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La posición del tiempo en el proceso de conocimiento de la 

caverna platónica. 

Roberto Hernández Cristóbal. 

La ponencia presente tiene como propósito discurrir acerca del tiempo, como 

componente del proceso epistemológico del sujeto inscrito en la caverna platónica. 

Mantengo la hipótesis de que el tiempo, tiene su génesis, no en el intelecto del prisionero, 

sino en una forma errónea de pensar. La génesis del tiempo se encuentra en modos 

erróneos en que el logos se manifiesta. Tratemos de ejemplificar tal afirmación; en el libro 

I de República, Platón, al desear persuadir a Trasímaco de que la justicia es mejor que su 

contraria, desarrolla su postura argumentativa para concluir lógicamente, que todas las 

cosas tienen una función única por naturaleza que cumplen más apropiadamente a la que 

se le da el nombre de excelencia. La excelencia del alma es la justicia (353 e8). Las 

funciones naturales del alma y sus partes persiguen un bien, por lo tanto cada una de 

ellas, incluyendo al intelecto, posee una excelencia por naturaleza. 

Platón ha descrito una de las habilidades del intelecto, que a mi modo de ver se 

encuentra implícita en las siguientes afirmaciones: a) La multiplicidad de formas son 

vistas, pero no pensadas y las distinguimos con el lenguaje (Rep. 507 b 1-3; 12-13); b) 

Existe un eidos  único para cada multiplicidad, de la cual se dice que es pensada más no 

vista (Rep. 507 b 6-15). Lo que nos lleva a concluir que los eide son pensados y nunca 

vistos. Los objetos de conocimiento del intelecto son los eide, si éstos no están siendo 

contemplados por el intelecto, se sigue que éste último no ha alcanzado a desarrollar su 

función de excelencia natural.  La naturaleza del tiempo se encuentra en la falta de 

eficiencia (areté) del intelecto para captar su objeto natural.   Puesto que, se infiere, o el 

prisionero no utiliza el intelecto como debiera, por tal motivo no logra contemplar los eide, 

o en definitiva no se le utiliza. Al igual que un órgano enfermo, que ha perdido algunas 

facultades, el intelecto debe desarrollarse por sí mismo para lograr su areté y contemplar 

lo que nunca muere. 

Si pudiéramos imaginar que un sujeto percibe el ámbito eidético fuera de la caverna, y 

otro dentro, estableceríamos lógicamente que ambos: a) aprecian objetos distintos. Lo 

que se debería a que: b) interpretan de manera distinta. Uno percibe una realidad fuera 

del tiempo, y otro dentro. Uno ha desarrollado su facultad inteligente y el otro no. El 

tiempo, lo podríamos presentar, en un primer momento, como incertidumbre generada 

por el propio sujeto al no haber alcanzado la eficiencia inteligente para captar su objeto 



63 

 

natural. El sujeto interno a la caverna no capta la realidad esencial de las cosas,  con 

respecto a la percepción que tiene el sujeto que ya ha salido. La diferencia entre uno y 

otro sujeto, reside en el desarrollo del intelecto, mediante su educación en la 

propedéutica y la ciencia dialéctica. Lo importante para que el intelecto se desarrolle, es 

la ejercitación constante del método platónico para lograr la anámnesis, que no es 

recuerdo propiamente, sino una especie de indagación por la cual el intelecto discierne, 

asciende e infiere, mediante leyes de asociación por semejanza, contrariedad o 

contigüidad de los particulares, la realidad del eidos. 

Catalogo al intelecto análogamente, como una especie de órgano, que contiene los 

elementos naturales para su desarrollo; el cuerpo fragmenta al intelecto mientras que 

permanece unido al alma, por ello al filósofo que saldrá de la caverna se le cataloga 

como un asceta, un hombre que vive una especie de muerte.   

Mi estudio se centrará, para desarrollar mi hipótesis en los siguientes pasos: 

a) Argumentaré que los límites del conocimiento se encuentran inscritos en la psique 

inmortal (nous puro). 

b) Argumentaré que el proceso platónico de conocimiento aspira mover al intelecto 

de su fragmentación a su unidad. 

c) Argumentaré que el proceso dialéctico final para salir de la caverna se funda en 

ritmos generados por el movimiento de logos. 

Platón en el libro VII de la República desarrolla la exposición de la Imagen de la 

caverna. Obliga a Glaucón a que imagine la afección posible que puede tener la 

naturaleza de la psique, cuando ésta es subordinada a la educación o no. El alma 

individual tiene la posibilidad de trascender la opinión e instalarse en el conocimiento, sin 

embargo, para que esto pueda concretarse, deberá surgir primero el hombre dialéctico, 

quien logrará acceder a la sección inteligible superior y contemplar las Ideas. 

La imagen de la caverna intentará mostrar la afección que tiene en la naturaleza del 

alma la educación o su contraria (Rep. 514 a). Sócrates pide a su interlocutor trate de 

imaginar una caverna, la cual posee una entrada abierta a la luz; dentro de ella hay 

hombres encadenados por las piernas y el cuello, y no pueden mirar a otra parte más que 

al frente; detrás tienen un fuego que arde a una distancia y altura prudentes. Mírese bien 

que la exposición nos remite a imaginar cómo la imagen del prisionero es proyectada en 

la profundidad de la caverna, es decir que uno de los elementos eminentes en la realidad 
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del cautivo es su ser interno proyectada como sombra. Entre el fuego y los cautivos 

existe un camino elevado, en él se ha construido un muro, detrás del cual hay 

prestidigitadores, quienes manipulan objetos artificiales de varias clases, como pueden 

ser vasijas, instrumentos, imágenes antropomórficas, zoomórficas y otros seres 

fabricados en piedra o madera. Todos los objetos son llevados por hombres que pasan 

por un camino entre el fuego y los prisioneros, de suerte que en el fondo de la caverna se 

proyectan las sombras de los objetos manipulados, sin embargo, no sucede lo mismo con 

las de sus portadores, ya que el muro construido lo impide, de la misma forma las 

mamparas cumplen semejante función entre los prestidigitadores y el público (Rep. 514-

15).  

Platón nos advierte que los hombres que manipulan las sombras de la pared del 

fondo al hablar producen eco, el cual es escuchado por los prisioneros, pero éstos lo 

atribuyen a las sombras. Nótese que los ámbitos de los cuales nos ha hablado el autor en 

las imágenes anteriores subsisten; ya que el ámbito visible está representado por el 

interior de la caverna, mientras que el inteligible por el exterior (Rep. 517 b). 

Existe la necesidad de liberar al prisionero. El objeto educativo del cautivo deberá 

ascender desde la esfera sombría1 de la opinión hasta alcanzar la esfera del 

conocimiento, mediante la educación. El proceso educativo empezará en la infancia con 

la matemática, la astronomía y la armonía; luego pasará al estudio de la dialéctica y a los 

cincuenta años2 el filósofo puro  podrá salir de la caverna para contemplar los eide. Por 

tanto, existe un proceso explícito que aspira a que el intelecto del cautivo pase de la 

esfera ontológica sombría a la de conocimiento de las esencias, de la visión del devenir y 

la mortalidad hasta la contemplación de los eide y el origen de Todo cuanto existe, el 

Bien; observemos que la percepción del devenir representa un estadio o grado de 

desarrollo jerárquico en el cual se encuentra instalado el intelecto; ¿por qué afirmo tal 

situación? La única facultad capaz de llegar a contemplar los eide es la inteligencia, por lo 

tanto, el método, cualquiera que sea deberá lograr tal empresa. La percepción de la 

temporalidad se encuentra íntimamente ligada a la inteligencia, no en cuanto que ésta lo 

                                                           
1
 Véase como Ian M. Crystal  en su tratado Self-Intellection and its Epistemological Origins in Ancient Greek 

Thought: Plato´s Epistemological Response to Parmenides, p. 55, en su análisis acerca de la semejanza entre 

las teorías sobre el ser entre Parménides  y Platón, afirma que la descripción de Sócrates platónico de do/ca  

es como “oscuridad” (skotwde/steron). 
2
 La educación del prisionero debe ser gradual: en la infancia tomará la propedéutica de la dialéctica (Rep. 

536 d). Una vez cumplidos los treinta años, se filtrarán a los que hayan renunciado a sus sentidos para 

continuar el proceso ascendente (Rep. 537 d), de suerte que el estudio de la dialéctica se deberá completar en 

cinco años más, luego de lo cual deberá el adepto descender nuevamente y acoplarse a las sombres, 

ejerciendo el mando militar y demás magistraturas (Rep. 539 e); después de otros quince años, a los 

cincuenta puedan salir de la caverna para contemplar el Bien en sí y se sirvan de él para ordenar la ciudad 

(Rep. 540 a). 
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produce, sino en cuanto que es el resultado de un modo de ser deficiente de tal facultad 

para contemplar su objeto. 

En primer lugar, para intentar esclarecer el problema, debemos poner en la mesa de 

análisis a la psique, y establecer si el alma consta de uno a más principios y donde reside 

su inmortalidad.  Nuestro autor en República 435b pone en punto de discusión que la 

psique es tripartita. En Gorgias 493 a3-4, no distinguimos la tripartición, sino sólo la 

distinción entre razón e impulsos. En Fedón 68 c2 tenemos el amor por las posesiones y 

por los honores, lo que Burnet vislumbra como implícita la tripartición3, pero todas las 

pasiones y deseos que se creen puramente psíquicos están subordinados al control del 

cuerpo. Todos los deseos -menos el deseo intelectivo- son estados subordinados al 

cuerpo y a sus exigencias (Fedón 66 e2-3). La primera y directa referencia acerca del 

alma tripartita aparece en República 436 b- 441 a, lo que denomina Robinson una 

“invención especial”. Existe una exposición acerca de una naturaleza opuesta entre la 

concupiscible y la racional (Rep. 375 c7-8), después  menciona la tercera parte: la 

bravura (Rep. 411e6, 410 e10). Sin embargo, el problema se centra, a mi entender, en el 

deseo del ateniense para llevarnos de la mano desde la fragmentación hasta la unidad 

del objeto del pensamiento, pues véase como se nos dice en Rep. 410 a-412b que el 

sonido educativo es visto como acoplar elementos filosóficos y valerosos. 

Platón en Timeo 69 d esgrime la idea de que cada parte del alma se encuentra 

localizada en una particular región del cuerpo4, lo que nos lleva a pensar que la razón de 

las tres partes involucrarían al cuerpo y no al alma, si es éste el caso, entonces el cuerpo 

sería el causante de la fragmentación del pensamiento. Robinson5 en su extenso análisis 

acerca de la psique, esgrime la idea de que el ser interno del hombre es una unidad 

simple y que su aparente fragmentación en partes es la consecuencia de su asociación 

con el cuerpo. Nos encontramos ante una contradicción, por una parte la unidad del alma 

simple, y por otro la posible fragmentación del alma al mezclarse con el cuerpo. Sigamos 

la investigación para tratar de establecer las cualidades de la unidad del alma. 

Platón establece en Fedón 66 e1-6, que una vez que el hombre ha muerto se 

obtendrá la sabiduría; el cuerpo es lo que hace que el conocimiento esté viciado. Por lo 

tanto, lo que se realiza en República con el Rey Filósofo es solamente una especie de 

posibilidad concreta de que las potencialidades del alma pura se muestren a pesar de los 

vicios del cuerpo para lograr la unidad del pensamiento. La posibilidad de que el alma se 

                                                           
3
 Véase tal afirmación en el análisis que realiza Robinson en Plato´s Psychology, p. 40. 

4
 Véase Timeo 69 d. 

5
 Véase, Plato´s Psychology, p. 54.  
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separe del cuerpo por completo en esta vida, carga cierta incertidumbre, sólo, como 

piensa Robinson6 en su análisis, puede haber una aproximación, al purificar a los 

filósofos (Rep. 586 d4-587 a2) y al identificarlos con los designios de la inteligencia. El 

filósofo, según Bostock, se torna un asceta, con el propósito de desarrollar el 

pensamiento y suprimir todos los deseos corpóreos7. 

Platón, en Fedón 64 c5,6 nos expone que la muerte es la separación del alma y del 

cuerpo, esto nos lleva a deducir que ciertas actividades similares continúan después de 

finiquitar la vida, es decir, las actividades propias del alma, pero ¿qué tanta similitud 

encuentran las actividades en vida con las que se producen después de que ésta ha 

cesado? El amante de la verdad, se nos ha dicho, al estar abocado al cuidado del alma, 

inteligir las cosas de ésta, y no estar interesado en los placeres del cuerpo (Fed. 64 e 4-

7), vive una especie de muerte. Si la psique continúa después de la muerte, entonces se 

sigue que el razonamiento puro continúa su actividad después de la separación8. Se 

infiere que la inteligibilidad pura es inmortal, y si es así, entonces la inmortalidad del alma 

se encuentra en el nous. El proceso cognoscitivo se da en el intelecto, donde se 

trasciende la temporalidad y se llega a contemplar las esencias. 

 

Límites del conocimiento. 

El propósito que me induce a argumentar que los ei)/dh no se encuentran fuera, 

sino dentro del intelecto, se deriva, fundamentalmente, de cinco argumentos, tres de los 

cuales desarrollo en la presente ponencia: 

ARGUMENTO I: Lo esgrimo de lo que Platón nos afirma en Banquete 204 a, donde se 

nos afirma que los dioses no filosofan,9 eso nos hace inferir que los dioses, por su 

naturaleza no requieren absolutamente del filosofar, puesto que si ellos son inmortales y, 

en consecuencia autosuficientes, no tienen carencia alguna, no tienen necesidad de 

movimiento. El saber definitivo, si se le puede llamar de esa forma a la situación divina, y 

el filosofar se excluyen, lo que nos lleva a inferir lo siguiente: si los dioses no filosofan es 

porque, o ya poseen el saber total, o porque su naturaleza no requiere saber alguno. Sea 

                                                           
6
 Véase, Ibid., p. 53. 

7
 Bostock David, Plato`s Phaedo, p. 30. 

8
 Véase, Ibid., p. 26. 

9
 Banquete 204 a. Trad. M. Martínez Hernández. Véase el análisis que realiza Conrado Eggers, cuando nos 

dice: “porque es obvio que Platón no diría que las Ideas tienen el Conocimiento en sí o se conocen unas a 

otras.” ( Platón: los Diálogos Tardíos, ensayo: Dios en la Ontología del Parménides, p. 52. 
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una u otra cosa, lo que podemos concluir es que el proceso de conocimiento se inscribe 

naturalmente en la psique humana. 

ARGUMENTO II: Lo extraigo del análisis que hace D. C. Schindler10 en su texto “Plato´s 

Critique of Impura Reason: on Goodness and Truth in the Republic”, donde el autor toma 

como texto de análisis  la Carta VII11 ( 341b-344d) Platón nos ofrece una exposición de 

cinco distintos estados a los cuales puede ascender la razón, que se asemejan mucho al 

proceso epistemológico del largo rodeo de logos que se nos presenta en República con la 

famosa imagen de la línea dividida, sin embargo aquí es peculiar, pues el proceso implica 

grados específicos y jerárquicos que la inteligencia utiliza para su desarrollo cognoscitivo. 

Los dos primeros: el nombre y la definición, también los encontramos explícitos en Leyes 

895d, sin embargo aquí encontramos como tercer lugar la imagen; en cuarto lugar está el 

conocimiento, del cual nos esgrime el ateniense: 

“Lo cuarto es el conocimiento, la inteligencia, la opinión verdadera relativa a estos 
objetos: todo ello debe considerarse como una sola cosa, que no está ni en las voces ni 
en las figuras de los cuerpos, sino en las almas (…) De estos elementos es la inteligencia 
la que está más cerca del quinto12 por afinidad y semejanza; los otros se alejan más de 
él.” (Carta VII 342c5-11, d1-3). 

 

Platón nos asegura que el quinto elemento es Dios metafísico (Carta VII 342b1) 

Schindler13 piensa, quizá por eso que Platón identifica e)pisth/mh en dos sentidos 

distintos: el primero se identifica con el nivel cognoscitivo IV, entendido como algo que el 

alma posee en ella misma (autoconocimiento de la psique por sí misma). El segundo se 

identifica con el nivel V, es cuando el alma sale de sí misma y conecta con la realidad 

fuera de ella. Más allá del autoconocimiento que la psique hace de sí misma que 

demostraré en adelante, nos sale al paso un cuestionamiento que nos deja perplejos: ¿el 

alma, después de auto-conocerse sale de sí misma para contemplar a Dios o Bien 

Supremo y metafísico real? Puesto que, si tomáramos la visión de que sale de sí misma 

para contemplar el primer principio metafísico, o es una mentira que el alma es inmortal, 

pues no es autosuficiente, o es un engaño que Dios puede ser conocido, pues no podría 

ser mutado por el conocer, o una tercer opción que lo que la psique busca y encuentra es 

                                                           
10

 Véase el texto, Plato´s Critique of Impura Reason: on Goodness and Truth in the Republic. 
11

 La Carta VII está sujeta a controversia desde el siglo XIX sobre su  autenticidad, aunque en el presente la 

mayoría de los interpretes defienden su autenticidad. Véase, Ibíd., p.228. 
12

 Véase un argumento similar en República 490b1-10. 
13

 Véase, Plato´s Critique of Impure Reason: On Goodness and Truth in the Republic, p. 233. 
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la categoría ontológica del recuerdo del ser, de suerte que éste debe estar contenido en 

el alma en tanto objeto de conocimiento que atrae el  poder14 último del intelecto.  

ARGUMENTO III. La Intelección y auto intelección en Platón. Sobre la base del análisis 

que desarrolla Ian M. Crystal en su texto “Self-Intellection and its Epistemological Origins 

in Ancient Greek Thought” acerca de que el intelecto al pensar su objeto, no es 

independiente del objeto que se piensa. Es decir, que del análisis que desarrolla Ian 

Crystal, del final del libro V de República, más específicamente del párrafo de 476d8 - 

480 a13 donde Platón estudia las facultades del alma, se llega a la conclusión de que la 

facultad mental no vislumbra una mente independiente de su objeto de conocimiento, 

sino que ambos están emparentados, ¿qué quiere decir esto? 

Cuando Ian M. Crystal15 analiza el tema de la auto intelección en Aristóteles, 

expresa que la idea posee antecedente tanto en Parménides de Elea como en Platón16 

que la facultad mental no vislumbra una mente independiente de su objeto de 

conocimiento, sino que ambos están emparentados. Cuando Platón analiza la facultad o 

la capacidad mental (du/namij) nos dice: 

“Afirmamos que los poderes son un género de cosas gracias a las cuales podemos lo que 
podemos nosotros y cualquier otra cosa que puede. Por ejemplo, cuento entre los 
poderes la vista y el oído, si es que comprendes la especie a que quiero referirme”17. 

 

El poder constituye una clase de cosa en virtud de la cual nosotros somos hábiles 

para desarrollar nuestras percepciones y nuestra actividad cognoscitiva18. Nótese que se 

utilizan los ejemplos de la vista y el oído, las cuales son facultades específicas para 

desarrollar ciertos actos en relación a sus específicos objetos, pues por ejemplo: la 

capacidad de la vista tiende a su objeto “lo visible”, mientras que el oído con lo audible. 

Cada poder es visto como una determinada capacidad que tiene cierto influjo sobre un 

                                                           
14

 Véase cómo el concepto de du/namij, llega a ser un concepto importado de las matemáticas y significa que 

un rectángulo ha sido transformado en un cuadrado con la misma área (Szabó, The beginnings of greek 

mathematics, p. 47). Platón lo utiliza como si se tuviera que elevar al cuadrado cuando nos habla cuan 

alejado del placer está el tirano. (Rep. IX, 587 d 10). 
15

 Véase, Self-Intellection and its Epistemological Origins in Ancient Greek Thought, p. 1-2. 
16

 Existen varios comentaristas, quienes están de acuerdo con la conexión que existe entre Parménides, Platón 

y Aristóteles sobre este tema que se desarrolla, véase P. Curd, The Legacy of Parmenides: Eleatic Monism 

and Later Presocratic Thought, pp. 228-40; J. Palmer (1999), Plato´s receptions of Parmenides, Oxford 

University Press, Oxford, pp. 17-30 and I. Cristal (1996), “Parmenidean Allusions in Republic V”, Ancient 

Philosophy 16, pp. 357-61. Ibíd., p. 3. 
17

 Véase República 477 c1-4. 
18

 Véase el análisis que hace en Self-Intellection and its Epistemological Origins in Ancient Greek Thought, 

p. 67. 
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específico objeto. El objeto de la facultad actúa sobre la facultad misma, pues por 

ejemplo el color actúa sobre la facultad de la visión19.  

En este sentido, existe un “esquema causal” en el cual tanto el sujeto epistémico 

como su objeto participan de un propósito con su función bien definida, pues los objetos 

de estas facultades, siempre serán pensados o percibidos, sin embargo estos objetos no 

poseen las características asignadas a las facultades, entonces a unos les corresponde 

la actividad de percibir o pensar y, a otros de ser percibidos o pensados. En República 

477 c9-d5. Platón nos dice: 

“Escucha lo que, con respecto a ellos, me parece. No veo en los poderes, en efecto, ni 
color ni figura ni nada de esa índole que hallamos en muchas otras cosas, dirigiendo la 
mirada a las cuales puedo distinguir por sí mismo unas de otras.” 

 

Gosling vislumbra que la facultad se emparenta con su objeto, él fundamenta su 

afirmación en Rep. 477b10: “Así pues, la opinión corresponde a una cosa y el 

conocimiento científico a otra.” El conocimiento es emparentado con su objeto, por lo que 

Gosling concluye que el objeto de conocimiento es sólo formal que cumple su propia 

tarea20. Platón en República 477c9-d5, nos continúa diciendo:  

“En un poder miro sólo a aquello a lo cual está referido y aquello que produce, y de este 
modo denomino a cada uno de ellos “poder”, y del que está asignado a lo mismo y 
produce lo mismo considero que es el mismo poder, y distinto el que está asignado a otra 
cosa y produce otra cosa.” 

 

En esta cita, la estructura está determinada y explícitamente dicha21. Existe una 

facultad cuando el efecto y su objeto son de la misma clase22. Tanto el sujeto como el 

objeto se encuentran implícitos y definen la facultad completa23. Sin embargo la 

fundamentación crece cuando escuchamos que el conocimiento científico corresponde 

por naturaleza a lo que es (477b10-12), con ello, nos apegamos al análisis que realiza Ian 

                                                           
19

 Ibíd., p. 68. 
20

 Ibid., p. 69. 
21

 Véase el análisis que, acerca de este tema realiza Ian Crystal, Ibid., p. 69. 
22

 La epistemología platónica en Fedro 79d1-7, según Crystal, nos refiere que la relación entre la estructura 

de las facultades del sujeto epistémico y sus objetos son de la misma clase (Fedro 97d2-3.), por lo que el 

sujeto está íntimamente ligado con el objeto de conocimiento, de lo que se infiere que sin ambos 

componentes de la estructura el conocimiento sería imposible. Véase, Self-Intellection and its 

Epistemological Origins in Ancient Greek Thought, p. 6. 

23
 Véase Ibíd., p. 71. 
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Crystal24, pues él refiere que tanto el sujeto como el objeto se encuentran en la facultad, 

el primero como capacidad mental, a la cual le otorga el nombre de “efecto”, mientras que 

el objeto como el que determina el “efecto”. En Rep. 478 a4-5; a12-b2. se recalca la 

dualidad, y para diferenciar doxa de episteme, se esgrime la idea de que la ignorancia 

jamás será verdad, es decir que cada una distingue a su propio objeto. 

 

El método platónico aspira mover el intelecto de su fragmentación a su unidad 

El nous puro que permanece después de la muerte, no puede ser ni el espacio 

donde la imaginación se expone, ni imagen alguna, puesto que éstas pertenecen al 

cuerpo, de suerte que nuestro cuestionamiento debe, al menos, intentar dar solución 

acerca de ¿qué es y de qué manera interviene en el proceso dialéctico del intelecto? A la 

que respondo que el nous puro no puede ser otra cosa que “capacidad” o cierto tipo de 

función inmaterial. Pero ¿capacidad para qué o con qué fin? Pues la capacidad no puede 

ser un fin en sí mismo, ya que, si así fuera, el único hecho de tener capacidad nos 

llenaría por completo, lo cual no acontece, entonces debe subordinarse a un fin natural, 

de suerte que se infiere que, lo esencial del problema sobre el nous puro es que no se ha 

alcanzado su desarrollo pleno. 

Tratemos de exponer a manera de imagen lo anteriormente expuesto para 

comprenderlo mejor: Supongamos que tenemos un brazo en tanto órgano del cuerpo. 

Ahora bien, supongamos que tal órgano sufriera una enfermedad, y con el paso del 

tiempo empezara a perder algunas de sus funciones, consecuencia de la falta de uso. Si 

imagináramos una situación extrema donde el órgano perdiera su movilidad, entonces 

para regresar a su estado naturalmente sano, requeriría ir poco a poco recobrando su 

movilidad a través de que los nervios, músculos y huesos, se ajustaran nuevamente a la 

salud por el recuerdo de semejanzas, contrariedades y contigüidades entre lo que 

funciona y lo que ya no. Sólo volviendo a ejercitarse, es decir que el recuerdo está 

condicionado por el ejercicio, como si hubiera un centro de gobierno motor que es 

independiente del intelectual. Así, si fuera el caso de que el brazo tuviera un movimiento, 

por mínimo que fuera, automáticamente se iría recordando el siguiente, hasta que 

finalmente el brazo tuviera los movimientos que al brazo le corresponden por naturaleza. 

Pongamos al intelecto ocupando el lugar que ocupaba el brazo. 
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Una de las actividades de la psique es la conciencia25, la que distingue la vida del 

hombre. Según David Bostock26 este término distingue modos o formas de percibir. El 

proceso de pensamiento es descrito como “hablar”, usar la palabra en Homero27. El 

pensar es descrito como hablar, por eso se relaciona íntimamente con el proceso por el 

cual el aire permite presentar símbolos acústicos en el hombre cuando éste habla. El 

órgano que permite tal actividad, Hipócrates le dio el nombre de fre/nej28, al que Homero 

identifica con el nombre de diafragma29 (fr$/n, fre/nej). 

La capacidad del intelecto del hombre era determinada por la cualidad y condición 

de su  fre/ne30. El saber tenía íntima relación con la conciencia o inteligencia. Homero nos 

describe, según Onians, cognición con el término oi)=da el que tiene parentesco íntimo 

con ei)=don e i)dw/n, términos que son utilizados, según Onians, para describir la 

percepción y la visión.  Platón, por su parte, al igual que Homero determina el término 

“pensar” como equivalente a hablar, de donde viene el uso del lo/goj31, pues este término 

se aplica para traducir el sentido de ratio como oratio. La palabra tiene una inminente 

importancia en la actividad del pensar, tanto así que sin su mediación no podríamos 

analizar el pensamiento mismo, de suerte que sabemos del pensamiento a partir de lo 

que hablamos. El término que más se acerca a la traducción de unidad de conciencia es 

fronei=n32 el cual podría ser definido, según Onians como “pensar”,  Para Rachel 

Gazolla,33 no es difícil examinar y determinar el término fronei=n como un modo de ser 

del intelecto por el cual se afecta la fre/naj; es un estado que viene después de un 

peculiar “percibir”, un saber que trasciende el poder de la dia/noia y el lo/goj, es como un 

poder receptor superior de la psique por el cual ésta logra percibir la realidad pura cuando 

las cosas se presentan frente al nou=j; este estado de la psique se presenta como si 

“algo nos hubiera tocado”.  
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 Véase, Bostock David, Plato´s Phaedo, p. 23. 
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Platón en Timeo 69 e y 70 a, nos dice que cuando los dioses menores crean el 

alma mortal, pusieron la parte belicosa entre el diafragma y el cuello, lo que la lleva a 

representar la génesis del thymós o ánimo; el ateniense utiliza el término en República 

518 d-e, donde esgrime la idea de que la potencia psíquica del fronh=sai es divina y la 

más excelente para el hombre; la visión de los seres ideales será posible únicamente 

cuando el fronh=sai es obligado a voltear de las cosas mutables a la contemplación del 

ser.34 Por otra parte, en Teeteto, cuando se nos muestra a la mente semejante a una 

tablilla de cera, revela que la conciencia o inteligencia para percibir no es la misma en 

todos, pues en unos la tablilla es mayor que en otros, y la cera es más impura en unos 

que en otros.35 Se deduce que la conciencia o inteligencia está condicionada por la 

posesión de distintos elementos en el hombre, de suerte que, la inteligencia o conciencia 

tiene grados de desarrollo y no es la misma en todos para aprehender la realidad pura.  

 

El proceso dialéctico final para salir de la caverna se funda en el logos. 

En la Grecia antigua, según al análisis que hace Gabriel Aranzueque, en su 

artículo: Políticas de la revelación: Lo/goj y pra=cij en la tradición oracular griega, se tenía 

la creencia de que el lo/goj del oráculo poseía la facultad de desvelar lo “real”, es decir la 

capacidad de “poner de manifiesto” (a)lh/qeia) “lo que ha sido, lo que es y lo que será”, 

los puntos cardinales de la memoria36. Lo divino, para el griego, se presenta en la 

mediación de un lo/goj que alcanza su máxima perfección; el adivino trasmite el mensaje 

del dios, por lo tanto existe un logos peculiar que alcanza a aprehender el oráculo y que 

pone de manifiesto la eternidad que albergan las cosas finitas. El griego atesora que el 

lógoj divino eleva lo real a su perfecto cumplimiento, como si, por analogía, a lo divino no 

se le escapara ni un ápice de lo real, mientras que el hombre viviera con una visión muy 

frágil. Véase que existen dos niveles del lo/goj, por una parte el divino, que es 

radicalmente distinto al resto de los lo/goi, que circulan por la po/lij, y por otro, el lo/goj 

ineficaz y vano (a)/kranta) de los hombres. 

Ingeman Düring37 interpreta que la doctrina expuesta por Platón en República V y 

VI es sobre la naturaleza y el objeto del saber, es decir que el ateniense hace una 

distinción explícita entre lo conocido en sí y lo conocido para nosotros. Existe un 
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conocimiento real de las esencias de las cosas y un intento por explicarse éstas por los 

hombres, pero ambos tienen un factor en común, el logos. En Rep. 473a, Platón nos dice 

que “¿O no es acaso que la praxis, por naturaleza, alcanza la verdad menos que las 

palabras? (…) No me impongas la obligación de mostrarte que las cosas han de ocurrir 

en la realidad del mismo modo exactamente que como han quedado descritas en 

palabras.” Logos posee un poder especial dentro del proceso epistemológico, pues véase 

la insistencia del ateniense en Rep. 435c-d, 504b, donde se nos enfatiza que para poder 

contemplar las esencias, será necesario emplear el método del largo rodeo del logos 

inscrito en las Imágenes de los libros VI y VII38. ¿Por qué el largo rodeo del logos? 

Stenzel39 piensa que las teorías expuestas en los diálogos platónicos son 

hipótesis que se encuentran inmersas en el pensamiento del dialéctico, con el cual el 

nous va ascendiendo al origen del Todo. Stenzel interpreta que el proceso hipotético 

platónico es una “doctrina de conceptos40” que se llegó a interpretar como “reglas de 

método”. Los griegos, según Stenzel41, a la relación y mezcla entre lo que se piensa y el 

lenguaje con el cual se expresa lo que se piensa, lo determinaron con la palabra ambigua 

lo/goj, una especie de intermediación entre el pensar y el lenguaje. Logos encierra el 

inconsciente del hombre y, en su movimiento se busca encontrar y clarificar leyes 

inmutables del pensamiento. 

En el diálogo Teeteto en respuesta a la búsqueda de la interrogante ¿Qué es 

conocimiento? Se sugiere que opinión verdadera en adición con logos (Teeteto 201 c8), 

de lo que se sigue que la opinión verdadera sin logos no sería conocimiento42. Logos es 

la característica esencial del proceso hacia el conocimiento43, y ésta propiedad no puede 

ser explicada simplemente con una teoría del fenómeno como objeto de la intelección, sin 

embargo lo abarca según Cross44. Cross45 nos afirma que logos implica conocimiento, 

puesto que éste lo va generando en su movimiento. Cherniss46 esgrime la idea de que 

logos es lo que subyace en el diálogo de Menón, una tesis interesante, puesto que el 
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proceso de la anámnesis, está íntimamente ligada con el movimiento de logos. Logos no 

es conocimiento en sí mismo, pero sobre él recae la posibilidad de anámnesis.  

Julia Annas47 exterioriza su teoría acerca de que logos está predicado por Platón 

en más de una forma. Por un lado, en Teeteto, nos afirma que logos (concebido como la 

tejedura que se forma entre los nombres y los elementos perceptibles) convierte la 

creencia verdadera en conocimiento mediante el proceso de razonamiento (Teet. 

2002b2-7). Tal teoría, esgrime Annas, sustenta episteme como una estructura 

jerarquizada48, pues el conocimiento se asocia con la justificación y la explicación 

sistematizada. Si logos fuera tejedura entre nombres y lo perceptible, eso nos llevaría a 

afirmar que existe una relación íntima entre ambos, una semejanza que los emparenta, 

se sigue que lo perceptible está condicionado por el nombre. Tal teoría está cimentada 

sobre la base de que en los diálogos medios, conocimiento no es sólo una estructura, 

sino una estructura ordenada. Véase el uso hecho de las hipótesis en el Menón y Fedón, 

además de los libros centrales de la República (Rep. 510b2; 511e5, 532 a1-b4, 533 c7, 

534d1). 

Por otro lado, el resultado del estudio que hace la autora en Cratilo, determina a 

logos como una clase de análisis, una descomposición del lenguaje que finaliza con sus 

últimos elementos49; ¿por qué motivo? Julia Annas, no nos responde en su artículo, sin 

embargo Taylor50 nos dice que Platón escuchó en un sueño que había cierto principio 

(stoixei=a), del cual procedía la naturaleza de las letras y las sílabas. El movimiento de 

logos está pensado como un ascenso hasta una estructura asimétrica que finaliza con 

sus últimos elementos. Julia Annas51 llega a la conclusión de que también en Cratilo, 

Platón se mueve hacia una estructura jerarquizada (noción de conocimiento). Sin 

embargo tal teoría racionaliza en exceso la característica cognitiva del nous, a menos de 

que lo que se descubre no es la realidad del mundo, sino la propia estructura intelectiva 

que está siendo desvelada y permanecía en el olvido. 

Platón en Parménides 132 c esgrime la tesis de que el pensamiento está presente 

en todas las cosas pensables, pero ¿por qué? Cuando hablamos del pensar, nos 

referimos a una actividad que tiene un propósito dirigido, el objeto que se investiga ya no 
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es un objeto en sí, sino un objeto instalado en un espacio abstracto de la interrogación 

del hombre. Lo que se mueve se relaciona con lo movible en que ambos participan de un 

mismo movimiento y se subordinan a un fin en común, el ateniense nos dice en Teeteto 

156 a que la actividad y el padecimiento son dos aspectos del mismo proceso. El ei)/doj, 

nos dice Taylor52 en su análisis sobre el apartado del diálogo Parménides 132 b3, es un 

no/hma, una noción o un pensamiento que permanece en el intelecto, no es un estado o 

actividad del intelecto, lo que nos lleva a pensar que el cautivo en proceso del pensar se 

autoconoce, puesto que, mientras piensa su objeto se identifica con él. 

Roberto Casati53 afirma en su análisis acerca de la imagen de la caverna: “El actor 

principal está actuando a distancia, como si fuera un conductor que guía una orquesta de 

imágenes. Él está moviendo su sombra”. El proceso platónico muestra una actividad 

mental que se autoayuda para lograr que el intelecto se identifique con el mundo, a 

manera como alguien se mira a un espejo para ver su imagen. La inteligencia al pensar 

su objeto, se piensa a sí misma y su propia estructura. 

Platón nos ha dicho que el intelecto es el único capaz de llegar a contemplar los 

eide y la Idea de Bien. La posibilidad de que el prisionero inscrito en la caverna salga está 

condicionada al desarrollo de su intelecto. Sostengo que las realidades superiores a la 

sombría, en la caverna, permanecen presentes para la percepción del prisionero, sin 

embargo a éste se le presentan compartiendo el fenómeno. Las realidades superiores se 

muestran como tiempo, el que impide que a la realidad inferior se le fije como 

permanente. El dato oculto de las realidades exteriores, debe permanecer de algún modo 

reflejado y mezclado en los fenómenos de la realidad sombría. 

El tiempo lo pienso como una privación antológicamente primigenia del intelecto 

del cautivo. Es decir que existe una diferencia entre su conciencia restringida y una 

posible conciencia absoluta a poseer después del desarrollo pleno. Sirva la analogía 

siguiente: cuando en el cinescopio de un televisor con condiciones óptimas, se muestra el 

dato completo de la imagen, decimos que su eficiencia o areté se encuentran trabajando. 

Sin embargo, cuando el voltaje se reduce y el aparato trabaja erróneamente, el dato de la 

pantalla se muestra incompleto, restringido. Nosotros podríamos observar sólo una parte 

del dato de la imagen y, dos líneas con luz más intensa que lo delimitan. Las líneas que 

podrían desplegar la información faltante, sería como el tiempo en nuestro análisis, una 

forma en que la realidad faltante aparece en la realidad sombría del cautivo. 
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Los métodos hipotético y de descomposición del logos, buscan ejercitar, y con eso 

por inducción motora, despertar las facultades que Cornford llama invisibles de la 

inteligencia, que por contigüidad se asocian con las facultades inferiores. Es muy 

importante que se lleve a cabo el proceso de anámnesis, no del recuerdo. Platón en 

Teeteto define la memoria54 como la conservación de las sensaciones que quedan 

impresas en los sentidos a la manera de un sello en un bloque de cera.55 La memoria 

tiene íntima relación con el tiempo56, pues se recuerda el pasado, no el presente ni el 

futuro, por lo tanto, ésta está fragmentada. Esta forma de ser de la memoria, no nos 

serviría para que el intelecto encuentre los eide, pues está condicionada por el límite 

temporal.  

El recuerdo es distinto e inferior al proceso de anámnesis, aunque la segunda se 

auxilia del primero para poder desarrollarse, y es la única capaz de elevar al alma a la 

contemplación de los paradigmas esenciales de la realidad. La anámnesis es una 

especie de indagación por el cual el intelecto discierne, asciende e infiere mediante leyes 

de asociación por semejanza, contrariedad o contigüidad de los particulares, la realidad 

del eidos.57  

Como conclusión, podemos aportar la idea de que, el intelecto, al igual que un 

órgano que ha adormecido algunas facultades, tiene que ser desarrollado para que 

pueda trascender la percepción de la temporalidad. El intelecto puro está fragmentado 

por la unión con el cuerpo. La inteligencia del cautivo, al pensar en su objeto, se identifica 

con él, de suerte que, el ser interno del prisionero se encuentra a la base, en las cosas 

que son pensables. El intelecto se puede pensar a sí mismo, de suerte que la plenitud de 

la autoconciencia reside en descubrir la estructura intelectiva que condiciona el pensar 

naturalmente. Finalmente, la percepción de la temporalidad, no tiene su génesis en el 

intelecto como forma natural de percibir el mundo, sino como un error de percepción. Las 

realidades superiores de la caverna exigen su reconocimiento en el ámbito fenoménico, y 

se muestran como tiempo que fragmenta la perspectiva que tiene el cautivo de las 

sombras.  
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Replica a “La posición del tiempo en el proceso de conocimiento 

de la caverna platónica”  de Roberto Hernández Cristobal 

Hesiquio Martínez Saldaña  

Estudiante de maestría, FdeFy L – UNAM  

 

 

Parménides sostuvo que la inmutabilidad y la eternidad son dos características del objeto 

de conocimiento; la realidad permanente que se requiere para que sea posible el 

conocimiento no puede hallarse en los sentidos, sólo en la mente. Ahora bien, la teoría 

platónica de las ideas será una consecuencia de este descubrimiento. La necesidad de 

impugnar el escepticismo, subjetivismo y relativismo sofistas llevó a Platón a admitir la 

existencia de entidades metafísicas intemporales e inespaciales que únicamente  pueden 

ser percibidas en el ámbito de lo inteligible.  

El hombre contemporáneo no necesita suponer como Platón que existen entidades 

completas, perfectas e independientes de nuestra mente para aceptar que es posible 

conocer y creer en principios morales absolutos. Si, actualmente, - señala Guthrie58 -  se 

pregunta a la gente: ¿esos términos que usted emplea y alberga en su mente son formas 

platónicas?, es evidente que una mayoría perpleja respondería negativamente. Sin 

embargo,  - aduce el destacado platonista escocés – en la cotidianidad buena parte de 

nuestro pensamiento se conduce como si existieran entidades inmutables  

correspondientes a los términos que utilizamos, es decir, el ser humano está dominado 

por una inexorable tendencia a hipostasiar. “…Platón elevó a la jerarquía de doctrina 

filosófica, y lo defendió como tal, lo que muchos de nosotros admitimos 

inconscientemente en nuestras conversaciones y escritos, es a saber, la existencia de 

algo invariable que corresponde a los términos generales que utilizamos fuera y por 

encima de los variables ejemplos individuales, incluso todos en el término general.”59 En 

mi opinión, la idea platónica no sólo constituye una respuesta a un problema filosófico, es 

la más alta expresión del gran anhelo de lo permanente propio de la naturaleza humana y 

una enérgica protesta contra la miseria de lo efímero.  

Como es sabido, la alegoría de la caverna es uno de los relatos más celebres e 

impactantes de la historia de la filosofía y la literatura. Ha sido objeto de exégesis tan 

dispares y puede ser estudiada desde diversos angulos (antropológico, pedagógico, 

social, metafísico, etc.).  

                                                           
58

 W. K. C. Guthrie, Los filósofos griegos, traducción de Florentino M. Torner, FCE, octava reimpresión, 

1981, p. 94. 
59

 Ibíd., p. 96. 
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El texto de Roberto Hernández es sugestivo y atractivo porque ofrece una propuesta 

heterodoxa para entender e interpretar la doctrina platónica de las formas desde un punto 

de vista epistemológico. Está bastante documentado y es erudito.  

Habría sido pertienente que el autor explicara más detalladamente el concepto platónico 

de tiempo, dado que éste es el leitmotiv de su ensayo.  Roberto, para fundamentar  su 

hipótesis, según la cual, “..la percepción de la temporalidad, es el resultado de la falta de 

desarrollo de la capacidad inteligente para contemplar su objeto” expone diversos 

argumentos contenidos en algunos diálogos (Fedón , La República, Gorgias, Timeo, etc.) 

y se basa en las interpretaciones hechas por varios comentaristas del discípulo de 

Sócrates. Así,  aborda temas básicos de la filosofía platónica: la naturaleza e inmortalidad 

del alma, el concepto de anámnesis, la relación entre  la facultad mental y el objeto de 

conocimiento, el papel del logos en el proceso cognoscitivo, entre otros. Empero, no 

dedica en su trabajo un espacio suficiente para hacer un análisis profundo y minucioso de 

la alegoría de la caverna.  

Nuestro autor defiende algo que bien podríamos denominar una concepción inmanentista 

de las formas platónicas: la idea no se halla fuera, sino en el interior de la mente.  Ahora 

bien, uno de los argumentos que fundan esta tesis es muy débil y poco convincente. Es 

evidende que, de acuerdo con El banquete, el proceso cognoscitivo es un rasgo de la 

psique humana, los dioses no filosofan y poseen un saber total. Empero, estos 

razonamientos son insuficientes para inferir que el eide está dentro del intelecto. 

Asimismo,  no queda claro qué quiere decir el autor cuando asevera que la naturaleza de 

los dioses no requiere saber alguno.  

Esta no será una tarea fácil. Sin embargo, es preciso, superar  la imagen de la caverna, 

rebatir los argumentos platónicos y propugnar una noción de las ideas donde la 

temporalidad sea uno de sus atributos. Dicha preocupación la tiene presente Roberto 

cuando sostiene  la posibilidad  de imaginar el ámbito eidetico en el interior de la caverna. 

Así, tendríamos dos sujetos cognoscentes que perciben un objeto de conocimiento 

temporal e intemporal , respectivamente. 

¿Por qué no imaginar una alegoría de la caverna al revés y argüir que la realidad y 
acceso al saber y la verdad están en lo sensible? Ante la crisis del platonismo, es 
menester considerar los planteamientos de autores como Feuerbach y Nietzsche que 
intentaron poner a la sensibilidad como punto de partida y fundamento de la metafísica y 
la epistemología. 


