenazas, llegue a
oirlas y las siga en todo, y permita asi que la parte mejor domine a
todos los miembros” 242

Una vez mas observamos el cuidado que tuvieron los dioses
celestiales de proveer al intelecto la morada en que estuviera mas
protegido. Las pasiones y los apetitos del cuerpo son inevitables,
pero la arquitectura del cuerpo provista por los dioses celestiales
permite que el intelecto pueda dominar aquello que se origina “por
necesidad’. Por tanto, Timeo concluye la descripcién acerca del
origen de la vida humana a partir de la ligacion entre los géneros del
alma y las partes del cuerpo, diciendo que:

“Asi pues, en lo que concierne al alma, cuanto tiene de
mortal y cudnto de divino, de qué manera, junto con qué y
por qué causas ha recibido estancias separadas, solo
podriamos sostener que asi como se ha dicho es verdadero, si
un dios nos lo confirmara”.?43

Siguiendo este mismo relato verosimil, que intenta
aproximarse lo mas que puede a lo verdadero, Timeo nos ofrece a

240 Tim. 70e.

241 Ciertamente el género irascible se encuentra en el pecho. Timeo precisa también
acerca de su ubicacion en el corazéon. CORNFORD (2001:284-285), siguiendo a ONIANS,
quien estudia la diferencia entre Puxr] y Ovpog en Homero, concluye en que el Ovuog
‘platénico’ se ubica principalmente en el corazén, pero también en los pulmones,
siguiendo la tradicion homérica que identifica al Oupog con el “aliento del vida” o
‘aliento del alma’.

242 Tim. 70b-c.

243 Tim. 72d.
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continuacion una descripcion acerca de los procesos biologicos que
se producen durante la vida del individuo, desde su nacimiento
hasta su muerte. Estos procesos involucran la participacion del
cuerpo y del alma, en un dinamismo propio y exclusivo de un ser
que es compuesto (TO CUVALPOTEOV).

3.2 El dinamismo de almay cuerpo humanos: alimentacion,

digestion, irrigacion y respiracion.

Al ser el cuerpo humano un vehiculo e instrumento del alma,
fabricado por los dioses con el fin de servirle, los procesos que
definen la vida humana, y que resultan de un dinamismo conjunto
del alma y el cuerpo, serd abordado en un estudio fisioldgico regido
por las causas de ‘necesidad’ e ‘inteligencia’. Segiin este modelo de
explicacion, los procesos descriptos a continuacion tienen un
propdsito especifico, pero cada uno puede ser considerado en
interaccion con los demds procesos, ya que el conjunto es el que
posibilita la conservacion de la vida del individuo.

En este sentido, observamos que el cuadro explicativo de dichos
procesos es complejo y arduo por su intento de hacer conciliar el
estudio especifico de las partes con el todo. Esto responde a una
vision del individuo como un organismo. Ademads, dichos
propositos se ajustan a ciertos movimientos que ocurren de modo
necesario (avaykaiov) y que dependen del entorno fisico.?** Sobre
este entramado de teleologia con necesidad, Cornford sefiala que
“varios hilos de la causalidad necesaria se combinan para producir
el resultado de que el hombre debe vivir en una atmdsfera que
contiene fuego y aire. Esto es necesario, no deseable”.?4>

El primer proceso bioldgico que describe Timeo es el de la
alimentacion. 24¢ A partir de ella, se produce la digestion, que solo
puede ser explicada junto con la respiracion. No obstante, la
explicacion de la alimentacion y de la digestion parte del

244 Cf. CORNFORD (2001:301).
245 Jhidem.
246 Tim. 75d-e y 76e-77c.
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reconocimiento de dos aspectos fundamentales: por un lado, las
partes del cuerpo y del alma del hombre que estan involucradas en
dichos procesos y, por otro lado, la constitucion de los objetos que
sirven de alimento.

La descripcion de las partes del cuerpo inicia con la boca, que es
precisamente el primer instrumento que posibilita la alimentacion.
Hemos visto en la seccion anterior que los dioses la produjeron,
junto con sus elementos, es decir los dientes, la lengua y los labios,
“para entrada y como salida de lo mejor”. El propdsito de conseguir
‘la entrada’ responde al hecho que los dioses conocen lo que era y es
‘necesario” (avaykaiov), es decir que, sabiendo que el cuerpo
necesitaria ser alimentado,?*” le dieron al rostro una boca como
instrumento para que ingrese el alimento que nutra y fortalezca el
cuerpo. Ademads, ella permite que salga ‘hacia afuera’ “la corriente
de palabras”, que “est4 a la orden de la inteligencia” y “es la mas
bella y mejor de todas las corrientes” .24

Desde el aspecto propiamente fisico, la boca es el instrumento
que sirve de ingreso del alimento al cuerpo. Luego, el alimento se
dirige por los tubos digestivos hacia el estomago, lugar en el que
habita el género de alma que hemos llamado ‘concupiscible’ (to
¢rmiBvuntkov). Precisamente, sobre la base de esta identificacion,
Timeo explica la relacion entre el hombre y su alimento como “afin”
o “connatural” (ovyyevn @vow)***. Como dijimos, la explicacién
acerca del proceso de alimentacion considera tanto la naturaleza del
hombre viviente, como la naturaleza de los objetos que le sirven de
alimento. Ahora bien, esta explicacion nos es dada sobre la base de
un régimen alimenticio vegetariano.

Cuando Timeo habla de alimentos, se refiere explicitamente a
los que son de origen vegetal, es decir aquellos que provienen de los
arboles, las plantas y semillas, tanto las “cultivadas (mtadev0évta)
por la agricultura”, como las mas antiguas, que son las ‘especies
silvestres’ (tawv aytwv yévn). Todo vegetal, en tanto “participa de la
vida”, es llamado “viviente” (Ccwov), pero solo “participa’ (uetexet)

247 Debido a que el hombre pasa ‘necesariamente’ (¢ avdayknc) su vida entre fuegoy
aire, y es “disuelto y vaciado (tnkopevov kevovuevov ') por ellos”. Tim 77a.

248 Tim. 75e.

249 Tim. 77a.
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del tercer género de alma (toitov Ppuxngc eldovg), es decir aquél que
en el hombre se encuentra ubicado entre el diafragma y el
ombligo.?*

He aqui la ‘connaturalidad” (cvyyevn @uowv) entre el alma
vegetal y el género de alma ‘concupiscible’ del ser humano. Sin
embargo, ;como debemos entender esta connaturalidad? Timeo no
dice mucho acerca de este asunto. Sin embargo, podemos descartar
la idea de una identidad y marcar ciertas diferencias, puesto que el
género concupiscible del alma humana, como sefiala Timeo, aunque
“no participa en nada (péteotv to undév) de la opinidn ni del
razonamiento ni de la inteligencia”, si participa “de ‘sensaciones’
(aioOnoewc) de placer y dolor por medio de?*' los apetitos (pewx
ermBvpav)” 2?2 ;A qué apunta esto? Los apetitos no producen por si
mismos la sensacién, sino que, en todo caso, posibilitan su
participacion, cuando en realidad la sensacion pertenece a un
genero de alma distinto. Por ello, aunque Timeo no lo diga, es dificil
suponer que Platon pudiera atribuirle ‘sensacion” a los vegetales,
debido a que carecen de los 6rganos de percepcion y del género de
alma en el que ella se encuentra arraigada.

Los vegetales ciertamente poseen ‘apetito’ de luz y agua, ;pero
acaso podria admitir también Platén que ellos ‘sienten’ placer y
dolor? Cornford piensa que si, y Taylor acepta una especie de
‘sensacion’ que no es necesariamente aquella que refiere a la
percepcion. A diferencia de ellos, entendemos que, si el género
concupiscible del alma humana llega a experimentar placer y dolor,
se debe en realidad a que estd en contacto con género que
denominamos ‘irascible” (Oupog, o Ovpoeld<c), ya que no hallamos
en ningun lugar que Timeo atribuya propiamente la ‘sensacion’ al
género de alma concupiscible. En todo caso, se trata de una

250 Tim. 77b.

251 ZAMORA CALVO (2010:331) traduce peta: ‘acompanada de’. Esta traduccion pone su
acento en la sensacion, y considera a los apetitos como simples ‘acompanantes” de la
sensacion. De este modo se pierde de vista que ‘lo propio” del género concupiscible son
precisamente los apetitos, y que la ‘sensacion” es un hecho participado y no propio de
tal género. Por tal motivo, preferimos la traduccion ‘por medio de” que pone el foco en
los apetitos, por medio de los cuales se produce la participacion de la“sensacion’.

252 Tim. 77b.
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‘participacion’, que responde a la unién de los géneros del alma, de
acuerdo con su propia jerarquia.

En este sentido, parece que Timeo pretende decirnos que el
género ‘concupiscible’, completamente alejado del género inmortal
del alma, aunque puede estar sometido a éste, en ningin caso
‘participa’ de su razonamiento o inteligencia. En cambio, debido a
que se encuentra mas proximo al género ‘irascible’, aunque no posea
‘sensacion’, participa (uetéxer) de ella. Por su parte, el vegetal
carece completamente de este tipo de participacion y, si bien es
connatural al género concupiscible del alma humana, nada nos debe
hacer suponer que existe entre ellos una completa identidad,
siempre que reconozcamos la participacion del género concupiscible
en la jerarquia de los géneros del alma humana.

Una vez que los dioses han producido los alimentos que
nutrirdn al hombre, como también los medios por los cuales éste
consigue introducirlos dentro de su cuerpo, y albergarlos en su
estdbmago, se produce la digestion y a continuacion la irrigacion.
Para ello, los dioses se encargaron de cavar “canales en nuestro
mismo cuerpo, como los que hay en los jardines, para que fuera
irrigado como por el curso de un arroyo”.?>®* De esta manera Timeo
inicia la descripcion del proceso bioldgico de irrigacion sanguinea.?>*

Tras considerar que los alimentos y bebidas, que son
introducidos en la cavidad del estomago, son trasformados por la
accion del fuego en sangre, Timeo explica en qué consiste este
proceso, cuyos objetivos son los siguientes: 1) fortalecer el cuerpo,
principalmente la médula; 2) conectar, junto con la piel, la cabeza
con el resto del cuerpo; y 3) hacer “evidente a todo el cuerpo la
afeccion que producen las sensaciones”. Podemos decir entonces
que la irrigacion sanguinea no solo se encarga de nutrir y fortalecer
al cuerpo, sino que, para Timeo, se encarga también de transmitir las
sensaciones, lo que nosotros, por el contrario, le atribuimos a los
nervios. Esta concepcion de Platon fue atribuida por Aristoteles en
su Historia delos animales a Didgenes de Apolonia.?%

253 Tim. 77c.
254 Tim. 77 c-78c.
255 Historia de los animales, 111 2, 511B-512a. Para un comentario, ver LAKS (1983:57-70).
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Ahora bien, para lograr que se produzca la irrigacion, los dioses
constituyeron de esta manera el cuerpo: 1) entre la piel y la carne
abrieron dos conductos, “las dos venas dorsales,?5¢ puesto que el
cuerpo consta de dos partes, una derecha y otra izquierda”; 2) “las
colocaron a lo largo de la columna vertebral, con la médula
generadora (es decir, la médula espinal) dispuesta entre ellas”; 3)
“dividieron las venas alrededor de la cabeza, las entrelazaron y las
hicieron pasar en direcciones opuestas”; y 4) las inclinaron de
manera que se vincularan con el resto del cuerpo. Estos conductos
sirvieron como instrumento para la irrigacion, que solo puede ser
explicada, segun Timeo, a partir de una distincién previa, la cual
sostiene que:

“Los cuerpos que estan compuestos de partes mas
pequenas son impenetrables a los constituidos de partes mas
grandes, mientras que los que estan compuestos de partes
mas grandes son permeables a los constituidos de partes mas
pequenas”.2%”

A partir de esta distincion, Timeo presenta al fuego como el
encargado de disolver el alimento, y el que “es entre todas las
especies de cuerpos, el que tiene las partes mds pequenas” y, por
tanto, el que “atraviesa el agua, la tierra y el aire y todo lo que esta
compuesto de estos elementos”. Ahora bien, como la cavidad que
retiene los alimentos y bebidas, no puede retener el fuego ni el aire,
“dado que estan compuestos de partes mas pequefas”, estos dos
elementos sirven para “la irrigacion que va desde la cavidad (¢x ¢
Kot iag) hacia las venas” .28

Por otra parte, se dificulta determinar con exactitud a qué
cavidad hace referencia aqui Timeo. Para Zamora Calvo, “el término
koilia designa probablemente a toda la cavidad del tronco, que es el
lugar de la respiracion y que comprende concretamente el tubo
digestivo, donde el fuego transforma alimento y bebida en
sangre”.?>” Por el contrario, estamos seguros de que, al introducir

256 La arteria aorta y la vena cava, “segun parece, ya que la distinciéon entre vena y
arteria no se conocia aun “. ZAMORA CALVO (2010:417, nota 677).

257 Tim. 78a. Ver también 58a-b.

258 Tim. 78b.

259 Cf. (2010:417, nota 684).
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Timeo el elemento del aire como parte del proceso de irrigacion,
termina por fusionar la explicacion de este proceso con el de la
respiracion. De hecho, €l explica que el fuego constituye “todas las
partes interiores de la cesta”, es decir propiamente el estbmago que
retiene los alimentos y bebidas, en cambio los tubos digestivos y la
cavidad de los pulmones, que se encuentran involucrados en los
procesos de digestion y respiracion, estan constituidos de aire.

Entonces, el proceso de respiracion consiste en un género de
movimiento alternativo de accion y pasion, llamados inspiracion y
espiracion. Antes de explicarlo con detalle, Timeo establece el
vinculo que sostiene con la digestion y la irrigacion, el cual es
detallado en estos términos:

“Cuando la respiracion entra y sale, el fuego interior que
estd anudado a ella la sigue; este fuego, siempre oscilante a
través de la cavidad, toma al pasar los alimentos y las bebidas
que disuelve y divide en pequenas porciones, llevandolas a
traves de los conductos por los que circula y, como desde una
fuente en los canales, las vierte en las venas, y hace correr los
fluidos de las venas a través del cuerpo como un
acueducto” .20

El paso siguiente consiste en definir propiamente las causas que
constituyen al proceso de respiracion en cuanto tal. Vimos que el
elemento primordial de este proceso es el aire. Ahora bien, aqui
Timeo aprovecha para presentar su rechazo de la existencia del
vacio, y explica que “el aire expirado no se propaga en el vacio, sino
que empuja fuera de su sitio al aire vecino, y el aire empujado
siempre expulsa, a su vez, el aire vecino”.?¢!

Al rechazar el vacio y al proponer el movimiento continuo de
choque entre elementos vecinos, Timeo recurre a la necesidad para
explicar que de este modo ocurre que tanto el pecho, como el
pulmoén, “cuando exhalan el soplo, se llenan nuevamente del aire
que rodea al cuerpo, el cual entra dentro a través de la carne porosa
y es arrastrado”. En definitiva, se trata de un proceso que nunca se

260 Tim. 78e-79a.
261 Tim. 79b.
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interrumpe, sino en la exhalacion final de la muerte. Mientras tanto,
se parece “al rodar de una rueda” .22

Tanto el proceso de irrigacion como el de respiracion muestran
que todas las particulas que constituyen nuestro interior se mueven
‘obligadas’ (avayxkdCetat), es decir sujetas a la necesidad, a ‘imitar’
(upetoBat) el movimiento de traslacion del universo (tr)v Tov
TavTog opav). En otras palabras, el movimiento de las particulas
que constituyen el interior del microcosmos y que imitan a lo que
acontece en el macrocosmos, consiste en el movimiento hacia
aquello que le es “afin” (1QOg TO CLYYEVEQ).

De esta manera, Timeo explica que la alimentacion, la irrigacion
y la respiracion consisten en volver a llenar lo que se habia vaciado
en ese preciso momento. Sin embargo, esta tltima afirmacion parece
contradecir lo que dijimos anteriormente: que para Timeo el vacio
no existe. No obstante, entendemos que no hay contradiccidn, en el
sentido en que nunca llega a producirse en nuestro interior un
completo ‘vacio’. Mientras se esta produciendo el vaciamiento, de
modo inmediato y concomitante, se esta produciendo el llenado.
Ahora bien, solo “cuando sale mas de lo que entra, todo el viviente
se consume”’, en cambio “cuando sale menos, crece”.

El crecimiento de ser humano llega a su limite, “cuando la raiz
de los triangulos se afloja, porque han mantenido muchos combates
durante largo tiempo contra muchos adversarios”. Entonces, Timeo
considera que, a partir de este momento, acontece aquello que
llamamos ‘vejez’, que es cuando “el ser viviente se consume al ser
dominado en este proceso”.?¢3 Este proceso de destruccién culmina
en el momento de la muerte, que es “cuando los vinculos unidos a
los triangulos de la médula ya no resisten mas, al estar distendidos
por la fatiga, sueltan a su vez los vinculos del alma, y esta, liberada
de un modo natural, levanta el vuelo con placer”.264

De esta manera concluye la vida del ser humano. Pero Timeo
distinguira acerca de la muerte, a aquella que es dolorosa y violenta,
porque “se produce por enfermedad o heridas”, de aquella que “es

262 Tim. 79c.
263 Tim. 81c-d.
264 Tim, 81d.
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la menos penosa de las muertes, y esta acompanada de placer mas
que de dolor”, puesto que “viene después de la vejez”.2%> Esta
distincion se asienta sobre el siguiente principio: “todo lo que
sucede contra naturaleza es doloroso, pero lo que acontece
naturalmente es agradable”.26¢

A vpartir de aqui Timeo iniciard la explicacion de las
enfermedades que sobrevienen al ser humano, tanto aquellas que
afectan solamente al cuerpo o al alma, como aquellas que resultan
de una errada relacion entre ambos. Esta busqueda y explicitacion
de las causas de la enfermedad (etiologia), junto con la de los
sintomas y sus terapias, se inserta dentro de un tratamiento médico
que pretende hacer explicito no solo los males, sino y, por sobre
todo, los bienes y cuidados que deben procurarse no solo al alma,
sino también al cuerpo, y al compuesto. Por tanto, damos lugar
ahora a la antropologia de corte médico que se inserta en el discurso
verosimil de Timeo.

265 Tim. 81e.

266 Tim. 8le.: “TaAv YXQ TO HEV MAQX PUOLV AAYELVOV, TO D' 1] TEPUKEV YLIYVOUEVOV

HOV”.
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SEGUNDA PARTE

“LA ETIOLOGIAY LA TERAPEUTICA DE
ENFERMEDADES, EL BIEN, LA BELLEZA Y
LA EXCELENCIA DEL HOMBRE”.
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En la primera parte de este trabajo hemos recorrido el discurso
verosimil (elkwg Adyog/eikws povOog) del personaje Timeo sobre la
constitucion (yéveoiwc) de la la naturaleza (¢pvoic) del hombre.
Hemos abordado las causas y principios que, segun Platon,
constituyen los géneros del alma y las partes del cuerpo, su
explicacion necesaria y teleologica respecto a cémo llega a
constituirse la vida humana como un dinamismo en el que
intervienen alma y cuerpo, en una visidon del hombre en tanto
viviente (Cov), un compuesto de ambos (cuvap@OTEQOV).

Segun el orden del discurso, y con la idea de profundizar en el
conocimiento de la naturaleza humana, al final del Timeo (81e-90d)
Platén nos ofrece un desarrollo de corte médico. Los diversos
factores y problemas a los que alli se enfrenta, reflejan un didlogo
con los conocimientos médicos de la época.

Tal como sugiere Ayache,?*” podemos reconocer la conexion
entre el desarrollo médico y el discurso general del didlogo, por el
encuadre fisico que constituye al Timeo en su conjunto. En este
sentido, la medicina, que hace su aporte desde la perspectiva de un
arte ‘técnico’ que se dedica a estudiar al hombre, constituye también
uno de los saberes por los cuales tenemos otro acceso al
conocimiento del mundo del devenir.

En esta segunda parte tomamos como punto de partida el
contexto médico en el que Platon viene a desarrollar su propuesta.
Presentamos un laconico repaso historico de la medicina en la
Grecia antigua, para adentrarnos en algunas discusiones entre
meédicos y filosofos, que dieron lugar a un proceso de
autodeterminacion de parte de la medicina como un auténtico arte

(téxvm).

A continuacién nos detenemos en senalar algunas referencias
en los didlogos platdnicos que sirven de testimonio del interés de
Platon en la materia. Finalmente, abordamos la descripcion
platonica de la etiologia de las enfermedades, que distingue entre
las causas de las enfermedades del cuerpo (81e) y las del alma (86b),
como también las patologias que conciernen a las relaciones entre
alma y cuerpo (87c-ss.), para concretar con una propuesta

267 Cf. AYACHE, L. (1997:56).
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terapéutica de las enfermedades (88b-ss.), y una vision holistica del
régimen de vida mads acorde con la salud, el bien y la belleza.

Este desarrollo pretende culminar con el sefialamiento de una
auténtica excelencia humana, que se expresa mediante el célebre
principio de kalokagathia. Resulta que en el Timeo la etiologia y la
terapéutica de enfermedades, como la propuesta de un régimen de
vida para que el hombre alcance el bien y la belleza, es decir su
propia excelencia, se fundan en la nocion de ‘symmetria’
(ovppetpla), que pretendemos subrayar, y en una valoracion
positiva del cuerpo y sus cuidados, algo que los defensores del
‘dualismo’ en Platén, muchas veces se muestran reacios en admitir.
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4. Capitulo Cuarto: La etiologia de las

enfermedades

4.1 El Timeo en el contexto de la medicina griega

Cuando Platén escribe el Timeo entre los anos 358-356 a.C,, la
medicina contaba con algo mas de un siglo de haber llegado a
constituirse en una auténtica ‘téxvn’ (‘arte’, ‘disciplina técnica’,
‘ciencia’). Este alcance reciente, atin en vias de consolidacién, es el
resultado de un proceso de ‘autodeterminacién’ que se remonta al
siglo VI, alcanza su apice en el siglo V, y tiene alcances decisivos
para las grandes especulaciones filosoficas del siglo IV a. C.

Desde la antigliedad se atribuia el alcance de esta conciencia,
junto con la valoracion del propio quehacer de la medicina, al gran
meédico ‘asclepiada’, 2¢ Hipdcrates de Cos. 2¢° ‘El padre de la
medicina’ y fundador de la escuela médica de Cos fue revestido por
innumerables relatos como un personaje quasi mitico, escritor de
grandes tratados, al que se le atribuian mds de cien escritos, de los
que conservamos alrededor de sesenta. En su mayoria se trata de
una literatura pseudo-epigrafica, y que conocemos con el nombre de
Corpus Hippocraticum, un testimonio directo sobre los origenes en
Grecia de la medicina como un ‘arte’ y su contraste con lo profano,
el mito y la filosofia.

No podemos avanzar si desde el inicio no queda planteada la
cuestion por el sentido en que se dice que a partir del siglo V a. C. la
medicina llega a ser una auténtica ‘téxvn)’. Preferentemente nosotros

268 En Homero, Asclepio aparece como un médico (cf. II. IV 194) discipulo de Quirin
(Cf. II. IV 219) y su deificacion ya es atestiguada por Hesiodo quien lo convierte en hijo
de Apolo. Los médicos no tardaron en considerarse a si mismos sus descendientes, y
en hacerse llamar ‘asclepiadas’, creyendo que él fuese el padre de la medicina. Sin
embargo, un hecho es curioso: “El culto a Asclepio, atestiguado en Epidauro hacia el
500 a. C,, se introdujo en Atenas hacia el 420 a. C. y en Cos a mediados del s. IV. Es
decir que en Cos no existia ni el templo ni el culto en tiempos de Hipdcrates, cuando la
escuela de medicina era ya famosa”, segun sefiala CARLOS GARCIA GUAL (2007:25).

269 Platon en el Protigoras 311b da testimonio de ello. Aqui Socrates dialoga con el joven
Hipodcrates, y deja constancia de la figura y renombre de “Hipdcrates, el de Cos, de los
Asclepiadas”, como médico ejemplar, quien conoce mejor que nadie su propio arte, y
ademas logra transmitirlo.
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traducimos este término por ‘arte’, y en ocasiones por ‘disciplina
técnica’. Sin embargo, reconocemos que hay una dificultad: la
semantica de la téxvn antigua no es equivalente a la del arte
contempordneo. Por otra parte, evitamos la traduccion de ‘téxvn’
por ‘ciencia’, pues reservamos €sta para ‘émiotnun’, que por cierto
nunca aparece citada por los hipocraticos para referirse a la
medicina. También es cierto que estos escritos en su mayoria son
anteriores o contempordneos a Platén y Aristoteles, lo que bien
puede hacer valer un manejo menos estricto de los términos, tal
como se observa entre los intérpretes y traductores de los escritos
hipocraticos.

En todo caso se trata de la dificultad a la que se enfrenta el
historiador o intérprete de la filosofia antigua, por la evidente
distancia que media entre su propia cosmovision y la de los autores
cuyos textos son objeto de interpretacion, de modo que las nociones
y conceptos que definen a cada horizonte intelectual no siempre
concuerdan entre si con exactitud, sobre todo cuando se trata de
autores previos o contemporaneos a los usualmente ‘mediadores’
Platon y Aristoteles.

Es por ello que si se intenta dilucidar el sentido de “teéxvn”
para los griegos del siglo V a. C, se impone a la investigacién un
nuevo “distanciamiento”, esta vez respecto a lo que ‘nosotros’
(“herederos” de la modernidad, pero en este caso también de Platon
y Aristoteles) entendemos por “arte” o “ciencia’, o incluso
“filosofia”. Nada de esto concuerda siempre y con exactitud con
aquello que los antiguos médicos entendian por estos términos. Aun
asi, nada de esto imposibilita nuestro acceso al sentido que fue
adquiriendo la “téxvn” médica para los propios médicos.

La pregunta fundamental que nos servird de guia ha sido
formulada por el gran historiador espafiol de la medicina Pedro
Lain Entralgo en los siguientes términos (1978:45):

“Puesto que en los siglos anteriores al VI a.C. no existio
entre los antiguos griegos un saber médico al que con
suficiente rigor pueda llamarse «técnico», ;qué hubo en la
vida de esos hombres para que fuese Grecia y no otro pais
cualquiera el pueblo que definitivamente hizo del oficio de
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sanar una profesion racional, cientifica, y acunod para el saber
de los médicos la expresion tékhne iatriké, esto es, ars medica o
«arte de curar»? ;Qué hubo entre los griegos para que la
medicina sea un arte?”.270

La pregunta es ineludible. Pero, ;es acaso también susceptible
de hallar respuesta? Para Lain Entralgo hubo entre los griegos
‘cuatro rasgos decisivos’ que posibilitaron y favorecieron esta
determinacion: a) la curiosidad y la agudeza de vision; b) el gusto
por la expresion verbal de lo observado; c) una concepcion
naturalista de la divinidad; y d) una actitud ‘liberada” ante los dioses
y el culto. Veremos a continuacion el grado decisivo que estos
criterios ocupan en la fundacion de la medicina como un ‘arte’. En
efecto, los médicos, fieles a su espiritu observador (a), llegaron a
tomar ‘conciencia’, con todo lo que ello implica, del nivel superior al
que habia llegado su arte, y lo pusieron por escrito (b).

Tenemos acceso al conocimiento de esta ‘conciencia’ gracias a
ese ‘gusto por la expresion verbal, vale afadir: ‘escrita’, que
desarrollaron los médicos griegos antiguos, y que en parte
conservamos en los textos que componen el Corpus Hippocraticum.
Ellos abordan multiples y diversos temas, especialmente los
sintomas y causas de las enfermedades, la dieta, el régimen de vida
segun los lugares, las estaciones del ano, y la constitucion e historial
del paciente. Pero hubo ademas entre ellos quienes trataron
directamente la cuestion de la definicion y los alcances de la
medicina en tanto ‘arte” a partir de la observacion del propio oficio,
su objeto de estudio y la cuestién del método. Todo esto hace que
contemos con el testimonio mas directo, fruto de la autoconciencia y
de la autodeterminaciéon del ‘arte’ médico. Los principales
testimonios en la materia estan registrados en Sobre el arte (DA),
Sobre la medicina antiqua (VM), Sobre la naturaleza del hombre, Lugares
en el hombre, Sobre la enfermedad sagrada 'y Sobre el régimen.

De una u otra manera todos estos textos aportan a la definicion
de la medicina y de sus alcances en tanto ‘arte’, pero es sin duda el

270 LAIN ENTRALGO, P. (1978:45).
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tratado Sobre la medicina antigua?”' el que sobresale en toda la
discusion, el cual arremete mas que ningtin otro contra la filosofia, y
que ha sido tomado por Littré como aquél al cual apunta Platén en
el Fedro, cuando Socrates menciona a “Hipdcrates”. Nos
detendremos a continuacion en cada una de estas cuestiones, pero
antes es necesario que revisemos el contexto en el que llega a
acontecer este debate. En efecto, para que la medicina pudiera
alcanzar en el siglo V el nivel de un arte profesional, antes fue
necesario que ella existiera, aunque carente de todo esto, como un
‘oficio’, bien podria decirse: ‘pre-técnico’.

Pese a los escasos testimonios directos con que contamos acerca
de la medicina griega en sus albores antes de llegar a constituirse en
un verdadero ‘arte’, sin embargo hallamos un amplio nimero de
referencias en Homero, lo que nos permite hablar, tal como lo
aborda y desarrolla Lain Entralgo, incluso de una medicina homérica,
en tanto testimonio directo de la actividad de los médicos de los
siglos IX y VIII a. C como es el caso de Macaon o Polidaro,
mencionados en la Iliada.

A diferencia de lo que ocurrira con el ‘arte médico’ a partir del
siglo VI a. C, la medicina homérica no considera aun al cuerpo
humano como una ‘totalidad organica’, sino como un ‘conjunto de
miembros’ (ta péAea: los miembros). En ninguna de las dos
epopeyas homéricas aparece el término cwpa con el sentido propio
de un cuerpo unico y organico. No obstante, el vocabulario
anatomico es amplio y admirable, en gran parte debido a la
descripcion detallada de las heridas de guerra, y el vocabulario
fisioldgico, aunque es escaso, no falta.

Respecto a la vision que los médicos tenian de las
enfermedades y su origen, existian dos modos de explicacién: por
un lado, estdn las que se producen por ‘la consecuencia natural e
inmediata del agente causal’ y, por otro lado, aquellas que se
originan por una ‘intervencion divina’ o un ‘daimon maligno’. Hay
una vision mitica del fendmeno, lo mismo que atin no permite que
la medicina homérica llegue a constituirse en verdadera ‘téxvn’.

271 E] titulo de este tratado hipocratico en griego es Ilepi dpxaing intpiknc. En adelante
utilizaremos la abreviatura VM que corresponde a la designacion latina De vetere
medicina.
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Las practicas terapéuticas que los médicos aconsejan y
administran a los enfermos no distan de ser verdaderos rituales: la
katirsis o bano lustral y el ensalmo, como la epodé, el canto o
encantamiento. Tengamos en cuenta que el término ‘@douakov’
aparece aun con el sentido de ‘bebedizo’ o “hechizo’, y es empleado
en relacion con ‘hechiceras’ como Agamede, Polidamna, Helena y
Circe, y aunque se nos dice que Egipto es “tierra de farmacos’, su
desvinculacion del mito no acontece sino hasta que, como dijimos, la
medicina se autoproclame en el ‘arte de curar’.

Esto es en gran parte lo que sabemos de la medicina homérica en
tanto medicina pre-técnica. Ahora debemos sumar a esto el
testimonio de los hipocraticos, quienes en algunos casos muestran
ser no solo conscientes de que su arte ha alcanzado un grado de
‘tecnicidad’ superior respecto al de sus antepasados, sino que se
trata en todo caso del mismo “arte’, muy antiguo por cierto, pero que
recién ahora pretende haber alcanzado su completa autonomia y
determinacion.

Sobre el arte?”? y Sobre la medicina antigua son los principales
referentes del Corpus en esta linea. Martha Nussbaum observa que
en ambas obras se da algo “que no se encuentra en los textos
literarios y filoséficos de la época: una argumentacion sistematica
con la que se intenta demostrar que una actividad humana, en este
caso la medicina, merece realmente el titulo de 7éxvr. Criterios que
permanecen implicitos en otros lugares se formulan aqui
explicitamente”.?73

El autor de Sobre el arte confiesa que es un médico que escribe
este discurso, ‘equipado por el arte que defiende, y muy capacitado
por la sabiduria en la que se educa’,?”* y que ‘se opone a los que se
dirigen de este modo hacia la medicina’:?”> los que la difaman
porque tienen ‘el arte de difamar las artes’, algo asi como ‘un saber

272 Bl titulo del tratado en griego es ITepi téxvnc. La abreviatura DA corresponde al
titulo en latin De arte.

273 Cf. NUSSBAUM, M. (1995:143)

274 DA. 1.3: "e0mogéwv d¢ dwx v téxvnv 1 BonOel, duvdpevog de dx coPmv 1)
menatdevTal”.

275 Ibidem: "6 0& magewv AOYOC TOLOL &G INTOKNV ODTWS EMLTTOQEVOUEVOLOV
evavtwoetoal”.
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personal’, ‘falto de toda preparacion artistica’, nada mas opuesto al
arte y a la medicina como tal.

Pero, ;por qué alguien carente de todo arte estaria dispuesto a
‘difamar’ la medicina? Lo que al principio de la obra se muestra
sutilmente, mas adelante serd revelado con todas las letras por el
autor. El sefiala que se intenta desprestigiar la medicina porque no
siempre el médico puede y consigue curar todos los casos de
enfermedades que se le presentan. En resumen, cierta falta de
‘omnipotencia’ de parte de la medicina para curar todas las
enfermedades es lo que ha conducido a los enemigos del arte
medico a pretender ‘desprestigiarlo’. No obstante, y frente a esto, el
autor de ‘Sobre el arte’ arremete diciendo:

“Para mi descubrir algo de lo no descubierto, cualquier
cosa que resulte de mayor provecho descubierta que
ignorada, me parece que es afdn y tarea propios de la
inteligencia y, de igual modo, llevar a su término lo que
estaba a medias”.?’

Como djjimos, la medicina existe incluso antes de que llegara a
constituirse en ‘arte’. Fue “descubierta” antiguamente, y aunque atin
estaba lejos de lograr su perfeccion (eso que sus adversarios y
difamadores le recriminan), sin embargo, sus avances, como los de
cualquier otro arte, son utilizados por nuestro autor, tal como
veremos a continuacion, para hablar no solo del valor de lo que ha
sido “descubierto” hasta entonces, sino incluso de un auténtico
‘progreso’ de parte de ella, lo que demuestra que en verdad existe, y
que ha existido desde tiempos antiguos, solo que ha necesitado del
paso del tiempo para llegar a autodefinirse como tal. Ademas, que
‘la medicina es un arte real’ lo demuestra, segin nuestro autor, un
argumento, que nosotros podriamos decir tiene grandes resonancias
eléaticas, y que hizo pensar a Taylor que este texto pertenecia
efectivamente a dicha escuela.

El argumento de este autor sostiene que: (a) “es absurdo pensar
que las cosas que son no existan”; pues (b) “de las cosas que no

276 DA. 1.2: Epot 0¢ t0 pév T twv w) evonuévav éfevplokety, 6  kal evEeDEv
KQE00OO0V 1) dveeVeTOV, OLVETLOG DoKeL EMOVUNUA Te Kal £€QYyov elval, Kal TO T«
Nuleoya ¢ téAog éEepyalecOat woavTog.
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existen, jquién podria observar su entidad y enunciar como son?;
dado que (c) “siempre se ven y se conocen las cosas que son”; y que
(d) “lo que no existe ni se ve ni se conoce”; por tanto, “no hay en
absoluto ningtin arte (que se vea y se conozca) que no sea real” >”
Por el contrario: “se conocen los objetos de las artes ahora
constituidas, y no hay ninguna que no sea vea establecida por un
modelo real”.

Finalmente, para el autor del DA los ‘nombres” que reciben las
‘artes’” son ‘convenciones’ que se atribuyen a objetos que son
naturales, “pues seria absurdo, e imposible, considerar que los
objetos surgieron de los nombres”. En efecto, el nombre de este
‘arte’, es decir ‘la medicina’, dado que es un producto de la
convencion, bien podria haber sido otro distinto, sin embargo su
‘descubrimiento’ como algo real se funda en su propio objeto, que es
siempre el mismo, tan real, como natural (simpliciter: la cura de
enfermedades, siempre que sea posible). Esto garantiza que la
medicina sea considerada un arte real, pues esta sujeta a lo que
acontece de modo natural. Llegado a este punto de esclarecimiento,
nuestro autor nos ofrece una definicion sobre el arte de la medicina
que se funda en su propio objeto:

“En primer término voy a definir lo que considero que es
la medicina: ‘apartar por completo los padecimientos de los
que estan enfermos y mitigar los rigores de las enfermedades,
y el no tratar a los ya dominados por las enfermedades,
conscientes de que en tales casos, no tiene poder la
medicina”.?”8

Veamos ahora qué dice, por su parte, el autor de La medicina
antigua (VM), quizas el mas interesante y polémico en el debate. El
pretende hacer una apologia de la medicina en tanto arte, para lo
cual se sirve en primer término de la evidencia de que, por la
medicina, hemos descubierto cosas que, aunque desconocidas hasta
ese momento, son completamente reales, y sirven de provecho para
la vida:

277 Cf. DA, 2.1.
278 DA, 3.
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“En cuanto a su origen, ni la medicina habria sido
descubierta ni siquiera hubiera sido objeto de investigacion
(pues no habria habido necesidad de ella), si a los enfermos
les hubieran convenido en sus dietas y alimentacion las
mismas cosas que comen y beben los sanos, o las que éstos
tienen en su régimen de vida, y si no hubiera habido otras
mejores. De hecho, fue la necesidad la que llevo a los
hombres a buscar y descubrir la medicina”.?”

La medicina fue algo descubierto por causas naturales, y desde
su origen ha sido de provecho para los hombres. La idea de
prosperidad o progreso asociada al arte es algo frecuente en la
Grecia antigua seguin sabemos por diversas fuentes literarias.?*° Por
lo que leemos en VM este progreso no solo esta asociado a los bienes
extrinsecos que el arte consigue con el tiempo, sino ademds a un
progreso interno dentro del devenir del oficio mismo.

El autor de VM brinda testimonio acerca de los avances de la
medicina en si misma, y como, de hecho, hubo de estar sujeta a una
transicion, desde que fuera descubierta en asociacion con la dieta del
hombre en tiempos antiguos, puesto que “se descubrié con vistas a
la salud, para salvaguarda y nutriciéon del hombre, en sustitucion de
aquella dieta de la que se seguian padecimientos, enfermedades y
muertes”, hasta llegar a constituirse en la “medicina reconocida
como tal, la que ha sido descubierta para los enfermos, la que tiene
un nombre y profesionales”.?8!

Volvemos al punto de partida. Para llegar a esta instancia en la
que se consagraron como auténticos ‘profesionales” de su arte, los
meédicos debieron desprenderse del mito, algo que, segun
anunciamos, daria origen a una ‘nueva’ medicina, lejos de la que
hemos descripto como ‘homérica’, y que en gran parte responde a
los rasgos caracteristicos de estos hombres del siglo V y IV, y que
han sido sefialados por Lain Entralgo: c) una concepcion naturalista
de la divinidad y d) una actitud ‘liberada’” ante los dioses y el culto.

279 VM, 3.
280 Platon, Protdgoras.
281 VM, 3-5.
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La medicina fue descubierta como un verdadero arte, una vez
que hubo superado el mito y que los médicos se enfrentaron a las
enfermedades con una visioén ‘naturalista’ sobre ellas, entendiendo
que las causas por las que se originan y las terapias con las que se
las enfrenta no requieren de ninguna intervencion divina, como
tampoco se dan por ‘suerte” o ‘azar’ (Toxn).

El proceso de autodeterminacion de la medicina como arte
condujo a que los médicos trataran su propio ‘arte’ (téxvn) como
una antitesis de la ‘suerte’ o el ‘azar’ (tuxn). El autor de VM en su
intento por demostrar que la medicina se constituye en un
verdadero ‘arte” presenta una argumentacion que concluye en esta
oposicién entre ‘arte’ y “azar’. El declara que, podemos distinguir los
meédicos buenos de los malos, dado que existe en verdad un arte
meédico, pues si éste no hubiese investigado ni descubierto nada,
todos los médicos serian igualmente inexpertos y todo lo relativo a
la enfermedad estaria regido por la ‘suerte’ o el ‘azar’ (tvxn).2%
Frente al azar (t0xn), lo que asegura el dominio del arte (téxvn) es
el tipo de descubrimientos que se alcanza por el razonamiento

(AoyLopog).

De igual manera, el autor de DA senala esa misma antitesis
entre ‘arte’ y ‘azar’ en su intento por defender el arte de aquellos
que la difaman atribuyendo sus “descubrimientos” al azar. A estas
‘difamaciones’ €l responde diciendo que:

“Yo no voy a privar, yo no, a la suerte de ninguna
influencia, pero creo que en aquellas enfermedades que son
mal tratadas las mas de las veces se presenta la mala suerte,
mientras que las bien tratadas consiguen buena suerte”?%.

Para el autor del DA la tension que se da entre 7éxvny toxn, en
definitiva, habla de los resultados que se dan en la medicina. La
verificacion de los aciertos y errores en los tratamientos es sefial,
para el autor, de que estamos frente a un verdadero ‘arte’ (téxvn):
pues alli donde existen lo correcto y lo incorrecto ya no puede haber
obra del azar (toxn).

282 VM, 1.
283 DA, 4.
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Toda esta argumentacion a favor del arte médico como
verdadero ‘arte’, condujo al autor del DA a tratar aquello que €l
considera como el fundamento de la 7éxvn. En un terreno ajeno al
de las especulaciones propiamente filosoficas, ya en el tratado del
DA aparece la nocion de ‘causa’ (aitia) para indicar aquello que en
definitiva constituye el objeto propio del ‘arte’. Ademas, la nocion
de causa aparece aqui no solo con el pretexto de argumentar a favor
de la medicina en cuanto arte, sino también, y una vez mas, como
claro reproche hacia quienes consideran que la medicina esta
sometida al azar:

“Porque todo lo que acontece puede mostrarse que
sucede ‘por algo’ (0 Tu), y en este por algo’ (¢v T Ok L) se
ve claro que lo espontaneo () no tiene ninguna realidad, sino
que es sOlo un nombre. Y la medicina, tanto en esos
resultados “por algo’ como en los actos de prevision, se ve y
se ha de ver siempre que tiene una realidad”.?5

Por otro lado, existe ademas una tension en los albores de la
medicina y que corresponde a la discusion acerca de la exactitud o
precision (axoiPewx) con la que actiia este tipo de arte. El autor de la
VM trata acerca de esto en los capitulos IX al XII. En el capitulo IX, al
abordar la cuestion de la alimentacidon, el autor senala la
complejidad del asunto aduciendo nuevamente aquello que hemos
sefalado como un error de peticion: pretender que el numero de
supuestos se reduzca al minimo.

En efecto, el autor sefiala que, si nos guiamos en la alimentacion
pensando en que todo lo fuerte perjudica y todo lo ligero beneficia y
nutre al enfermo y al sano, el asunto seria realmente sencillo; pero
resulta que no es asi, pues muchos males proceden tanto del exceso
de alimentacion como de ayuno. “Por ello —€l advierte- es mucho
mas complejo y requiere mayor precision, pues hay que apuntar a
una cierta medida”.?85 Pero la tinica medida que tiene el médico es la
percepcion sensible del cuerpo, que por cierto varia segun cada
cuerpo, y nunca podra definirse con plena exactitud.

284 DA, 6.
285 VM, 9.
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Pese a la falta de una exactitud absoluta, el médico asegura que
la medicina alcanza cierta precision, y piensa que no se debe
rechazar la medicina como inexistente o que no ha investigado
correctamente por no ser exacta en todas sus modalidades. El
remata su defensa sefialando:

“Mas bien creo que, por muy cerca que pudo llegar de la
verdad partiendo de la ignorancia, son dignos de admiraciéon
sus descubrimientos, alcanzados mediante el razonamiento,
por el camino correcto y no por el azar”?s°.

En un contexto donde la medicina pretende cobrar mayor
autonomia, a partir de una mayor definicion de sus propias
exactitudes, es natural que aparezca el caso de quien, como médico,
no se contenta con un postulado de la salud, como podria ser el
simple equilibrio entre opuestos. El intento por alcanzar la mayor
exactitud, que nunca llega a ser definitiva, implica, para el autor de
VM, romper con las especulaciones filosoficas que, segun €l mismo,
simplifican todo el asunto. Este choque entre médicos y filosofos
aparece en otros textos, pero el autor de VM, como bien sefiala
Gomperz, “es quien abre el combate en toda la linea”.?8” De hecho, si
bien hay varios intentos de proclamar cudl es el dominio propio de
la medicina en los tratados hipocraticos, el capitulo XX de la VM es
famoso por dar testimonio de un verdadero campo de batallas.

Las tensiones entre filosofia?®® y medicina alcanzan un punto en
el que el autor juzga un exceso de especulacion de parte de aquellos
que han escrito “Sobre la naturaleza”, es decir los primeros filosofos
naturalistas, y menciona incluso a Empédocles. A las especulaciones
filosoficas de la época, el autor de VM “opone la investigacion
meédica como unica fuente legitima de conocimiento de la naturaleza
del hombre” 28 diciendo:

“El discurso de esa gente va en el sentido de la filosofia,
como Empédocles u otros autores sobre la naturaleza
escribieron, remontando hasta el origen, sobre lo que es el

286 VM, 12.

287 (2000:332).

288 En este pasaje de la VM se encuentra la primera aparicion que se conoce del término
sustantivado “filosofia”(en dialecto jonico: ‘@A ocoir).

289 LAKS, A. (2010:15).
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hombre, cdmo, antes que nada, nace, a partir de qué tomo
consistencia. Pero yo considero que todo lo que ha sido
escrito sobre la naturaleza por tal sabio o tal médico tiene
menos relacion con el arte de la medicina que con el arte de la
pintura, y estimo que, para tener cierto conocimiento preciso
sobre la naturaleza, no existe otra fuente que la medicina [...].
Yo digo que este estudio conoce con exactitud lo que es el
hombre, las causas de su formacion y todo el resto” .2

Este conocido pasaje fue senalado por Littré>! para demostrar
que el “Hipdcrates” al cual menciona Platon en el Fedro 270c es el
autor de la VM. Sin embargo, esta identificacion no ha sido aceptada
por la generalidad de los intérpretes. En efecto, cuando Fedro dice a
Sdcrates que, siguiendo a “Hipdcrates el Asclepiada”, no es posible
comprender la naturaleza del cuerpo sin haber comprendido la
naturaleza del ‘todo’, ;qué estd entendiendo Platén por el ‘todo? Los
intérpretes no llegan a un acuerdo sobre esto. Jouanna senala los
posibles resultados:

“:Se trataba de conocer el universo, como supone la
mayoria, o de conocer el conjunto formado por el objeto en
cuestion, como cree una minoria? Dependiendo de la
interpretacion adoptada, uno se inclina hacia una vision de la
medicina como filoséfica (Régimen) o meteoroldgica (Los aires,
lns aguas, los lugares) en la naturaleza, o hacia una vision de la
medicina que descansa sobre un conocimiento del cuerpo en
la totalidad de sus elementos constitutivos o de sus tipos de
constitucion (Naturaleza del hombre o La medicina antigua).
Después de que todo esta dicho y hecho, el tratamiento de
Platon no aporta una luz clara sobre la identificacion de los
escritos auténticos. La tiica conclusion que surge con certeza
es que el método de Hipdcrates ya era lo suficientemente
famoso durante su vida como para que uno de los
interlocutores de Sdcrates pudiera referirse a él como algo
bien conocido”.29?

290 Trad. de LAKS, A. (2010:15).
291 Philologus (nueva serie), XXIV, 1911, p. 213 ss.

292 JOUANNA, J., (1999:59).
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Por otra parte, la referencia a Empédocles en el pasaje de VM
sirve a modo post quem para precisar la fecha de composicion de la
obra (alrededor de 440-420 a.C.), mas de medio siglo antes de que
Platén escribiese el Timeo. En el pasaje citado, el autor asemeja el
arte de sus oponentes, es decir el que “va en el sentido de la
filosofia”, como el caso de aquellos que han escrito “Sobre la
naturaleza”, con el de la ‘pintura’ (Yoa@ucn)). Puede que se traduzca
el término “yoa@ukr)’ por ‘escritura’ o incluso ‘literatura’, pero en la
época ya se empleaba comunmente como ‘pintura’, y si bien hay
quienes han leido aqui una alusion a Empédocles, cuando éste
compara a Afrodita, en la formacion de todos los seres a partir de las
cuatro raices, con los pintores (yoagéec) que parten de una paleta
de colores (B-23, DK/ D60, LM), nos parece que el término “pintura’
plasma el intento del autor en marcar con desdén el caracter
excesivamente especulativo de sus oponentes.

Hay que mencionar también que, curiosamente, entre aquellos
que se dedicaron a tratar “sobre la naturaleza” se encuentra un gran
numero de sabios que fueron también médicos. Baste con mencionar
los casos de Zendn, Anaxdgoras, Arquelao, Alcmedn, Hipdn,
Diogenes de Apolonia, Prodico o Gorgias. En esta linea puede que la
tension se haya incrementado puesto que el autor de la VM se
enfrenta a quienes, pese al error de querer decir algo excesivo acerca
de la naturaleza del hombre, también comparten un cierto vinculo
con la ciencia médica. No puede pasar desapercibido el hecho que el
mismo nombre de “Hipdcrates” esté vinculado al de filésofos como
Pitagoras y Democrito, incluso al del mismo Empédocles, a quien en
la obra se toma como modelo representativo de aquel “espiritu”.

Por su parte, el autor de la VM considera que falta mucho para
que una investigacion llegue a dar cuenta con exactitud (&xQtBéwc)
de lo que es el hombre, por qué causas llega a existir y lo que se
sigue de ello. El considera mas adelante que las cosas que un médico
debe saber sobre la naturaleza y esforzarse en aprender, si quiere
actuar correctamente, son: qué es el hombre en relacion con lo que
come y bebe, qué es en relacion con sus demds hdbitos y qué le
puede pasar a cada individuo a partir de cada cosa concreta.

Claramente se observa aqui un intento por denunciar todo tipo
de especulacion generalizadora o wuniversal, y de promover
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solamente una vision empirica respecto a la naturaleza. Conforme a
ello, su principal critica se dirige a quienes, segiin €l, intentan
explicar las causas de las enfermedades a través de un ‘postulado’ o
‘suposicion” (VOO eoLC):

“Los que han pretendido hablar o escribir de medicina
basando su explicacion en postulados como “lo caliente y lo
frio”, “lo hiimedo y lo seco” o cualquier otro, cometen errores
de bulto en muchas de sus afirmaciones por querer reducir al
minimo la causa de las enfermedades y de la muerte del
hombre, atribuyendo a todas el mismo origen, en base a uno

o dos postulados”.?%?

Como vemos, el autor de la VM ostenta ser el auténtico
poseedor del ‘arte’ médico, cuya ‘cientificidad” rechaza el uso
indebido de postulados que, segiin él, serian algo artificial y de
cierta arbitrariedad de parte de quien lo sustenta, debido al
reduccionismo de las posibles causas. El uso indebido de 0mt60eoig
carece de sentido en la medicina en cuanto ésta tiene el proposito de
encargarse lo mas “empiricamente” posible de las patologias, que
son multiples y diversas, evitando asi excesivas generalizaciones.

Para ejemplificar esto, €l anade a continuacion que, en
medicina, no tiene valor decir simplemente cosas como que el queso
es un alimento nocivo porque perjudica a quien se satura con él,
sino que hay que decir qué tipo de mal, por qué motivo especifico, y
a qué elemento del organismo no le conviene.?%*

Finalmente, tras rechazar las explicaciones de las enfermedades
a partir del exceso o defecto de ‘lo caliente” o ‘lo frio’, el autor de VM

23 VM, 1.

294 Cf. VM, 20. Este ejemplo es el mismo que utiliza Platon en las Leyes I 638¢, cuando
dice: “Todos los que consideran tedricamente alguna institucion y se proponen
criticarla o alabarla ni bien ha sido mencionada, no merecen actuar adecuadamente,
sino hacer lo mismo que el que, cuando alguien dice que comer quesos es bueno, lo
critica sin mas, sin enterarse ni de su efecto ni de su consumo -de qué manera, quiénes,
junto con qué, estando en qué estado y en qué situacion lo pueden consumir-". Esta
coincidencia es util para que, una vez mads, consideremos que Platén estaba
familiarizado con el tratado hipocratico de VM, y que ademas habria tomado su
directiva epistémica de considerar de modo empirico los distintos aspectos que
definen una determinada opcion tedrica o practica.
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explica y distingue las causas por las que, segin €l, se producen las
enfermedades:

“En mi opinion, hay que saber también qué
enfermedades son causadas por los principios activos y
cudles por las estructuras internas. Por principio activo
entiendo el grado maximo de intensidad y fuerza de cada
uno de los humores; por estructura, los drganos internos del
hombre” 2%

Para el autor de VM el cuerpo contiene ciertos ‘humores’
(xvpol) que “tienen poderes o propiedades. La salud es la mezcla
armoniosa o el balance de estas substancias, y no de los poderes” 2%
Este hallazgo no es exclusivo de este tratado, sino quizas el modo en
que se presenta como un modelo opuesto al de aquellos que €l ataca.
En el tratado hipocratico La naturaleza humana, atribuido por
Aristoteles a Polibio, encontramos senalados cuatro humores: la
sangre, la flema, la bilis amarilla, y la bilis negra. Esta doctrina es
tomada y desarrollada por Platon en el Timeo (82e-86a), segun
veremos en el siguiente capitulo.

Por otra parte, debemos considerar que, junto a aquellos que
han escrito “sobre la naturaleza” y que van en la linea de 1la filosofia,
existe un tratado hipocratico, conocido con el nombre de Sobre el
régimen (Vict.)?” que bien puede sumarse al blanco de las criticas de
VM, puesto que pretende “discernir la naturaleza del hombre en

25 VM, 22.

2% CORNFORD, F. (2001:333)

297 El titulo original es Ilepi 6iaitnc. Utilizamos la abreviatura Vict. de la traduccion
latina De Victu. Sobre la fecha de composicion, la tradicion siguid la datacion hecha por
WERNER JAEGER en 1938, que lo ubica en el siglo IV. Por su parte JOLY sostiene que
pertenece a finales del siglo V. La cuestion sigue abierta. Sin embargo, JOUANNA
defiene que resulta improbable que fuese escrito después del Timeo. Cf. JOUANNA
(2012:214). Para una comparacion entre Vict. y el Timeo, ver: A. Olerud, L'idée de
microcosmos et de macrocosmos dans le Timée de Platon (Uppsala, 1951), pp. 64—66. Este
autor muestra los puntos de coincidencia entre ambos textos. Un aspecto sobresaliente
consiste en el tratamiento acerca de las revoluciones o rotaciones del alma (YPvxng
meplodog): ambos tratados coinciden en esta doctrina, no obstante difieren en el
numero de revoluciones: mientras que para Platon las revoluciones del alma son dos
(la de lo Mismo y la de lo Otro), en cambio, para el autor de Vict. son tres. Sin embargo,
esto no es suficiente para concluir sobre un posible influjo de Vict. en el Timeo, puesto
que ambos pueden haber tenido una fuente en comun, posiblemente de origen
pitagorico.
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general;, conocer de qué partes estd compuesto desde su origen y
distinguir de qué elementos esta dominado”?°%. Ademas, considera
que “los seres vivos, tanto el hombre como todos los demas, estan
constituidos por dos elementos, diferentes en cuanto a su propiedad
esencial, pero complementarios en su funcionamiento: fuego y
agua”.2?

Con esto, pretendemos hacer explicito que el debate no es
exclusivo entre médicos y filosofos, sino que, por el contrario, la
oposicion de modelos explicativos se da incluso entre los textos que
componen el Corpus hippocraticum. Mas aan, Vict. es un claro
ejemplo de que la filosofia y la medicina, en realidad, “presentan
numerosos puntos de contacto a lo largo de la antigiiedad”, y que
no siempre existe “una firme linea de demarcacion” entre ambas3%°
En efecto, Vict, como senala Jouanna, pertenece a un grupo
‘filoséfico” de escritos hipocraticos, “que establecen una conexion
entre la naturaleza del hombre y la naturaleza del universo, entre
antropologia y cosmologia”. ' Este modo de considerar la
naturaleza del hombre es el que mds se aproxima, segin hemos
visto, al de Platon en el Timeo.

De hecho, tanto Jouanna, como Joly, el mas reciente editor de
Vict., consideran que en este tratado hipocratico estd presente la
“mas clara y precisa formula que articula la doctrina de
macrocosmos-microcosmos”,?'? y que nosotros insistimos que esta
presente también en el Timeo. Por su parte, el autor de Vict
desarrolla algunos aspectos que todo médico debiera considerar a la
luz de la cosmologia: es decir, ademas de la naturaleza de los
individuos y las edades de los cuerpos, el médico debe tener en
cuenta la adecuacion de las estaciones del afio, las variaciones de las
localidades, la constitucion del ano.

La proximidad entre el Timeo y este tratado hipocratico senala
el sentido en que Platon decide abordar dentro de su propia

298 Vict., 2.

299 Vict., 3.

300 Cf. LAKS, A. y MOST, G., (2016:1166).

301 JOUANNA, J., (2012:195)

302 R. JoLy (with S. Byl), Hippocrate. Du régime, in Corpus medicorum graecorum (CMG), |
2, 4, (Berlin, 1984), p. 241 (2nd ed. revised and corrected by S. BYL, 2003). Texto citado
por JOUANNS, J. (2012:195)
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cosmologia un desarrollo de corte médico. La consideracion, dentro
de un estudio fisico, de la naturaleza del hombre como ser viviente y
compuesto de alma y cuerpo, justifica el abordaje de una modelo de
explicacion meédica que considera a su propio arte como el
encargado de proveer la salud al hombre mediante la observacion
de los elementos cosmicos que actian y repercuten en €l. Platon
muestra en sus diversos dialogos un interés significativo por la
medicina, a la que suele recurrir como ejemplo de un verdadero
arte.303

Este modo de concebir a la medicina coincide con el de Platon,
no solo en el Timeo, sino también a lo largo de sus referencias al arte
meédico en varios de sus didlogos. Sabemos que Platon utiliza con
frecuencia el caso del médico o de la medicina para ejemplificar
alguna doctrina, sobre todo en lo que respecta al arte. No
pretendemos aqui desarrollar con detenimiento todas estas
referencias. Sin embargo, antes de detenernos en el Timeo
tomaremos el caso de otro didlogo, en el que Platén da muestras de
su interés por el arte médico y su vinculacion con la cosmologia. Se
trata del discurso que profiere el médico Eriximaco en el Simposio
185e-189b, en el que la medicina es concebida como un arte que se
vincula fuertemente a la cosmologia, dado que, segin indica Reale:
“como médico y cientifico de la naturaleza, Eriximaco extiende el
rayo del poder de Eros desde el ambito del hombre al de la
naturaleza y del cosmos en general”.3%

Alli, una vez que Pausanias ha concluido su discurso, y que
Aristofanes no se encuentra aun en condiciones de comenzar con el
propio, le llega el turno de hablar a Eriximaco, quien empieza por
retomar las palabras de Pausanias acerca de un doble Eros, el bello y
el feo. Eriximaco retoma la conexion, hecha por Pausanias, entre

303 Sobre el recurso de la medicina como ejemplo de auténtico arte o para tratar la
cuestion del arte, ver: Gorg. 500b5, 518a5; Cra. 416d1; Rep. 1350a, V 454d; Po. 295c1-el.
Para una diferencia entre el ‘médico’ y el ‘charlatan’, ver: Po. 299b-e. Sobre medicina y
remedio, ver: Rep. III 389b6. Para una comparaciéon entre medicina y politica, ver: Rep.
VIII 564b-c; L. 1628d2, 6364, I 659e-660a, IV 720a-e, VII 797d-798a, IX 857c-d, XI 919b—,
XII 962a; Gorg. 464b-466a; Cartas VII 330d. Sobre las referencias platonicas a Hipocrates,
ver: Prot. 311b; Fedro 270c. Sobre el dios Apolo como médico, ver: Cra. 405cl. Para una
relacion entre medicinay cosmologia, ver: Simp. 185e-188e.

304 REALE, G. (2004): Eros, Demonio mediador: El juego de las mdscaras en el Banguete de
Platén, Herder, Barcelona, p. 95.
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estos dos tipos de Eros con la distincion de diosas Afroditas: el
primero es asociado con la llamada Musa Urania, el segundo con la
Musa Polimnia. Sin embargo, Eriximaco corrige la interpretacion
hecha por Pausanias, pues sefiala que, segun la vision del arte
meédico, este doble Eros (to pév yoap dumAovv eivat tov "Epwta) se
da, no solo en las almas de los hombres, sino en todos los seres:
pues, por un lado, es aquel que en las almas de los hombres, segiin
mencionaba Pausanias, infunde atraccion “por los bellos” jovenes
(mEog toug kaAovg), y por otro lado, es una “fuerza cosmica
universal”3%, que esta en todos los seres (¢v maot), y al que un
médico, observador de la naturaleza, tiene acceso por el
conocimiento de los cuerpos de los animales y los vegetales que
crecen en la tierra.3%

Estas indicaciones, que en definitiva conforman el proélogo del
discurso de Eriximaco, colocan a quien las recibe en la atmosfera de
su propia disciplina. Se pretende entonces capturar aqui una
dimension cdsmica de Eros a partir de un arte, tal como la medicina,
y asi lo anuncia el médico:

“Esto es algo que creo haber comprendido gracias a la
medicina, nuestro arte; o sea, que Eros es realmente un dios
grande y maravilloso cuyo poder se extiende tanto en el
orden de lo humano como de lo divino”.3”

Esta dimension cosmica de Eros se remonta en la cultura griega
a Hesiodo, que ya en su Teogonia distingue dos tipos de Eros: por un
lado, el llamado Eros primigenio,®* que coincide con la dimension
cosmica del Eros de Eriximaco, y por otro lado, Eros que acomparia a
Afrodita desde el momento en que ésta nace de la espuma, mezcla
de semen y agua salada, y que personifica el Eros propio de los
amantes. Cabe decir entonces que el discurso de Eriximaco no nos

305 Cf. REALE, G. (2004:95).

306 Cf. Symp., 185e6-186a9.

307 Symp., 186a8-b2.

308 Hesiodo: Teogonia, vv. 116-121: “Al comienzo, el primero en nacer fue el Caos.
Después, Gea de amplio pecho, sede siempre segura de todos los inmortales, que
habitan las nevadas cumbres del Olimpo, y el tenebroso Tartaro en el fondo de Gea de
anchos caminos. Luego nacié Eros, el mas hermoso entre los dioses inmortales, que
afloja los miembros y domina, en los pechos de todos los dioses y todos los hombres, el
pensamiento y la sabia voluntad”.
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ofrece una doctrina completamente novedosa para la época, sino
que, por el contrario, asume un conjunto de ideas ya expresadas por
distintos predecesores, como Parménides y Empédocles, y que
versan sobre la omnipotencia de Eros como un principio cdsmico
que atraviesa todas las cosas, tanto humanas como divinas. Sin
embargo, la novedad que nos ofrece Eriximaco consiste en revisar
este planteo ahora desde la Optica de la medicina.

A partir del estudio natural propio de la medicina, y de la
revision de la distincion iniciada por Pausanias acerca de un doble
Eros, Eriximaco considera estar en condiciones de afirmar que “la
naturaleza de los cuerpos tiene en si este doble amor”: el Eros bello
es aquel que reside en lo sano del cuerpo (T0 Uyleg TOU CWHATOG),
mientras que el feo se da en lo que esta enfermo (to vooovv).3®

En este sentido, se define aqui a la medicina como ‘el arte que
favorece en los cuerpos los elementos sanos y buenos’, y en este
sentido, se encuentra asociada al Eros bello que otorga salud al
organismo. “La medicina es, para decirlo en una palabra”, dice
Eriximaco, “el conocimiento de las operaciones amorosas que hay en
el cuerpo en cuanto a replecion y vacuidad y el que distinga en ellas
el amor bello y el vergonzoso serd el médico mas experto”.31

El verdadero médico es aquel que logra restablecer el Eros bello
en el organismo del paciente. Para ello, €l debe lograr sustituir el
Eros tfeo y desvergonzado, que produce desequilibrios en quienes
estan enfermos, por un Eros bello, sinonimo de salud. De este modo
expresa Eriximaco, como debe ser el procedimiento de un buen
meédico:

“Debe, pues, ser capaz de hacer amigos entre si a los
elementos mas enemigos existentes en el cuerpo y de que se
amen unos a otros. Y son los elementos mas enemigos los
mas contrarios: lo frio de lo caliente, lo amargo de lo dulce, lo
seco de lo hiimedo y todas las cosas andlogas. Sabiendo
infundir amor y concordia en ellas, nuestro antepasado

309 Cf. Symp., 186b4-9.
310 Symp., 186¢7-d3.
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Asclepio, como dicen los poetas, aqui presentes, y yo lo creo,
fundé nuestro arte” 3!

Este pasaje nos conduce directamente a revisar el modo en que
se concibe los fines y, por tanto, también los procedimientos del arte
meédico en la Grecia Antigua. Es sabido que, desde sus origenes, la
medicina griega ha visto a la salud como un equilibrio entre los
diversos elementos opuestos que integran el organismo. Los
ejemplos de opuestos que da Eriximaco de lo frio y lo caliente, lo
amargo y lo dulce, lo seco y lo htimedo, aparecen testimoniados ya,
entre otros, en varios tratados hipocraticos, tales como: Sobre el
régimen, Sobre los aires, aguasy lugares, y Sobre el arte médico.

Ahora bien, es claro que, en el discurso de Eriximaco, el
postulado que sobresale es el que impone en la Medicina desde sus
inicios: lograr una armonia entre los opuestos. Pero ;como concibe
la medicina dicha armonia? Una explicacion sobre esto conduce a
Eriximaco a enfrentarse directamente con la nocion de ‘armonia’
presente en Heraclito. En efecto, Eriximaco cita a continuacion la
famosa doctrina heraclitea de “que lo uno ‘siendo discordante en si
concuerda consigo mismo’, ‘como la armonia del arco y la lira’,%?2 lo
que para Eriximaco consiste en un total absurdo (aAoyia).?'3

Para Eriximaco “es un gran absurdo decir que la armonia es
discordante (dix@épecOat) o que resulta de lo que todavia es
discordante (¢éx Owx@egouevwv €Tl etvat)”.? Esta critica resulta
decisiva, no obstante Eriximaco parece recapacitar un poco sobre su
interpretacion de Herdclito, y reconoce que éste bien pudo
comprender el asunto de una manera distinta. Segiin Eriximaco, si
Heraclito sostenia que la armonia resulta de una simultaneidad de
tensiones contrarias, estaba equivocado; ahora bien, si en realidad
pensaba que dicha armonia proviene “de lo que anteriormente
(botepov) ha sido discordante”, entonces puede que estaba en lo
cierto.

311 Symp., 186d7-e4.
312 Fr. 51, Hipdlito, Ref. IX 9, 1: “No comprenden cémo esto, dada su variedad, puede
concordar consigo mismo [literalmente: ‘como esto, estando separado, puede reunirse

consigo mismo]: hay una armonia tensa hacia atras, como en el arco y en la lira”.
313 Cf. Symp., 187a3-8.
314 Symp., 187a7-8.
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En definitiva, para Eriximaco la armonia procede de elementos
contrarios, y por tanto discordantes, pero que una vez que han sido
armonizados, ceden su discordancia a favor, precisamente, de la
armonia.’'® Esto mismo ocurre, segin Eriximaco, en la musica, la
cual consigue que lo agudo y lo grave, elementos ciertamente
discordantes, logren una armonia al establecer entre ellos un
acuerdo que deja atras las discordancias.?'¢

Por tanto, el fin de la musica, como el de la medicina y demas
artes que buscan hacer al hombre ordenado, consiste en complacer y
preservar el Eros que es hermoso, el Celeste, el de la Musa Urania,
que provee de armonia y orden al hombre y demas seres, y
controlar al Eros vulgar, el de Polimnia, de no producir sus excesos.
Para Eriximaco toda arte o disciplina debe ser consciente de esta
doble funcién, como también de los dos Eros que rigen el Cosmos.
Esto es algo de lo que da crédito incluso la astronomia:

“Pues hasta la composicion de las estaciones del afio esta
llena de estos dos, y cada vez que en sus relaciones mutuas
los elementos que yo mencionaba hace un instante, a saber, lo
caliente y lo frio, lo seco y lo himedo, obtengan en suerte el
Eros ordenado y reciban armonia y razonable mezcla, llegan
cargados de prosperidad y salud para los hombres y demas
animales y plantas, y no hacen ningtin dafio. Pero cuando en
las estaciones del ano prevalece el Eros desmesurado,
destruye muchas cosas y causa un gran dano. Las plagas, en
efecto, suelen originarse de tales situaciones”.3”

Este sefialamiento de la observacion astronOmica sirve para
cotejar la dimension cdésmica de Eros en su doble forma, y para
actuar de acuerdo a los datos que se observan. Todo ello no es
extrano para un contexto como el de la medicina griega antigua. El
proposito de establecer los regimenes de alimentacion, gimnasia y
curacion de acuerdo a lo que las estaciones del afo, zonas
geograficas y eventos naturales exigen, es algo que se encuentra
testimoniado ampliamente por lo tratados hipocraticos, y que recibe
de modo particular un tratamiento mas detallado en Sobre los aires,

315 Cf. Symp., 187a8-b2.
316 Cf. Symp., 187b3-c7.
317Symp., 188a2-b2.
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lns aguas y los lugares. Esto mismo parece querer indicar Platon,
cuando en el Timeo sostiene que parte de cualquier terapia, ya sea
preventiva o curativa, consiste en que el hombre imite a lo que él
llama ayay nodriza del Universo.3!

Esta reconduccion de Eros desde un plano antropoldgico a uno
cosmoldgico marca un gran antecedente de lo que serd una llamada
antropologia cosmoldgica, que se da en el Timeo. No hemos
pretendido mostrar aqui cudles son los ultimos alcances que ella
tiene, sino tan sdlo dejar planteada una posible conexion entre el
Simposio 'y el Timeo. En ambos parece coincidir la vision del
cientifico-naturista, que se personifica principalmente en la figura
del médico. Ahora bien, en el caso del discurso de Eriximaco lo que
mas resulta significativo es precisamente este paso de una vision
antropoldgica de Eros a una vision cosmica y de su poder universal.
Esta es la idea que no hay que perder en la totalidad de este
discurso. De hecho, antes de concluir, Eriximaco parece querer
recordar este proposito inicial, al decirnos que:

“iTan multiple y grande es la fuerza, o mejor dicho, la
omnipotencia que tiene todo Eros en general! Mas aquel que
se realiza en el bien con la moderacion y justicia, tanto en
nosotros como en los dioses, ése es el que posee el mayor
poder y el que nos proporciona toda felicidad, de modo que
podamos estar en contacto y ser amigos tanto unos con otros
como con los dioses, que son superiores a nosotros”.31?

Hasta aqui una muestra del interés de parte de Platon por la
medicina en el Simposio. Ahora bien, solo en el Timeo €l desarrolla
una propuesta médica que integra una etiologia de las
enfermedades con una terapéutica, ambas en consideracion de su
propia vision respecto a la naturaleza humana y su interaccion con
el cosmos. Veamos entonces, a continuacion, en qué consiste su
etiologia de las enfermedades, y luego cudl es su propuesta de una
terapia que asegure la salud, los medios de curacion y prevencion
de enfermedades.

318 Timeo, 88d-e.
319 Symp., 188d4-e2.
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4.2 Etiologiade las enfermedades en el Timeo.

Casi al final del Timeo (81e-87b), Platén desarrolla una etiologia
de las enfermedades, que ha sido cuestionada por los intérpretes
modernos. Como senala Miller,?* Rivaud®! llegd a concluir que el
estudio de las enfermedades en el Timeo fue “rudimentario e
incoherente comparado con los tratamientos contenidos en las obras
del Corpus Hippocraticum, y que Platon, utilizando hipotesis de
varios antiguos tratados de medicina, fall6 en reconciliarlas con su
tratamiento o con formular una teoria por si mismo”. Taylor y
Cornford mostraron también ciertas inconsistencias de parte de
Platén en su intento por hacer compatibles distintos modelos de
explicacion médica que serian irreconciliables entre si. En el estudio
de las posibles fuentes médicas del Timeo, ambos intérpretes
llegaron a resultados proximos, pero con ciertas diferencias.

Taylor 322 enfatiza el hecho que Platén es completamente
ecléctico en su desarrollo de corte médico, y que persigue a los
diversos especialistas con el fin de elaborar una propia sintesis, en la
que cabe distinguir una “teoria general de la naturaleza de las
enfermedades y el principio especial que Timeo adopta como la base
de su clasificacion de desordenes particulares”. Para Taylor, la
“teoria general” de corte médico en el Timeo recibe el influjo de
Alcmeon, segin el cual “la salud depende de la icovouin, el
‘balance de poderes’ entre los constituyentes del organismo”.
Ademas, el comentarista agrega que la ‘teoria general’, fusiona esta
doctrina con la de Empédocles acerca de las ‘cuatro raices’, y con
otros representantes del Pitagorismo. Finalmente, €l insiste en el
influjo de Filolao y de Filisto de Locri, sobre todo el de este ultimo,
quien fuese amigo intimo de Platén.323

Por su parte, Cornford *** rechaza el influjo de Filolao, y
considera que, tanto Diocles de Caristo, como Platon, fueron
influidos por Filisto. Sin embargo, Cornford desconocia atin que
Diocles no pudo recibir tal influjo, dado que Jaeger logro determinar

320 Cf. MILLER, H., (1962:175)

321 Cf. RIVAUD, (1925:114-115).

322 Cf. TAYLOR, A. E., (1928:587-610)
323 Cf. TAYLOR, A. E. (1928:599, nota 1).
324 Cf. CORNFORD, F., (2001:332-334).
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en su Diokles von Karystos (Berlin 1938) que se trata de un joven
contemporaneo de Aristételes. En todo caso, también para Cornford
el desarrollo médico de Platon en el Timeo consiste en una sintesis
ecléctica entre los conocimientos adquiridos de parte de Filisto, con
los de Alcmeo6n y Empédocles.

Ahora bien, es cierto que, en comparacion con los avances
obtenidos por los médicos y autores de los tratados hipocraticos, la
etiologia propuesta por Platon carece de lo que estrictamente se
pueda llamar un estudio cientifico novedoso acerca de las
enfermedades, y que mas bien se trata de una sintesis especulativa
respecto a los estudios realizados por quienes fueron autoridades en
la medicina. Sin embargo, esta critica no tiene en cuenta cudles son
los intereses de Platon en llevar a cabo un desarrollo de este tipo, ni
el contexto en el que él efectivamente lo presenta.

Que Platon no escriba como un médico es algo objetivamente
evidente, ni merece el minimo detenimiento, sin embargo la
confusion de parte de algunos intérpretes nos obliga a decir que el
interés de Platon no consiste en brindar a la medicina un aporte
como técnico, ni elaborar un registro del trato con pacientes, algo
que €l ciertamente nunca hizo. Por el contrario, €l toma los registros
y estudios médicos de sus contemporaneos y de los antiguos
filosofos de la naturaleza, como aporte para su propia especulacion
filosofica, y extrae de alli lo que considera util para su consideracion
de la naturaleza humana.3?5

Mas que una carencia de parte de Platon, el error radica en
nosotros, siempre que valoremos su propuesta desde la historia de
la medicina y no, como debiera ser, desde la filosofia natural.32¢ No
obstante, su aporte a la medicina puede ser mayor de lo que algunos
intérpretes suponen, si es que consideramos la vision holistica que €l
mismo presenta, y que puede ser util a todo médico que, mas alla de
su conocimiento especifico sobre determinadas patologias, pretenda
contribuir con la salud y el bienestar de sus pacientes.

325 MILLER (1962:176)
326Para estos dos modos de valoracion de lo escrito por Platén en materia médica, ver
FRIEDLANDER, P. (1930:617).
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En la actualidad muchos médicos han perdido la vision integra
del ser humano, incluso la del cuerpo como un organismo complejo
e interconectado, en el que cada accion o afeccién de la parte
repercute en el todo. Vivimos en una era de especializacion y, por
ello, es comun que un médico atienda una determinada patologia,
pero que desconozca o no sepa tratar otras. Cuando un especialista
no contempla o es “inexperto” respecto a ciertas partes del cuerpo,
recurre a la derivacion, y asi, los diagnosticos y terapias resultan en
vistas a una determinada funcion de la parte y no del conjunto.

Frente a este modelo, la propuesta “médica” de Platon consiste
en sefalar la necesaria vision de la naturaleza humana como un
todo, en la que cada parte habra de ser estudiada en si misma, pero
siempre a la luz y en intima conexion con el resto.

Este sefialamiento epistémico, tiene su alcance no solo en la
consideracion del cuerpo como un organismo, sino en la totalidad
de la naturaleza humana, que incluye el alma y el cuerpo, es decir al
hombre en tanto compuesto (cuvap@otegov). ;Cudntos médicos de
hoy estarian dispuestos a evaluar y tatar, en lugar de enfermedades,
a pacientes que padecen enfermedades, que no son solamente
‘corpdreas’, sino también ‘animicas’? La ensefianza de Platén, en
este sentido, sigue vigente y amerita que se la rescate.

Asi como Platén no escribe acerca de la salud y la enfermedad
como un especialista en el arte de la medicina, tampoco nosotros nos
detendremos aqui en todo el desarrollo ‘medico’ formulado por €l a
partir de sus diversas fuentes.®”” En su lugar, nos interesa tratar las
nociones principales que fueron identificadas por Platon respecto al
origen y causa de las enfermedades, en conexion con el cuadro
general del Timeo. En este sentido, renunciamos a tratar aqui, con
detalle, las explicaciones que da Timeo respecto a los progresos
patologicos, para focalizarnos en los principios fundamentales de su
propuesta etiologica.

Seglin este proposito, consideremos, en primer lugar, que
Timeo distingue, por un lado, las enfermedades del cuerpo y, por
otro, las del alma. Ademas insiste en aquellas enfermedades que se

327 Para un estudio detallado acerca de la explicacion platdnica de las enfermedades en
el Timeo, ver MILLER, HAROLD (1962).
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originan por una mala relacion o constitucion entre el cuerpo y el
alma, es decir a partir de la unién de lo que conforma el compuesto.
En segundo lugar, las nociones que prevalecen para definir las
causas de las enfermedades son las de: ‘exceso’ (mAeove&io /
vmeQPoAn), ‘defecto” (évdewr), ‘sentido inverso’ (dvamaAwv), ‘contra
naturaleza’ (maa @UOW) y ‘asymmetria’ (Qpuetola); a éstas se
contraponen las nociones de: ‘orden’ (ta&ig), ‘segiin naturaleza’
(ko @LOLW), ‘proporcion’ (dva Adyov) y ‘symmetria’ (CoppETOLX).
Veamos cada una en detalle.

En primer lugar, Timeo aborda las causas que originan las
enfermedades del cuerpo (8le-86a), y senala que es manifiesto
(dnAov) que consisten en un ‘exceso’ (mAeovelin) o ‘defecto’
(évdewn) de algtin elemento, es decir agua, aire, fuego o tierra, de los
que se compone el cuerpo, o bien ‘el cambio de sitio” (tng xwoag
pnetxotxolg), “cuando abandona (cada elemento) su lugar propio
por otro ajeno”, o incluso “como hay mas de una clase de fuego asi
como de los otros elementos, también el hecho de que cada uno
reciba lo que no le conviene” 328

En todos estos casos, anade Timeo, se produce algo ‘contra
naturaleza’ (mtapa @UOLV), y asi se originan multiples turbaciones y
enfermedades. Por el contrario, el tnico modo en que pueden
producirse movimientos de estos elementos ‘segin naturaleza’
(katx Vo), consiste en que: “cuando a un mismo elemento se le
anade o suprime el mismo elemento en las mismas condiciones, de
la misma manera y en la debida ‘proporcion’ (ava Adyov) le serad
permitido seguir siendo idéntico a si mismo y permanecer integro y
sano”.3%

Este cuadro, que expone los movimientos de los elementos
‘segin  naturaleza’, es el mismo que ha sido explicitado
anetriormente acerca de los procesos bioldgicos fundamentales del
hombre. En efecto, hemos visto que, tanto el choque de los
elementos externos, como el flujo constante de los elementos en el
interior del cuerpo, resultan en un proceso continuo de ‘evacuacion’
(kevwotg) y ‘llenado’ (mA€pootg), y que constituyen los procesos de

328 Tim. 82a. Parala explicaicon de Platén acerca de las variedades de los elementos, ver

57c-d y 58c.
329 Tim. 82b.
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alimentacion y digestion, vale decir todo el proceso de ‘nutricion” en
su conjunto.

Para referirse al ‘exceso’, Timeo emplea dos términos: el
primero es mAeovelin,3® que vimos aparece en relacion con los
elementos; el segundo es UTepPoAT), que aparece mas adelante,!
para senalar algin ‘exceso’ que se genera en la médula, y que
produce graves enfermedades, incluso la muerte. Sin embargo, no
hallamos una distincion precisa respecto a ambos términos. De
hecho, tampoco es exclusivo al contexto de los ‘elementos” el uso del
término mAeovelia, pues también observamos respecto a ellos, en
relacion con un tratamiento de las fiebres, el uso de UepPoAT): en
efecto, Timeo sefiala que el “exceso de fuego’ (¢k MLEOG LTTEEPOATG)
“produce continuas inflamaciones y fiebres”; lo mismo que el de
aire “produce fiebres continuas”; el de agua, “fiebres terciarias”: y el
de tierra, “produce fiebres cuartanas”.3

Ahora bien, Timeo exagera al considerar que las causas
senaladas resultan algo ‘manifiesto para todos’ (dnAov...tavti).
Entendemos que, cuando dice ‘todos’, se estd refiriendo
principalmente a los médicos de su época. Sin embargo, como
hemos visto, entre los médicos no habia entonces unanimidad de
criterio. El caso del autor de la VM sigue siendo el referente de una
vision contraria a este tipo de afirmaciones. De hecho, de acuerdo
con el modelo de explicacion de este autor hipocratico, lo dicho por
Timeo en este pasaje debiera ser considerado simple o ingenuo,
poco exacto, tanto por su reduccion de causas, como por su exceso
de supuestos.

Sin embargo, ésta no es la tnica identificacion de las ‘causas’ de
enfermedades que presenta Timeo. En efecto, después de indicar la
falta de “proporcion’ (&va Adyov) de los cuatro elementos, respecto
a su aumento o disminucion, como también respecto a los
movimientos o cambios que pudieran producirse entre ellos, Timeo
agrega una segunda etiologia de enfermedades, que consiste en
sefialar ~ aquellas que estan relacionadas con las Illamadas

330 MILLER sefala que se trata de un término especialmente platonico en el contexto
médico, y recurrente en otros didlogos: Simp. 188b, Leyes 906c. Cf. (1962:178)

331 Tim. 84c.

332 Tim. 86a.
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‘constituciones secundarias’ (devtéowv ovotdoewv), es decir: la
meédula, los huesos, la carne, los tendones y la sangre,? que son
‘secundarias’ en tanto se componen de fuego, agua, aire y tierra.33

Para Timeo, las enfermedades que se producen a partir de estas
constituciones secundarias son mas graves que las que describimos
anteriormente, y se originan también debido a un movimiento
‘contra naturaleza’. Hemos visto anteriormente cdmo estas
constituciones ‘secundarias’ llegan a conformarse de acuerdo con las
causas de necesidad e inteligencia; es decir, como se conectan entre
si logrando un dinamismo interno ‘segin naturaleza’, en el que los
movimientos de cada parte repercuten en el funcionamiento de todo
el cuerpo. Ahora nos toca sefalar que, para Timeo, dichos
movimientos se dan en un orden (ta&wv) de acuerdo con ‘los
periodos segiin naturaleza’ (Twv kata OOV TEQLODWV).3%

Para Timeo, la salud se conserva en el organismo cuando los
movimientos y generaciones de las ‘constituciones secundarias’
siguen su propio curso natural, como en el caso de la carne y los
tendones que surgen, ‘segin naturaleza’, de la sangre.** En cambio,
cuando los movimientos internos se producen en un ‘sentido
inverso’ (avamnaAw), dichas constituciones se corrompen. ¥’ El
ejemplo que se nos da, es el siguiente: cuando la carne se corrompe,
“expulsa en ‘sentido inverso’ (avamaAwv) su putrefaccion a las
venas, entonces sangre abundante y de toda clase se mezcla con el
aire en las venas y, provista de una variedad de colores y amargores,
y aun con propiedades acidas y salinas, contiene toda clase de
bilis,3* linfa y flema”.3%

Todo ello se produce en contra del ‘orden’ (ta&iv) ‘segin
naturaleza’, y genera una hostilidad (moAéux) que destruye y
disuelve. Peor es el caso del hueso que no respira suficientemente, y

333 La sangre es la unica en esta lista que se origina de manera diferente, es decir a
partir de la accion del fuego que digiere los alimentos y bebidas (Cf. 80d-e).

334 Tim. 82c.

335 Tim. 83a.

336 Cf. MILLER (1962:180).

337 Tim. 82e.

338 Para una descripcion acerca de la bilis y los diversos ‘humores’, de acuerdo con su
clasificacion de colores, ver Tim. 83b-e.

339 Tim. 82e.
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que “a causa de la densidad de carne, calentado por el moho, se
gangrena y ya no recibe el alimento, sino que, al contrario, regresa
consumido ‘en direccion opuesta hacia €l (eig éxelvnv évavtiawg), y
este a su vez se dirige a la carne y, al caer la carne en la sangre,
produce enfermedades” .34

Por otro lado, en el Timeo existe también un abordaje de las
enfermedades del cuerpo en relacion con una ‘asymmetria’
(adppetoin). Lo contrario a esto, es decir la ‘symmetria’ (cuppetoia)
responde a un ‘orden’ natural, pero cuando se ve amenazada en su
constitucidon y, por tanto, en su finalidad, provoca enfermedades,
como es el caso de las “inflamaciones del cuerpo’” producidas por la
bilis. En efecto, Timeo senala que cuando la bilis se mezcla con
sangre pura y modifica el orden natural de las fibrinas, que estan
distribuidas en la sangre, rompe con su finalidad de mantener
‘simétricamente’ (ovppétowe) su delgadez y espesor. Se trata de
una ruptura de algo que estd constituido de modo natural y
conveniente.34!

Estas son las causas principales de las enfermedades que
afectan al cuerpo. A continuacion, Timeo aborda aquellas que
afectan al alma (86b-87b). En primer lugar, €él denomina
propiamente ‘demencia’ (avowx) a la enfermedad del alma y, en
segundo lugar, distingue dos géneros de demencia: la locura
(Lavia) y la ignorancia (dpaOia).?*2 Ahora bien, hay que senalar
desde un principio que las enfermedades del alma, segin Timeo, se
producen a partir del estado del cuerpo (d1x cwpatog EELv).

Hemos visto que, al nacer el ser humano, debido a que las
revoluciones del alma se sujetan a un cuerpo sometido a
movimientos de flujo y reflujo, ella en un primer momento se vuelve
‘insensata’ (&voug)*3. Ahora observamos que los ‘excesos’ de parte
del cuerpo durante la vida del individuo también enferman el alma.
Pues, los ‘placeres y dolores excesivos’ (fjdoovag d¢ kal AVTag
vmegPBaAAovoac) llegan a constituirse con el tiempo en las mas

340 Tim. 84c.

341 Cf. Tim. 85¢-d.
342 Tim. 86b.

343 Cf. Tim. 44a.
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graves enfermedades para el alma’#* y, una vez mas, la causa de las
enfermedades consiste en el ‘exceso” (UmegBoAr]), que rompe con
una necesaria ‘symmetria’ (Cuppetola), seguin naturaleza.

El ejemplo que nos brinda Timeo acerca del ‘exceso” de placer
es el ‘desenfreno sexual’ (1 meol agodiowx dxoAaoia). En el
hombre, cuando nace y fluye mas esperma de lo que se podria
considerar ‘simétrico’ (ovpupeteoc), el hombre sufre dolores muy
fuertes y enloquece. Se trata de placeres excesivos, seguidos de
dolores excesivos.?*> El caso puntual muestra de qué manera las
afecciones y movimientos del cuerpo repercuten en la salud del
alma. Tan solo el excesivo fluido de una tnica sustancia repercute
en la totalidad del viviente. Ademas de este caso, Timeo suma el de
las flemas acidas y saladas y el de los humores amargos y biliosos,
que “cuando andan errantes por el cuerpo sin encontrar una
ventilacion al exterior, dan vueltas dentro de un lado a otro y, al
confundirse entre si, mezclan los vapores que exhalan con el
movimiento del alma, entonces provocan toda clase de
enfermedades al alma”.34¢

Por otro lado, Timeo considera las causas externas al individuo,
pero que influyen en €l y que, de una u otra manera, lo predisponen
a llevar una vida de exceso que termina produciéndole multiples
enfermedades. Se trata de una consideracion politica y educativa,
tanto de las ciudades, sus instituciones politicas y discursos, como
de las ensefianzas que se reciben desde la juventud. De todo esto
depende en gran medida que el hombre cuente con una naturaleza
que se dirija hacia el bien o el mal. De una mala educacién y de
constituciones y sociedades corruptas, solo se puede esperarse como
resultado la constitiucion de hombres malos, sujetos al ‘exceso’” de
placer, destinados a llevar una vida plagada de enfermedades
corpdreas y animicas.

Finalmente, Timeo presenta una etiologia definitiva acerca de
las enfermedades que aquejan al hombre sobre la base de una
‘asymmetria’ (appetola) entre el alma y el cuerpo. Se trata de un
desarrollo que responde a la vision del hombre como compuesto (to

344 Tim. 86b.
345 Tim. 86c.
346 Tim. 86e-87a.
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ovvap@otepov) y que concibe la salud como el resultado del
cuidado de ‘symmetrias’ (ovupetoiat), entre las cuales ‘la mayor’
(ueilCwv), en el sentido de mds decisiva para la salud, es la
‘symmetria’ del alma respecto al cuerpo.3#

Ahora bien, antes de llegar a definir las ‘asymmetrias’ entre alma
y cuerpo, Timeo parte de un ejemplo que revela aquéllas que se
observan solamente respecto al cuerpo. En efecto, €l indica que “un
cuerpo que tiene piernas demasiado largas o ‘algin otro exceso’
(tvae étépav VTtépelv) que lo hace a la vez ‘asimétrico’ (apetoov)
consigo mismo y feo; ademds, cuando sus miembros trabajan juntos,
se fatiga mucho, le produce gran niimero de contracciones y, por su
andar vacilante, se cae a menudo y se causa innumerables males a si
mismo” 348

Esta indicacion acerca de la ‘asymmetria’ que puede constituir
mal a un cuerpo y, por tanto, ser fuente de innumerables males para
si mismo, es trasladada inmediatamente por Timeo al caso del
compuesto de alma y cuerpo. En efecto, €l sefiala que: “lo mismo
hay que pensar también ‘acerca del compuesto’ (rtept ToL
ouvvauotépov) que llamamos viviente”.34° Esta linea es la tnica en
todo el Timeo donde podemos observar explicitamente una definicion
propia del hombre como un ‘compuesto’ de alma y cuerpo, e integra
un pasaje en el que precisamante se aborda la necesaria ‘symmetria’
(cvppeTia) entre ambos para que el hombre pueda ser considerado
bello, bueno y sano. Por el contrario, la ‘asymmetria’ entre el alma y
el cuerpo conlleva que el hombre sea considerado feo, malo y
enfermo.

Existen dos modos en que este tipo de ‘asymmetria’ puede darse:
cuando el alma es mas fuerte (kpelttwv) que el cuerpo, o a la
inversa, de modo que ambos no llegan a cumplir el propodsito de ser
equilibrados y sanos (icoppdmw kat Uy]).35° Sin embargo, debemos
preguntarnos acerca del sentido en que Timeo llega afirmar que:
siendo el alma mads fuerte o superior (kpelttwv) al cuerpo se
produce una ‘asymmetria’ que repercute en la salud e integridad del

347 Tim. 87d.
348 Tim. 87e.
349 Tim. 87e.
350 Tim. 88b-c.
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individuo. Pues, ;acaso no contradice esto mismo aquello que
lelamos anteriormente respecto a que el género inmortal del alma
debe ser el que gobierne al cuerpo y a los demas géneros de alma,
entendiendo que se trata de un género superior, lo mas divino que
hay en nosotros?

Por lo que leemos a continuacion, Timeo llega a superar esta
aparente contradiccion, en cuanto deja establecido el contexto
practico en que ella se presenta. En efecto, él nos brinda ejemplos
acerca de como las enfermedades se originan como resultado de este
modo de ‘asymmetria’, en casos como: 1) “cuando (el alma) se aplica
intensamente a algiin estudio o investigacion, y lo consume (al
cuerpo)”, o bien 2) “cuando ensefia o combate con palabras en
publico o en privado a través de las disputas y las rivalidades que se
originan, lo inflama o agita”.3!

Lo que aqui parece querer indicarnos Timeo es que, si bien el
intelecto es lo mds divino y siempre superior en nosotros, no
debemos por ello descuidar sus movimientos, sino preveer que no
lleguen a ser excesivos, y de igual modo cuidar al cuerpo, para que
éste no llegue a enfermarse y entonces afecte al intelecto. Pues, si un
hombre se dedica exclusivamente a cultivar su propio intelecto,
tarde o temprano, éste terminara siendo afectado por las
enfermedades que se originan en un cuerpo descuidado. En este
sentido, el verdadero gobierno y la auténtica supremacia del alma
consisten en saber equilibrar los movimientos propios de sus
géneros y los del cuerpo, logrando una ‘symmetria’ entre ambos.

Ademas, Timeo anade el caso contrario, es decir el de una
‘asymmetria’ en la que el cuerpo llega a ser superior que el alma. Esto
ocurre “cuando un cuerpo grande que sobrepasa el alma esta unido
a una inteligencia pequena y débil”.3>2 Se trata de un caso en el que
“los movimientos de la parte mas fuerte (tov wpelttovocg), al
prevalecer e incrementar su propio poder, vuelven el alma esttipida,
lenta para aprender y olvidadiza, de tal modo que hacen nacer en
ella la enfermedad mas grave, la ignorancia” .35

351 Tim. 88a.
352 Tim. 88a.
353 Tim. 88b.
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Una vez mads, no se trata de negar la supremacia ontologica del
alma sobre el cuerpo, sino de sefalar el estado de inferioridad y
sometimiento en el que ella se encuentra debido a la carencia de los
cuidados que merece de nuestra parte. Asi pues, el intelecto es la
parte que mas se asemeja a lo divino en el ser humano, y si se
somete durante un largo periodo de tiempo a los excesos del cuerpo,
sus facultades pueden quedar inhibidas, haciendo que sea fragil e
ignorante. Por tanto, debe propcurarse una ‘symmetria’ de alma y
cuerpo en ambos sentidos, otorgando los movimientos propios y
necesarios tanto a uno como a otro.

Todo esto constituye el desarrollo de la etiologia de las
enfermedades que se encuentra en el Timeo. La consideracion acerca
de las diversas patologias que afectan al hombre se funda sobre la
vision holistica de su naturaleza, segin la cual las afecciones de una
determinada parte del cuerpo repercute en el organismo, como
también los excesos o defectos de los movimientos que se producen
tanto en el cuerpo, como en el alma, pueden llegar a constituirse en
fuente de multiples enfermedades, las que afectan al cuerpo, al
alma, o al compuesto de ambos.

En compensacion a esta etiologia, Timeo senala a continuacion
que nada resulta mas decisivo para los cuidados del alma, del
cuerpo y del compuesto, que la atencion y el cuidado de las diversas
‘symmetrias’ (ovupetoiat), sobre todo las que refieren al alma y el
cuerpo entre si. Precisamente, sobre la base de esto, Timeo ofrece
una terapéutica que incluye los cuidados del alma y del cuerpo. Se
trata de un abordaje de las diversas ‘symmetrias’, cdmo son
alcanzadas por determinados movimientos, que son estudiados y
transmitidos por diversas disciplinas, y que su ejecucion permite
reconstituir o conservar la salud, la belleza, el bien y la excelencia en
el hombre. Veamos entonces, por ultimo, esta parte de su discurso
que “trata mas acerca de las cosas buenas, que de las malas”.



143

5. Capitulo Quinto: La salud, la belleza, el bien y la

excelencia del hombre.

5.1 La symmetria dealmay cuerpo

Inmediatamente después de haber establecido la etiologia de
las enfermedades que aquejan al hombre, Timeo se propone
compensar esta visidn con su “antistrofa” (10 avtiotoopov),>>* es
decir un tratamiento que presenta identidad y oposicion respeto al
primero, en el sentido que tratard acerca de la misma cuestion, es
decir los principios que constituyen al hombre, pero no ya en
consideracion de aquello que le es causa de enfermedad vy
destruccion, sino en vistas a aquello que le provee la salud, la
belleza, el bien y su propia excelencia. En efecto, este pasaje inicia
con las siguientes palabras de Timeo:

“Resulta natural y oportuno ofrecer en compensacion la
antistrofa (t0 avtiotpogpov) de estas cuestiones [sobre las
enfermedades], a saber, el discurso que versa sobre los
tratamientos (meol tag Oepameing) mediante los cuales
cuerpo y mente (dixvorjoewv) se mantienen saludables, ya
que es mas justo que el discurso contenga mas de lo bueno
que de lo malo”.3%

Con esta presentacion Timeo inicia un desarrollo acerca de los
cuidados que el hombre debe procurarse a si mismo, ya sea por la
necesidad de remediar las enfermedades que lo aquejan, es decir de
un modo ‘curativo’, o bien con el fin de prevenir, de modo
‘preventivo’, el surgimiento de cualquier enfermedad. La salud es

354 La traduccion del término to avtiotgogov genera inconvenientes. Nosotros hemos
optado por transliterar el término, tal y como se preserva en la estructura de la
tragedia: “el término designa el movimiento de réplica, idéntico pero inverso al de la
estrofa, con que el coro se desplazaba en las representaciones teatrales”. [Quintin
Racionero (2007: 25, nota 1; sobre el inicio de la Retorica de Aristoteles: “La retorica es
unaantistrofa de la dialéctica”)]. Vale sefialar que el término proviene de &vtiotoépery,
y que Platén, ademas del pasaje citado, lo utiliza en: Rep. VII 522a; Fil. 40d; Leyes XII
953c. Cf. Ibidem.

355 Timeo, 87 c-d: “t0 0& TOUTWV AVTIOTEOPOV AV, TO TEQL TAC TWV CWHATWY KAl
dlavorjoewv Oepamelag, alg altiatg oletal, MAALY E1KOS KAL TTEETIOV AVTATTOdOV VAL
dLKALOTEQOV YAQ TV YO v TéQL LARAAOV T) TV Kakwv Loy ety Adyov.
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claramente algo ‘bueno” para el hombre, y en tanto es algo ‘bueno’,
es también algo ‘bello’. Ahora bien, en la practica, la union de ‘lo
sano’, ‘lo bueno’, y ‘lo bello” en el hombre resulta del cuidado de
ciertas ‘symmetrias’.

Como hemos visto, la nocion de “symmetria’ aparece en el Timeo,
por primera vez, cuando el demiurgo procede a producir dentro del
espacio-material amorfo los auténticos elementos, tridangulos y
figuras que constituyen a aquellos que son conocidos por la ciencia
jonica, y ésta resulta definitiva no solo para la constitucion
matematica de esos elementos, sino también para la Optima
constitucion de los cuerpos. Luego, hemos visto en el contexto
meédico del didlogo que la pérdida en el organismo de ciertas
‘symmetrias’, es decir cuando en él se producen las llamadas
‘asymmetias’, ya sea por un exceso o defecto de los componentes de
los alimentos, el individuo se enferma. Incluso se llega a este estado
si no se realizan los movimientos ‘symmétricos” entre el alma y el
cuerpo.

Ahora bien, en el Timeo la ‘symmetria’ aparece fuertemente
vinculada a la nocion de belleza, y el principio de kalokagathia
permite extender su uso respecto al bien, en tanto que lo bueno,
habrd de ser bello, y éste solo puede serlo en tanto sea
necesariamente ‘symmeétrico’. Timeo lo expresa del siguiente modo:

“Todo lo que es bueno es bello y lo bello no es
‘asymmeértico’ (&petpov). Consecuentemente, hay que
admitir que, si un viviente ha de ser bello, debera ser
‘symmeétrico” (cOUpeTEOV)” .35

La ‘symmetria’ para Platon estd ligada principalmente a la
Belleza. Esto es algo que se observa en otros didlogos. En el pasaje
235d-ss. del Sofista se indica que tanto ‘symmetria’ como belleza
incumben a las obras que resultan de un arte figurativo (téxvn
etkaotikr)), es decir aquél que “tiene en cuenta las symmetrias del
modelo”, y que, como tal, busca ajustarse a ellas, como a su modelo

35 Tim. 87c.
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(eldwAov). 37 También en Republica VII 530a leemos que el
“demiurgo del cielo” se ha valido de symmetrias para disponerlo
todo con la maxima belleza.

En el Timeo, tal nocién se hace extensiva al Bien. Asi pues,
dentro de un tratamiento en el que se pretende establecer las
diversas terapias que son utiles al hombre para que alcance o
conserve la salud, la belleza y el bien, se subraya la importancia de
lo ‘symmeétrico’, y su intervencion en todo lo que conlleva el
aseguramiento a su propia excelencia (&etr]). Sin embargo, dentro
del cuadro de multiples ‘symmetrias’, segin Timeo, no todas resultan
ser tan decisivas como lo es aquella que se da entre el alma y el
cuerpo o, para ser mas precisos, entre el género inmortal del alma y
todo aquello que es mortal en el hombre. Esto es algo que Timeo
afirma explicitamente del siguiente modo:

“De las symmetrias (ovppetouwv) percibimos con
claridad las pequenas y razonamos sobre ellas; en cambio, las
principales y mas importantes escapan a nuestro
razonamiento. Asi, ninguna symmetria ni asymmetria es mas
decisiva para la salud y la enfermedad, para la virtud y el
vicio, que la que existe entre la mente con respecto al cuerpo
mismo”.3%8

Pero, ;en qué sentido se puede hablar de una symmetria entre
dos realidades distintas, tal como lo mortal y lo divino en el hombre,
si es algo que, en efecto, segun reconoce Timeo, poco podemos
percibir de ello? La solucion a esto se encuentra en los movimientos
y €jercicios que se destinen a cada género, y he aqui el senialamiento
decisivo que, para Platon, el hombre debe procurar los cuidados,
que seran entendidos como moviemientos, no solo del alma, sino
también los del cuerpo y, mas aun, los del alma y el cuerpo en tanto
compuesto. Esto mismo resalta Timeo cuando dice: “no se mueva al

%7 En este pasaje aparece el tema de las symmetrias en relacion con la distancia del
observador. Otros pasajes en los didlogos dan cuenta también de ello: Filebo 41e-42a 'y

Rep. 602b-d.
358 Tim. 87c-d.
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alma sin el cuerpo, ni el cuerpo sin el alma, para que, defendiéndose
el uno y el otro, lleguen a ser equilibrados y sanos”.3>

Ciertamente, entre las distintas ‘symmetrias’, la del alma
respecto al cuerpo es la mas dificil de percibir. En cambio, respecto a
las symmetrias del cuerpo eso es algo que estd al alcance de todos.
Timeo nos brinda el ejemplo de “un cuerpo que tiene piernas
demasiado largas o algin otro exceso que lo hace a la vez
asymmeétrico consigo mismo y feo”.3% Esto es facil de ser percibido
por cualquiera, y la fealdad que resulta de ello. Asi percibimos con
facilidad un cuerpo asymmeétrico, cuyas piernas son excesivamente
largas, y como, debido a ello, se fatiga mucho y padece graves
contracciones, junto con un andar vacilante, lo que le provoca caidas
y, por ello, innumerables males.?¢!

Pero, volviendo al punto que nos interesa, ;de qué manera
podemos percatarnos de aquellas ‘symmetrias’ que refieren al alma
respecto al cuerpo y que en realidad son las menos perceptibles?
Timeo inicia su explicacion por la via inversa: es decir, cuando se da
el caso de una ‘asymmetria’ entre ambos, dado que uno se impone
demasiado sobre el otro, y una de estas naturalezas resulta mas
débil que la otra. Por ello, €l agrega, el desequilibrio puede ser el
resultado de una relacion ‘asymmeétrica’ en dos sentidos: “cuando
un alma fuerte y grande en todo sentido tiene por vehiculo una
figura corporal mas débil y pequena, o también cuando estan
combinados en la proporcidon inversa”; en ambos caso: “el viviente
en su totalidad no resulta bello, ya que es asymmétrico en lo que
respecta a las mas importantes symmetrias. Por el contrario, el que
las posee es, para quien pueda verlo, el espectaculo mas bello y
atractivo de todos”.3¢2

Los ejemplos que brinda Timeo acerca de estos casos de
‘symmetria’ o ‘asymmetrias’ menos perceptibles, pero mas decisivos
para la naturaleza humana, resultan muy significativos. Segun él, se

359 Tim. 88b: Estamisma ensefianza sera proytectada por Juvenal en una de sus satiras,
cuando afirma: “Orandum est ut sit mens sana in corpore sano”, (Satira X, 356).

360 Tim. 87e.

se1 Cf. Ibidem.

362CORNFORD interpreta que por el caracter definido de “physical discourse” de Timeo,
se aborda al hombre desde la relacion de cuerpo y alma. Cf. 2001: 349.
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puede llegar a percibir una ‘asymmetria’ del alma sobre el cuerpo
cuando: 1) el alma es muy ‘impetuosa’, por lo que “sacude todo en
el interior y lo llena de enfermedades”; 2) el hombre se aplica
intensamente a algiin estudio o investigacion y consume su cuerpo;
3) el hombre “ensefia o combate con palabras en publico o en
privado a través de las disputas y las rivalidades”, lo que inflama y
agita el cuerpo.3¢?

Por el contrario, se puede llegar a percibir una ‘asymmetria’ del
compuesto por los excesos del cuerpo, cuando: 1) el cuerpo es
grande y fuerte, pero sobrepasa en ello a un alma cuya inteligencia
es débil y pequefia; 2) los deseos y movimientos del cuerpo
prevalecen y “vuelven al alma estupida, lenta para aprender y
olvidadiza”.3¢4

Para ambos casos de ‘asymmetria” del compuesto (toO
ouvvauotepov), la indicacion es la siguiente:

“Hay un tunica salvacion para ambos (dpgpw):®5 no
mover el alma sin el cuerpo, ni el cuerpo sin el alma, para que
defendiéndose el uno del otro, lleguen a ser equilibrados y
sanos” .36

De este modo Timeo prepara una serie de terapias basadas en la
medicina, la gimnasia, la musica y la astronomia, que veremos en el
siguiente apartado, y que coinciden precisamente en devolver y
mantener en el hombre sus debidas proporciones symmétricas, y asi
logre asegurar la salud, la bellaza, el bien, y su propia excelencia.

5.2 Terapéntica.

Después de haber establecido el régimen del cuidado de las
diversas ‘symmetrias’, pero sobre todo de la mas decisiva que es la
del género mortal y divino del hombre, Timeo propone una terapia
especifica respecto a los cuidados que tanto el alma como el cuerpo

363 Cf. Tim. 87e-88a.
se4 Cf. Tim. 88a-88b.
365 No se justifica la traduccion de ZAMORA CALVO: “Hay un tinico remedio para ambas

enfermedades”.
366 Tim. 88b.
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ameritan para que el hombre alcance equilibrio, y con é€l, salud,
belleza, bien y excelencia.

Este desarrollo terapeutico, que funciona de modo preventivo
como también curativo o paliativo, inicia con el estudio de los
cuidados que el cuerpo amerita, y viene ligado a los desarrollos
previos de anatomia y fisiologia, junto con los de etiologia de
enfermedades. Dado que el reposo es identificado como causa de
enfermedades y destruccion del cuerpo, debido a que somete al
cuerpo al régimen de las particulas que entran en €l, se indica como
terapia fundamental del cuerpo: ‘el movimiento’ (kivnotg).

Timeo se explaya tras esa declaracion, y establece una
clasificacion de movimientos corporales, seguin su grado de
beneficio, partiendo de los mas nobles a los los ‘que son solo ttiles
en caso de extrema necesidad’:

1) “El mejor de los movimientos del cuerpo es aquel que se
produce en si mismo y por si mismo, pues es el mas afin al
movimiento del pensamiento y al del universo”,%” se trata de los
movimientos de la gimnasia que se originan en el propio individuo
sin la intervencion de un movimiento que provenga de un agente
externo;

2) En segundo lugar, se indica aquel movimiento que es
“provocado por otro,” como “el balanceo de los barcos o cualquier
otro medio de transporte que no provoque fatiga”,3¢% el cual si bien
resulta beneficioso para el cuerpo, no se origina en el propio
individuo, sino a partir de un agente externo.

3) Finalmente, se sefiala el caso de “la medicacion con farmacos
purgativos”, que se opone al curso natural de las enfermedades, que
“se asemajan de algiin modo a la naturaleza de los vivientes”. Timeo
aconseja no irrumpir el curso natural de las enfermedades, salvo
extrema necesidad. Este tipo de movimiento es el menos
recomendable, puesto que “cuando alguien pone fin a la
enfermedad con farmacos antes del tiempo asignado para ello, suele

367 Tim. 89a.
368 [bidem.
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suceder que las enfermedades leves y pocas se vuelven
inmediatamente graves y multiples”. 3¢°

Por otra parte, respecto a los cuidados que se deben procurar al
alma, pero sobre todo al género inmortal y que se dice divino en
nosotros, no coincidimos con Hadot*”? en que falten detalles por
parte de Platon en el Timeo acerca de tales ejercicios. Debemos
aceptar que al final del didlogo, que es a donde se remite Hadot,
poco antes de que Timeo aborde la generacion de los demas seres
vivientes inferiores, para asi concluir la antropologia del texto,
Platon se limita a decir muy poco acerca de los cuidados que
amerita el alma, sobre todo este género superior. Sin embargo,
algunas indicaciones alli vertidas nos senalan cuales son los
remedios con los que cuenta el alma humana, a los que Hadot llama
“ejercicios espirituales”, y que han sido desarrollados precisamente
en el Timeo con anterioridad. Se trata, en resumen, de la indicacion
de tales “ejercicios” que consisten en la filosofia, la astronomia y la
musica.

Por otra parte, Timeo confiesa que este tipo de “pedagogia’ que
procura que “lo que ha de guiar sea en lo posible lo mas bello y
mejor” para poder ser abordada con exactitud “seria por si mismo
tema suficiente para una sola obra”, ! no obstante muchas
indicaciones han sido hechas con anterioridad a lo largo del discurso
verosimil, y de hecho Platon ha dedicado varios pasajes en sus
dialogos al tema, por lo que su intencion aqui consiste en dar un
cierre a la antropologia del texto con los ultimos sefialamientos
respecto al cuidado de los géneros del alma, sin cometer
reiteraciones innecesarias.

Sin embargo, conviene que nosotros revisemos, al menos
someramente, lo que ha sido anunciado con anterioridad. Tanto la
astronomia, como la mausica, son tema central en la filosofia de
Platon, pero principalmente en el Timeo. Aqui en reiteradas
ocasiones ambas disciplinas son anunciadas, junto con la filosofia,
como aquellas que proveen un conocimiento, cuyo “aprendizaje
cuidadoso de las armonias y de las revoluciones del universo”

369 Tim. 89b.
370 Cf. HADOT, P. (1998:79).
371 Cf. Tim. 89d-e.
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consiguen “enderezar las revoluciones de la cabeza que fueron
destruidas durante nuestro nacimiento”.372

En efecto, ambas disciplinas permiten restablecer los periodos
de las revoluciones del género inmortal que ha sido otorgado al
hombre como un démon. No obstante, en ningin momento Platon
dice que solo haya que dedicarse a ellas. Incluso quien se dedique al
cultivo de estas disciplinas, como también al de la filosofia, debera
ejercitar continuamente también el cuerpo, procurando asi que lo
divino en €l sea guia y senor de todo el resto.

372 Cf. Tim. 90d.
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CONSIDERACIONES FINALES

Después de haber transitado por el discurso verosimil de Timeo
respecto a la constitucion de la naturaleza del hombre, y de haber
establecido tanto las causas que generan los géneros del alma, como
aquellas que intervienen en la produccién del cuerpo, e incluso tras
haber penetrado en las explicaciones etiologicas y terapetticas de las
enferemedades, como también en los senalamientos vertidos acerca
del modo en que el hombre logra ser bueno y bello, no podemos
aceptar que se catalogue a Platon de “dualista” sin hacer las debidas
precisiones acerca del alcance que este término tendria respecto de
su filosofia. Tampoco podemos dejar pasar una vision corriente que
lo reduce a un simple ‘espiritualista’, mas que Aristoteles o sus

predecesores.

Si Platon es considerado ‘dualista’ debido a su distincion de
cuerpo y alma como dos realidades distintas, hay que hacer la
salvedad que no se trata de un ‘dualista exagerado’, inserto dentro
de una tradicion como la que asume Descartes, que rechaza al
cuerpo y sus cuidados. Es cierto que estas indicaciones pueden ser
leidas en sus primeros dialogos, de tono fuertemente socratico, y en
los que atn se vislumbra un intento por ‘ascender’ —tal como el
ascenso de la caverna o el acceso a los niveles mas elevados de la
linea dividida- hacia aquello que es en si mismo, pero quedarse con
esa sola indagacion, es desconocer toda la obra de Platon, y sus
intentos por ‘descender’ hacia el ambito fisico, con la pretension de

de abarcar un planteo integro de la realidad.

El esquema de interpretacion dualista de una supuesta oposicion
o exclusion de alma y cuerpo, que utiliza las referencias, como las
que se encuentran en el Fedon, acerca del necesario apartamiento del
cuerpo, y el rechazo de sus cuidados, en un contexto en el que
Sdcrates habla a un publico selecto, el de sus mas intimos amigos,

acerca de la muerte y la inmortalidad del alma, no considera, niega
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o incluso rechaza el claro interés de Platon por superar dicho

modelo por otro: esta vez, el de subordinacion.

En efecto, por lo que hemos podido establecer a partir de la
lectura detenida del Timeo, mas alla de la distincion de alma y
cuerpo, que incluso es secundaria en vistas a la distincion mas
subrayada entre la parte divina e inmortal de aquella mortal en el
hombre, en ningin momento se dice que el hombre logra su
perfeccion aislando del cuerpo al género inmortal del alma, sino
que, por el contario, aquella parte alcanza su proposito cuando logra
gobernar aquello que es mortal, siendo ella misma ama y sefiora de

aquello que le esta subordinado y le es ttil como instrumento.

Es cierto que este género divino que habita en nosotros, a partir
de la unién con los géneros mortales del alma y el cuerpo, en un
primer momento se vuelve insensato, pero solo lograra recuperar su
orden y armonia en colaboracion con el cuerpo. Por tanto, jpor qué
seguir insistiendo que Platon desvaloriza el cuerpo y no ve en él
ningun provecho para el alma? Es mas, si esta hubiese sido la vision
de Platon, ;qué sentido tendria que €l se preocupase en buscar las
causas divinas y teleoldgicas que dan origen y conforman el cuerpo,
al punto de llegar a detenerse en los medios y tratamientos que lo
mantienen saludable? Es cierto que no leemos en el Timeo un estudio
exhaustivo acerca de los cuidados que amerita el cuerpo, pero
tampoco se trata de una obra exclusiva de este tema, como tampoco
llega a serlo respecto a los cuidados del género inmortal del alma,
segin Timeo mismo reconoce. No obstante, su ocupacion no es
insignificante. Pero mas alla de la extension de los pasajes, jacaso no
tiene significancia alguna para los intérpretes, un senalamiento

como aquel de “no mover el alma sin el cuerpo”?

Mads atn, nosotros modernos que habitamos un mundo en el
que la valoracion del cuerpo y sus cuidados estéticos ha llegado a
instancias extremas, y que por ello pretendemos ver en Platén a un

espiritualista reacio a la corporeidad, ;no nos sorprende que él
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mismo exija, como lo hace en la Republica,”? una formacion fisica
previa a la dedicacion de la filosofia? Pues, esto mismo es a lo que
apunta Cornelia ]J. de Vogel respecto a los actuales circulos o grados
académicos de filosofia en comparacion con la obra platonica

cuando dice que:

“:Quién entre nosotros modernos no admitiria un hombre
con un alma grande y fuerte en un cuerpo pobre y quizas feo?
Si el cuerpo fuese pequeno, esto no nos escandalizaria de hecho;
no pensariamos en considerarlo por esta razdn carente. El
“dualista” Platon, por el contrario, de quien se dice que ha
definido al hombre como “el alma”, afirma que este hombre, en

su totalidad no es bello en cuanto esta privado de las symmetrias

mas importantes. (...) Nosotros los modernos, somos casi sin
excepcion, tan espiritualistas, que no pensariamos no admitir a
un estudiante al estudio de la filosofia, cuando no fuera muy
bueno en gimnasia. Los resultados que €l lograse en este campo
nos parecerian indiferentes respecto a su capacidad o
incapacidad para el estudio de la filosofia. Para Platon no es asi.
Al contrario, Platén ensenaba que para el joven que desee llegar
a ser un fildsofo el ejercicio del cuerpo es tan importante como
lo es el ejercicio del intelecto, y cuando el candidato se revelase
carente bajo alguno de estos aspectos, seria considerado no

idéneo para el otro”.374

Por tanto, no hay razones para sostener que Platon haya
rechazado los cuidados del cuerpo sobre la base de haber negado su
valor. En este sentido su mensaje en el Timeo es claro: se debe evitar
los excesos de cuidados corporales, pero en el mismo grado en que
se debe evitar los excesos de “ejercicios espirituales”, de modo tal
que el hombre conserve la ‘symmetria’ de alma y cuerpo, al
ejercitarlos a ambos. Esto no significa someterse a los caprichos y
pasiones del cuerpo. El esquema de subordinacion es claro e

373 Repiiblica, V11535 c-d.
374 DEVOGEL (1990:265)
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indiscutible en toda la obra de Platon. Asi lo refiere en uno de los
pasajes finales del Timeo:

“El que se entrega a los deseos y ambiciones y se
esfuerza impetuosamente por satisfacerlos, engendra
necesariamente todas las doctrinas mortales y se vuelve
enteramente mortal, tanto cuanto es posible, casi sin faltarle
nada para ello, ya que esto es lo que ha desarrollado. Por el
contrario, el que se ha esforzado en el amor al conocimiento y
en los pensamientos verdaderos, y ha ejercitado sobre todo
este aspecto de si mismo, piensa la mortal y lo divino”.375

375 Tim. 90b-c.
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