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Presentacion

Juan Fernando Garcia-Castro

A través de la narracion se recuerda lo fundamental, se acuerda
una hermenéutica de continuidad con la tradicién; la narracion se
instala como una posibilidad de buscar nuevamente aquellos con-
ceptos perdidos, aquella verdad olvidada; la narracién es, en nues-
tros dias, la via para reconfigurar las estructuras de sentido que
han sido duramente fragmentadas. Debemos recuperar la salud de
la narracién y, para ello, debemos superar la educacién oportunis-
ta que plaga nuestro sistema de formacién. Sin narracién no hay
comprensién del mundo ni apropiacién de su sentido, solo hay
uso e instrumentalizacién en orden a la utilidad. Nuestra educa-
cidn, espejo de la crisis, privilegia la técnica y las metodologias, y
despoja de importancia lo universal.

Podemos constatar que atn persiste una nocién de la forma-
cién en términos de la competencia. Esto es, una configuracién de
la ensenanza en términos de la batalla y del modelo educativo que
aprueba el conflicto como la tnica posibilidad de la construccién
del éxito y el prestigio. Es una nocién que lleva a su total expresién
la maxima Homo homini lupus y que reproduce, al decir de Duch,
un estilo darwiniano: “Desde la perspectiva de una praxis pedagé-
gica, humanizadora y liberadora, deberia evitarse por completo la
imparticién de una formacién basada en un ‘estilo darwiniano’ de
vivir, el cual, a causa de su inevitable imperialismo machista, se
halla a las antipodas de cualquier forma de complementariedad
armoniosa y creativa’ (Duch, 1997, p. 62).

El signo de nuestros tiempos es el de la aceleracién de las ex-
periencias. Hoy en dia asistimos en los diferentes contextos de
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formacién a una nueva axiomdtica relacionada con el saber. Las
relaciones de produccién en torno a las nuevas formas del capita-
lismo han hecho que los espacios de formacién se transformen y
que nuestra relacién con el saber y con el mundo se fracture. En
la raiz del problema estd la velocidad con la que hemos encarado
nuestra experiencia del mundo. Esta experiencia de aceleracién
aparece en las preocupaciones del papa Francisco, para quien la
idea de desarrollo se posiciona hoy en dia en detrimento de las
relaciones fundamentales con la vida:

Si bien el cambio es parte de la dindmica de los sistemas com-
plejos, la velocidad que las acciones humanas le imponen hoy
contrasta con la natural lentitud de la evolucién biolégica. A esto
se suma el problema de que los objetos de ese cambio veloz y
constante no necesariamente se orientan al bien comin y a un
desarrollo humano, sostenible e integral. El cambio es algo desea-
ble, pero se vuelve preocupante cuando se convierte en deterioro
del mundo y de la calidad de vida de gran parte de la humanidad
(2015, n. 18).

Aqui se contrapone una composicién cambiante y veloz del
mundo con una apropiacién cognitiva lenta de él: “El niicleo sub-
jetivo del cibertiempo lo sigue con el ritmo lento de la materia or-
gdnica. Podemos aumentar el tiempo de exposicién del organismo
a las informaciones, pero no es posible intensificar la experiencia
mds alld de cierto limite” (Berardi, 2003, p. 66). Cuando ese li-
mite se supera, cuando se acelera la experiencia, esto genera una
conciencia reducida del estimulo, una pérdida de intensidad que
tiene consecuencias en el orden de la estética, la sensibilidad y la
ética. Asistimos a una experiencia de banalizacién del otro:

El otro se convierte en parte de una estimulacién frenética
ininterrumpida y pierde su singularidad y su intensidad, pierde
su belleza. Menos curiosidad, menos sorpresa; estrés, agresividad,
ansiedad, miedo. La aceleracién produce un empobrecimiento de
la experiencia, porque estamos expuestos a una masa creciente de
estimulos que no podemos elaborar con la forma intensiva del
goce y del conocimiento. Mds informacién y menos significado.
Mds informacién y menos placer (p. 66).

La infosfera es cada vez mds densa y genera la saturacién de la
atencién humana; esta saturacién deviene en torpeza para el tra-
bajo y en falta de atencién para el afecto, para el erotismo, para la
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atencién de nuestro cuerpo y de la presencia del Otro. Esta sobre-
saturacién de la atencién, ademds, genera patologias, una de ellas
es el pdnico, esto es, una psicopatia difusa, una desensibilizaciéon y
falta de afectividad causada por la mala percepcion de la realidad
y de las decisiones que se toman sin las condiciones de raciona-
lidad: “Si el tiempo para elaborar se reduce, la mente humana se
ve obligada a seguir el ritmo de la red maquinal, y esto produce
una patologia que se manifiesta como pdnico y como depresién
en el plano individual y como agresividad generalizada en el plano
colectivo” (Berardi, 2003, p. 67).

Estas dindmicas de relacionamiento nocivo con el mundo
han transformado la experiencia de la educacién y, de manera
particular, el espacio de la universidad: “[...] se han insertado el
trabajo del pensamiento en un sinfin de relaciones productivas
que implican una desnaturalizacién del concepto, la préctica y
el sentido de los saberes al condicionar su desarrollo a patrones
finalisticos, y al someterlos a los dispositivos de gestién, medicién,
evaluacion y estandarizacién que constituyen los modelos hoy en
dia imperantes de lo que se acepta sin cuestionamiento alguno
bajo la categoria de ‘investigacién™ (Restrepo, 2013, p. 80).

Hoy situamos la relacién de la formacién en términos de me-
diciones concretas de publicacién, de pdginas entregadas, de califi-
caciones, de nimero de palabras, pero el verdadero encuentro for-
mativo acontece mds alld de lo que estd escrito, medido, sentado
sobre la materialidad. La transmisién estd en el encuentro entre un
maestro y un estudiante. El estudiante puede leer en abundancia y
el maestro puede publicar numerosos papers, sin embargo, eso no
es garantia de que ocurra un acto formativo. Aquel acto parte de
la base de que el maestro sabe incluso mds de lo que me dice, y es
precisamente ese el impulso que debe motivarme a buscar por mi
mismo la verdad. Por lo tanto, solo puede darse este encuentro en
la légica de la comunicacién.

Son entonces fundamentales acciones de resistencia radicales
que nos sitlien como transmisores de la necesidad de conocer; es
decir, debemos ensefar a necesitar saber!, en contraposicion a la

1 “En el siglo x1x, Nietzche, que fue en tantas cosas un iconoclasta y en
muchas otras un enamorado del pasado, haciéndose eco de la posible
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comunicacién de meros datos. Asi como saber de la fragilidad de
la vida no nos exime de vivirla, saber de la “falsedad del estudiar”
(Ortega, 1970), no nos da licencia para no hacerlo. La cuestién
reposa en hacerlo conscientemente, en saber a qué nos atenemos.
En un mundo que ya estd hecho, un mundo que no se agota ni en
mi interpretacién, ni en la del otro, ni en la materialidad, lo tnico
que puedo hacer es ensefiar a necesitar conocer y al mismo tiempo
tener la apertura para que en mf acontezca esa transmision. Si ser
humano es ser lo que irremediablemente se es, se trata de ensenar
a ser eso que somos.

No en vano, el vocablo “sabiduria” se encuentra emparentado
con vidya, veda, idein, videre, visién, saber. El término griego so-
phiay el latino sapientia remiten al universo de la experiencia, del
sabor y de la habilidad. San Buenaventura deriva sapientia, al mis-
mo tiempo, de sapor y de sapere. De esta manera queria subrayar
que la sabiduria contenia un aspecto afectivo, sensitivo y sabroso,
y también un aspecto intelectual, cientifico, apto para alcanzar el
conocimiento (Duch, 1997, p. 56).

Se requiere, entonces, un intersticio, un pequeno espacio, un
asomo, para que, como escribe Sdbato, “a través de él pueda colar-
se la plenitud de un encuentro, como las grandes mareas pueden
filtrarse aun en las represas mds fortificadas” (2000, p. 9). Reque-
rimos, de manera inaplazable, la reconfiguracién de los procesos
formativos en el escenario de la narracién. Necesitamos nuevas
gramdticas de la esperanza, nuevas configuraciones del ser humano
a partir de la restitucién del sentido de la palabra y de la narracién.
Es una apuesta por la armonia, por la conjugacién con el todo; es
una propuesta mistica que se emparenta con la imaginacién: “se-
gln nuestra opinion, esa rectificacién deberfa consistir, principal-
mente, en el aprendizaje del buen uso de la imaginacién, porque,
como apuntaba Ernst Bloch, ‘toda auténtica realidad se encuentra

precedida por un sueno”” (Duch, 1997, p. 62).

etimologfa sapientia = sapor, considera que el sabio es el hombre del sa-
bor, del gusto’, y la sabiduria, tanto artistica como epistemoldgicamente,
siempre ha sido el auténtico sabor de los hombres y del mundo” (Duch,

1997, p. 57).

10
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Es en este escenario donde se inserta la presente publicacién,
un espacio para compartir el conocimiento de aquellas produccio-
nes que implican lenguajes esenciales en la configuracién del ser
humano y que contribuyen a una lectura del mundo bajo la éptica
y fundamentacién de las fuentes cldsicas. En este sentido, presen-
tamos en este libro, resultado de investigacion, el trabajo filoséfi-
co, filolégico, hermenéutico, histérico, antropoldgico, exegético,
literario... en orden a la formacién humana, como un e¢jercicio
académico e investigativo y un aporte de las ciencias humanas en
un didlogo permanente para interpretar nuestro pasado, compren-
der nuestro presente y presentar posibilidades para nuestro futuro.
Desde los estudios del mundo cldsico, se pretende aportar a la
comprension del presente del hombre en orden a otorgar sentido
y al andlisis del contexto antropolégico como maneras de configu-
rar dicho sentido.
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Mito y formacién: la narracién
como estructura pedagdgica'

Bayron Ledn Osorio-Herrera
Natalia Cardona Sudrez

Puesto que la cooperacion humana a gran escala se basa en
mitos, la manera en que la gente puede cooperar puede ser alterada

si se cambian los mitos contando narraciones diferentes.
Yuval Noah Harari

Hombre y lenguaje

Una de las consideraciones mds relevantes en la historia de la hu-
manidad ha sido la necesidad de identificar o definir al hombre
segin una diferencia especifica con relacién a todo lo que lo ro-
dea. Desde la Antigiiedad se buscé aquello que lo distingue de los
demds seres y se llegd a determinar, apoyados en Aristételes, que
era la razoén la diferencia cualitativa de la realidad humana:

Se admite que hay tres cosas por las que los hombres se hacen bue-
nos y virtuosos, y esas tres cosas son la naturaleza, el hdbito y la
razén. [...]. Los otros animales viven primordialmente por accién

1 Este capitulo hace parte de los resultados de investigacién del proyec-
to de investigacién: “Diddctica de las lenguas cldsicas: aprendizaje y
ensefianza en la formacién universitaria’, radicado ante el cip1 de la
Universidad Pontificia Bolivariana con el ntimero 137C-05/18-42, y
“Contextos actuales de la Antropologia Filos6fica: Perspectivas”, radica-

do 863B-07/17-42.
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de la naturaleza, si bien algunos en un grado muy pequeno, son
también llevados por los hébitos, el hombre, en cambio, vive tam-
bién por accién de la razén, ya que es el tnico entre los animales
que posee razén de manera que en él estas tres cosas deben guar-
dar armonia reciproca entre si, los hombres, en efecto, obran con
frecuencia de manera contraria a los hdbitos que han adquirido y
a su naturaleza a causa de su razdn, si estdn convencidos de que
algtn otro camino de accién les es preferible (Aristdteles, VII, 12,

1332b).

Este pasaje ha servido a la tradicién para justificar y definir al
hombre como animal racional. Asi se doté al ser humano de una
diferencia especifica y tinica con respecto a los animales y los de-
mds seres de la naturaleza. Estas consideraciones han pasado a ser
una definicién clédsica bajo la forma “animal rationale”, muy usada
en el Medioevo, y, en este sentido, buena parte de la tradicién ha
supuesto esto como la nota caracteristica de la diferencia entre el
hombre y el animal. Sin embargo, en otro pasaje de la Politica, el
mismo Aristételes, nos brinda otras caracteristicas:

Y la razén por la que el hombre es un animal politico en mayor gra-
do que cualquier abeja es algo evidente. La Naturaleza, en efecto,
segin decimos, no hace nada sin un fin determinado; y el hombre
es el dnico entre los animales que posee el don del lenguaje. La

2 Sin embargo, en este contexto el hombre sigue siendo un animal como
lo pone claramente en el De Anima al compartir la facultades vegetativa
y sensitiva. En este sentido el hombre participa de la animalidad, pero
con una nota distintiva cualitativa. “El hombre es, ante todo y sobre
todo, un animal, como claramente se encarga de destacar Aristdteles
en el De Anima, puesto que el hombre comparte con todo el reino las
facultades vegetativa y sensitiva, lo cual conlleva, por un lado, la presen-
cia y [el] deseo de satisfaccién de ciertas necesidades, especialmente las
nutritivas y sexuales, que conducen a la salvaguarda de la existenciay ala
reproduccién; por otra parte, todo animal se caracteriza por algin tipo
de percepcidn, fuente de apetitos, de las decisivas sensaciones de placer y
dolor y, en tltima instancia, del movimiento del individuo; sensaciones
que, ademds, pueden almacenarse en ese recepticulo que es la memo-
ria y configurarse gracias a la facultad de la imaginacién” (Garcia Pefa,
2010, p. 299).

13



Elideal clasico de la formacién humana

simple voz, es verdad, puede indicar pena y placer, y, por tanto la
poseen también los demds animales -ya su naturaleza se ha desa-
rrollado hasta el punto de tener sensaciones de lo que es penoso
o agradable y de poder significar esto los unos a los otros—; pero
el lenguaje tiene el fin de indicar lo provechoso y lo nocivo y, por
consiguiente, también lo justo y lo injusto, ya que es particular
propiedad del hombre que lo distingue de los demds animales, al
ser el inico que tiene la percepcion del bien y del mal, de lo justo
y lo injusto y de las demds cualidades morales, y es la comunidad
y su participacién en estas cosas lo que hace una familia y una ciu-
dad-estado (Aristételes, , 1253a).

En este pasaje encontramos otros elementos frente a la con-
sideracién del ser humano. Ademds de poseer la razdén, el hombre
es un animal politico, también es el Gnico que puede tener un
estatuto moral. Sin embargo, la caracteristica mds importante es
la que Aristételes asocia al logos.

Al hombre lo define el logos y, seglin esta perspectiva, ya no
resulta suficiente la definicién de animal racional (animal rationa-
le)’. Ciertamente, el hombre es un animal racional, dotado de ra-
z0n, pero el concepto de logos es mucho mds rico que el concepto
de “razén™ y serfa mds apropiado decir que el hombre estd dotado
de palabra, es decir, de lenguaje (Berti, 2009, p. 155). De hecho,
Aristételes mismo, en la consideracién de la diferencia, permite
comprender que este logos al que se refiere apunta también a la
capacidad de hablar, es decir, de poder comunicarse y comunicar
a los otros las consideraciones que se presentan en el mundo bajo
el estimado de la diferencia; esto es, sabemos qué es lo bueno, lo
malo, y captamos esta condicién cuando somos capaces de trans-
mitirla en un ejercicio comunicativo al otro. En esta medida, el
logos, mds que una caracteristica asociada a la racionalidad, va di-
rigido a la especificidad de la palabra, es decir, al lenguaje.

3 Recuérdese que esta definicidén obedece a una traduccién latina, muy
difundida de la escoldstica medieval, basada en la traduccién de logos por
ratio.

4 Sobre todo, cuando en algunos ambientes solo se concibe una forma de
razén heredera de una tradicién moderna que solo permite la razén en
términos de razén instrumental.

14
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Segiin Aristételes, solo al hombre, ademds de las propieda-
des o facultades propias de la naturaleza, también le corresponde
la facultad discursiva, que es caracteristica solo de quien posee la
capacidad del lenguaje. “Por lo demds, hay [a] los que ademids de
estas facultades les corresponde también la del movimiento local;
a otros, en fin, les corresponde ademds la facultad discursiva y el
intelecto: tal es el caso de los hombres y de cualquier otro ser seme-
jante o més excelso, suponiendo que lo haya” (Aristételes, 11, 16a).

Esta realidad nos pone en la dindmica de concebir al hombre
como un ser dotado de lenguaje, un ser que habla, un Homo lo-
quens, como lo expresa Duch: “el ser humano es Homo loguens, un
ser que habla o, lo que viene a ser lo mismo, un ser que se comu-
nica y que siempre de una manera y otra, se mantiene (o deberfa
mantenerse) en la alternancia dialogante ‘locutor-interlocutor’
(2012, p. 253).

Ahora bien, el hombre habla, estd dotado de lenguaje y esta
capacidad es de suma importancia, ya no solo en su constitucién y
definicién como hombre, sino en cuanto es ella la que le permite
acceder al mundo. En palabras de Steiner,

el lenguaje es el misterio que define al hombre, [...] en este su
identidad y su presencia histdrica se hacen explicitas de una manera
tnica. El lenguaje es el que arranca al hombre de los c6digos de se-
fiales deterministas, de lo inarticulado, de los silencios que habitan
la mayor parte del ser. Si el silencio hubiera de retornar a una civi-
lizacién destruida, serfa un silencio doble, clamoroso y desesperado

por el recuerdo de la Palabra (2003, p. 14).

El lenguaje no es solo, entonces, la constitucién intrinseca
del hombre como una de sus notas distintivas, sino que esta ca-
pacidad es la puerta al mundo y a cualquier posibilidad cultural.
La relacién que pueda establecer con el mundo y su comprensién
solo se hace posible con el concurso de la palabra. “El mundo del
lenguaje rodea al hombre en el instante en que dirige su mirada
hacia él, con la misma certidumbre y necesidad y con la misma
‘objetividad’ con la que se sitta frente a él el mundo de las cosas”
(Cassirer, 1964, p. 63). Es por el lenguaje que el mundo devie-
ne comprensible y aprehensible en una unidad significativa que
acontece en su pensamiento y que pone en relacién directa su

15
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manera de ser-pensar-decir. Segin Gadamer, “El ser que puede ser
comprendido es lenguaje” (2012a, p. 567).

El lenguaje permite la construccién del mundo, la manera
como lo habitamos y como nos relacionamos con él, con nosotros
mismos, con el otro y la trascendencia, porque el lenguaje ha sido,
en todo el curso de la historia, el recipiente de la gracia humana
y el primer portador de la civilizacién (Steiner, 2003, p. 121). En
este sentido, Ricoeur nos llama la atencién frente a la realidad me-
diadora del lenguaje en la construccién y apropiacién del mundo:

Para quienes hablamos, el lenguaje no es un objeto, sino una media-
cién. En un triple sentido: en primer lugar, se trata de una media-
cién entre el hombre y el mundo; dicho de otro modo, es aquello a
través de o mediante lo que expresamos la realidad, aquello que nos
permite representdrnosla, en una palabra, aquello mediante lo que
tenemos un mundo. El lenguaje es, asimismo, una mediacién entre
un hombre y otro. En la medida en que nos referimos conjunta-
mente a las mismas cosas, nos constituimos como una comunidad
lingiiistica, como un “nosotros”. El didlogo es, en tanto que juego
de preguntas y respuestas, la tltima mediacién entre una persona
y otra. Finalmente, el lenguaje es una mediacién de uno consigo
mismo. A través del universo de los signos, de los textos o de las
obras culturales podemos comprendernos a nosotros mismos. De
estos tres modos, el lenguaje no es un objeto, sino una mediacién.
Hablar es el acto mediante el que el lenguaje se desborda como
signo para acceder al mundo, a otro 0 a uno mismo (2009, p. 47).

De esta manera, hombre y mundo son reconocidos como una
perfecta unidad, porque “el lenguaje es un centro en el que se re-
tnen el yo y el mundo, o mejor, en el que ambos aparecen en su
unidad originaria” (Gadamer, 2012a, p. 567). Unidad originaria
que, ademds, permite una distincién en cuanto a la identidad de
cada uno, hombre y mundo, en perfecta unidad diferenciada para
construir los significados con los que el hombre accede al mundo,
pero también con los que va configurando un trayecto biografico
que lo pone en el escenario del reconocimiento de su humanidad.
“Sélo hay vida humana alli donde unas determinadas senales lin-
giifsticas, culturales, juridicas, etc., configuradas socialmente, son,
al mismo tiempo, conocidas y reconocidas. Es con la ayuda de
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ellas —sobre todo con el concurso del lenguaje— como los indi-
viduos concretos, al tiempo que son conocidos y reconocidos, van
conociéndose y reconociéndose a si mismos, van configurando su
propia identidad” (Duch, 2002, p. 143).

No hay ninguna posibilidad, entonces, de apropiacién y
aprehension de lo que somos y de nuestro posicionamiento en el
mundo, sino por esta capacidad de lenguaje.

El conocimiento de nosotros mismos y del mundo implica siem-
pre el lenguaje, el nuestro propio. Crecemos, vamos conociendo
el mundo, vamos conociendo las personas y en definitiva nosotros
mismos a medida que aprendemos a hablar. Aprender a hablar no
significa utilizar un instrumento ya existente para clasificar ese
mundo familiar y conocido, sino que significa la adquisicién de la
familiaridad y conocimiento del mundo mismo tal como nos sale

al encuentro (Gadamer, 2012b, pp. 147-148).

Identificamos, entonces, cémo el hombre estd constituido
esencialmente desde una perspectiva comunicativa. En este sen-
tido, solo es posible la comprensién del hombre a través de su
capacidad de /ogos. Comprendemos la realidad de lo que significa
ser hombre en la medida que asociemos a él el lenguaje y la rea-
lidad que acontece en una capacidad lingiiistica, entendida esta
como el rasgo caracteristico que define en toda su extensién a un
ser dotado con la palabra. Palabra que se extiende a una identifica-
cién con el mundo y la realidad expresada por este en el ejercicio
de la capacidad lingiiistica. Segin Cassirer, el lenguaje mismo es
un presupuesto y una condicién de la reflexién, puesto que solo
en y por ¢l surge la “perspicacia’ filoséfica, la primera toma de
conciencia del espiritu lo encuentra ya como una realidad dada
equiparable a la “realidad” fisica y del mismo rango (1964, p. 63).

Asi, el lenguaje proporciona la posibilidad de que exista el
mundo y de que se manifieste el hombre como mundo, es decir,
como una totalidad ordenada, no ya de cosas, sino de significa-
ciones. Una tal nocién de “mundo” hace referencia a una realidad
que no es estrictamente objetiva, separada e independiente del
sujeto, sino una realidad con relacién de referencia al hombre y
su lenguaje; una realidad humanamente mediada y configurada.
Tanto el lenguaje como el mundo que ¢l se articula y conforma
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tienen, por su mutua correlacién, un caricter objetivo-subjetivo:
no hay acceso al mundo sin mediacién lingiiistica y, viceversa,
todo lenguaje comporta la interpretacién del mundo (Garagalza,
2002, p. 19).

De esta manera, como lo pone de relieve Duch, el lenguaje
no es simplemente un conjunto de sonidos que sirven para nom-
brar las cosas y los acontecimientos, sino que, primordialmente,
su funcién consiste en ordenar y clasificar la experiencia huma-
na, evitando la tendencia natural hacia el caos que es inherente al
pensamiento humano (Duch, 1998, p. 168). Nos encontramos,
entonces ante el papel decisivo que cumple el lenguaje en la cons-
truccién del mundo y su relacién con los otros mundos. Estos
otros mundos obedecen a la légica de interaccién posible entre el
hombre y todo cuanto lo rodea, porque, ademds de poseer el len-
guaje como una definicién esencial, también al hombre lo define
su condicién de relacién.

Hombre, mito y narracién

Este conocimiento del mundo por medio del lenguaje nos viene
no solo por la facultad de hablar, sino también por la posibili-
dad que tenemos de construir y poner las palabras adecuadas para
nombrarlo y aprehenderlo. Para esta concrecién del lenguaje, el
hombre crea y hace uso de narraciones. Narraciones que a lo largo
del tiempo se convierten en la memoria histérica de la cultura y
pasan a ser los mitos fundacionales de cualquier tradicién o forma
cultural, porque el mito es, fundamentalmente, narracién en acto
(Duch, 2015, p. 18).

De ahi la importancia capital del mito; es la memoria histéri-
cay genealégica de quiénes somos, no solo como individuos, sino
como especie, y son el reservorio de memoria de la humanidad sin
el cual no podriamos existir y ser lo que somos, y, mds importante
aun, lo que podemos llegar a ser, precisamente porque el tiempo
pasa mientras contamos nuestra historia, nuestro propio tiempo,
el que dedicamos a la narracién (Mann, 2015, p. 501). Los mi-
tos de origen, por ejemplo, han sido tan decisivos en el trayecto
temporal del ser humano porque en ellos se busca la respuesta a
los interrogantes genealégicos mds importantes de la condicién
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humana: de dénde vengo, hacia dénde me encamino, qué sentido
tiene la existencia, por qué el mal, etc. (Duch, 2015, p. 25).

El mito convierte lo imaginario en la proyeccién de un mun-
do posible, en el boceto de un mundo virtual en el que podria vi-
virse; permite integrar la realidad que opera en el juego cotidiano
y que se expresa mediante imdgenes que recrean esta realidad en lo
que podriamos llamar “narraciones en acto”; “narraciones que, al
menos inicialmente, no pretenden ser explicaciones en un sentido
meramente causal, sino que mads bien pretenden ser como viaticos,
en los que la empatia colectiva es un dato muy importante para
poder continuar el camino de la vida con una cierta reducciéon
de las dosis de angustia y de inseguridad que siempre contiene”
(Duch, 2015, p. 26). Asi, estas narraciones que se evidencian en
la posibilidad de crear unos relatos que dicen del sujeto, en intima
relacién con la experiencia y la vivencia intersubjetiva, permiten
comprender cémo los relatos se hacen y se rehacen continuamen-
te; en ellos, los sujetos se reinventan, se reconocen a si mismos, re-
conocen a los otros y al mundo ante la diversidad, lo que les hace
posible encontrar nuevas formas de vivir mejorando su condicién
humana (Vargas Gullén y Cdrdenas M., 2005, p. 10).

Debemos subrayar el hecho de que, desde el nacimiento hasta
la muerte, el narrar es —deberfa ser— un factor constituyente
en todas las etapas por las que atraviesa la progresiva y no siem-
pre exitosa edificacion del ser humano en este mundo. A pesar de
disponer de los sentidos corporales y de los atributos inherentes a
la condicién humana, sin narracién no hay posibilidad de que el
hombre o la mujer concretos alcancen en plenitud el estatuto de
humanos (Duch, 2015, p. 18). Por ello, los hechos que instituyen
una vida son eminentemente narraciones, inclusive m4s alld de la
muerte, pues este evento serd finalmente narrado en el relato de
quienes me sobrevivan (Ricoeur, 2013, pp. 162-163). La narra-
cién es de tal fuerza césmica que, asi como se presenta propia y
ajena, también tiene cabida la idea de que no habitamos un tnico
universo, evidenciamos multiples y variados en los que se cuecen
y suceden todos los fenémenos que se manifestardn en el mundo
del humano con la mediacién del relato.

Asi, pues, el mito hace posible una condicién existencial que
dice de la misma condicién humana; sin el concurso de las narra-
ciones, no hay una identificacién de lo que significa ser humano.
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No se narra solo por un hecho discursivo, para expresar ideas o
representaciones, narrar se constituye en el dato fundamental de
aprehensién y comprensién de la realidad y, mds importante adn,
de la comprensién y aprehensién que podemos tener de nosotros
mismos en esta realidad.

En definitiva, como lo expresa Duch, la tendencia de los hu-
manos hacia la narracién procede del hecho de que estamos ple-
namente convencidos de que las narraciones, mejor que las pre-
sentaciones discursivas o que las definiciones de la realidad con el
concurso de los conceptos, expresan pldsticamente la verdad de
la vida. En el fondo, la narracién es el producto de la conciencia
humana que impone orden y coherencia a nuestras experiencias
realizadas en el tiempo... el pasado, el presente y el futuro no son
entidades metafisicas independientes, sino categorias de la con-
ciencia organizada que son indispensables para la creacién y el
fortalecimiento de la identidad personal. Dicho de otro modo: la
identidad personal se halla intimamente vinculada a la organiza-
cién argumental de las experiencias vividas en el pasado en unas
tramas mds o menos coherentes que, casi siempre, adoptan formas
narrativas (Duch, 1998, pp. 165-166).

Esta inclinacién se da también por la proximidad existente
entre la narracién y la sabiduria. Al expresar la verdad de la exis-
tencia humana en toda su condicién, pléstica y dramdtica, a ve-
ces trigica y abrupta, pero también feliz y sosegada, vehicula una
orientacién prdctica que permite responder a aquellas cuestiones
que se plantean los seres humanos y que, por diversas razones, no
pueden ser solucionados por medio de la aplicacién de los codigos
vigentes y socialmente sancionados. En el fondo, la narracién es
un producto de la consciencia humana que, sobre todo en tiem-
pos de crisis profundas, impone un cierto orden y coherencia se-
cuenciales a las experiencias que hacemos en el espacio y en el
tiempo —nuestro espacio y tiempo— (Duch, 2012, p. 253).

Porque la narracién es un “universal humano”, posee la virtud de
exteriorizar y de representar los procesos pulsionales y cerebrales
que, pese a las diferencias de cardcter cultural e histérico, son co-
munes a todos los miembros de la familia humana. Las diversas
narraciones tienen también en comin el hecho de que son intentos
de respuesta a los grandes interrogantes (mal, muerte, destino, be-
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ligerancia, enfermedad, etc.) que, incesantemente, entre la desespe-
racién y el consuelo, se han planteado y se plantean los humanos
de todas las latitudes y condiciones como sefales inequivocas de su

humanidad o inhumanidad (Duch, 2012, p. 255).

Narracién y pedagogia

Narrar es la caracteristica propia del ser humano para apropiarse
del mundo. Pero no solo para apropidrselo en sentido personal.
La narracién se vuelve comunitaria porque es la forma que tene-
mos de conservar y transmitir el mundo. Ademds, la riqueza de la
cultura se comunica a través de estas narraciones. Esto signiﬁca,
concretamente, que los significados del mundo y de las cosas se
hacen accesibles por la trasmisién de la palabra a todos los seres
humanos que entran a formar parte de la sociedad. Mediante la
palabra que crea, que da nombre a las cosas y objetos, el mundo
aparece y se hace humano y familiar®; por eso la narracién permite

5 Existe en la historia de la literatura, especialmente en los textos sagrados
de algunas tradiciones religiosas, una relacién directa entre la palabra, el
nombrar y la existencia de las cosas. El libro del Génesis de la tradicién
judeocristiana, por ejemplo, relata el origen, el principio del mundo y
del hombre. El recurso literario usado por el relator biblico pone en co-
rrespondencia directa el acontecimiento de la creacién con la “palabra”.
Segtin este relato, Dios crea con la “palabra”: “y Dios dijo [...] y se hizo”
(Génesis, 1, 1-31). Esta misma situacién es representada en el Evangelio
de Juan al afirmar la identidad fundante entre la palabra y el mundo; en
arje jo logos: en el principio era el logos (Juan, 1, 1), describe el evangelis-
ta. Un logos que hace presencia en el mundo no solo para vincular direc-
tamente el acto creador presente en el Génesis sino, y de manera nueva,
la re-creacién del mundo. Este acontecimiento pone en relacién directa
la palabra con la constitucién ontolégica del mundo, esto es, el mundo
solo existe al ser nombrado. Su existencia depende exclusivamente del
cardcter que imprime la palabra como gesto primigenio de su generacién.
Un principio que estd al lado de la posibilidad de una realidad que solo es
real en una materializacién fundante que otorga la palabra. Asi, el logos
no solo es origen o principio, sino constitucién intrinseca de lo que el
mundo puede llegar a ser. En este sentido, encontramos una relacién
directa entre existencia y palabra.
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al hombre moverse en este mundo y lograr que su existencia tenga
sentido, al reunir toda la sabidurfa y la comprensién practica del
mundo acumuladas a lo largo de todas las generaciones (Gevaert,
2005, p. 46). La riqueza de la cultura, por ejemplo, se transmite
por la palabra®. Esto significa, concretamente, que los significados
del mundo y de las cosas se hacen accesibles por la palabra a todos
los seres humanos que entran a formar parte de la sociedad.

En este sentido, el lenguaje, la palabra, permite crear narra-
ciones que serdn la base de su posibilidad existencial y de su mane-
ra de habitar el mundo no solo en la l6gica personal, sino también
comunitaria, porque son estas narraciones, junto a las narraciones
de los otros, las que realmente construyen y permiten una re-crea-
cién del mundo.

Es por esto que el hombre debe disponer de unos adecuados
procesos narrativos para poder instaurar este vinculo existencial
con el mundo y todo su contenido, una vez que ellos nos posi-
bilitan su comprensién’. Por eso, sin una adecuada narracién el
hombre cae en la incertidumbre y en el vacio de una existencia
que no tiene cémo aprehender y aprehenderse en el mundo. Ma-
nifiesta Duch que

6 “Liberado asi de la reduccién instrumental, el lenguaje adquiere un sig-
nificado cognitivo y ontolégico propio, compareciendo como el lugar
en el que se realiza la primera articulacién totalizadora de la realidad, la
interpretacién primaria (implicita) que proporciona al hablante el suelo
relativamente firme desde el que proyectar toda interpretacién posterior
(explicita). El individuo, en la medida en que posee lenguaje, es decir, en
la medida en que ha crecido y se ha formado en ese lenguaje y lo habla,
es ya poseedor de un cierto saber, que es el resultado de la experiencia
colectiva de los que han hablado dicha lengua, y estd imbuido de unas
actitudes fundamentales ante la vida y la realidad, que él toma ingenua-
mente por ‘naturales’ pero que siempre chocan al extranjero. Poseer un
lenguaje quiere decir, por tanto, estar inserto en una tradicién de valores,
de actitudes y de creencias que introduce al individuo, sea por activa o
por pasiva, en una determinada relacién con el mundo, con los otros
hombres y consigo mismo” (Garagalza, 2002, p. 18).

7 “Por ejemplo, la filosoffa medieval y cldsica estaban embebidas totalmen-
te de la dignidad y los recursos del lenguaje, de la creencia de que las
palabras, manejadas con la precisién y la sutileza necesarias, podian ma-
trimoniar intelecto y realidad” (Steiner, 2003, p. 36).
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sin adecuados procesos narrativos no es posible que los seres hu-
manos, que son sin excepcion posible actores y actrices que actiian
(representan y se representan) sobre el escenario del gran teatro del
mundo, consigan aprender y desarrollar de manera adecuada el ofi-
cio de hombre o mujer en el seno de la tradicién cultural en la
que se encuentran ubicados. Despertar el interés por lo narrativo
implica casi automdticamente referirse a los universos miticos y a su
funcién en la existencia humana (Duch, 2015, p. 18).

Sin embargo, en las circunstancias actuales tenemos que ser
responsables a la hora de aceptar las dificultades que nos acon-
tecen frente al uso de la palabra y que, por supuesto, configu-
ran un escenario muy desfavorable para cualquier posibilidad de
narracién. Es frecuente entre nosotros evidenciar las dificultades
en orden a nuestra relacién con la palabra. Al parecer, la riqueza
manifiesta en nuestro lenguaje se ve cada vez mds empobrecida
por las continuas situaciones de una comunicacién superficial y
carente de sentido. Una palabra que no dice nada, que no expresa
nada. Palabras vacias que se tornan en producto de una légica del
consumismo que ponen al lenguaje y a la palabra en el escenario
de mercados para competir en una emotividad vacfa.

Pareciera que todo nuestro potencial lingiiistico, nuestro ar-
senal para enfrentar el mundo, se ha agotado de tal manera que ya
no encontramos los recursos verbales adecuados para nombrar-lo
y nombrar-nos en él. Es posible que en esta situacién tengamos
que hacer referencia a la influencia avasalladora, al alud incontro-
lado de formas y férmulas de uso de la palabra que conducen al
mutismo no por defecto, sino por exceso. Quizds el ejemplo mds
claro de todo lo que decimos es el incontrolable diluvio informa-
tivo al que estamos sometidos por parte de los diversos sistemas,
en especial los medios de comunicacién, que creen tener algo que
decir, o quizds mejor, que imponer, principalmente en la forma de
las numerosas modalidades del “lavado de cerebro”. Un lavado de
cerebro que alcanza desde el “sistema de la moda” hasta los men-
sajes politicos, religiosos, econdmicos y culturales (Duch, 1998,
p. 154).

Nuestro lenguaje se torna limitado, vacio, pobre. La palabra
no alcanza a expresar el contenido real y su referencia al mundo.
Las narraciones no conducen ni transmiten los adecuados proce-
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sos para habitar el mundo. En palabras de Duch (1998, p. 480),
nos acontece una “crisis gramatical” sin precedentes.

Estamos en presencia de una situacion de inexpresividad muy
critica. Hoy es evidente la pobreza de medios gramaticales, el em-
pobrecimiento del léxico no solo por parte de los nifos (lo cual
es normal si tenemos presente el ineludible paso que han de dar
los infantes de lo pre verbal a lo verbal), sino que, por encima
de todo, tenemos presente la banalidad y la cortedad expresivas
de los adultos y de los medios de comunicacién, la utilizacién
de un esquemitico idioma estdndar, por ejemplo, que reduce las
posibilidades comunicativas del ser humano a las de una espe-
cie humana: no abre todas las puertas, sino que las cierra todas
a cal y canto por la sencilla razén de que no permite insinuar,
vislumbrar o anunciar nada que posea una calidad y una dignidad
minimamente humanas. Debemos ser realmente conscientes de
esta situacién de penuria lingiiistica, porque incide con mucha
fuerza en la inarticulacién no solo de la experiencia humana, sino
también en todas las posibles formas de didlogo, de comunicacién
y de intercambio cordial que, inexorablemente, han de emplear
los seres humanos si realmente quieren vivir y morir como per-
sonas (Duch, 1998, p. 154). Sin didlogo, sin vida dialégica, sin
comunicacién e interpelacién, el hombre no puede conseguir una
humanidad plena, porque su tarea fundamental como animal lo-
quens es la configuracién del sentido y la comunicabilidad de este
en el escenario de la existencia. Pero lingiiisticamente no se trata
solo de comunicacién exterior, es sobre todo de comunién inte-
rior (Panikkar, 2001, p. 29).

De ahi que la problemdtica en torno a la palabra alcanza la
totalidad del 4mbito de la responsabilidad humana; es decir, toda
la existencia humana. Por eso tenemos pleno convencimiento de
que la responsabilidad ética no se debe cefiir meramente al domi-
nio de la accién, sino que su accién benéfica debe llegar a todo
aquello que piensa, hace y siente el ser humano. Es evidente, en
la historia humana, la irresponsabilidad en el trato con la palabra
ha tenido unas consecuencias desastrosas para los humanos como
individuos y para las colectividades. La palabra irresponsable es,
casi sin excepcién, la palabra pervertida, que se propone como
finalidad mds inmediata el envilecimiento del ser humano y la

convivencia humana (Duch, 1998, pp. 479-480).
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Esta crisis gramatical se extiende a todos los dmbitos de la exis-
tencia humana (porque no hay escenario humano posible sin la in-
tervencién de la palabra); cuando las antiguas palabras se muestran
inoperantes y han perdido su fuerza salvadora, presentimos que la
convivencia humana tan solo recobrara la sa/ud si volvemos a ad-
quirir confianza en las palabras y, por encima de todo, si realmente
construimos narraciones encaminadas a su tarea fundamental: la
comunicacion entre los hombres (Duch, 1998, p. 465).

La curacién radical de la enfermedad babélica de los huma-
nos solamente se puede dar mediante la palabra como didlogo, el
cual, si es auténtico, permite la superacién provisional de la aliena-
cién humana. Desalienarse, como lo expresa Duch, es un ejercicio
dialégico que consiste en el buen uso de la palabra. Entonces el
verbo lleva a plena luz sus virtualidades sanadoras, reconciliadoras
e, incluso, armonizadoras de los aspectos aparentemente mds con-
trapuestos de la existencia humana (Duch, 1998, p. 470).

De esta forma, es urgente entonces recobrar la importancia
capital de la palabra para los seres humanos, debemos volver a
escenarios narrativos mds significativos y humanizantes. Sacar la
palabra del mutismo que la enferma y la deteriora hasta el pun-
to de despojarla de su condicién de portadora de sentido. Sin el
concurso de la palabra no hay posibilidad de sentido para la vida
humana individual o colectiva. Tampoco tendremos narraciones
que configuren la realidad de la existencia orientada a la cons-
truccién de la verdadera naturaleza humana. Urge recuperar la
confianza en la narracién para poder hacer accesible el mundo y
para poder hacerlo posible para todos los seres humanos. Porque
es en la dindmica de la narracién donde tenemos las herramientas
para poder trasmitir todo aquello que configura el sentido de la
experiencia humana en su totalidad. La vida individual y colecti-
va, la identidad personal y comunitaria, dependen exclusivamente
de la calidad de las narraciones y de la calidad de su transmisi6n.

Pero esta realidad solo es posible asumirla si poseemos las he-
rramientas necesarias para devolverle a la palabra su sentido ori-
ginario, en la medida que ella dispone del material necesario para
la construccién del mundo. Es preciso insistir en la necesidad de
adecuados procesos de transmisién. La palabra tiene que ser en-
senada, las buenas palabras tienen que ser transmitidas. Sin apro-
piados procesos de transmisién no podemos esperar una nueva
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salud en las palabras y, por tanto, tampoco tendremos otros tipos
de narraciones que dispongan el material necesario para el sentido
de la existencia. La cura de nuestra sociedad, lo que puede sacarla
del envilecimiento, es una narracién que diga del sentido y de la
esperanza de una mejor condicién humana.

Es aqui donde el escenario educativo se configura determi-
nante para cualquier proceso de transmisién. Porque en todos los
procesos educativos, sin ninguna excepcion, la narracién tendria
que ser una de las piedras angulares, la herramienta propicia para
poner en marcha transmisiones y aprendizajes efectivos y afectivos
con la finalidad de que los seres humanos adquieran los lenguajes
que les permitan construir con sentido —en medio de un mundo
que siempre tendrd tendencias caotizantes— su espacio y su tiem-
po (denominados por Merleau-Ponty el espacio y el tiempo antro-
poldgicos), y, de esta manera, les permitan habitar en un mundo
que habria superado, al menos en parte, su opacidad natural. Los
lenguajes de los afectos —en el fondo, la sabiduria (sapientia)—
no deberian excluir los lenguajes de los efectos —en el fondo, la
ciencia (scientia)—, sino que ambos se hallan —deberfan hallar-
se— intimamente coimplicados (Duch, 2015, p. 20).

Esto implica, de una manera inaplazable, la configuracién
de cualquier proceso formativo en el escenario de la narracién,
precisamente porque todo proceso educativo tiene en la base una
narracién. No gratuitamente Homero y Hesiodo se convirtieron,
en parte, en los educadores de la Grecia Clasica. Sus obras carga-
das de mitos se presentaban, inicialmente, como las estructuras
pedagégicas mds oportunas para transmitir los grandes valores de
la cosmovisién griega. Las narraciones no solo se constituyen en
una creacidn poética, sino que tienen la tarea fundamental de pro-
veer el material necesario para cualquier proceso de transmisién,
porque las bellas palabras dan luz a las buenas acciones (Mann,
2015, p. 230).

Son los mitos, como narraciones que configuran la realidad
a partir de un orden imaginado, los que pueden transformar la
realidad de los seres humanos y la realidad en general. El mito
condensa la identidad sagrada del mundo y, en consecuencia, un
orden. Un orden del mundo implica un sentido, una coherencia,
un hacia dénde; implica el valor del esfuerzo, la confirmacién y la
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posibilidad de embellecer ese orden que estd dado en el mundo;
solo ahi hay posibilidad comprensiva y es donde puede ocurrir
realmente una formacién. Asi, un mito se convierte en la posibi-
lidad de la aprehension de la realidad. Una realidad que puede ser
cambiante en la medida que los mitos cambian. Si se cambia la
narracion, se transforma la realidad. Este hecho es de vital impor-
tancia en los contextos educativos: qué mitos utilizamos, qué na-
rraciones creamos para transmitir los grandes valores de la cultura.
Necesitamos revisar las narraciones y resignificarlas, reorientarlas
0, definitivamente, tenemos que cambiarlas.

Para construir nuevas realidades y nuevas posibilidades para
los seres humanos, en orden al sentido de su existencia y la exis-
tencia de los otros, es necesario construir nuevas narraciones,
nuevos mitos que nos permitan un ejercicio de comprensién del
mundo a otros niveles mds humanos. Si seguimos contando las
mismas cosas y de la misma manera no hay posibilidad alguna de
cambios culturales. La educacién, por ejemplo, con su ejercicio
narrativo, tiene la responsabilidad de brindar las herramientas ne-
cesarias para acceder al mundo desde otras légicas diferentes a una
razén instrumental que cosifica y ve al ser humano como un dato.
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El acto de escuchar en
el contexto de la paideia griega’

John Edison Mazo Lopera

1. Introduccién

La palabra paideia se refiere al acto educativo de los antiguos grie-
gos®. Sin embargo, la educacién de sus jévenes no fue la misma
en el trdnsito de los siglos vimr al v a. C. Al respecto, se sabe que
la virtud heroica-militar configuré los ideales del hombre griego
entre los siglos virr-vir a. C. Estos ideales se vulgarizaron poco a
poco sufriendo cierta discontinuidad con la emergencia de la de-
mocracia en el siglo vi a. C., lo que permitié a las masas asociar la

1 Este capitulo hace parte de los resultados de investigacion del proyecto de
investigacién “Didéctica de las lenguas cldsicas: aprendizaje y ensefianza
en la formacién universitaria’, radicado ante el cipr de la Universidad
Pontificia Bolivariana con el nimero 137C-05/18-42.

2 La palabra paideia fue traducida por los latinos como humanitas. Para los
siglos XIX y XX, su recepcion por parte de los helenistas alemanes se hace
desde el concepto Bildung, que significa “formacién”. Este concepto y el
modelo de la educacién platdnica fueron los derroteros que marcaron la
interpretacién de Jaeger en su obra Paideia: Los ideales de la cultura griega
(1934-1937). En oposicién a esta interpretacion, el historiador francés
Marrou propuso que el esplendor de la paideia griega no descansaba en
el modelo platénico de la educacién, sino en los ideales de la formacién
de un hombre cosmopolita, idea que aparece en el apogeo del periodo
helenistico y el imperio romano. Sobre esta controversia y las dificultades
para definir el concepto griego paideia, véase Elsner (2013, pp. 147-149)
y Anderson (2006, p. 8).
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antigua virtud de los héroes con la virtud agonal de los atletas. La
aparicién de los sofistas a finales del siglo v a. C. también propicié
un nuevo cambio en los ideales pedagdgicos del pueblo griego
formando a los jévenes con miras al ejercicio de una vida politica.

Desde entonces, la educacién de los jévenes griegos se puso
en marcha hacia la formacién del hombre en tanto hombre. ;Qué
significa ser un hombre en tanto hombre? En principio, este ideal
significaba que el varén debia aprender a ser un hombre libre.
¢Dénde ejercia el hombre griego su libertad? En la vida pabli-
ca como ciudadano y en la vida privada como dueno de si mis-
mo. Sin embargo, estas generalidades no explican concretamente
cémo se podia lograr este ideal de la paideia griega.

En términos pricticos, se entiende que la aparicién de los
sofistas a finales del siglo v a. C. y la creacién de las escuelas de
retérica fortalecieron ampliamente la educacién del joven con el
arte de hablar. En este contexto educativo, el joven debia reali-
zar ejercicios gramaticales, recitar versos de memoria, componer
discursos y defender causas como parte de su formacién retdrica
(Quintiliano, 1996, 1II, 5, 1-19; 1II, 7, 2). Semejante adoctrina-
miento supone, entonces, que la formacién del joven se consoli-
daba cuando este aprendia a persuadir.

Sin embargo, algunos opusculos de cardcter pedagdgico atri-
buidos a Plutarco (ca. 46 d. C.-ca. 127 d. C.) dan a entender que
el acto educativo mds importante para los jovenes griegos no solo
era aprender a hablar, sino, también, aprender a escuchar. De este
modo, se quiere afirmar que en los optsculos de Plutarco titula-
dos Quomodo adolescens poetas audire debeat, De liberis educandis
y De Recta Ratione Audiendi se evidencia que el acto de escuchar
constituy6 uno de los pilares pedagdgicos mds importantes de la
educacién griega en tanto que el hombre libre debia aprender a
escuchar para poder hablar’.

3 En adelante, estos opusculos se citan asi: Adolescens, De liberis, y De Recta
(las traducciones que se utilizan en este articulo son propias, salvo en
aquellos lugares donde se indica lo contrario).
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2. La educacién del hombre en tanto hombre

La accién educadora de los antiguos griegos pretendia que el hom-
bre llegara a ser plenamente hombre. A este objetivo esencial de la
formacién humana se le conoce como paideia griega. La palabra
paideia habla sobre la educacién del nifio o del joven®. Se sabe que
los ninos griegos debian estar al cuidado de la familia durante sus
primeros anos de vida y superado este estadio de la crianza en el
seno del hogar iniciaban una nueva etapa formativa.

En Esparta, los jévenes eran educados para la vida militar,
mientras que en Atenas recibfan una formacién mucho mds artis-
tica y literaria aprendiendo musica y los rudimentos de la lengua.
Entre los dieciséis y los veinte 20 afios de edad, los jévenes esta-
ban listos para realizar ejercicios gimndsticos bajo la tutela de un
“adiestrador de jovenes” que pronto los introducia en los torneos
de la palestra’. En este sentido, “el citarista” (ki0apiotg), “el gra-
mitico” (ypoppotiotig) y “el profesor de gimnasia” (noudotpipng)
constituyeron la terna educadora que formé el cuerpo y el espiritu
de los jévenes griegos (Dilthey, 1942, p. 28).

Este tipo de formacién en musica, gramdtica y ejercicios fisi-
cos de ningiin modo abarcé todos los dmbitos del conocimiento,
pues la formacién griega respondia a los ideales de una educacién
aristocrdtica basada fundamentalmente en el placer y el lujo que
proporcionaban la riqueza y el ocio.

Los griegos de la edad arcaica estaban mds familiarizados con
los ideales de la virtud heroica, donde se esperaba que el hombre
noble debia ser plenamente hombre en tanto era bueno, valiente
y bello (Santos, 2017, pp. 346-350). Sin embargo, ser bueno, va-
liente y bello no era otra cosa que ser noble o de buena estirpe®.

4 La palabra noudeio se forma con el sustantivo moig y también expresa la
importancia del juego, noudia, en el contexto de la educacién griega. Cfr.
Dilthey (1942, p. 27) y Vergara (1988-1989, pp. 156-159).

5  Entrelos 16 y los 20 afios de edad, los jévenes griegos iniciaban una eta-
pa de formacién civica y militar que se conoce como efebia. Véase Diaz
Lavado (2001, p. 95).

6 Los valores de la Grecia primitiva estaban anclados a una idea fundamen-
tal: “la virtud es el atributo auténtico del hombre noble”. Véase Jaeger

(1946, pp. 5-12).
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En el siglo vir a. C., se aprecia a Homero como el poeta que
celebré estos ideales, ya que sus versos expresan la memoria de
una sociedad aristocrdtica que admiraba la accién ejemplar de los
antiguos héroes.

Durante la segunda mitad del siglo v1 a. C., aflor6 en Atenas
la emergencia de la democracia griega, que permitié vulgarizar
aquellos antiguos ideales de la educacién aristocritica. Esto sig-
nifica que este nuevo sistema de gobierno transformé la visién
educativa de los antiguos griegos otorgando al mismo tiempo
mayores privilegios sociales y politicos para todos los ciudadanos.
Este cambio, por supuesto, facilitd que se volcara la antigua admi-
racién del pueblo griego por la areze militar hacia la virtud agonal
de los jévenes competidores que ahora debutaban en los Juegos
Olimpicos. Para finales del siglo v1 a. C., el hombre griego ya ha-
bia asimilado la excelencia de los antiguos héroes con la reciente y
mds popular arezé de los atletas (Marrou, 1985, p. 62).

Aqui también es importante mencionar que solo las familias
adineradas podian pagar a un profesor de ejercicios gimndsticos
para que los jévenes competidores desarrollaran las habilidades
propias del atletismo: “velocidad, lanzamiento de disco y de ja-
balina, salto de longitud, lucha y boxeo” (Marrou, 1985, p. 64).
En este nuevo contexto, los jévenes deportistas, sin importar los
origenes aristocrdticos de su estirpe, podian ser el foco de aten-
cién para los espectadores griegos que ahora observaban en ellos la
kohokayadia o “el hecho de ser un hombre bueno y bello” (p. 67).

Figura 1 Anfora panatenaica de figuras negras,
aprox. 365- 360 a. C. B604, Museo Britdnico
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Sin embargo, un nuevo estadio de la formacién griega se pre-
senté a finales del siglo V a. C. con la aparicién de un grupo
innovador de maestros itinerantes conocidos como “los sofistas”
(Cadavid, 2014, pp. 40-44). Respecto a esta nueva etapa de la
educacién griega, el historiador francés Henry-Irénée Marrou co-
menta lo siguiente: “ya no se trata de afirmar el ‘valor’, pet, en
lo referente al deporte y a la vida elegante: en adelante, ese ‘valor’
se encarna en la accién politica” (1985, p. 72). Para este caso,
los sofistas se convirtieron en los verdaderos maestros de Grecia
formando una nueva generacién de jévenes politicos que estaban
interesados en participar activamente de los asuntos publicos.

Durante el siglo 1v a. C., la educacién griega se distancié de
los antiguos ideales de la aristocracia y también se vio alterada en
su admiracién hacia los valores deportivos de la virtud agonal. En
esta nueva etapa de la educacién griega, los sofistas jalonaron su
apuesta por una formacién mds intelectual que fisica y, al mismo
tiempo, mds popular que excluyente respecto a los ciudadanos que
podian recibir en sus escuelas una formacién novedosa y erudita.
Para este contexto, la educacién del hombre en tanto hombre se
puede traducir ahora como la formacién politica del individuo al
amparo de un conocimiento verdaderamente enciclopédico’.

De aquellos centros de formacién surgieron las escuelas de re-
térica que marcaron en adelante el rumbo de la educacién griega.
Afios de instruccién y preparacién hicieron de estos grupos verda-
deros centros de reclutamiento y erudicién para jévenes que aspi-
raban tener una exitosa carrera politica (Connolly, 2001, p. 340).

Aprender a hablar en publico se convirtid, asi, en uno de los
requisitos fundamentales para defender causas, resolver problemas
o entretener al publico a través de discursos judiciales, deliberati-
vos o epidicitcos que pretendian también conmover las fibras mds
sensibles y profundas del auditorio®.

7 La enkyklios paideia expresa este nuevo estadio de la educacién antigua,
concepto que se puede entender como “educacién general” o “educacién
liberal”. Sin embargo, los académicos contempordneos discuten el verda-
dero sentido de este concepto. Véanse Doody (2009, pp. 3-4) y Ramos
(2013, pp. 63-64).

8 Sobre los géneros del discurso, véase Aristoteles (1994, I, 1358b6 ss.).
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Sobre el arte de la persuasién, los antiguos crearon todo un
aparato teérico acerca del “buen decir” o “el buen hablar” (Pernot,
2013, p. 41). Expertos en retérica y filésofos como Aristdteles
y Cicerén contribuyeron a definir los discursos segin el fin y el
objeto de aquel arte. Con el tiempo se logré asentar las partes del
discurso y su respectiva descripcién (¢fr. Cicerén, 1997, 1, 5 ss.).

Este arte de la palabra llamado “retérica” se convirtié rapida-
mente en una especie de dispositivo lingiiistico completamente
adecuado para llevar a cabo actos de persuasién mediante el buen
decir. Y, al respecto, no cabe duda [de] que los maestros de retdrica
ensefaron a sus estudiantes las mejores estrategias para persuadir a
los oyentes mediante el uso correcto del lenguaje.

Sin embargo, aprender el solo acto de hablar con miras a la
argumentacion y la persuasién parece que se convirtié en uno de
los problemas m4s acuciantes del mundo antiguo. De acuerdo con
Cicerén, “parece evidente que la funcién de la retérica es hablar
de manera adecuada para persuadir y que su finalidad es persuadir
mediante la palabra” (1997, I, 6). Este objetivo de la educacién
retérica pronto despertd, tanto en Grecia como en Roma, graves
dificultades politicas que el mismo Cicerdn expresa en los siguien-
tes términos:

Muchas veces me he preguntado si la facilidad de palabra y el ex-
cesivo estudio de la elocuencia no han causado mayores males que
bienes a hombres y a ciudades. En efecto, cuando considero los
desastres sufridos por nuestra reptblica y repaso las desgracias acae-
cidas en otros tiempos a los mds poderosos estados, compruebo que
una parte considerable de estos dafios ha sido causada por hombres
de la més grande elocuencia (1997, 1, 1).

Esta problemitica sobre el uso indiscriminado de la retérica
demandé de los filésofos una solucién inmediata que permitiera
aliviar los defectos de una elocuencia perniciosa y enfermiza. Al
respecto, Plutarco plante6 una solucién para este contratiempo.
En el opusculo que se titula De Recta Ratione Audiendi, el filéso-
fo de Queronea ofrece como solucién pedagégica fortalecer un
aspecto fundamental de la educacién griega: aprender a escuchar.

En aquel optsculo, Plutarco hace notar que la educacién de
los jévenes deberia conceder mds importancia al acto de escuchar.
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Como buen filésofo, sugirié que hablar elocuentemente no garan-
tizaba la felicidad, pues “el principio de la vida buena consiste en
acostumbrarse a escuchar bien”, dpyfv tod kaldg Bidvar T KaAdS
arodoo vopilovteg (1992, De Recta, 48d). Siguiendo el tono fi-
loséfico de esta reflexién, Plutarco menciona que la Naturaleza
doté al hombre con una lengua y dos orejas para que hable menos
y escuche mds. La agudeza de estas consideraciones hace que De
Recta Ratione Audiendi merezca, entonces, un andlisis minucioso
sobre la propuesta pedagégica de este filésofo en el contexto de la

paideia griega.

3. Una boca y dos orejas: aprender a escuchar para

poder hablar

En De Recta Ratione Audiendi, Plutarco hace evidente que el acto
de escuchar constituy6 un aspecto fundamental de la antigua pai-
deia griega. En aquel opisculo da a entender que la formacién del
joven no solo consistié en aprender elocuencia, sino también, y
con mds urgencia, aprender a escuchar para poder hablar.

El fil6sofo griego pretende exorcizar uno de los errores bdsi-
cos en la formacién de los jévenes. La educacién retérica no solo
deberia iniciarlos en alegatos y largas disertaciones con el fin de
lograr el éxito de la elocuencia, que se traduce en la persuasién del
auditorio, sino también en aprender a escuchar para comprender
razonablemente la opinién de los demads.

El acto de escuchar y su relacién con la palabra es semejante
al juego de la pelota: primero se debe aprender a recibir la pelotilla
para poder lanzarla (Plutarco, 1992, De Recta, 38d). En efecto, la
armonta de las audiciones demanda que alguien hable y que alguien
escuche; el joven no debe permitirse ser un receptor pasivo de la pa-
labra, pues esta armonia del Jogos lo exige como destinatario. Supo-
ner que el acto de escuchar puede realizarse sin educacion represen-
t6 un error que Plutarco quiso corregir inmediatamente diciendo:
“Ya que también de esto vemos que la mayorfa hacen mal uso, los
que se ejercitan en hablar antes de acostumbrarse a escuchar, y creen
que de las palabras existen un aprendizaje y una practica; en cam-
bio, de la accién de escuchar creen que también los que la utilizan
de cualquier forma sacan provecho” (1992, De Recta, 38d).
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Séneca también sabia que las palabras no llegan a los oidos sin
que el alma corra ciertos peligros. En esto se explica la importan-
cia ética de escuchar correctamente cualquier discurso:

Ninguna palabra alcanza nuestros oidos sin riesgo: nos hacen dafio
los que nos desean el bien como los que nos auguran el mal; porque
los improperios de éstos nos inspiran falsos temores y el afecto de
aquéllos nos alecciona mal con el bien que nos desea: en efecto,
nos impulsa hacia bienes lejanos, inciertos, equivocos, cuando la
felicidad podemos tenerla en nuestra casa (Séneca, 1989, Epistolas,

94.53).

Desde luego, la palabra, como bien habia dicho Gorgias,
puede ser un fdrmaco que causa terribles males (Encomio, 10) o,
como menciona Plutarco, también puede ser un médico que cura
las enfermedades del alma: “las palabras, pues, son médicos del
alma”, yoyfg yap vocovong iotv iatpoi Adyor (1992, Cons. Ap.,
102b). No obstante, muchas veces las palabras suelen perjudicar la
educacién de los jévenes que no aprenden a escuchar bien.

Sobre este asunto, Plutarco se muestra preocupado ante la
formacién de los jévenes, aconsejando no ser negligentes ante las
palabras o las expresiones (dvopata): “es importante ante las pa-
labras no ser negligente al escuchar”, 8¢t 8¢ punds tdv Gvopdtov
auerds axovew (1992, Adolescens, 31d). Negligencia que se debe
combatir a toda costa con el auxilio de la razdn.

En este sentido, la educacién del joven, que antes estaba en
manos de un preceptor, ahora pretende ser delegada completa-
mente a la razén, Adyoc. Este trdnsito implicaba evidentemente un
cambio de autoridad, pues el maestro debia ser sustituido por la
razén, Moyog, que Plutarco identifica con la divinidad (cfr. 1992,
De Recta, 37d). Este cambio de autoridad supone la formacién
de un hombre libre que consuma su educacién cuando aprende a
desear lo que debe hacer segin la razén:

Considera que el paso de nifios a hombres no es para personas sen-
satas una liberacién de la autoridad, sino un cambio de quien ejerce
la autoridad; en lugar de una persona a sueldo o conseguida con
dinero, aceptan, como guia divino de su vida, a la razén, a cuyos
seguidores sdlo es justo considerar libres. Pues tinicamente aquellos
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que han aprendido a desear lo que deben, viven como quieren; pero
en los impulsos y actuaciones desenfrenadas e irracionales hay algo
innoble y en el arrepentirse muchas veces la libre decisién es peque-

fa (1992, De Recta, 37¢€).

El cambio de preceptor implicaba que el joven debia enco-
mendarse a la razén para ser instruido en todo lo que un varén
deberfa pensar, desear y hacer como hombre libre. El alma del
joven se supone, entonces, que se robustece cuando aprende a es-
cuchar las palabras que llegan a sus orejas permitiendo a través de
ellas el ingreso de la virtud. Y en verdad, segtn Plutarco, muchas
partes del cuerpo permiten que los males accedan al alma. Sin em-
bargo, la virtud solo puede ingresar cuando se abre paso a través
de las orejas del joven como si estas representaran la manija de
una puerta:

Muchas partes y lugares del cuerpo permiten a la maldad que pene-
tre aduendndose del alma, pero la tinica manija para la virtud son
las orejas de los jévenes.

T HEV yap Kokig moALY yopio Kol HEPT TOD GMUOTOC TAPEYEL
U avtdv évddoav dyacBal thg Wi, Th 6 apeTii wio Aafn
T8 Ao TAV VE®V (1992, De Recta, 38a).

En este caso, Plutarco asocia la virtud, las palabas y las orejas
del joven como una especie de terna pedagdgica en el contexto de
la paideia griega. La virtud solo puede ingresar al alma del joven
cuando sus orejas se abren razonablemente ante la audicién de las
palabras. Aqui las orejas del joven no solo representan el érgano
de la audicién, sino también el sentido mds sensible y racional:

el que Teofrasto dice que es el sentido mds sensible de todos. Pues
ni la vista, ni el gusto, ni el tacto causan estupores, perturbaciones y
miedos tan grandes como los que se apoderan del alma por algunos
ruidos, estruendos y clamores que sobrevienen por el acto de escu-
char. Pues es mucho mds racional que sensible.

fiv 6 OcdPpucTog TUINTIKOTATNV Elvai PNGL TOGGHY. 0VTE Yo
OpaTOV 0VOEV 0UTE YELOTOV 0VTE AMTOV EKOTACELS EMPEPEL
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Kol Tapayog kol mroiog tnAkadTog MAlKal KaToAapupavoust
TV Yoynv KTomev Tv®dv Kol Tatdyov kol fixov Ti dxof
TPOOTECOVTOV. £GTL 08 AOYIKOTEPO HOAAOV 1 ToONTIKOTEPQ
(1992, De Recta, 38a).

sQué significa en este caso que el oido sea el sentido mids
sensible y racional? Es probable que Plutarco se haya referido al
oido como el tnico sentido que vincula mds fécil y rdpidamente
las percepciones sensibles con las afecciones del alma. Este vin-
culo psicoldgico entre la percepcién auditiva y las afecciones del
alma ya habia sido un tema explorado por Gorgias. Este sofista
argumentd que las palabras pueden llevar a cabo obras divinas,
aunque tengan un cuerpo pequefisimo (oukpotére chpaty). De
este modo, planteaba que el desplazamiento de Helena hacia Tro-
ya posiblemente se debié a un “discurso maligno” (yevdng Aoyog)
que produjo en ella un cambio repentino de opinién.

Este logos fraudulento, segln la argumentacién del sofista,
afectd el alma de Helena con engafos, pues se pregunta “si fue la
palabra la que persuadié o engafi6 su alma”, “ei 8¢ Adyog 6 meicog
Kol TV yoynv aratioas” (Encomio, 8). En efecto, Gorgias sabia
que la palabra, Moyoc, es capaz de afectar el alma al desterrar el
temor, provocar alegrias, intensificar la compasién y, también,
provocar un cambio repentino en la opinién del oyente, tal como
suele suceder en los razonamientos de los fisiblogos, los discursos
judiciales y los discursos profesionales (Encomio, 19). Es claro, en-
tonces, que ninguna palabra llega a los oidos sin provocar varia-
ciones en el alma o que esta corra peligros.

Desde esta perspectiva, el acto de escuchar cobré su debida
importancia en el contexto de la paideia griega. Si el joven apren-
dia a escuchar facilitarfa en su alma el ingreso de la virtud a través
de los oidos. En este caso, el discurso de Plutarco hace entender
que la educacién del joven dependia enteramente de sus orejas y
que el acto de escuchar forjaria el cardcter de un hombre que serfa
capaz de dominar su propia opinién sobre los dioses, los hombres
y las cosas. A este tema Plutarco concede también un gran valor
ofreciendo un ramillete de preceptos que es preciso analizar.
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4. Preceptos de Plutarco para aprender a escuchar

El joven que aprende a escuchar serd capaz de iluminar las tinie-
blas del alma y deshacer el moho de la ignorancia al calor de la
filosofia (Plutarco, 1992, De Recta, 48c). Promesa que empalma
la educacién y la filosofia hacia un objetivo pedagdgico comun:
formar al hombre en tanto hombre. Este propésito no es una abs-
traccién filoséfica, sino una meta concreta sobre la educacién del
ser humano, inmerso en una tradicién que siempre debe aprender
a escuchar.

Pues bien, Plutarco ha mencionado que existe cierta armonia
entre el que habla y el que escucha (1992, De Recta, 45¢). Al darse
ambas partes, los jovenes deben adoptar una actitud propicia y fa-
vorable examinando las palabras del que habla (40b). Esta actitud
permite que el juicio de los jévenes no se nuble ante los excesos o
los defectos de la audicién y que no se juzgue apresuradamente la
exposicién del orador.

Al contrario, viéndose a si mismo a través de otro, el joven
puede corregir en silencio aquellos errores del orador como si fue-
ran defectos de su propio discurso. Ejercicio que permite al joven
robustecer su relacién con las palabras subsanando, rectificando y
reelaborando las debilidades de la exposicién (Plutarco, 1992, De
Recta, 40d-e).

El joven tampoco deberia interrumpir demasiado al orador,
ni criticarlo, ni reprocharlo y tampoco halagarlo (Plutarco, 1992,
De Recta, 43c-d). Es importante saber que la abundancia de pre-
guntas y las que se formulan innecesariamente no son convenien-
tes para un joven que asiste a un banquete. Desde luego, el joven
no deberfa interrumpir la exposicién con preguntas que el confe-
rencista no estd en capacidad de responder, ya sea por la naturaleza
de la exposicién o la capacidad del que habla (43d). En este caso,
el reproche y la ostentacién no son aspectos deseables para el buen
oidor que Plutarco busca.

El joven que encuentra errores en la exposicién de un orador
debe asumir la tarea de investigar la expresién correcta para lo que se
habia dicho. Amparado por la luz interior de la razén, deberia huir
de la adulacién que provoca la fama del orador, evitando distrac-
ciones que desorienten su atencién frente al contenido y la forma
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del discurso. Al terminar la exposicién, Plutarco recomienda que
cada joven examine si la audicién ha hecho més suave sus pasiones,
mis ligeras sus penas, si lo ha hecho mds audaz, si ha reforzado su
criterio, si ha cambiado su opinidn sobre las cosas o si siente més
entusiasmo hacia el bien y la virtud (1992, De Recta, 42a).

De Recta
Ratione

Audiendi

40b

40b

40c

40d-e

Tabla 1 Preceptos de Plutarco para aprender

a escuchar en De Recta Ratione Audiendi

Griego

S10 O€l T e1AnKoig Tpog TV
@u0d0&iov corelcauevoy
akpodoBat Tod Aéyovtog
{Aewv kol Tpaov.

TOIG & QUOPTAVOLEVOLG
£€QloTaval ypn TV didvolay,
VO OV aiTi®V Kol HOgv.

O10 O€l petapépey TV
€00VVMV €0 £00TOVG

Ao Tod Aéyovtog,
Ava.oKoToUVTOG €1 Tt TO1OUTO
AavOavopev.

xpNoLov 8¢ mpog TodTo

Kol 10 TG Topaforiic, dtav
yevopevol kaf’ adTovg Amd

g Gkpodoemg Kol AaPfovteg

TLTAV P KOADS T U1
iKav@g gipficBat dokovvimv
EMLEPALEV €1G TAVTO

Kol TPOAY®UEV 0OTOVG TAL
pev domep avaminpoiv,

10 & énavopBodaohat, Ta

& etépmg ppalew, ta &
6Mo1g €€ VoG ElopEpEY
TEPDUEVOL TPOG TNV
Vo0esY.

40

Traduccién

Es necesario oponer al deseo
de popularidad el deseo de
ofr, ofreciéndose a escuchar
con alegria y dulzura al que
habla.

Para los errores que se
cometen es necesaria la
raz6n con el fin de prescribir
las causas y el porqué.

Por lo tanto, es necesario
trasladar la correccién a

lo que uno mismo dice,
examinando si en ello se
escapa algo.

Para esto es util la
comparacion, siempre que
después de la audicién les
ocurra a ellos considerar
algo que no es bello ni
apropiado, debemos
entonces ponernos a la

obra ideando el modo de
elevar la dignidad de estas
cosas completdndolas,
rectificdndolas y
expresdndolas de otro modo,
intentando conducitlas
hacia la cuestién principal.
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Griego
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41

Traduccién

A los discursos filoséficos
es necesario quitarles la
fama del que habla para
examinarlos por s{ mismos.
Por lo tanto, es necesario
quitar lo inttil de la
audicién para perseguir la
utilidad.

Por lo cual se debe hacer
un examen y juicio de la
audicién desde si mismo

y acerca de su propia
disposicién, analizando si
algin estado de 4nimo se
hizo mds blando, si alguno
se hizo més pesado o fécil
de sobrellevar, si el dnimo
y el juicio se hicieron

mas fuertes, si se siente
entusiasmo hacia la virtud y
lo bello.

De este modo, [al joven]
que estd lleno de doctrina
y que toma aliento, puede
permitirsele discurrir si
algo [del discurso] contiene
algo ingenioso y noble de
examinar.

Es muy bueno y también
necesario ajustarse a la
experiencia, a la condicién
natural y a la capacidad del
que habla, especialmente en
aquellas cosas para las que él
mismo es mds fuerte.
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De Recta
Ratione Griego Traduccién

Audiendi

. N Es preciso guardarse
QLAOKTEOV OE Kol TO P &

TOAAY KOi TOAAGKLG 0DTOV
43cd  mpoPariewv: Eoti yap

kol TodTo TpOTOV TIVAL

TOPETOEIVOULEVOD.

de proponer muchas

[preguntas] y muchas

veces, PUCS €sto €s una

particularidad de alguien

quc €s ostentoso.
yehaoOjvor 6eT moAAd kol Al haber recibido muchas
ado&fica, kai oxoppoate kol | burlas y ser menospreciado,

47f  Poporoyiog dvadethpevov  aleje con el dnimo las burlas
doocBot wavti 1@ Oupd kol |y las charlatanerfas y venza

KkotabAfico Ty dpodiov. en combate la ignorancia.
484 aokelv Gpa i) podnost v | Practicar al mismo tiempo
gbpeotv para cultivar la creatividad.

Plutarco también reflexioné sobre la importancia de escuchar
bien en el contexto de la escuela. Si los jévenes se burlan de la len-
titud y la inexperiencia de sus companeros, es preciso que el joven
supere este trance con buen 4nimo. A propésito, Cleantes y Jené-
crates fueron lentos para el aprendizaje. Sin embargo, superaron
con buen dnimo las burlas de sus compafieros afirmando que ellos
mismos recibian con dificultad los discursos. Decian acerca de si
mismos que eran semejantes a vasos de boca pequena que reciben
el liquido con dificultad o, también, afirmaban ser semejantes a
tablillas de bronce donde se graban palabras con duro trabajo para
conservarlas “sélida y duraderamente”:

De modo que Cleantes y Jendcrates, al ser lentos para pensar, no
escapaban de los compaiieros ni desfallecian por ello para aprender,
sino que anticipdndose bromeaban sobre ellos mismos, compardn-
dose con vasos de abertura pequena y con tablillas de bronce que,
aunque reciben con dificultad las palabras, las guardan sélida y du-
raderamente.

domep 60 Khedving kol 6 Eevoypdtng Bpadvtepotl dokodvteg

glval IOV GLoYOAAGTMY 0VK Gmedidpackov &y Tod pavOavery
000" AméEKapvVoV, AALG POdvovTe gig Eavtovg Emailov, dyyeiolg
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T PPayvoTONOIG KOl TIVOKIoL YoAKATG Amekdlovies, MG LOMG
eV TTapadeyOUeEVOL TOVG AOYOVG, AoQoA®dG O0¢ Kol Pefaing
mpovvteg (Plutarco, 1992, De Recta, 47¢).

La burla entre companeros, cvoyolaotai, parece que repre-
sent6 un fenémeno escolar que podia desalentar a muchos jévenes
condiscipulos. No obstante, el papel de los companeros bromistas
no es juzgado ni criticado por Plutarco, sino que es confrontado
con un ejemplo més eficaz para resolver la problemdtica que cono-
cemos hoy como “acoso escolar”.

El fil6sofo plantea que Cleantes y Jendcrates aprendieron a
burlarse de si mismos. Al ser muy lentos para el aprendizaje, reci-
bieron burlas de sus companeros, pero tomaron una posicién ac-
tiva sobre aquellas chanzas e inventaron para si mismos una com-
paracién que soportaba la burla y al mismo tiempo defendia su
condicién: “anticipdindose bromeaban sobre ellos mismos, com-
pardndose con vasos de abertura pequefa y con tablillas de bronce
que, aunque reciben con dificultad las palabras, las guardan sélida
y duraderamente”. Ambos fil§sofos soportaron a sus companeros
aprendiendo a escuchar para defenderse ante las burlas. No se des-
alentaron ante las chanzas, sino que aprendieron a burlarse de si
mismos escuchando y respondiendo con inteligencia.

Este testimonio ilustra, pues, que ambos filésofos escucharon
y practicaron al mismo tiempo su creatividad. No respondieron
con violencia ni se quejaron al instante ante su preceptor, sino que
resolvieron el problema aprendiendo a escuchar la charlataneria de
sus compafieros con atencién, inventiva, paciencia e inteligencia.

Pues bien, segin Plutarco, el joven griego debia aprender a
escuchar ejercitando su creatividad (1992, De Recta, 48d). Esto no
solo representé un imperativo académico, sino también un valioso
ejercicio ético para cuidar el discurso interior. El ejemplo de Clean-
tes y Jendcrates manifiesta que el acto de escuchar, unido a la ima-
ginacién y la creatividad, pueden ser antidotos poderosos contra
la charlataneria escolar. En ocasiones basta con escuchar la chanza
para recibirla y lanzarla de otro modo. Esto no con el interés de
alentar mayores problemas, sino con el fin de proteger el alma del
joven ante las falsas opiniones y las habladurias de sus compafieros.

Al respecto, los filésofos cinicos parecen haber sido verdade-
ros expertos en este asunto. En ocasiones recibian burlas y en otras
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oportunidades acertaban en el blanco defendiéndose de sus riva-
les. Didgenes Laercio cuenta que Antistenes se burlaba de Platén
porque este era incémodamente vanidoso. En cierta ocasién, el
filésofo del Liceo vomité y Antistenes aprovechd el instante para
decirle: “aqui veo tu bilis, pero no veo tu vanidad” (2007, VI, 6).
Uno de sus discipulos, llamado Diégenes de Sinope o Didgenes
el Perro, al igual que Antistenes, se decia que mordia con las pa-
labras (VI, 19). Por eso, al preguntarle un vendedor de fdrmacos
llamado Lisias —quizd para acusarlo de impiedad— si él creia
en los dioses, respondié: “;cémo no voy a creer en ellos, cuando
tengo por seguro que te detestan?” (VI, 41). En otro testimonio
acerca de su vida, se comenta que Didgenes, viendo a un joven
que estaba muy sonrojado, quizd por las chanzas de sus mismos
compafieros, le dijo con voz de aliento: “4nimo, ése es el color de

la virtud” (VI, 54).

Figura 2 Anfora panatenaica de figuras negras,
aprox. 365- 360 a. C. B137, Museo Britdnico

Hablar mucho o interrumpir regularmente al orador para
formular preguntas innecesarias es una actitud que delata al joven
charlatdn a quien le gusta ser presumido (Plutarco, 1992, De Rec-
ta, 48a). Aprender a escuchar también implica aprender a hablar
para preguntar lo esencial en el momento oportuno. En este caso,
la libertad de palabra no justifica la impertinencia. Los ejemplos
de los antiguos manifiestan que Epaminondas fue admirado por-
que sabia mucho y hablaba poco (39b). Cleébulos de Lindos, uno

de los siete sabios de Grecia, recomendd “ser mds amigo de escu-
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char que de hablar” (Didgenes, 2007, I, 92), y Solén de Atenas
“repetia que hay que sellar la palabra con el silencio y el silencio
con la oportunidad” (I, 58). Estos testimonios en verdad manifies-
tan que los griegos fueron mds amigos de escuchar (piifkoog) que
aficionados a la charlataneria (piA6Aolog).

Por otro lado, de acuerdo con Plutarco, aprender a escuchar
permite que el joven no se altere ficilmente o se alborote por cual-
quier cuestién. El orador Esquines recomendaba dejar pasar un
tiempo en silencio para favorecer a quien discurre, ya que esta
actitud permite que el orador agregue, quite o cambie algo a lo
ya dicho. En efecto, “los que inmediatamente se oponen, no es-
cuchan ni son escuchados hablando contra los que hablan”, “oi 8
€00VG AVTIKOTTOVTES, ODT  AKOVOVTEG ODT  AKOLOLEVOL AEYovTEG O
npog Aéyovtag” (1992, De Recta, 39¢).

Figura 3 Crétera de figuras rojas. Aprox. 475-465 a. C. Museo Metropo-
litano de Arte, Nueva York

Criticar a los demids es lo m4s facil del mundo, comenta Plu-
tarco, insistiendo al decir esto, que cualquier discurso, bueno o
malo, débil o fuerte, simple o entretenido, puede ser provecho-
so para los jovenes que escuchan con atencién (1992, De Recta,
40c). Los errores son mucho mids ficiles de percibir en el préjimo
que en uno mismo, por eso es importante aprender a escuchar
para percibir el error ajeno y aprovechar ese instante de lucidez
para observarse a si mismo a través de otros y preguntar como
dijo Platén, “;en efecto no soy similar a estos?”, “un mov &p’ &yed
towodtog;” (40d).
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El joven que aprende a escuchar tampoco deberia convertirse
en un adulador. Si en alguna ocasién discurre un orador famoso
es importante suspender la admiracién hacia su popularidad para
fijarse solo en las palabras, las ideas y las expresiones del discurso.
Los oidos del joven deberfan ser inquebrantables frente a la adula-
cién, separando con buen criterio los discursos inttiles de aquellos
que aportan beneficios y utilidad (Plutarco, 1992, De Recta, 38a).

Finalmente, el acto de oir implica una actitud dialéctica que
encara la fragilidad humana con tolerancia. El joven que aprende
a escuchar debe ajustar sus oidos para comprender la fragilidad
del que habla: “es muy bueno y también necesario ajustarse a la
experiencia, a la condicién natural y a la capacidad del que habla,
especialmente en aquellas cosas para las que él mismo es mds fuer-
te” (Plutarco, 1992, De Recta, 43b). En este sentido, la educacién
retérica puede catapultarse hacia una disposicién ética que com-
prende con mayor tolerancia la fragilidad del orador.

5. Fragilidad, filosofia y educacién

Si los antiguos ideales de la educacién griega permiten rescatar
hoy algtn tipo de aprendizaje Gtil de cardcter filoséfico y pedagé-
gico, esto seria su sensibilidad para encarar y auxiliar la fragilidad
humana’. En este caso, la palabra “fragilidad” se remite a la po-
sibilidad siempre humana de incurrir en excesos y defectos de la
accién y la palabra. La antigua educacién de los griegos intent6
mitigar esta fragilidad instruyendo al hombre en la busqueda del
término medio, conocido también como “virtud”.

De esto se sigue que la ausencia de educacién agudiza la
fragilidad humana que se ve expuesta a malos entendidos y fal-
sas opiniones sobre los dioses, los hombres y las cosas. Por su
parte, desde el contexto de la paideia griega, Plutarco ofrecié
una solucién para afrontar este inconveniente, sugiriendo que
los jévenes debian aprender a escuchar para afrontar las falsas

9  Esta fragilidad también se presenta como una hermenéutica desde la ex-
periencia del ser humano como intérprete del mundo e intérprete de si
mismo. Cfr. Lorite Mena, “La “paideia” en el mundo griego”, pp. 81-91.
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opiniones y los malos entendidos que surgen de audiciones y
lecturas desprevenidas.

La propuesta filoséfica de Plutarco indica que la educacién
es un imperativo para la vida feliz. De hecho, los filésofos gre-
colatinos jamds admitieron que el azar podia ser un agente de la
virtud (cfr. Séneca, 1986-1989, 90.44). En su defecto, estimaron
que la excelencia podia ser ensenada y pronto descubrieron que,
semejante a la tierra 4rida y dificil de cultivar, el hombre produce
la virtud ética con serias dificultades (Plutarco, Los animales son
racionales, 987a-b). De cualquier modo, confiaron que la educa-
cién podia auxiliar esta fragilidad aumentando la excelencia del
ser humano.

Es asi como la filosofia antigua ingenié sus propios ejercicios
espirituales sopesando con ellos esta fragilidad (Vernant, 2001, p.
220; Hadot, 2013, pp. 90-115). Filésofos como Plutarco, Séne-
ca y Marco Aurelio discurrieron sobre ejercicios que sirven para
robustecer la opinidn sobre las cosas imaginando situaciones hi-
potéticas y especialmente desafortunadas; también hablaron de
fortalecer la templanza y la prudencia probandolas en contextos
de hambre, sed, fatiga, calor y frio. A menudo, Séneca y Marco
Aurelio recordaban sus actividades matutinas para administrar los
errores cometidos durante el dia y actualizar la verdad o los prin-
cipios éticos que necesitaban decirse a si mismos. Algunas veces
interpretaban sus suefos y escribian cartas a los amigos para alen-
tar su amor a la sabiduria (Foucault, 1990, pp. 61-78). Interesa-
dos por el cuidado de si y de los otros, los filésofos grecolatinos
reflexionaron también sobre la fragilidad humana y el papel de la
educacién. Es justamente en este contexto donde se cruzaron los
caminos de la filosoffa y la educacién para que Plutarco indicara a
los jévenes la necesidad de cuidar su discurso interior practicando
razonablemente el acto de escuchar.

Para aprender esto, el joven no solo debia escuchar razonable-
mente el discurso, Adyog, de los oradores, sino también la palabra,
gnog, de los poetas (Sapere, 2016, pp. 165-171). En el optscu-
lo Quomodo adolescens poetas audire debeat, Plutarco expresa una
gran inquietud por la educacién de los jévenes cuando estos solian
escuchar desprevenidamente a los poetas que celebraban las ha-
zafas de dioses mentirosos y hombres malvados. Su inquietud es
ain mds urgente cuando recuerda una méxima de Demdcrito que
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dice: “pues la palabra es sombra de la accién”, “Adyog yap €pyov
ok’ (De liberis, 9f). Asi, pues, Plutarco esperaba que, al escuchar
debidamente a los poetas, los jévenes griegos comprendieran razo-
nablemente aquella tradicién.

Figura 4 Cilica de figuras rojas. Aprox. 460 a. C.
Museo Metropolitano de Arte, Nueva York

El filésofo de Queronea estimaba que los jévenes griegos ex-
ponian peligrosamente su alma al estimar como verdaderas todas
las palabras de los poetas: “el que acepta como verdadera la pa-
labra [del poeta] se arruina siendo arrastrado y deshecha su opi-
nién”, “6 pév ¢ aANO7 mpoodeLhpevog Adyov ofyetar PepduEVog
Kai S1éeBaptar ™y d6&av” (1992, Adolescens, 16d). Por escuchar
un discurso o leer a los poetas, los jévenes se podian arriesgar al
estimar con ingenuidad algunas opiniones fantasiosas sobre los
dioses, los hombres y las cosas. De este modo, Plutarco encuentra
que el acto de escuchar involucra un desafio filoséfico y pedagé-
gico que afronta el malentendido como una condicién de la fragi-
lidad humana.

A partir de este escenario pedagdgico, ;como deberia enten-
der el joven las palabras del poeta cuando dice: “los dioses dispu-
sieron para los desgraciados mortales vivir afligidos”? ;Acaso todos
los mortales son desgraciados? O, quizd, sel poeta se referia con
esto a unos poco mortales que, por necios e insensatos, acostum-
braba llamar “desgraciados” Si la virtud no llega con el azar, ;qué
intentaba expresar Homero al decir: “Zeus aumenta y disminuye
en los hombres la vircud”? Si Séfocles dijo: “La ganancia es agra-
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dable, incluso si procede de mentiras”, entonces, ;debe el joven
buscar ganancias a como dé lugar?

En Quomodo adolescens poetas audire debeat, Plutarco afronta
estas inquietudes planteando algunas soluciones pedagégicas para
su contexto histérico. En principio, define la poesia como un arte
despreocupado de la verdad; luego aclara que los hombres admi-
ran la expresién poética de las acciones, pero esto es diferente a la
accién misma que puede ser motivo de elogios y reproches. En
otros términos, el lector debe aprender a reconocer y admirar lo
que se dice “bellamente”, siempre que el poeta haya expresado
adecuadamente palabras y acciones que corresponden a la natu-
raleza de ciertos hombres, por ejemplo: un discurso pernicioso
es coherente en la boca de un hombre malvado o insensato, para
quien es apropiado que el poeta exprese versos como estos: “en
verdad, si es necesario cometer injusticia, lo mds bello es cometer
injusticia por el poder” (1992, Adolescens, 18d). El joven debe,
entonces, discernir aqui la diferencia entre la imitacién de la re-
presentacién poética y las acciones o palabras bellas que por si
mismas son dignas de emular.

Plutarco presenta la contraposicién (dvtikoyio) como un mé-
todo de lectura que permite a los jévenes evaluar el sentido de los
versos. Si el poeta dijo: “Hijo mio, con frecuencia los dioses enga-
fian a los hombres”, se debe oponer a este pasaje otro mejor que le
haga contrapeso, como aquel que dice: “lo mds fécil, dijiste, acusar
a los dioses” (1992, Adolescens, 20d). Esta contraposicién involu-
cra la voz comparada de los poetas y las autoridades. Es decir, si
Alexis dijo que comer, beber y conseguir a Afrodita representaban
los placeres mds importantes para el hombre, se deberia recordar
en este caso que Sdcrates decia lo contrario, afirmando que los
hombres buenos solo comen y beben para vivir, mientras que los
malvados viven para comer y beber (21cd).

Para escuchar a los poetas, el joven puede investigar si ellos
mismos dan indicios de que rechazan o recomiendan las acciones
y las palabras de sus personajes. Homero frecuentemente utilizaba
este método, dice Plutarco, pues rechazaba unas cosas y recomen-
daba otras (1992, Adolescens, 19ab). Por otro lado, suele suceder
que los poetas expresan opiniones inventadas por ellos mismos
para generar asombro en los hombres; asi sucede cuando Euri-
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pides dice: “con muchas formas de artificio los dioses nos hacen
caer; pues ellos son mucho mds fuertes” (1992, Adolescens, 20f).
En este pasaje, el poeta fantasea sobre la desgracia humana como
consecuencia de la furia divina.

Aclarar pasajes sospechosos y ofrecer explicaciones filolégicas
acerca de conceptos complicados también es provechoso para la
formacién de la juventud (Plutarco, 1992, Adolescens, 22b-24c).
Si un pasaje dice: “los dioses dispusieron para los desgraciados
mortales vivir afligidos”, el maestro puede aclarar a los jévenes
que “mortales desgraciados” o “Sethoiot Ppotoiot” se refiere ex-
clusivamente a los hombres necios e insensatos. Con esto indica
que todos los hombres son mortales (Bpotoi), pero no todos los
mortales tienen calidad de “insensatos” o “desgraciados” (8ethof).

Plutarco advierte, finalmente, que algunos hombres fueron
esclavizados en su opinién al imitar irreflexivamente el cardcter de
los personajes heroicos (1992, Adolescens, 26b). Este comentario
indica que la fragilidad humana se manifiesta al escuchar irreflexi-
vamente las palabras de los poetas poniendo en peligro la libertad
de la opinién.

Siguiendo a Plutarco, se entiende que la paideia griega debia
formar a los jévenes en el acto de escuchar para que ellos mismos
evitaran ser esclavizados en su opinién. ;Qué significa ser esclavi-
zado en la opinién? Para entenderlo, se puede tomar como punto
de referencia un ejemplo sobre la vida de Estilpén. Este hombre
perdié a toda su familia durante la invasién de los macedonios, a
quienes en su momento dirigia Demetrio Poliorcetes (ca. 337 a.
C.-283 a. C.). Para escarnecerlo, Demetrio pregunté a Estilpén si
ahora consideraba que en verdad habia perdido algo. La famosa
respuesta de este hombre la recuerda Séneca del siguiente modo:

el sabio delimitard todo bien en su interior y dird lo que dijo aquel
Estilpén, al que Epicuro ataca en su carta. A él, en efecto, estando
sometida su patria, perdidos los hijos, perdida su esposa, mientras
escapaba del incendio total solo y, pese a todo, feliz, Demetrio,
llamado Poliorcetes por sus asedios a las ciudades, le preguntaba si
habia perdido alguna cosa, a lo cual respondié: “Todos mis bienes
estdn conmigo”.
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Y, luego, el filésofo cordobés comenta: “{He ahi al hombre
fuerte y valeroso! Superé la propia victoria del enemigo. Dijo:
‘Nada he perdido’; obligé a aquél a dudar de su victoria. “Todos
mis bienes estdn conmigo’: justicia, valor, prudencia, la misma
disposicién a no considerar como un bien nada que se nos pueda
arrebatar” (1989, Epistolas, 9.18-19).

El cierre de este comentario indica que Estilpén no conside-
raba como un bien las cosas que al hombre se le pueden arreba-
tar: riqueza, poder, fama, salud y mds. Sin embargo, el azar de la
fortuna y la ambicién de los poderosos jamds pueden arrebatar la
opinién del hombre perfectamente educado.

Aquel relato habla de un hombre llamado Estilpén a quien
todo le fue arrebatado por el enemigo y a quien Demetrio no
pudo conquistar completamente, pues todo lo propio estaba con
Estilpén. ;A qué se referia Séneca con este relato? A lo mismo que
decian todos los antiguos amantes de la sabiduria: una creencia
radical en la felicidad que no depende de las cosas, sino de la opi-
nién sobre las cosas. Al respecto, Epicteto expresa mucho mejor
esta costumbre filoséfica:

De lo existente, unas cosas dependen de nosotros; otras no depen-
den de nosotros. De nosotros dependen el juicio, el impulso, el
deseo, el rechazo y, en una palabra, cuanto es asunto nuestro. Y
no dependen de nosotros el cuerpo, la hacienda, la reputacién, los
cargos y, en una palabra, cuanto no es asunto nuestro. Y lo que
depende de nosotros es por naturaleza libre, no sometido a estor-
bos ni impedimentos; mientras que lo que no depende de nosotros
es débil, esclavo, sometido a impedimentos, ajeno. Recuerda, por
tanto, que si lo que por naturaleza es esclavo lo consideras libre y
lo ajeno propio, sufrirds impedimentos, padecerds, te verds pertur-
bado, hards reproches a los dioses y a los hombres, mientras que si
consideras que sélo lo tuyo es tuyo y lo ajeno, como es en realidad,
ajeno, nunca nadie te obligard, nadie te estorbard, no hards repro-
ches a nadie, no irds con reclamaciones a nadie, no hards ni una sola
cosa contra tu voluntad, no tendrds enemigo, nadie te perjudicard
ni nada perjudicial te sucederd (Epicteto, 1995, Manual, 1, 1-3).
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Libres son todas las cosas que dependen del hombre: entre
ellas se destaca especialmente la opinién. A este respecto se entien-
de, pues, que Demetrio Poliorcetes o “el saqueador de ciudades”
nunca pudo arrebatarle a Estilpén la felicidad que dependia de
su opinién sobre las cosas. Aquella respuesta da a entender que
el hogar, la familia y la patria no representaban para Estilpén sus
verdaderos bienes, ya que la fortuna los podia arrebatar. Asi, pues,
pese a las circunstancias y los cambios repentinos del azar, de nin-
guna manera Estilpén podia ser un hombre desdichado.

Al retomar desde aqui las disertaciones de Plutarco, se com-
prende, entonces, que el acto de escuchar tiene un valor liberador.
Por supuesto, los jovenes que descuidan el acto de escuchar se
arriesgan a ser esclavizados en su opinién por falsos juicios y ma-
los entendidos acerca de las cosas que no dependen de su propio
criterio. El filésofo de Queronea, sin embargo, encaré esta fragi-
lidad al discurrir sobre el acto de escuchar para que los jovenes
aprendieran a encarar las falsas opiniones y los malos entendidos
que proceden de audiciones y lecturas confinadas a la irreflexiéon y
los placeres sin mesura.

Estas disertaciones de Plutarco muestran, asi, que la paideia
griega podia llevar a cabo su ideal de formar al hombre en tanto
hombre si y solo si este conocia, apreciaba y ejercitaba razona-
blemente el acto de escuchar. Las palabras pueden ser medicinas
para el alma, pero también traen consigo falsas opiniones y malos
entendidos que no tardan en extraviar la formacién del ser hu-
mano. De alguna manera, la palabra es el destino del hombre y
mucho mds radical es esto cuando Plutarco afirma: “la virtud no
tiene ningdn instrumento tan humano y natural como la palabra”

(1992, Adolescens, 33f).

6. Conclusién

Los opusculos de cardcter pedagdgico atribuidos a Plutarco mues-
tran a cabalidad que la antigua educacién griega hubiera sido
impensable sin la primacia del oido. En términos generales, este
filésofo ha expresado que el acto de escuchar, igual que el acto de
hablar, necesita educacién. Es aqui donde se percibe que la paideia
griega encara el malentendido como una condicién inherente a la
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fragilidad humana. Esta fragilidad se agudiza con la esclavitud de
la opinién y el cardcter de los hombres que escuchan ingenuamen-
te el Jogos de los oradores o el epos de los poetas.

Los preceptos de Plutarco sobre el acto de escuchar también
pretenden que los jévenes progresen en su educacién durante las
audiciones. El joven puede verse a si mismo a través del orador
cuando completa, corrige o mejora los discursos que escucha. En
este caso, el silencio aporta respeto y ejercita la tolerancia ante la
fragilidad del que habla.

El silencio del joven es importante cuando el orador necesita
agregar algo a lo dicho y cuando el expositor ha llegado al limite
de sus conocimientos. Preguntar lo necesario e interrumpir poco
también son gestos amables del oidor que se ajusta a la experien-
cia, a la condicién natural y a la capacidad del que habla.

Aprender a oir no solo facilita la comunicacién y la armonia
del que escucha y el que habla, también permite que se ejercite la
imaginacién y el ingenio de los jévenes al examinar en silencio el
contenido del discurso. A su vez, este ejercicio involucra el cuida-
do de si, al evaluar los efectos psicolégicos de las audiciones, justo
cuando estas hacen mds pesados o livianos los estados de 4nimo
o mds fuertes los deseos y el entusiasmo hacia la virtud y lo bello.
De este modo, los opusculos de Plutarco muestran que escuchar
representa uno de los actos pedagdgicos mds importantes en el
contexto de la antigua paideia griega, ya que un hombre verdade-
ramente libre no opina lo que se le ocurre, sino lo que debe decir
cuando aprende a escuchar.
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Terapéuticas de la enfermedad
en la tragedia griega, a propésito
de una paremia en Ayax de Séfocles'

Juan Fernando Garcia-Castro

woxale Oaooov: 0b Tpog latpod copod / Gpnvelv én@oog Tpog
toudvr wijpott. (v. 581-582) —/...] No es de buen médico entonar
conjuros a una herida que reclama amputacion (v. 581).

Vara Donado (2012)

1. Introduccién

En la Antigiiedad, también las pricticas alrededor de la salud y
de la enfermedad encontraron su nicho para la reflexién y andlisis
desde la palabra y el pensamiento; en este capitulo se centra la
atencion en el tratamiento de la enfermedad en el contexto de
una prctica civica y religiosa de gran importancia para los grie-
gos como lo fue la tragedia. Se explora en ella el uso de la pala-
bra como epodé (ensalmo o conjuro) y, de alli, los efectos de una
palabra curativa en términos del logos catdrtico, un concepto que
utiliza Aristételes para nombrar una experiencia de curacién que
vinculaba su efecto concreto en el cuerpo entero (physis).

La palabra utilizada con fines curativos se puede rastrear en
importantes expresiones religiosas de Grecia, tales como el orfis-

1 Este capitulo hace parte de los resultados de investigacion del proyecto de
investigacién “Diddctica de las lenguas cldsicas: aprendizaje y ensefianza
en la formacién universitaria”, radicado ante el cipr de la Universidad
Pontificia Bolivariana con el nimero 137C-05/18-42.
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mo, el culto dionisiaco, la mantica de Delfos y en su prestigio
mitico; nos centraremos, sin embargo, en la tragedia griega por el
alcance que tuvo esta expresién cultural y religiosa en el contex-
to ateniense, y por las consecuencias y aprendizajes derivados del
“buen uso de la palabra” en el contexto de una democracia que
valoraba el saber y la competencia individual.

Para una delimitacién que nos permita tratar con cierta pro-
fundidad esta cuestién, se presenta una paremia de la tragedia
Ayax de Séfocles donde aparece, en la rhesis de Ayax, la mencién
a la palabra curativa en la forma de una paremia. Se quiere resaltar
la presencia de estas formas gnémicas que fueron utilizadas en la
Antigiiedad con profusién como un medio para transmitir ver-
dades que cumplian con unas condiciones de universalidad. Esto
nos permitira hallar en la tragedia Ayax un escenario propicio para
reflexionar sobre el buen y el mal uso de la palabra, con unas con-
secuencias que nos permitirdn reflexionar sobre el significado de
la enfermedad que sufre nuestra época derivada de un mal uso de
la palabra y que ha generado unas consecuencias rastreables en las
diversas patologfas sociales que hoy sefialamos con preocupacién.

En Ayax asistimos a una tragedia que pone en primer plano
la fragilidad del hombre en un contraste con la cualidad heroica
que obliga a Ayax a abandonar la vida para reconquistar su honor.
Sobre este legendario héroe, dice Vara Donado (2012, p. 828) que
“Ayante encuentra su identidad en virtud del sufrimiento causado
por la vergiienza que sigue a una accién desastrosamente equivo-
cada. Hasta entonces solo habia experimentado la capacidad de
realizar grandes hazanas, pero la matanza de los ganados lo sitdan
en la otra dimensién del hombre, su limitacién y su fragilidad”.
Para Reinhardt (2010 [1991]), la tragedia Ayax “es un tipo de
drama de la catdstrofe en el que, desde el principio, se muestra al
ser humano enfrentado a un destino ya preestablecido y que debe
acatar” (p. 27).

La obra se desarrolla en dos cuadros: en el primero se relata el
camino que conduce a Ayax hacia el suicidio luego de que toma
conciencia de la noche de locura en que maté al ganado creyendo
que daba muerte a sus enemigos; el segundo muestra cémo, tras
su muerte, los Atridas aceptan que su cuerpo sea enterrado.

La accién tiene lugar en el campamento griego junto a Troya.
El prélogo (vv. 1-133) abre con el didlogo entre Atenea y Ulises,
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a propésito del rumor de que ha sido Ayax quien ha dado muerte
a las reses del ejército la noche anterior. Ayax maquinaba matar a
Ulises y a los dos jefes Atridas, Menelao y Agamenén, y fue Atenea
quien los salvé volviendo loco a Ayax, provocando que su furia
recayera sobre el rebafo. La diosa y Ulises estdn junto a la tienda
corroborando la veracidad del rumor.

El coro, compuesto por marineros de Salamina, entra en la
orquestra y en el Pirodos (vv. 134-200) muestra su angustia por
los rumores que ha comunicado Ulises sobre la locura en que ha
caido Ayax. Tecmesa, la esposa cautiva de Ayax, les confirma sus
presentimientos y les cuenta lo que la noche pasada ha sucedido.
Mientras Tecmesa narra lo sucedido, llega Ayax, ya vuelto en si y
enojado porque se frustré la venganza que tenia planeada contra
sus enemigos. El guerrero da senales de estar dispuesto a suicidarse.

Teucro, el hermano de Ayax, viene en camino para adver-
tirle a su hermano que todo cuanto le estd pasando se debe a un
castigo de la diosa Atenea, a quien hace tiempo ofendié. Envia a
un mensajero (v. 719 y ss.) porque tardard él en llegar; la turba
lo tiene detenido en la plaza donde lo estdn insultando por ser
hermanastro del “loco”. Teucro recomienda que lo retengan en la
tienda por todo el dia, pues solo por un dia los enojos de la diosa
lo seguirdn persiguiendo.

Tecmesa y los marineros salen en busca de Teucro; queda
vacio el teatro, adonde entra Ayax con una espada en mano y
después de un grave monélogo y despedida, se da muerte, a la
vista de todos, segln parece (vv. 815-865). Tecmesa y el coro, en
sus afanes de busqueda, entran en escena y encuentra alli a Ayax
muerto (vv. 866-973); llega Teucro y lamenta la desgracia de su
hermano, cuando, de repente y sin ser llamado, entra el jefe Me-
nelao y le prohibe proceder a la sepultura de Ayax, alegando que
no la merece, pues intentdé dar muerte a los jefes y, ademds, se
mostré insubordinado (vv. 1047-1090).

Teucro se resiste en el mismo tono provocativo; se retira Me-
nelao, amenazando con que la fuerza impondré lo que su autori-
dad no ha alcanzado (vv. 1093-1162). Teucro pone al nifo y a la
madre, suplicantes, junto al caddver de Ayax, para que se le respe-
te, y sale él a preparar una tumba (vv. 1168-1184). Vuelve Teucro
porque ha observado que viene Agamenon, el jefe supremo: insul-
ta al hermanastro de Ayax y deshonra al héroe mismo. Teucro le
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responde con la misma altaneria y le expresa que estd dispuesto a
morir por Ayax con Tecmesa y el nifio (vv. 1227-1317), cuando
subitamente llega Ulises y, contra todo lo que se podia esperar, de-
fiende a Ayax, su perpetuo enemigo, con tal firmeza que Agame-
nén, no convencido, pero si ganado, cede. Finalmente, se organiza
la comitiva en que el caddver es llevado a enterrar.

En esta tragedia es posible reconocer cuatro mondlogos en
boca del héroe, segiin Errandonea (1970), y que pueden nom-
brarse asi: el despechado (vv. 430-480), el emotivo (vv. 545-582),
el misterioso (vv. 646 y 692) y el de despedida (vv. 815-865). Es
en el segundo mondlogo (vv. 545-582) donde desarrolla la supli-
ca por parte de Tecmesa y en la presencia de su hijo Euisaces, de
quien se despide. Dice Errandonea que “[I]e desea al nifio tanta
fortaleza como es la de su padre y una suerte mejor. Le dejard al
cuidado de su tio Teucro, a quien encargarn los del Coro de su
parte que le lleve a su tierra y lo ponga en manos de sus abuelos.
Reciba la herencia de su padre el gran escudo, que simboliza su
nombre, y el resto de las armas sean enterradas con su duefio”
(Errandonea, 1970, p. 303). En el marco de esta rhesis, dice Ayax
su paremia alusiva a la enfermedad y a la epodé (énwdag): “moxale
Odooov: 00 TPoOg latpod coPod / BpNVEV EMMONC TPOG TOUDVTL
mpoty’ (vv. 581-582).

La traduccién de Donado (2012) dice: “No es de buen mé-
dico entonar conjuros a una herida que reclama amputacién” (v.
581); la de Alamillo (1986), por su parte, propone lo siguiente:
“No es de médico sabio entonar palabras de conjuros ante un mal
que hay que sajar” (v. 580).

En ambas traducciones encontramos la epodé presentada
como la palabra que conjura y busca restituir un mal o una en-
fermedad. A continuacidn, se presenta un marco relacionado con
estas palabras sanadoras.

2. La enfermedad y su terapéutica en la Grecia
cldsica: la epodé
La reflexién sobre el logos trégico se inscribe en las coordenadas de

una civilizacién que habia forjado una manera especial de conce-
bir la salud y la enfermedad, asi como las concepciones del cuerpo,
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la naturaleza y el alma. Miremos estos escenarios de la corporeidad
en la Edad Antigua para introducir la palabra que cura desde la
perspectiva de la tragedia.

El acontecimiento de la enfermedad ya aparece registrado en
diversas fuentes de la Antigiiedad griega, de manera especial en la
lliada y la Odisea, esos dos poemas homéricos que fungen como
paradigma y punto de partida para hablar de Occidente.

Desde el punto de vista de su origen, la enfermedad puede
ser traumadtica, divina, ambiental o demonfaca. Traumdtica como
consecuencia de un castigo divino; ambiental en el sentido de que
su causa es natural, externa y no traumdtica; y demonfaca porque
su explicacién estd ligada a la posesién por parte de un demo-
nio hostil (daimon), tal y como lo ilustra la Odisea (vv. 394-398):
“Cuando al cabo de tres dias ve tierra, ésta aparece ante sus ojos
‘tan grata como a los hijos la salud de un padre postrado por la
enfermedad (noiiso) y presa de graves dolores, consumiéndose a
causa de la persecucién de un demonio hostil (daimén), si los dio-
ses le libran del mal (kakétes)’” (citado en Lain, 2005, p. 15).

En Grecia, la imagen de la enfermedad estd asociada a la inva-
sién; al igual que con la contaminacién y la pasién, la enfermedad
hace parte de aquello que “entra”, segtin la explicacién de los hipo-
craticos; también la enfermedad se manifiesta como la intrusién o
ataque armado por parte del daimén (Padel, 1997, p. 191). Esta
concepcidn coincide con la de Clements (1932, citado en Lain,
2005, p. 16), quien plantea en su obra Conceptos primitivos de la
enfermedad que la enfermedad consiste en una pérdida o evasién
del alma del paciente, en penetracién mégica de un objeto en su
cuerpo o con la posesién del hombre por espiritus malignos.

Estas asociaciones aparecen reflejadas en Edipo Rey, cuando el
sacerdote nombra la plaga que aparece al principio de la obra en
términos de una ndsos enviada por los dioses: “[...] se consumen
en la tierra, en los brotes; se consumen en los rebafios de bueyes
que pastan y en los hijos que las mujeres no llegan a dar a luz. Se
ha abatido sobre la ciudad un dios armado de fuego, una peste”.

El sacerdote y el coro saben que esta enfermedad es causada
por un dios; asimismo, el ordculo de Delfos se lo atribuye a “una
mancha que ha crecido sobre la tierra” (OT, 25-29, 172-180, 97).
Ademis, desde el punto de vista divino, la enfermedad responde
a una razén punitiva: es un castigo que inflige un dios al ser hu-

60



Terapéuticas de la enfermedad en la tragedia griega, a propdsito
de una paremia en Ayax de Séfocles

mano como consecuencia de un delito o de una extralimitacién
en su actuacion (hybris). La tragedia nos ofrece un ejemplo, tal vez
uno de los mds severos casos de 7dsos causada por una divinidad,
el pus supurante de Filoctetes en la tragedia que lleva su nombre:
“Una ninfa de ‘mente cruel’ le envié la enfermedad, porque él
habia pisado su serpiente en el templo. A causa de esa ofensa,
Filoctetes sufrié afos de terrible dolor y soledad” (Fil, p. 192, vv.
1326-1328). Nadie que llegue a la isla lo llevard a su casa: es de-
masiado repugnante. Esta ndsos hedionda (con sus connotaciones
de completa corrupcidn) persiste durante toda la obra:

[...] levdntame como quieras; pero deja a ésos, no sea que se fasti-
dien con el mal olor mds pronto de lo que conviene; que en la nave
bastante trabajo habrd de aguantar al tener que estar conmigo.

Cuando los escripulos de Neptdlemo lo sobrepasan (iba a llevar a
Filoctetes a Troya, no a su casa como fingfan hacer), Filoctetes tiene
miedo de que repugnancia impida que el joven capitdn “me lleve a

bordo” (Fil., 310; 519-521; 890-892; 900).

Ante este hecho, la cultura griega, desde lo remotos orige-
nes del Paleolitico hasta los tltimos afios de su periodo helenis-
tico, utiliz6 diversas “terapéuticas” para enfrentar la enfermedad:
firmacos, intervenciones quirdrgicas, remedios, ritos catdrticos,
palabras. De todas las formas, el uso de la palabra con fines cura-
tivos, la logoterapia, ocupa un lugar preponderante por tratarse de
una préctica tan antigua como la cultura occidental misma.

Las précticas de purificacién realizadas por magos tenian en
Grecia un lugar preponderante. La presencia de estas practicas,
aceptadas en los templos y por los mismos médicos, daba cuenta
de las profundas conexiones entre religion y practicas medicinales.

Esta red de conexiones entre la curacidn religiosa y la curacién ma-
gica —plantea Padel— continué en la Edad Media (que heredé la
medicina griega a través de Roma): en los cultos de los “médicos
santos’, en la “incubacién” cerca de manantiales sagrados, en los
cultos del agua. Todos tenian paralelos en el periodo clésico, como
un tipo de curacién practicada a la vez por centros médicos y reli-

giosos (Padel, 1997, p. 192).

61



Elideal clasico de la formacién humana

En el epos homérico, el uso de la palabra con intencién tera-
péutica aparece asociada a tres formas distintas: “una impetrativa,
otra mdgica y otra psicolégica o natural. La palabra impetrativa es
la ‘plegaria’ (duché); la palabra mégica es el ‘ensalmo’ o ‘conjuro’
(epodé); la palabra de intencidn psicoldgica es el ‘decir placentero’
(terpnds) o ‘sugestivo’ (thelkerios logos)” (Lain, 2005, p. 30).

De estas tres formas, el ensalmo o conjuro (epodé) —esas for-
mulas verbales de cardcter mdgico, recitadas o cantadas ante el
enfermo para conseguir su curacién— sobresale porque corres-
ponde a una prictica que pertenece, acaso desde el Paleolitico, a
casi todas las formas de la cultura llamada “primitiva”.

La epodé busca obligar a la naturaleza al cumplimiento de lo
que la férmula verbal manifiesta: la curacién de una enfermedad,
la presentacién de la lluvia o el buen éxito en las empresas domés-
ticas. Siguiendo a Lain (2005), las caracteristicas de esta manifes-
tacion terapéutica son las siguientes:

1. A diferencia de lo que en otras culturas acontece, la recita-
cién del ensalmo terapéutico no parece reservada ahora a los
miembros de una casta determinada, sacerdotes, chamanes o
Medicinemen. |[...].

2. Las palabras de que constara el ensalmo no se hallaban diri-
gidas a la persona del enfermo. Lo directa ¢ inmediatamente
“encantado” en este caso —aquello a que el “canto” mégico se
endereza— no es el hombre que padece la enfermedad, sino
las potencias que de manera normal o en trance anédmalo rigen
los movimientos de la naturaleza. [...].

3. [...]. Su presunta eficacia [la del ensalmo] no proviene de
“nombrar” secreta y mdgicamente la realidad [...], sino de
“encantar” o “seducir” el dnimo de las potencias divinas e invi-
sibles que gobiernan el proceso cuya modificacién se persigue;
y esta es la razdn por la cual la férmula verbal del ensalmo grie-
go no suele ser “palabra secreta”, sino “expresién funcional”,
mds o menos adecuada a la naturaleza del fin que se pretende
alcanzar. [...].

4. [...] el ensalmo, cuya aplicacién se hallaba enderezada a la ex-
pulsién o a la inactividad del daimon nocivo, habia de poseer
alguna virtud catdrtica en la mente de quienes lo emplearon

(pp- 32-33).
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El uso de la epodé griega va a perdurar a lo largo de la historia
desde Homero hasta el mundo bizantino y en el contexto religioso
también estard vinculado de manera directa con cuatro grandes
manifestaciones: el orfismo, el culto dionisiaco, la mdntica de Del-
fos y el prestigio mitico y fundacional que desde el punto de vista
religioso adquieren los poemas de Homero y Hesiodo.

De estas manifestaciones, interesa para el propédsito de este
texto la relacién entre el culto a Dionisio y la tragedia griega, y la
explicacién del surgimiento de esta tltima a partir de los ditiram-
bos, cantos que se entonaban en honor al dios. El uso de uso del
ensalmo o conjuro aparece en las obras de los tragediégrafos con
diferentes significados. Miremos algunos ejemplos.

En Agamendn (v. 1021) y Euménides (v. 649), Esquilo (en
Vara, 2012%) emplea los términos epodé y epavidé en su acepcién
mégica como un conjuro ante el cardcter irrevocable de la muerte:
“Pero la negra sangre en la tierra vertida por un asesinato, ;quién
con salmodias recoger consigue? ;y no detuvo Zeus, en beneficio
nuestro, al que sabia resucitar un muerto?” (Agamendn, v. 1021).

En Euménides, Apolo habla con estas palabras: “Pero cuando
la sangre de un varén bebié la tierra, no hay remedio de volverle la
existencia. Contra este mal mi padre no fabrica hechizos” (v. 649).
En Agamendn (v. 1418), Clitemnestra llama “encantador” o “ensal-
mador” (epodds) a Agamendn, porque sacrificé a su hija en las pla-
yas de Aulis, camino de Troya, para conseguir vientos favorables:
“Pero entonces no hiciste nada en contra de este varén que, sin
darle importancia, como si se tratara del destino de una res, cuando
sobran las ovejas en el rebano, 0sé sacrificar —el parto mds querido
de mi vientre— a su hija, para hechizar los vientos de Tracia”.

El sacrificio de Ifigenia habria tenido, segin esto, el valor y la
significacién de una epodé mégica (Lain, 2005, p. 51). El término
epodé también tiene una variacién semdntica cuando se utiliza con

2 Enadelante, los versos citados de las obras de Esquilo, Séfocles y Euripi-
des se encuentran en Vara Donado (2012).

3 Enlas notas a pie de pdgina de la versién de Cétedra de las tragedias grie-
gas se anota lo siguiente: “Se refiere al dios Asclepio, hijo de Apolo, al que
Zeus fulminé con su rayo para mantener el orden universal. Asclepio,
Esculapio en latin, habia aprendido del centauro Quirdn a resucitar a los
muertos” (Vara Donado, 2012, p. 1514).
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el sentido de “encantamiento”, “sortilegio” o “hechizo” (thlekte-
rion'y kelema o keleterion). En términos generales, tiene que ver
con el uso de diversos procedimientos propios de los magos.

Los poetas trdgicos ofrecen referencias sobre el uso de estos
términos especificos: Esquilo en Suplicantes (v. 571), cuando Zeus
encanta el dolor de lo, perseguida por el tdbano: “Y ;quién fue,
entonces, el mago que logré sanar a fo errante y miserable por
el cruel aguijén enfurecida?”. En Prometeo encadenado (v. 865),
el poeta refiere el encantamiento amoroso de Afrodita. En Eu-
ménides (vv. 81-83), Apolo, resuelto a suprimir la maldicién y la
mancha hereditaria que pesan sobre Orestes, le promete librarlo
para siempre de sus penas mediante “relatos encantadores” (thelk-
terious mythos): “Alli disponiendo de jueces y de frases seductoras,
un medio hemos de hallar para poder, definitivamente liberarte
de tu infortunio”.

Séfocles, en Traquinias (vv. 355 y 585), utiliza el término
para referirse al hechizamiento de Heracles: “A ese individuo lo
of yo cuando aseguraba, en presencia de numersos testigos, que
por conseguir a esta muchacha Heracles habia rendido a Eurito y
Ecalia, la de altos torreones, y que habfa sido Gnicamente Amor, y
no otro dios, quien con sus hechizos lo habia inducido a empunar
las armas en este lance. [...] En cambio, mi accién [habla Deyani-
ra] estd orientada a ver si logro superar a esta muchacha mediante
hechizos y encantamientos dispuestos sobre Heracles”.

Euripides, en Ifigenia entre los Tauros (v. 166), lo refiere en
términos de ofrendas para aplacar a los muertos: “En su honor
[habla Ifigenia] voy a verter estas libaciones sobre los lomos de la
tierra, una copa por los muertos, leche de terneras salvajes, vino de
Baco, el trabajo de las abejas zumbadoras, todo, en definitiva, lo
que se ofrece en las libaciones a los muertos para aliviar sus males”.
En Hipdlito (v. 509), lo refiere como pécimas para producir mégi-
camente el amor (“Tengo en el palacio [habla la Nodriza] pécimas
que hechizan el amor”).

Cualquiera que fuera su forma, el ensalmo griego buscaba
alcanzar un objetivo mdgico: obtener todo cuanto el hombre ne-
cesitara, dado que no todo lo podia alcanzar por medio de sus
recursos naturales. Un tiempo favorable, el amor a voluntad, la
obediencia automdtica de otra persona, la alteracién sobrenatu-
ral del cosmos y la curacién de la enfermedad son intereses que
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pasaban por el uso de la palabra como epodé. “Bajo la presién del
ensalmo, las potencias superiores al hombre —dioses con nombre
propio o daimones oscuros e innominados— se plegarian al deseo
del ensalmador o de quienes creyentemente han recurrido a él”
(Lain, 2005, p. 56).

Para que esto se diera en Grecia, fueron necesarias unas con-
diciones que aparecieron en un periodo que se extendié desde el
siglo vt hasta el v a. de C., y donde surgieron las manifestaciones
culturales y civicas que harfan de Grecia un referente universal
y de esplendor. Sin embargo, también es en ese periodo donde
operd un cambio de mentalidad propicio para que se consolidara
una concepcién de la enfermedad y una terapéutica vinculada a la
catarsis. Describamos sus aspectos principales y como la tragedia
encuentra su sitio alli.

En este lapso se produjo en Grecia un cambio de mentalidad
en el campo de la moral, la religidn y la vida civica que determi-
narfa la concepcidn de la enfermedad y el uso terapéutico de la
palabra como catarsis. Este cambio lo refiere Dodds en su texto
Los griegos y lo irracional como un trénsito de la cultura de la virtud
a una cultura de la culpabilidad: “la idea homérica de ‘la virtud’
(areté) y de la excelencia individual (kalokagathia) no se extinguen
en los siglos de Solén y Pericles. Pero junto a ellas y dentro de ellas,
un hondo sentimiento de culpabilidad religiosa y moral [...] va ga-
nando extension y fuerza en todo el mundo helénico, y muy espe-
cialmente en la Grecia continental” (citado en Lain, 2005, p. 38).

Este trdnsito estard marcado por la aparicién de una culpa
religiosa y otra culpa de cardcter moral. En el orden religioso, el
cambio estd explicado por el temor a incurrir en el pecado de la
hybris: “En el orden religioso cambia sensiblemente la disposicién
del hombre frente a la Divinidad, y los mortales, siempre bajo un
hondo temor de incurrir en pecado de Aybris o desmesura, sienten
con mayor pesadumbre la influencia que los inmortales ejercen
sobre su destino” (Dodds, citado en Lain, 2005, p. 39).

En el orden moral, la gravedad va a estar puesta en la idea de
un miasma, un castigo o calamidad, una mancha impura que es
necesario quitar:

El cegador arrebato pasional que los griegos llamaron ae deja de
ser accidente psiquico imprevisible y se convierte en castigo o cala-
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midad [...]. La importancia y la extensién que los ritos catdrticos
alcanzan en Grecia, tanto en la vida puiblica como en la existencia
individual y privada, hacen bien patente esa general conciencia de
culpabilidad. [...]. La contaminacién punitiva de la realidad hu-
mana y de la realidad césmica por un miasma invisible —no es
infrecuente que el miasma sea concebido como daimon— se trueca
ahora en ominosa y constante posibilidad (Dodds, citado en Lain,
2005, p. 40).

A la par de estas dos expresiones de la culpabilidad, el pecado

de hybris y la impureza moral, en el contexto griego fue ganando
importancia la mania, el arrebato extdtico, la posesion por parte
de potencias psiquicas de indole “irracional” y los modos de com-
portamiento que a ellas corresponden.

En el seno de este contexto religioso y moral fue configu-

raindose una manera de entender la enfermedad y las practicas
terapéuticas en la Hélade. Siguiendo a Lain, estos son sus rasgos:

La enfermedad como un castigo de una falta personal, de un
delito colectivo o de un crimen de los antepasados se concibe
como la contaminacién de la naturaleza individual del enfer-
mo por un miasma mds o menos invisible.

El sentimiento de culpa y los ritos a los que indujo entre la
poblacién hizo que el hombre griego fuera mds propenso
a adquirir nuevas enfermedades: “dej6 en la naturaleza del
hombre griego una disposicién morbosa, una propensién
a experimentar sdbitos y fugaces trastornos en la capacidad
normal de percibir y sentir”.

En relacién con el tratamiento de las enfermedades, se impo-
ne un tratamiento méntico de ellas: se acude mis a las solu-
ciones mégico-religiosas.

El médico se concibe como un liberador o purificador de la
mancha fisica en que la enfermedad parecia consistir (Lain,

2005, pp. 44-45).

En el contexto de la conciencia mégico-religiosa griega y da-

das las circunstancias asociadas a la concepcién de la enfermedad
de la Grecia del siglo v, el ensalmo cumplia, ademds de con esta
operacién apotropaica, con otra de indole catdrtica: el ensalmo

66



Terapéuticas de la enfermedad en la tragedia griega, a propdsito
de una paremia en Ayax de Séfocles

“purificaba” de midsmata y daimones impurificadores de la reali-
dad con él “encantada” (Lain, 2005, p. 56). De la mano de esto, la
kdtharsis se instauré como una préctica a la que se acudia con ma-
yor frecuencia y para la cual eran necesarios catartas profesionales.

Describamos el funcionamiento de esta palabra catdrtica en
el contexto del logos trégico. Para este fin, retomaremos el trata-
miento que ofrece Aristételes al logos: como persuasién y como
catarsis.

3. El logos restaurador

Aristételes sefiala para el logos dos funciones: una persuasiva y la
otra catdrtica. De la primera se ocupa en Retdrica, donde se refiere
a la persuasién en términos de una transformacién que opera so-
bre el oyente. Lo que le corresponde a la retérica es la pregunta por
aquello que en cada caso es susceptible de ser persuadido (1999,
I, 2, 1355, b25). La persuasion se expresa en el oyente como un
efecto de la palabra que se profiere: es una transformacién psico-
légica que pasa por el cardcter (ethos), la disposicién (didthesis), la
pasion (pathos), la opinién (doxa) y la creencia (pistis, peithd) y que
puede caracterizarse asi:

En el encuentro retérico —el orador con su oyente— se ponen
en mutua conexién dos caracteres, el de quien habla y el de quien
escucha. Como consecuencia de ese contacto personal, a la vez in-
telectivo y afectivo, el alma y el cardcter del oyente adoptan una de-
terminada disposicién, a la cual pertenecen tales o cuales pasiones.
Actuando sobre ellas con los recursos de su arte, el orador las modi-
fica conforme a los fines a que su discurso estd ordenado; y por obra
del influjo que la pasidn ejerce sobre el modo de ver y juzgar las
cosas, va suscitando en quien le oye un conjunto de opiniones nue-
vas o un cambio de opiniones preexistentes (Lain, 2005, p. 173).

En la medida que el retor influye sobre el alma del oyente,
se puede decir que hay un paralelismo con el médico. Quedar
persuadido por un discurso retérico significa apropiarse de una
creencia. No es gratuita la cercania etimolégica que existe entre
la palabra persuasién (peithd) y creencia o confianza (pistis): “[...]
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en otras palabras, el oyente queda persuadido de algo; lo cual vale
tanto como decir —puesto que persuadirse, a la postre, es creer—
que en el alma del oyente han ido apareciendo creencias nuevas, o
se han ido modificando creencias antiguas, o han ido entrando en
vigor creencias dormidas” (Lain, 2005, p. 173).

El poder de la palabra en Aristételes no solo se circunscribe a
su sentido persuasivo. El logos también es kdtharsis y en el pasaje
de Poética donde se define la esencia de la tragedia, se plantea su
significado:

[...] la imitacién de una accién levantada y completa, de cierta
extensién, con un lenguaje sazonado en su especie conforme a sus
diversas partes, ejecutada por personas en accién y no por medio
de relato, y que por obra de la compasién y el temor lleva a tér-
mino la purgacién (katharsis) de tales pasiones. Llamo “lenguaje
sazonado” al que tiene ritmo, melodia y canto; y digo “conforme a
sus diversas partes”, porque ciertas de ellas son ejecutadas con ayu-
da de metro, al paso que otras lo son con ayuda del canto (Poética,

6, 1449b, 24-31).

Este logos catdrtico encuentra en el arte dramdtico una mane-
ra de ejercitarse. La tragedia es poesia y, en ese sentido, la Poética
plantea que es mimesis; sin embargo, hay un rasgo fundamental
que aparta este género de los demds: produce en el espectador un
placer (hedoné) especifico y una purgacion y purificacién (kdthar-
sis) de las pasiones que el espectdculo trdgico suscita en el alma:
temor (phobos) y compasion (éleos).

El logos catértico, por la via de la hedoné (el placer), ejerce un
efecto terapéutico que restaura la sophrosyne, esto es, la ordenacién
bella, armoniosa y justa de todos los ingredientes de la vida. La
catarsis de las pasiones debe entenderse, entonces, segun lo plan-
tea una de las interpretaciones de Jacob Bernays en su texto Dos
tratados la teoria de Aristoteles del drama (citado en Lain, 2005),
como purgacién del alma en el sentido médico de la expresién:

Tomada concretamente —escribe [Bernays]—, la palabra kdtharsis
significa en griego una de estas dos cosas: o bien la expiacién de
una culpa por obra de ciertos ritos sacerdotales, o ien la supresion
o el alivio de una enfermedad mediante un remedio médico exone-
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rativo. [...] el término “catdrsis” de la definicién aristotélica serfa
tan solo una designacién transportada de lo somdtico a lo afectivo
para nombrar el tratamiento de un oprimido; tratamiento con el
que se pretende no transformar o reprimir el elemento opresor,
sino excitarlo y fomentatlo, para producir asi un alivio del opri-

mido (p. 177).

La tragedia griega purga el alma del espectador. La pregunta
que se plantea es: ;qué es aquello de lo que el alma se libera? La
Poética dird del temor (phobos) y de la compasion (éleos): “[...]
por obra de la compasién y el temor, la tragedia lleva a término la
catarsis de tales pasiones”, reza el fragmento de la Poética.

Las caracteristicas de esas pasiones responden a rasgos psico-
somdticos y su purgacién psicosomdtica encuentra su explicacién
en el placer a que se hallaba ordenada la asistencia al espectdculo
de la tragedia. En ese sentido, el efecto propio de la catarsis trigica
no es moral: es pura y simplemente placer (hedoné), un placer en
el que tiene su efecto final la “purgacién” psicosomdtica en que la
kdtharsis consiste (Lain, 2005, p. 184).

Para Aristételes, asi también para Platén, el placer implica el
retorno del organismo desde un estado de perturbacién a la armo-
nfa propia de su peculiar naturaleza. En ese sentido, ese bienestar
que confiere la tragedia es equiparable a la accién que produce un
medicamento exonerativo o el sosiego que viene como consecuen-
cia del entusiasmo religioso. Son placeres purgativos.

No hay que olvidar la profunda conexién entre la belleza y lo
placentero. La tragedia es un arte bello y, en ese sentido, pertenece
al dmbito de lo placentero. En la tragedia, lo placentero se ubica
en el lugar del gusto elemental y profundo del hombre por lo
terrible y lo conmovedor. Esa purgacién ocurre en todo el drama,
tal y como lo observa la Poética (1453, b5): “A lo largo del espec-
téculo, la excitacién animica del espectador va ascendiendo segtin
una curva unitaria; hasta que, llegados al espanto y la afliccién de
su alma a la tensién médxima, se produce la purgacién de esas dos
pasiones y se alcanza el alivio placentero en que la hedoné de la
tragedia consiste” (Lain, 2005, p. 186). El espectador vuelve a casa
con un bienestar que se expresa en lo fisico, mds que en lo moral.
Se trata de una resolucién de estado afectivo del espectador, catar-
sis, un nombre que es a la vez religioso y médico.
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Era una experiencia catdrtica en el sentido religioso por el
vinculo que toda tragedia tenia con el culto dionisiaco, y catdrtica
por el sentido de purgacién psicosomdtica y medicinal que habia
en la resolucién afectiva que venia luego de la anagndrisis o el es-
clarecimiento de la accién trdgica luego de la peripecia.

Las paremias aparecen integradas en esta urdimbre retdrica.
Aristételes las presenta en su Retdrica como un procedimiento re-
térico de mucha utilidad por cuanto conectan al ptblico con un
saber popular que es cercano y, por lo tanto, favorable para el fin
persuasivo.

4. La paremia, expresién de sabiduria antigua y
palabra restauradora

En toda la literatura de Occidente era comun el uso de médximas
y proverbios para expresar verdades fundamentales. Marifio Sdn-
chez y Garcia Romero plantean:

El uso de proverbios [era] constante en la literatura griega desde
la época arcaica, a partir de Homero y sobre todo de Hesiodo y
Arquiloco, que los emplean con profusién [...]. En la época cldsi-
ca, los proverbios reaparecen en todos los géneros literarios, siendo
especialmente abundantes en aquellos autores que reproducen en
mayor medida el lenguaje coloquial, en cualquiera de sus niveles,
como es el caso de la comedia o los didlogos platénicos, pero no
faltan tampoco en la tragedia, la historiografia o la oratoria (1999,

p. 12).

Desde el punto de vista etimolégico, el vocablo mopowio
(paroimia) ofrece dos explicaciones: la primera, surgida entre los
peripatéticos y sostenida por autores antiguos, propone la rela-
cién entre mopowio y Swwowdv (hdimoion) (semejante); la segunda
lo vincula con oipog (0imos), sinénimo de 686¢ (hodds) (camino).
Segtin Garcia Romero (1999, p. 219 y ss.) la primera asociacién
se debe al hecho de que Aristdteles le da al proverbio un estatus de
metdfora. Dice en su Retdrica (1999, 1413a) que “[...] los refranes
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son también metéforas de especie a especie®. Por ejemplo, si uno
lleva a otro a su casa, persuadido de que va a obtener un bien y
luego sale perjudicado, se dice: ‘como el de Cdrpatos con la liebre’.
Porque ambos sufrieron lo que acaba de decirse™. Por su parte,
en Poética, Aristételes reconoce que la esencia de la metédfora es el
establecimiento de relaciones de semejanza (1459a, 7-8).

La segunda explicacién etimoldgica, la que vincula el vocablo
con oipog, sinénimo de 686, la refiere Guevara de Alvarez a partir
del prélogo de la coleccién de proverbios erréneamente atribuida
a Diogeniano: “se conjetura que los hombres inscribian en los ca-
minos frecuentados por la gente todo aquello que era de utilidad
comun, para que quienes pasaban por alli se sirvieran de su ense-
fianza; de este modo habrian llegado a conocerse los apotegmas de
los sabios y los consejos de los pitagéricos” (2008, p. 80).

En términos metaféricos, la Homilia in principium prover-
biorum de Basilio recoge el sentido de mapopic como camino vi-
tal: aquellas indicaciones que el hombre experimentado transmite
al que parte, para que lo acompanen en el dificil camino de la vida.
La cercania entre oipog y oiun (oime) (el canto/poema/recitado) le
permiten a Marifio y Garcia plantear una tercera interpretacion:

Efectivamente, un canto o poema puede designarse metaférica-
mente como un camino que recorre el poeta (¢fr. Himno a Hermes

4 Una nota aclaratoria de Racionero (1999): “En II 21, 95a19, Aristételes
ha consignado que ‘algunos refranes son también mdximas’. Sin embar-
go, su interpretacién mds usual, como se desprende de este texto, es que
los refranes o proverbios constituyen ‘dichos elegantes’ (=ingeniosos), ba-
sados en una metafora y consagrados por el uso” (p. 547).

5  “El proverbio que cita Aristdteles se recoge en muchas colecciones del
corpus paremiogrifico griego (Zenobio Parisino 4.48, Zenobio Atos
1.80, Coleccién Bodleiana 701 y 730, Apostolio 12.59, etc.). Se dice
el proverbio ‘de quienes se procuran males a si mismos’ y su origen se
explica ‘porque al no haber liebres en el lugar, ellos (los habitantes de
la isla de Cdarpatos) las trajeron de fuera; y se hicieron tan numerosas
que se les danaron por su causa su trigo y sus vifias’ (Zenobio Parisino)”
(Racionero 220)
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451; Pindaro, Olimpicas IX 47; Calimaco, Himno a Zeus 78, etc.),
y en tal caso, del mismo modo que “proemio” es “lo que precede
a la narracién” (concebida ésta como un camino), “paremia” serfa
“lo que estd junto a la narracién”, es decir, lo que no pertenece a la
narracién propiamente dicha pero se deduce de ella como corola-
rio, como ensefianza de sabiduria universal que se desprende de un
hecho concreto, del relato que se ha narrado (1999, p. 10).

Para Sevilla Mufoz y Crida Alvarez (2013), la paremia era un
tipo de discurso que integraba el canto, que hacia parte de su letra
y era cantado o recitado (p. 106). Su homénimo en castellano
serfa el estribillo, el cual define el Diccionario de la Real Academia
Espafola como “expresién o cldusula en verso, que se repite des-
pués de cada estrofa en algunas composiciones liricas, que a veces
también empiezan con ella” (2021, en linea).

Un énfasis en la sabiduria universal se expresa en cada una
de estas hip6tesis. En efecto, a las paremias les pertenece un com-
ponente universal, una alusién a un acervo cultural que transita
en el saber popular; son expresiones que surgen en un contexto
concreto y se aplican luego a otras circunstancias similares con la
consecuente traslacion del sentido propio al figurado.

Si bien es evidente la presencia de proverbios en la literatura,
son pocos los textos que teorizaron al respecto. Asi lo sefialan Ma-
rifio Sdnchez y Garcia Romero: “De lo que no tenemos noticias
para esta época es de la existencia de especulaciones tedricas so-
bre las caracteristicas y uso de los proverbios, aunque si podamos
deducir de los escritos de Platén que el filésofo los consideraba
como un saber antiguo y tradicional, depositario de verdades que
merece la pena obedecer” (1999, pp. 12-13).

Platén serfa la excepcién en la aridez de trabajos tedricos al
respecto. Los puntos de sus didlogos donde es posible rastrear
ideas al respecto son los siguientes.

En Critilo, 384b, dice: “SOCRATES. —Hermégenes, hijo
de Hipénico, dice un antiguo proverbio que es dificil saber cémo
es lo bello. Y, desde luego, el conocimiento de los hombres no
resulta insignificante” (364). En Menéxeno, 247¢ y 248a, dice:
“[...]. Porque hace ya tiempo que el dicho nada en demasia parece
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acertado®. [...]. Y ese, sobre todo, tanto si le vienen riquezas e
hijos como si los pierde, dard crédito al proverbio: no se le verd
ni demasiado alegre ni demasiado triste, porque confia en si mis-
mo.). En Repiblica, 329a, dice: “—Por Zeus, Sécrates —exclamé
Céfalo—, te diré cudl es mi parecer. Con frecuencia nos reunimos
algunos que tenemos pricticamente la misma edad, como para
preservar el antiguo proverbio [...]”7 En Lisis, 216c, dice:

—DPor Zeus, dije, que no lo sé, sino que me encuentro como atur-
dido por lo descaminado del asunto, y me estoy temiendo que al
final, conforme al viejo proverbio, lo bello sea lo amado. Al menos
se parece a algo blando, liso, escurridizo. Por eso, tal vez, se nos
escabulle tan ficilmente y se nos escapa, por estar hecho asi (302).

En Sofista, 231c, dice: “EXTR. —Tu confusién es normal.
Pero debemos pensar que también ¢él estd ahora en dificultades
buscando cdmo escabullirse a nuestros argumentos. El proverbio
estd en lo cierto: ‘No es ficil escapar a todos™ (370). En Gorgias,
510b: “SOC. —Examina si también lo que voy a decir te pare-
ce bien. Creo que es amigo de otro en el mayor grado posible,
como dicen los antiguos y los sabios, el semejante de su semejan-
te” (121).

El estudio sistemdtico y cientifico de los proverbios comien-
za con Aristételes. Didgenes Laercio (v. 26) le atribuye una obra
titulada Sobre proverbios, de la cual poco se conoce. Sin embargo,
podemos rastrear sus ideas en diversos puntos de su trabajo inte-
lectual. En Retdrica, por ejemplo, Aristételes define la méxima o
sentencia (yvéun, gnome) como “[...] una aseveracién; pero no,
ciertamente, de cosas particulares [...], sino en sentido universal;
y tampoco de todas las cosas [...], sino de aquellas precisamente

6 Esta mdxima se atribuye a uno de los Siete Sabios, segtin el comentario de
Acosta. Otros intertextos que refiere el comentarista a pie de pdgina son
los siguientes: Protdgoras, 343a-b; Hesiodo, Trabajos y Dias, 40.

7  Comenta Conrado Egger Lan que el proverbio al que hace referencia el
fragmento es el citado en Fedro, 240c: “El que tiene cierta edad se com-
padece del que tiene la misma edad” (59).
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que se refieren a acciones y son susceptibles de eleccién o rechazo
en orden a la accién” (1999, 1394a, pp. 22-26).

En Aristételes, el proverbio estd emparentado con figuras de
diccién que implican la “traslacién” de sentido. Este rasgo lo vin-
cula con la metéfora: “el proverbio, como la metéfora, superpone
a un enunciado textual, literal (‘perro ladrador, poco mordedor’),
otro que estd fuera del texto mismo y al que se refiere ‘metaférica-
mente’, translaticiamente, para expresar un concepto més amplio
(‘hombre que mucho vocifera, pocas veces cumple sus amenazas’)”
(Garcia Romero 1999, p. 220).

Los alcances de las médximas los refiere Aristdteles en los si-
guientes términos: “Las mdximas son de una gran utilidad en los
discursos, en primer término, por la rudeza de los oyentes; porque
éstos se sienten muy complacidos si alguien, que habla universal-
mente, da con opiniones que ellos tienen sobre casos particulares”
(1999, 1395b, pp. 1-4). La popularidad de estas madximas permite
su comprension por parte de los oyentes, de ahi que las nombre
Arist6teles como dednpooievpéva (dedemosieyména) (dichos popu-
lares) (1395a, p. 20).

Como puede verse, el énfasis estd puesto en la esfera de la
vida prictica, de ahi que en el contexto de una situacién retérica
sea de gran utilidad el uso de médximas por cuanto permiten que
estas sean aplicables a multiples casos particulares. Esta funcién
aparece de manera clara en el recurso retérico que Aristételes lla-
ma “entimema’.

Si volvemos sobre los elementos en comin que se dejan ver
en este corpus de alusiones cldsicas, sobresale el cardcter de verdad
fundamental de las médximas y los proverbios. Una cita de un au-
tor del siglo xx apoya esta consideracién:

El proverbio es una expresién que debe su origen al pueblo, y da
testimonio de este origen en su forma y construccién. Expresa algo
que es, en apariencia, una verdad fundamental —es decir, una evi-
dencia— en una lengua cotidiana, a menudo adornado, sin em-
bargo, con recursos retéricos tales como la aliteracion y el riemo.
Es con frecuencia breve, pero ésta no es una condicién necesaria;
normalmente cierto, pero no es necesario que lo sea. Algunos pro-
verbios poseen a la vez una significacién literal y una significacién
figurada, cada una de las cuales tiene sentido en s{ misma; pero la
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mayoria de ellos tiene sélo una de ambas. Un proverbio debe ser
venerable, debe tener el sello de lo antiguo y, dado que sus signos
pueden ser decodificados por receptores letrados sumamente inte-
ligentes, debe poder adecuarse a distintos tiempos y lugares (Whi-
ting, 1932, p. 302, citado en Mieder, 1994, p. 18).

Tres elementos sobresalen en esta definicién: 1) la vinculacién
con el pueblo, pues se trata de una expresién popular, de un sa-
ber que se construye en comunidad; 2) que sea una construccion
popular que vehicula una verdad fundamental, lo cual da cuenta
de un vinculo con la sabiduria; y 3) lo venerable del proverbio, el
sello de lo antiguo.

En este mismo sentido, Ahrens (1937, citado en Guevara,
2008) interpreta la gnome como “una proposicién que tiene por
tema un modo posible de comportamiento humano o que se re-
fiere de manera mediata a él, que contiene ademds un juicio que
no admite duda acerca del comportamiento necesario y recto y
reclama validez universal” (p. 79).

5. Corpus de paremias en el contexto de la rhesis
trigica de Ayax

En la primera rhesis de Ayax aparece el primer episodio (vv. 201-
595), en el marco de la escena donde dialogan el Corifeo, Ayax
y Tecmesa (vv. 333-595). Es una escena préxima a un agén entre
Ayax y Tecmesa (vv. 430-595). La rbesis de Ayax (vv. 430-480)
se compone de 51 versos, se trata de una rhesis de decisién: Ayax
toma la decisién de morir, al tiempo que la justifica. Para Fowler
(1987, pp. 7-9, citado en Encinas Reguero, 2008), esta primera
rhesis “constituye el ejemplo mds completo de discurso de desespe-
racién, entendiendo por tal el formado por una serie de preguntas
en las que se suscitan distintas alternativas sélo para rechazarlas
posteriormente” (p. 337). Las caracteristicas de esta rbesis son las
siguientes.

En el proemio (vv. 430-433), el héroe plantea un juego con
el significado de su nombre a partir del cual intenta suscitar la
compasién de la audiencia, el pathos, de modo que pueda captarse
asi su benevolencia. Lo emocional es lo que sobresale aqui. En la
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Narratio (vv. 343-350), Ayax plantea la narracién que, de acuer-
do con Encinas Reguero (2008), “no sigue estrictamente el orden
temporal de los acontecimientos, como sucede en la mayoria de
las narraciones (sobre todo, en las narraciones por excelencia, que
son las de mensajero), sino que, aun mostrando una progresic’)n
temporal, sigue una ordenacién mds bien de cardcter temdtico”
(p. 338). En la primera parte de la narracién el héroe propone una
comparacién entre él y su padre, en la que enfatiza el significado
de haber luchado en Troya (vv. 434-440); alude a la escena del
juicio por las armas de Aquiles (vv. 441-446), donde refiere una
oposicién entre la voluntad de Aquiles y la de los Atridas y donde
manifiesta la humillacién sufrida a manos de los griegos; final-
mente, se centra en los sucesos de la noche previa (vv. 447-456),
oponiendo su intencién y el resultado humillante provocado por
la diosa Atenea.

Esta narracién se caracteriza por que el héroe presenta una
versién subjetiva de los hechos; con ello, el héroe quiere defender
su persona y atacar a los Atridas. Ayax intenta suscitar compasién
al presentarse como la victima de quienes considera sus enemi-
gos. Debe observarse, en este sentido, que el pathos no se limita
solo al principio o al final de la 7besis, los lugares mds habituales,
sino que puede estar en la totalidad de la 7besis. La narracién de
Ayax termina con una afirmacién general, una gnome, con la que
cierra el discurso de manera reflexiva sobre la accién de la diosa
Atenea: “Ayax. —[...]. Pero, cuando es un dios el que inflige el
dano, incluso el débil podria esquivar al poderoso” (v. 455) (S6-
focles, 1986, traduccién de Alamillo); “Ayax. —][...] pero si un
dios infiere un dafio, es cierto que hasta el ruin lograria zafarse del
valiente” (v. 455) (en Vara Donado, 2012,).

Sobre esta m4xima, afirma Cuny (2004) que “Ayax lamenta
que sus enemigos se le han escapado, pero su maxima marca su
resignacion: no podia hacer nada en la medida en que tuviera a la
diosa contra él” (p. 12)%. Esta sentencia difiere de la que pronuncia
en los versos 767-768, donde la alusién a la omnipotencia de dios

8  “Ajax regrette que ses ennemis lui aient échappé, mais sa maxime marque
sa résignation: il ne pouvait rien faire dans la mesure o il avait contre lui
la déesse”.

76



Terapéuticas de la enfermedad en la tragedia griega, a propdsito
de una paremia en Ayax de Séfocles

tiene la funcién de poner en evidencia la propia, manifestando en
ello un acto de desmesura: “Pero él [Ayax], de forma jactanciosa e
insensata, respondia: ‘Padre, con los dioses, incluso el que nada es,
podria obtener una victoria. Yo, sin ellos estoy seguro de conseguir
esa fama’” (Séfocles, 1986).

Si bien las dos son sentencias de un mismo personaje, difie-
ren por la actitud que se expresa en relacién con la omnipotencia,
actitud que marcard una diferencia fundamental en el desarrollo
de la tragedia. A la narracién le sigue la parte propiamente deli-
berativa, la argumentatio (vv. 457-470a). Segun Encinas Reguero
(2008), esta parte se caracteriza por que el discurso se divide entre
narracién y deliberacién, al tiempo que se mueve entre el pasado
y el presente: “esta parte no deja de ser el presente frente a la an-
terior parte narrativa, que representaba el pasado [...], se divide
en pasado y presente (la conclusién, con la decisién final, serfa el
futuro). Esto es, hay una divisién temporal que se superpone a la
divisién retérica” (p. 338). En esta parte, el héroe expone su situa-
cién y valora y rechaza de manera constante dos opciones: volver
con su padre o luchar de manera solitaria contra los troyanos (vv.
460-466a y 466b-470a).

En el epilogo (vv. 470b-480), llega la decisién final de Ayax;
se trata de un epilogo largo, pues se prolonga en un excurso ex-
plicativo. Es en esta parte de la rbesis donde encontramos dos pa-
remias que funcionan con argumentos. Dos paremias que, como
en el caso de la narratio, cierran el discurso para darle un cariz de
trascendencia. Las dos paremias que se insertan en esta parte del
discurso son las siguientes: “Ayax. —[...]. Porque vergonzoso es
que un hombre desee vivir largamente sin experimentar ningtin
cambio en sus desgracias” (v. 473) (S6focles, 1986,)%; y “Ayax. —
[...]. El noble debe vivir con honor o con honor morir” (v. 480)'°.

Estas paremias insertadas en este punto del discurso las en-
tiende Ercolani (2000, pp. 27-28 y 41, citado en Encinas Regue-
ro, 2008, p. 338) como “una didascalia interna implicita de cam-

9 “Ayax. —/...]. Pues es vergonzoso que pretenda larga vida el hombre que
no logra desasirse de las calamidades” (v. 473) (en Vara Donado, 2012,).

10  “Ayax. —][...] es menester que el hombre bien nacido viva con honra o
muera igualmente con honra” (v. 480) (en Vara Donado, 2012).
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bio de locutor, esto es, como un recurso del poeta para senalar el
final de una intervencién y facilitar la accién dialégica en escena”.

Estas palabras de Ayax reproducen, en la forma de una pare-
mia, el ideal de vida heroica que encuentra también resonancia en
otras tragedias del poeta (cfr. 7., 721-722 y El., 988-989. Sobre
estos pasajes, ¢fr. Cuny, 2004, pp. 3-7). Dice Cuny, sobre esta pa-
remia con la que Ayax cierra el discurso, que “[d]esde un punto de
vista temdtico, estas tres maximas se niegan a hacer de la vida un
valor en si mismo, pero subordinan la vida al bien vivir, sinénimo
de gloria y reconocimiento social” (2004, p. 4)'.

En esta idea del buen vivir se recoge la idea de la #mé, esto
es, la estimacién publica, el valor esencial de los héroes. Vernant
lo refiere asf:

Timé designa el “valor” que se le reconoce a un individuo, hace
referencia tanto a sus rasgos sociales de su identidad —nombre,
filiacién, origen, posicién en el grupo con los honores que le co-
rresponden, privilegios y consideracién que tiene derecho a exi-
gir— como a su superioridad personal, el conjunto de cualidades
y méritos (belleza, vigor, valentia, nobleza en el comportamiento,
dominio de sf) que en su rostros, modales, aspecto, manifiestan a
los ojos de todos su pertenencia a la élite de los kaloikagathoi, los
hermosos y buenos, los aristoi, los excelentes (1995, pp. 28).

En términos de la forma, Cuny llama la atencidn en la asocia-
cién del verbo “vivir” ({nv) y de un adverbio, positivo o negativo,
que lo modifica: sobre la maxima de Ayax, por ejemplo, dice que
ella “establece una simetria entre el buen vivir (kakdg {nv) y el
buen morir (koAdg tebvniévar). El paralelo se enfatiza mediante la
repeticién del adverbio koAdg y la reanudacién de la conjuncién
de coordinacién ‘o... o (... )" (2004, p. 5)'2.

11 Traduccién propia: “D’un point de vue thématique, ces trois sentences
refusent de faire de la vie une valeur en soi, mais subordonnent le vivre
au bien vivre, synonyme de gloire et de reconnaissance sociale”.

12 Traduccién propia: “La maxime d’Ajax instaure une symétrie entre le
bien vivre (kohdg {nv) et le bien mourir (kohdg tebvnrévay). Le paralléle
est souligné par la répétition de 'adverbe xadg et la reprise de la con-

»

jonction de coordination ‘ou bien... ou bien’ (... )
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Un dltimo elemento que considera el autor es el lugar en el
que se ubica la paremia; esto es, el contexto dramdtico:

La alternativa presentada por la mdxima “vivir bien o morir bien”
es una alternativa falsa en su caso particular. La tirada, de hecho, ha
establecido que, para él, vivir bien ahora era imposible. En su con-
texto, la frase heroica se traduce, asi, en una exhortacién al suicidio.
Ajax deduce la necesidad de suicidio de los principios generales que
él ha postulado de antemano y cuya méxima es el tltimo elemento.
Su decisién encaja, asi, en una légica en lugar de aparecer como un
efecto de desesperacién (Cuny, 2004, p. 6)".

Tanto la paremia del final de la narracién como estas del epi-
logo aportan al auditorio las pautas morales que debe seguir o el
modo en que debe valorar lo expuesto (Encinas Reguero, 2008,
pp- 338-339). Es en ese sentido que la paremia cumple con su
sentido de universalidad y de pauta de comportamiento.
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La erdtica de la formacién.
Una lectura del Simposio de Platén'
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Apologia (38a)

1. Introduccién

En la obra platénica, el Simposio se ubica entre los didlogos de ma-
durez junto a Mendn, Feddn, Repiiblica 'y Fedro; en ellos, aunque
Sécrates es su personaje principal, a través del cual Platén expone
sus postulados filoséficos, se entrevé una separacién intelectual
con el pensamiento del maestro (Martinez, 1988, p. 146). Sobre
el hecho de que aquel plasme sus propias ideas a través del perso-
naje de su mentor en el Simposio, Reale refuta dicha tesis manifes-
tando que es a través de la mdscara de Aristéfanes en la que aquel
revelard sus “doctrinas no-escritas” (2004, pp. 13-14).

Este capitulo aborda el concepto del “6pwg”, una de las cua-
tro formas de expresar la realidad del amor en la antigua lengua
griega, especialmente en su dialecto dtico o lo que luego se llamard

1 Este capitulo hace parte de los resultados de investigacion del proyecto de
investigacién “Didéctica de las lenguas cldsicas: aprendizaje y ensefianza
en la formacién universitaria”, radicado ante el cip1 de la Universidad
Pontificia Bolivariana con el nimero 137C-05/18-42.
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“koiné”. La alusién a los otros tres términos afectivos —@iAia
(philia), dyamn (agapé) y otopyn (storge)— solo se hard en relacién
a &pwg.

Sobre el nombre propio —con mayuscula inicial— de Eros
("Epwg) como dios que inspira el amor a los hombres, no hay
mencién alguna en los poemas homéricos, solo aparece escrito
con minuscula inicial el sustantivo “6pwg” como deseo pasional
y sexual®. Revisando el género trégico, Esquilo asumird el mismo
sentido que Homero ha adoptado para la palabra, anadiendo su
tendencia a desatar el exceso o la soberbia (§fp1g) en los personajes
y llevarlos a situaciones funestas (Osorio y Gémez, 2019, p. 51).
Por su parte, Euripides menciona 79 veces en su obra el concepto,
relaciondndolo no solo con la pasién amorosa, sino también con
los dioses Eros y Afrodita (Lépez, 2020, p. 65).

Platén, retomando las concepciones intelectuales vigentes en
su época, hace una propuesta filoséfica sobre el amor en el Sim-
posio. En esta majestuosa obra, se sirve de 40 formas de dicho
vocablo a partir de la raiz -ép, desde las mds diversas conjugaciones
del verbo amar —épaw (voz activa) y &papat (voz pasiva)— hasta
las maltiples declinaciones de sustantivos y adjetivos derivados de
aquella raiz, para un total de 286 menciones (Gémez, 2015, p. 3).
Con estos usos del término, el fundador de la Academia ensena
una perspectiva diferente del &pwg, concibiéndolo como un tipo
especial de amor —predilectamente— entre hombres o pederas-
ta (moudepaotnc), el cual inspira el deseo por lo bello, se revela a
través de un camino que lleva a sus maltiples manifestaciones vy,
como se verd, de principio a fin, es condicién de posibilidad de la
formacion y esta, a su vez, de aquel.

Se presenta una interpretacion inédita de los numerales
210a-212a del Simposio® de Platén. El Eros ("Epwg) o el amor

2 En el verso 294 del canto XIV de la 7/iada de Homero, el narrador des-
cribe lo que le sucede a Zeus al ser asechado sexualmente por su esposa
Hera: “entonces (&) el deseo apasionado (8pwq) envolvié (Gpepexdioyev)
el sensato (mokwvig) corazén (ppévag)”. Como esta, solo habrd un par de
menciones a dicho sustantivo sin alguna otra connotacién. La versién
griega del texto homérico retomada es la de Murray (1976).

3 La edicién del texto griego original que serd referenciada en el presente
gjercicio es la de Bury (1909).
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(8pwg), como fuerza vital que se convierte en principio de la for-
macién humana se resemantiza como ascenso-descenso hacia la
profundidad de si, gracias a ser conducido por otro. En primer
lugar, se establecerd una contextualizacién alrededor del concepto
de eros en el Simposio. En un segundo momento, se presenta un
andlisis de los conceptos griegos del pasaje en cuestion, el cual
posibilitard una traduccién propia, una propuesta de una herme-
néutica divergente a la tradicional, asumiendo el ascenso hacia la
belleza en si no como una cosa exterior al ser humano, sino como
el descenso hacia la propia interioridad. Por tltimo, se mostrardn
las implicaciones pedagdgicas del proceso erdtico como condicién
de posibilidad para el cuidado de si y el ejercicio de la formacién
desde la figura de Sécrates como maestro.

2. El £pog en el Simposio

La escritura del Simposio* o Banquete data hacia el 380 a. C. El
escenario usado para el desarrollo del relato que cuenta Apolodoro
a un amigo, que a su vez aquel recibié de Aristodemo, fue el de
una celebracién realizada por Agatén con motivo de su victoria en
el certamen llamado Leneas con su primera tragedia para el 416 a.
C. (Martinez, 1988, p. 163). Apolodoro narra todo lo que le fue
transmitido con respecto a la fiesta realizada un dia después de que
el poeta trdgico hubiera festejado con la multitud (172b).

Antes de pasar a contextualizar el concepto erdtico en el Sim-
posio como predmbulo del andlisis del didlogo entre Sécrates y
Diotima en 210a-212a, hay un detalle que vale la pena senalar al
inicio de la obra y que alcanzard mayor comprension al final del
capitulo. Es el reproche que le hace Platdn, a través de Apolodoro,
a un personaje anénimo —quizd para que cada lector ocupe dicho
lugar— acompanado por otros y que en el texto griego aparece de

4 Se escoge esta palabra y no “banquete” por su cercania a la palabra griega
Sopndotov -ov, 10, que se deriva del verbo cvunociétw, cuya acepcién
principal es la de “beber juntos”, y es el momento posterior a la comida,
en el que se proclamaron los elogios al amor y el titulo fijado en la versién
griega que se estd siguiendo.

83



Elideal clasico de la formacién humana

nominado como £taipog, que es traducible a “companero, amigo,
condiscipulo” (Yarza, 1998, p. 577)°.

Apolodoro le llama la atencién porque, al estar ocupado en
los negocios, ha desaprovechado el tiempo para filosofar; ante las
implicaciones éticas y politicas de tal descuido, aquel confiesa su
sentimiento hacia ellos en 173¢c: “avtog te &ybopon vudg t€ TOOG
éraipovg €hed” (“Me aflijo y me compadezco de vosotros, com-
paferos”)°.

La anterior expresién parece un recurso literario de introduc-
cién a la obra, pero advierte una de las consecuencias de llegar al
culmen del camino erético-formativo que se mostrard como no-
vedad hermenéutica, y es la capacidad de compadecerse, es decir,
padecer con aquel que se ignora a si mismo, a sus posibilidades
humanas y como ciudadano; pues se conforma con lo que cree sa-
ber y no desea (¢émBvpel) aquello que no piensa (ointon) necesitar
(8vdeng), como lo concluird Sécrates en 204a.

Este mismo compadecerse (éhe®) de la oscuridad interior en
la que se encuentra el otro, de la que no es consciente y que con-
mueve al filésofo, aparecerd de nuevo en la Repiiblica, V11, 516;
precisamente, en el pasaje tradicionalmente llamado el “mito de la
caverna’, en que Sdcrates al final de la alegoria cuestiona a Glau-
cén por el estado de quien ha salido de la caverna y recuerda a sus
antiguos companeros de cautiverio: “ovk ofet 0OV £ddatpoviCev
TG petaPoliig Tovg 8¢ éleeiv” (516¢), (“sno crees que experimente
la felicidad por su conversidn, pero se compadezca de ellos?”). Ese
doble movimiento de vivir por instantes la felicidad (e08apovio)
y de sentir la necesidad de llevar a otros a tal experiencia evidencia
que el €pog es condicién de posibilidad de la formacién.

Retornando al inicio de la obra, Apolodoro narra aquello que
escuché de Aristodemo, el cual, el dia de la fiesta en casa de Aga-
ton, se encontré casualmente con Sécrates y fue convidado por

5  Los significados literales de las palabras griegas al espafiol serdn extraidos
de este diccionario.

6 Cada vez que se cite algtn pasaje del Simposio en griego con sus respec-
tivos numerales y la traduccién no tenga nota al pie, serd una propia;
las que si sean referenciadas serdn tomadas de la edicién castellana ya
referenciada de Marcos Martinez (1988).
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este a la celebracién; cuando se dirigfan juntos al lugar y crey6 ha-
ber llegado con €I, se percaté de que su maestro se habia quedado
inmévil en el camino “consagrindose” (¢ovt® mpocéyovia) “a la
disposicién de su alma” (tov vodv) (174d). Este dato anecdético
quiz4 sea para mostrar la urgencia de volver a si mismo y de estar
atento al momento propicio para ser llevado por el amor hacia lo
bello (Martinez, 1988, p. 190).

Una vez Sécrates llega al festin, es acogido por los selectos
invitados, comparten el alimento, inician la bebida (Zvpmdciov)
y Eriximaco, hablando por Fedro, propone que cada uno haga un
elogio (éykopaléte) a eros (10v Epwta). Son cinco los encomios
a través de los cuales se recogen las posturas intelectuales de los
coetdneos de Platén. Este genio consigue crear o recrear diversas
concepciones sobre el dios y la pasién que este inspira, preparando
asi la exposicién de su teorfa.

La proclamacién de los elogios al amor se hace en el siguiente
orden: Fedro (poesia), Pausanias (sofistica), Eriximaco (medici-
na), Aristéfanes (comedia) y Agatén (tragedia). Al llegar el turno
de Sécrates, este se excusa por no exponer un elogio como los
anteriores, cuyo propdsito era expresarse retoricamente sobre el
objeto encomiado, sino que a través de su intervencién intentard
revelar la verdad (aMifewar) (199b) de lo que sabe sobre las cosas
del amor (& 8pwtikd), las cuales le fueron ensenadas (83idaev)
por la sabia (cogn) Diotima de Mantinea (201d). En este mo-
mento, se aprecia a Sécrates como un discipulo que es guiado,
haciendo notar que, antes de formar, primero se debe ser formado.

Para esbozar la anterior intuicidn, se presentan aquellos pa-
sajes que arrojan claves de interpretacién a partir del andlisis fi-
lolégico del texto original. En primer lugar, se ha mostrado el
reconocimiento de Sécrates como un hombre que sabe escuchar
a quien lo acompafa; en este sentido, cabe la expresién de ser
alumno, literalmente, aquel sin luz —desde la etimologia latina
a (sin) /umen (luz)— que necesita ser iluminado por otro para ir
descubrir la luz interior. En segundo lugar, muestra el paso a paso
del quehacer formativo, pues hace con sus discipulos lo que Dioti-
ma ha hecho primero con él. En el Simposio revela lo que sabe del
amor a través de un didlogo (8iGhoyog) con Agatén. De manera
precisa lo expresa él mismo en 201e:
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Me parece, por consiguiente, que lo més fécil es hacer la exposicién
como en aquella ocasién procedié la extranjera cuando iba interro-
géndome (dvakpivem). Pues poco méds o menos también yo le decia
lo mismo que Agatén ahora a mi: que Eros era un gran dios y que
lo era de las cosas bellas. Pero ella me refutaba (EA&yy®) con los
mismos argumentos (A0Y0lC) que yo a él: que, segin mis propias
palabras, no era ni bello (kahog) ni bueno (&yo06c) (Martinez,
1988, pp. 244-245).

Luego de haber preparado su audiencia, Sdcrates, en 201e,
ensefia lo aprendido sobre el amor, respondiendo a las pregun-
tas que se pueden reconstruir de la siguiente manera, sin per-
der el sentido del pasaje: ;Quién es eros? ;Cudl es su naturaleza?
¢Cudles son sus obras? Ante la primera pregunta, se presenta la
siguiente conclusién: es un demon (Soupdv), en otros términos,
un ser intermedio (peta&0) entre el conocimiento y la ignorancia
(ppovicemg kol dpadiag) (202a), lo divino e inmortal (Bgod Kkai
Bvntod) (202¢). Ademds, gracias a tales caracteristicas puede in-
terpretar y comunicar (Epunvedov kai StomopOuedov) a dioses y
hombres (202¢).

Con respecto a su naturaleza, Diotima vincula el nacimiento
de Eros al de Afrodita, pues el dia del nacimiento de la diosa, Pe-
nia (Carencia) se unié a Poros (Abundancia). Como consecuencia
de aquella unién, Eros —y desde nuestra interpretacion, la condi-
cién erética humana— tiene las siguientes caracteristicas: inicial-
mente, es precario (mévng) y companero de indigencia (§v8eia) por
la naturaleza de su madre (203c-203d).

El amor humano, aunque potencialmente es una fuerza in-
terior hacia las dimensiones mds nobles del hombre, por su in-
fluencia materna, es decir, su cardcter biolégico, finito y limitado,
se encuentra en la carencia y la fragilidad; segtin esto, los seres
humanos estin fragmentados como aparece en el discurso de Aris-
téfanes (189¢-193d), los cuales andan buscando su mitad faltante
para hallar plenitud; desde esta perspectiva, se propone que no
necesariamente sea otra persona, sino aquello dentro de si mismo,
quien dé la coherencia interior, a través de la que se haga coincidir
el pensar, el sentir, el decir y el actuar.

En cambio, por la naturaleza heredada de su padre, es amante
de la sabiduria (pthocopdv) de por vida y capaz de sanar o enve-
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nenar (pappakedg) (203d-203e) las almas con sus palabras. Una
tltima condicién de su naturaleza, y que llama poderosamente
la atencidn, es el hecho de no estar identificado con lo amado
(épdpevov), sino con lo que ama (épaoctdv) (204c). Esta idea re-
bate la postura de Agatén en la que presenta a Eros como el dios
mds amable de todos (197e), pues la capacidad de desear y amar
es impulsada por el eros segin la propuesta que hace Sécrates, por
lo que no se identifica con lo deseado y amado.

En cuanto a la tercera pregunta, sobre la funcién de Eros en
la vida humana, Platén relaciona directamente el amor con la con-
secucion de la felicidad. La obtencién de esta es el resultado de la
posesion de lo bueno y bello de manera permanente, implicando
la nocién de inmortalidad (60avacia). Esta revelacion es expuesta
a través de dos caminos; al primero lo llamaremos “exterior” y al
segundo “interior”. Uno establece los cimientos conceptuales del
otro, en cuanto que va perfeccionando la definicién del Eros, pues
se entreteje el amor con conceptos como lo bello, lo bueno y lo
inmortal.

La primera definicién del eros aparece en 206a como “el de-
seo (0 &pag) de vivir o poseer (givon) el bien (td 4yaBov) siempre
(6e)”; pasion que dota al ser humano de un impulso creador que
conlleva al engendramiento (tfig yevwficewg) y al dar a luz (tod
10x0v) en lo bello (1@ kaA®d) (206¢). Este es considerado un cami-
no exterior porque el resultado de lo engendrado en lo bello serd
la prole, segtin el cuerpo, y, en el caso del alma, las obras escritas o
los pensamientos generados en los demds; ambas acciones con el
fin de inmortalizar a su autor en la memoria de los otros.

Sobre el origen de tal deseo humano de procrear —que para
Schopenhauer serd una “estratagema de la Naturaleza” (1993, pp.
46-47)—, Diotima dice que por naturaleza vivimos en una dis-
posicién amorosa (épotikdg dratidépeva) (207b). En este punto,
la sacerdotisa de Mantinea pregunta a Sécrates por la causa de tal
disposicion, a lo que este responde, -confirmando la intuicién que
se estd defendiendo-: “mapd o fikw, yvodg 611 S1dackdimv déopar”
(207¢) (“he venido a tu lado, reconociendo que estoy necesitado
de maestros”).

La extranjera le responde a su “iniciado” que todo mortal an-
hela ser siempre (4ei €ivar) y ser inmortal (60évatog) (207d). Este
proceso de inmortalizacion se logra, en primer lugar, a través de la
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procreacién como medio de extensién de la propia existencia en
otros. Ambas ideas evocan algunas de las tesis centrales de filésofos
posteriores, por ejemplo, y sin entrar en detalle, el ser siempre (Gei
glvan) se asemeja al conatus spinoziano (Spinoza, 2000, p. 133),
y aquel anhelo de inmortalidad reaparece en la angustiosa dicoto-
mia entre la razén y la voluntad con respecto a la cuestién de la
vida pos-morten que tanto aquej6 a Miguel de Unamuno, quien la
reflexiona de principio a fin en Del sentimiento trigico de la vida en
los pueblos (1958, pp. 125-451).

Seguidamente, Diotima agrega una pincelada antropolégica
al precisar que el ser humano es cambiante, por lo que nunca
se es el mismo: estd condicionado por el tiempo y el espacio, y
por ello estd en potencia de formarse, de-formarse, re-formarse y
trans-formarse una y otra vez. La interioridad es el lugar donde
ocurren aquellas mutaciones, pues, aunque sean mayormente vi-
sibles las variaciones exteriores o fisicas, tampoco en nuestra alma
(yuyn) las costumbres (tpomor), los caracteres (1), las opiniones
(86&m), los deseos (EmBopion), los placeres (Rdovai), los sufrimien-
tos (Mdmar) y los miedos (popot) permanecen iguales: unos nacen
(yiyvetan) y otros desaparecen (@morivton) (207e).

La anterior idea entra en conflicto con la suposicién de que el
alma humana siempre sea idéntica a si misma o que, segtin Platdn,
el alma sea de naturaleza inmutable —retomando las considera-
ciones parmenideas sobre el ser—, pues hasta los conocimientos
(émomupag) varfan en el ser humano (208a), clarificando que el
devenir de Herdclito no solo es aplicable a lo inmanente, sino tam-
bién al 4mbito psiquico de la persona. Se podria concluir que un
aspecto no cambiante en el ser humano es el anhelo de plenitud,
ese deseo de poseer siembre el bien y lo bello, ser feliz, amar y ser
amado; en ultimas, no cambiard su deseo insaciable de infinito

(Blanchot, 1994, p. 130)%.

7  En la tercera parte, proposicién VII de su Etica, Spinoza establece: “el
conato con el que cada cosa se esfuerza en perseverar en su propio set, no
es nada mds que la esencia actual de la misma”.

8  Desde una perspectiva diversa, pero que apunta a la infinitud del deseo o
el deseo de infinito, se cuestiona el autor francés en esta pdgina: “;Acaso
no serfa el deseo ya siempre su propia carencia, el vacio mismo que lo
harfa infinito, carencia sin carencia?”.
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Para concluir este primer acercamiento al amor (§pwg), Dio-
tima propone varios objetos de deseo con los cuales refuerza el ar-
gumento de que la inmortalidad es amada por si misma y que es
buscada por el ser humano, por ejemplo, en el amor a los hijos
(noidwv), los honores (potwiav) y la fama (6vopactdg) (208c-d).

Asi, pues, este camino “exterior” como propedéutico que
conduce al denominado “interior” presenta en 209¢ una primicia
de lo que sucede con aquel que se enamora de la belleza del alma:
“ante esta persona tiene al punto abundancia de razonamientos
(Aoywv) sobre la virtud (épetfic), sobre cémo debe ser el hom-
bre bueno (4yaBov) y lo que debe practicar, e intenta educarlo
(mondedew)” (Martinez, 1988, p. 259). Este tltimo verbo es clave
para comprender el concepto de formacién (nraudeio) —pues esta
palabra se deriva de aquella, etimolégicamente hablando— y sig-
nifica “educar a un nifo (joven), instruirlo, formarlo, habituarlo;
ensefar, reprender; castigar; corregir” (Pabon, 1967, p. 444).

3. Subitamente (£€aigpvng), descubrird (katéyerai) lo
bello por naturaleza (tijv ¢9o1v karov) (210¢)

Diotima finaliza el primer discurso erético en 209, al afirmar:
“rodto pev oDV Td EpoTikd iomg, O ToMKpateg KV 6O pundeing”
(“cierta y realmente, joh Sdcrates!, también td, podrias ser iniciado
en estos asuntos del amor”). Con estas palabras se evidencia que el
camino “exterior” es susceptible de ser recorrido por un profano o
cualquiera que desee hacerlo; no ocurre asi con el “interior”.

Seguidamente, en 210a, expresa dubitativamente: “ta 8¢
télea Kol £monTikd, MV Eveka kol Todto EoTty, 6V TIg OpOdG petin,
ovK 018 €l 016G T v €ing” (“pero solo si alguien va rectamente ha-
cia los tltimos grados de la iniciacién en los misterios, por amor a
estos, los alcanzard; no sé si ti serias capaz de tal cosa”).

A partir de este momento, el relato adquiere un matiz mistico
en el que la sabia mujer introduce a Sdcrates en los misterios del
amor, que sin la etapa propedéutica no estarfa preparado para lo
que le presentard a continuacién. Diotima, en 210a, se propone
develar a Sécrates un recto (0pOdc) camino que inicia con el diri-
girse a los cuerpos bellos (koAd cdpata); primero a uno en el que
engendrard bellos razonamientos (yevvav Adyovg kahotg), y luego
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a otros hasta llegar a considerar que la belleza de todos los cuerpos
es la misma (tavtov) (210b).

El segundo estadio en el camino del amor es el dirigirse a
la belleza del alma (yuyfv) y considerarla mds valiosa que la del
cuerpo (210b). Este no es un simple pasar de lo fisico a lo meta-
fisico, sin mds, sino una situacién formativa, pues se recalca que
para llegar hasta alli es necesario un guia (fjyfitat) que lo dirija
(Myoduevog) rectamente (0pOdc) (210a).

Quien se halla en dicha transicién y encuentra a alguno de
alma bella, debe procurase un escenario —se indica el cardcter
formativo no solo de quien forma, sino de quien es formado—
donde sea posible amarlo (¢pdv), preocuparse por él (kndecBon),
engendrar (tiktew) y buscar ({ntelv) pensamientos (Adyovg) en
él (avt®) que hagan (mowjoovot) mejores (Bedtiovg) a los jovenes
(véovg) (210c). Seguidamente, en este mismo numeral, aquel que
estd siendo dirigido hacia la consecucién de lo bello (kalov) con-
templard eso que anhela —por necesidad (Gvayxacdij)— en los
modos de vida (émndedpact) y en las leyes (vopoig).

Al llegar aqui, el iniciado debe, por una parte, concluir que
todo (wdv) lo bello (kalov) tiene el mismo origen (cvyyevéc) y que
su manifestacién corporal, si bien es la inaugural, es la mds breve
(opkpov) de todas (210c). La corporeidad es punto inicial del
amor y debe ser reconocida su importancia por ser la “chispa” que
ha encendido el deseo. Desde un rastreo comparativo de los térmi-
nos griegos, en toda la obra hay 35 referencias al cuerpo (cdua),
en comparacion a las 28 sobre el alma (yvyn), comparacién nu-
mérica que muestra la constante atencién hacia aquel.

Platén, para referirse al siguiente nivel al que impulsa el amor
—al final de 210c—, se sirve del verbo “dyayeiv”’, forma del ao-
risto infinitivo de la voz activa de “Gyw”, cuyas acepciones son:
llevar, guiar, conducir, dirigir, atraer, transportar, seducir, educar,
arrastrar, empujar con violencia, provocar y excitar, entre otros
(Yarza, 1998, p. 17). Segin la conjugacién, se podria traducir:
después (petd) de los modos de vida (t& émtndedpara), ha de ser
dirigido (&yayeiv) hacia (éni) las ciencias (tag émotipag) (210c).

La unién de este verbo con el sustantivo nifio/joven (moic,
moudog, 0) ha generado los términos castellanos de “pedagogo” y
“pedagogia”. Se desprende de esto que el maestro senala, intenta
convencer, enamorar, apasionar; verbos que manifiestan la inten-

90



La erética de la formacién. Una lectura del Simposio de Platon

cionalidad de proponer y esperar la respuesta libre del discipulo,
aunque por momentos también lo obligue aceptar lo que atin no
puede comprender por si mismo.

En el Gltimo sentido aludido al verbo “Gyw” de caridcter
impositivo o ejercicio de dominacién sobre el otro, se discierne
la prevencién que hace el maestro a su educando del peligro de
quedarse atado a alguna de las formas de belleza anteriores y no
continde hacia el final del proceso erético. Platén sugiere dicho
riesgo expresando uno de los verbos que nos recuerdan otra ma-
nera de referirse al amor (dyamnn); el pasaje se encuentra en 210d:
“contentindose (dyomdv) con la belleza de un joven (zroudapiov),
de un hombre (4vOpdmov), de un modo de vida (émitndevporog)”.
Por esto propone, a continuacién, que una vez haya sido dirigido
(tetpappévoc) a las ciencias (émompog) y contemple (Bempdv) el
gran mar (réloyog) de lo bello (kodod), llegue a engendrar (tikty)
bellos discursos (kohodg Adyovg) y grandiosos (peyolompeneic)
pensamientos (dtavofpata) en un amor a la sabiduria (pthocogiq)
libre de envidia (4p06ve) (210d).

Llegando al momento culminante, en 210e, Diotima
hace una pausa y expresa: aquel (8¢) que haya sido conducido
(mondaywyndfj) hasta aqui (évtadfa) en relacién (mpog) a las co-
sas del amor (& épotikd), al contemplar (Bedpevog) ordenanda-
mente (0pB@c) las cosas bellas (td koAd), subitamente (d€aipvrc)
descubrird (katoyerai) lo bello por naturaleza (v gvow KoAoV).
Belleza que la sacerdotisa describe majestuosamente:

Existe siempre y ni nace ni perece, ni crece ni decrece; en segundo
lugar, no es bello en un aspecto y feo en otro, ni unas veces bello y
otras no, ni bello respecto a unas cosas y a otras no, ni bello respec-
to a una cosa y feo respecto a otra, ni aqui bello y alli feo, como si
fuera para unos, bello y para otros, feo (Martinez, 1988, p. 263).

Teniendo en cuenta el adverbio de tiempo que aparece en
210e, stibitamente o de repente (£€aipvng), y la posible duraciéon
total del proceso erdtico, se llega a concluir que la contemplacién
de lo bello en si no es proyectable cronolégicamente, sino que
hace parte de una temporalidad kairoldgica, se dard en un tiempo
propicio e inesperado, dependiendo de quién guie y de quién sea
guiado; en ultimas, de la respuesta que se le dé al llamado que
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hace lo bello a cada uno a través del amor. Este argumento per-
mite pensar que el camino del amor es el camino de la vida, que
tal experiencia de la belleza en si es comparable a un apocalipsis,
a una mistica, a un éxtasis de cardcter divino que solo sucede en
presencia de la belleza.

Continuando con el anilisis del pasaje, Martinez en su tra-
duccién agrega al proceso erético la categoria de ascenso; en 211b,
escribe: “Por consiguiente, cuando alguien asciende (émavidv) a
partir de las cosas de este mundo mediante el recto amor de los jo-
venes y empieza a divisar (kafopav) aquella belleza, puede decirse
que toca casi el fin” (1988, p. 264). Con respecto al primer verbo
subrayado, éndveyu, al indicar movimiento, también asume las
siguientes acepciones: levantarse, crecer, pasar de un lugar a otro,
trasladarse, volver al asunto, recapitular (Yarza, 1998, p. 508). Se
hace énfasis en los demds sentidos del verbo, porque si bien pa-
sar de la dimension estética (cuerpo), a la ética (almas y modo
de vida) y politica (leyes), hasta la filoséfica (ciencias) y teoldgica
(Idea de Belleza) es una muestra de superacién de estadios que
va en aumento y se relaciona con el crecimiento, también puede
entenderse como un ir hacia el interior a modo de descenso.

Luego se encuentra el verbo “kaBopdw”, el cual tiene como
objeto directo lo bello en si y significa “mirar desde arriba. Exa-
minar; observar. Respetar” (Yarza, 1998, p. 702). Se resalta su
cercania al verbo “xéteyun”, que traduce bajar, soplar con fuerza,
volver o regresar (p. 751). Ademds, es un verbo que se compone
por el prefijo “kotd”, que significa “abajo”, y el verbo “0paw”, que
es “ver’; aunque se entiende como una visién desde lo alto, es
posible comprenderlo como “ver con profundidad”, “contemplar
el fondo de si mismo” y, en esta visién, hallar alli lo divino. Este
mismo verbo reaparece antes en 210e como “katdyetai’, y luego
en 211b como “kabopav” y “kotideiv’.

Surge la pregunta: ;por qué tal contemplacién da sentido a la
vida? Al ser una primicia de la plenitud o la felicidad, imposible de
alcanzar definitivamente por las condiciones precarias y cambian-
tes de la vida, se busca experimentar constantemente, pero ello
solo es posible si se estd en el “camino del amor”. Esta conclusién
la confirma la extranjera cuando, al estar finalizando su discurso,
cuestiona a su interlocutor en 212a: “;Acaso crees —dijo— que es
vana la vida de un hombre que mira en esa direccién, que contem-
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pla esa belleza con lo que es necesario contemplarla (Beopévov) y
vive en su compaifia (cuvovtog)?” (Martinez, 1988, p. 265).

Tal disposicién de contemplar y de vivir en compania de lo
bello —que también es bueno— tendrd como consecuencia na-
tural, que no forzada, que las acciones humanas sean buenas. “Al
relacionarse o participar (épantopéve) de la verdad (6An67), en-
gendrard (texovty) una virtud verdadera (dpetiv aAndij)” (212 a).
Este pasaje muestra que, ante la cuestién de si la virtud (dpetn)
es ensefiable (813aktOv) 0 no —pregunta rectora del Mendn, 70a
(Burnet, 1903b)—, se concluye que lo ensenado no es la virtud
misma, sino el camino por el cual se llega a ser virtuoso, lo que
implica ser testimonio del mismo; en conclusién, como aparece
en Mendn, 110b, ser bueno es una gracia divina (Ogig poipg).

Desde una hermenéutica de la interioridad, el &pwg es una
fuerza, impulso y pasién llamada amor. Su objeto de deseo es la
felicidad. Dicho deseo de plenitud como busqueda constante que
no se satisface definitivamente implica un camino y un proceso;
aunque sea personal, exige ser mostrado por otro que lo esté reco-
rriendo —una vez iniciado se continta en él—; aqui se entiende
que también se es formado en la autoformacién.

Asi, pues, se descubre en la propuesta de Platén un camino
erdtico que se realiza por el conocimiento de si mismo en pers-
pectiva de descenso, como si se tratara de unas escaleras que con-
ducen a la dimensién antropolégica mds profunda. ;Por qué un
descenso? Porque aquel que se dispone a recorrer tal camino se
topa con sus propios limites, sus incapacidades, sus faltas, su po-
breza, pues, guiado por el amor hacia lo bueno y bello en si, que
habita en su interior, va de fracaso en fracaso y de decepcién en
decepcion al no encontrar lo que desea.

Aquel descubre que el goce efimero del placer fisico no agota
su deseo, reconoce que este ha sido encendido y estimulado por lo
mis visible, los propios instintos y las necesidades naturales; estos,
al quedar en deuda con el deseo, abren las puertas de los niveles des-
cendentes, el primero es el psiquico, a través de pensamientos y dis-
cursos que lo hacen reflexionar y engendrar en otros la bisqueda de
ser mejores, entonces es consciente de su insuficiencia e ignorancia.

Posteriormente, al adentrarse en los modos de vida en cuan-
to costumbres y comportamientos en la consecucién de lo bello,
dejard al descubierto la fealdad, es decir, tendrd claridad en ese
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aspecto de su vida, podrd ser critico con lo heredado por tradicién
y transmitido por sus progenitores, amigos y demds educadores.
No queddndose ahi, lo bello que va descubriendo en si mismo
lo lleva a las leyes y ciencias; las primeras inspiran lo inmutable,
lo que permanece, y evocan la vida en comunidad que aquellas
regulan. Esa necesidad de vivir bien en la polis (nohc) y de ser
un ciudadano justo brotard del interior del hombre y no serd una
actitud externa, si de verdad es sincera.

En definitiva, Platén ha heredado de su maestro ese afin poli-
tico de reformar las leyes, la educacién de los jévenes y la politica.
Finalmente, el dltimo nivel al que se puede ascender-descender
serd el de las ciencias que recuerdan las preguntas mds profundas
que se tienen y el mar de ignorancia ante todo lo que puede ser
conocido, y que, de manera misteriosa, le revelan al hombre su
procedencia. Porque el amor a lo bello, bueno y verdadero a través
de los anteriores niveles o escalones, y precisamente este, dejan al
hombre ante la nada de su ser, ante sus imposibilidades y en ese
momento que “toca fondo” no hay mds, su deseo estd purificado
de todo aquello que es una falsa belleza y queda ante lo bello en si
mismo, lo divino. Se reconoce emparentado con los dioses.

Filosofar es volver a esta conexién y relacién consigo, una
experiencia inefable que supera el orden corporal, psiquico, tradi-
cional, legal, y cognitivo, manteniéndose el aspecto ético-politico
que descubre lo teoldgico. Tal filosofia se podria ver como erosofia,
como encuentro consigo mismo que deviene conocimiento de lo
mids divino de si, y, al estar en este punto, el hombre se vera libre
de envidia (4pB6ve) (210d). ;Por qué razén? Una posibilidad des-
de lo etimoldgico tiene que ver con la palabra envidia, del latin
invidia, que significa “fijarse en otro” -in (con idea de direccién:
hacia) video (ver)-, ver desviadamente o con perversidad: quien ha
contemplado lo bello y bueno en si, desea contemplar y vivir en su
compaifa y no desviard su mirada en el deseo de otra cosa.

4. La erética de la formacién y la figura socritica del
amante (ra1depactic)

Una vez Sécrates finaliza su discurso, aparece en escena Alcibiades,
ebrio con intenciones de felicitar y coronar a Agatén por su victo-
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ria. Este interesante personaje es presentado al final del Simposio
como un amado (épdpevog) de Sdcrates, que se siente rechazado
y, por ende, despechado. Sin embargo, cuando es incluido en la
dindmica de los elogios al amor, su encomio se dirigird al amante
(¢paotng), como ejemplificando y personificando el cardcter for-
mativo del £pw¢ en su maestro.

¢Cbémo el eros es la pasién que sustenta la formacién tanto
del amante como del amado? Para responder a esta pregunta, se
retoma el pasaje en que Alcibiades reprocha a Sécrates su presen-
cia en tal celebracién; este le solicita a Agatén que lo defienda,
confesando en 213d: “pues mi pasién (§pwq) por este hombre se
me ha convertido en un asunto de no poca importancia” (Mar-
tinez, 1988, p. 267). Y es que el maestro, desde que se enamoré
de su discipulo, teme (0ppwdéw) a la locura (paviav) y al amor al
amante (p. 267) o la inclinacién al amor (Yarza, 1998, p. 1473)
(phepaotiav) de aquel. En esta referencia sobre el amor del disci-
pulo aparece el concepto de @ikio como aquella respuesta de este
hacia su maestro; dicho vocablo contiene las siguientes connota-
ciones: amistad, afecto, carifio y amor (p. 1474).

La intervencién de Alcibiades podria entenderse como un re-
curso de Platén para “hacer carne” lo dicho por Sécrates sobre el
&pwg; es la ejemplificacion o humanizacién de la divinidad amoro-
sa. Pasa del amor a los cuerpos y trascendiendo esto pasa a al amor
del alma y a engendrar en ella bellos pensamientos, los cuales
provocan sufrimiento y arrobamiento, despertando la necesidad
(dgopévoug) de lo divino (tdv Bedv) y de los ritos de iniciacién
(teletdv), que a su vez causan aceleracién en su corazén (kapdio)
y derrame de ldgrimas (8axpva) (215¢).

¢Por qué las palabras de Sécrates generan esa arritmia cardiaca
y esa tristeza en Alcibiades? Porque lo ponen en direccién al des-
censo erdtico, al conocimiento de si mismo, a su verdad, a su con-
dicién humana, sobre la cual él mismo confiesa en 216a-b que, al
escuchar (Gkovw) a Sécrates, su alma se perturbaba (éteBopvfntod)
y se indigna (fjyavéktet) al reconocerse en un estado de esclavi-
tud (Gv8pomodmddg) del Ty, fig, 1| —que puede significar esti-
macidn, precio, consideracién, honor y aprecio (Yarza, 1998, p.
1379)— que los demds le proveian.

Por lo tanto, Alcibiades es consciente (c0voida) y lamenta su
estado: me he descuidado y despreocupado (Gueh®d) de mi mis-
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mo (épavtod) (216a), me he dejado dominar (Wrtnpéve) por el
honor (tfig Tyfig) de la mayoria (tdv moAAdv) (216b). Luego, en
216d, el encomio de Alcibiades manifiesta un doble sentido; a
saber, entre 216d y 223a, mientras expresa los intentos de ofrecer
sus favores a Socrates en diversas ocasiones a las que este nunca
accedi; a su vez, va revelando detalles que servirdn de evidencia
sobre las implicaciones formativas del camino erético desde la
figura del maestro.

En 218a, se resalta que los discursos filoséficos (phocopig
AMoyov) son comparables a mordidas de viboras (éxidvng) que se
apoderan del corazdén (kopdiav) y del alma (yuynv) de quien los
escucha; asi, el discipulo descubre el poder (§Ovapic) del maestro
para convertirlo (yévoto) en alguien mejor (apeivav) (218e); y los
ojos del entendimiento (tfig dravoiag Syig) adquieren la capacidad
de intuir que sea verdaderamente (6An6&d¢) un inspirado por los
dioses (darpovim) (219c) como se ha dicho antes.

Sumado a lo anterior, en el discipulo iniciado en los misterios
del amor, a medida que recorre su camino y desciende a su inte-
rior, se va gestando una conversién petdvotla (cambio de menta-
lidad) o émotpoen (vuelta o cambio de direccién —Yarza, 1998,
p. 549—); se transforman su mirada, su manera de pensar y amar.
Pues, como lo lamenta Alcibiades en 222b, Sécrates, al iniciar la
relacién con los jévenes, aparece como amante (€pactig), pero
luego resulta ser el amado (maudcar), dando sentido a que Sécrates,
mds que como una pareja sexual, actiie como un padre (notpdg) o
hermano mayor (48elpod mpeoPfutépov) (219d); o, como aparece
al inicio del Fedro en 228b (Fowler, 1925), un compaiero de la
inspiracion divina (cvykopvBavtidvia).

Con respecto a la formacién, se concluye que el maestro con
su coherencia de vida y sus palabras muestra el camino erético
que conduce a la virtud. Entonces, tendrd sentido lo dicho por
Sécrates para dar paso al desenlace del Simposio y a la reinterpre-
tacién en clave erético-formativa de la intervencién de Alcibiades:
“convencido (memeiopévog), intento (rewpdpon) persuadir (neibewv)
a los demads (tovg dAhovg)” (212b).

Sécrates ha sido el primero en ser persuadido, no solo por
Diotima, sino, de manera primordial, por el ordculo, al pronun-
ciar el imperativo de “Condcete a ti mismo”; sobre este, profie-
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re en Fedro, 229e-230a, que su preocupacién mds importante
es él mismo, y llega a expresar: verdaderamente (81)), se muestra
(paivetan) absurdo (yehoiov) para mi (pot), que alguien, ignordn-
dose a si mismo (dyvoodvta), examine (ckoneiv) lo que no tie-
ne que ver consigo (t& GAAOTPI) (229¢-230a). ;Coémo entender
aquel imperativo en clave erético-formativa?

Es una invitacién al reconocimiento de que cada uno es un
don para si mismo y para el otro: contemplar el bien y actuar
conforme a él, conforme a lo verdadero que se puede conocer y
a lo bello que se llegaria a gozar; en dltimas, ser una donacién
(3601v) del dios (Beod) para los demds, como lo declara en Apo-
logia, 30e (Burnet, 1903a). Por ello, continuando con la anterior
referencia del Fedro (230a), el ateniense, fijindose en si mismo
—y con juego de palabras incluido—, examina si se ha conver-
tido en una fiera (Onpiov) inflamada (émrogopatr) como Tifén
(Tvp®vog) o en un ser viviente ((Hov) sencillo (dmhooc) y que
por su origen (¢vo1g) es participe (netéyov) del humilde (dtogov)
destino (poipag) divino (Beiag).

En este pasaje se confirma que el descendimiento a las pro-
fundidades del si mismo, lleva no al aumento o la hinchazén del
yo (¢y®), sino a su disminucién, al reconocimiento de lo que se
es, y esta es una de las definiciones de humildad que, como conse-
cuencia, revela lo sagrado en el propio interior.

Como se ha dicho hasta el momento, es la fragilidad, la ca-
rencia y el deseo lo que primero se topa quien reflexiona sobre
su propio estado. Y, luego de recorrer lo bello en sus diversas ins-
tancias, se podrd encontrar con el designio del dios o la vocacién
formativa. Esta debe entenderse primero como ethos y luego como
paideia. El maestro muestra y senala el camino, su misién es ilu-
minar, recordar, dar consciencia, pero jamds habrd formacién a
través de la imposicion o la normatividad. Desde una perspectiva
contempordnea, es lo que Foucault (1994) propone como “estéti-
ca de la existencia” y “cuidado de uno mismo”.

Con respecto a la figura socrética del pederasta, no queda
duda de que, tanto €l como su discipulo —y autor de lo que sa-
bemos de aquel, a través de sus Didlogos— era un lector de su
tiempo y un revolucionario, cuyas ideas y capacidad para criticar
la tradicién lo condujeron a ser condenado a muerte. En su caso,
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se trataba de morir por la verdad, por amor al bien, tal como lo
dice el personaje Fedro en su discurso respecto a la valentia que
inspira "Epwg (179d-e).

Como lo recuerda Platén en la Apologia (30d), la muerte de
Sécrates es un mal para los atenienses, mds que para él mismo:
“sabed bien que, si me condendis a muerte, siendo yo cual digo
que soy, no me dafareis a mi mds que a vosotros mismos” Y es un
perjuicio para ellos porque no habrd quién los despierte del letar-
go de la ignorancia, los persuada de ser virtuosos y les reproche el
descuido de si mismos (Apologia 31a); en Gltimas, no habrd quién
los lleve a si mismos amorosamente para encontrarse con la divina

felicidad.
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La Odisea de Homero: obra abierta'

José Daniel Gomez Serna
Oscar Hincapié Grisales
Andrés Ramirez Nieto

1. Introduccién

Hacia el siglo xvi1, en Francia hubo una tendencia a considerar
las obras de Homero, especialmente la //iada y la Odisea, como
documentos histéricos que revelaban los detalles de un aconteci-
miento veridico y comprobable, esto es, la toma de Troya. Quienes
defendieron esta idea senalaban que la ciudad del rey Priamo cayé
“cerca del afo 308 después de la salida de Egipto, y 1164 después
del diluvio universal” (Bossuet, 1856, p. 25). Segin estas crono-
logias, Aquiles, Odiseo, Agamenén, Menelao y los otros héroes
homéricos conquistaron Troya justo cuando el mundo tenia 2820
anos de edad (p. 25), es decir, 1184 anos antes de Cristo (p. 25).
Esta curiosa datacién, planteada por Jacobo Benigno Bossuet
(Dijon, 1627-Paris, 1704) en Discurso sobre la historia universal,
sugiere que las obras homéricas fueron concebidas, por un sector
del pensamiento moderno, como un mecanismo textual capaz de
narrar episodios verdaderos desde el punto de vista histérico. El
estatuto de objetividad otorgado a estas obras hizo que el pro-
pio Bossuet afirmara que Homero en la Odisea no solo retraté la
“Cuarta edad del mundo”, sino que, ademds, le permitié a la pos-
teridad enterarse de “todo lo mds notable que hay en los tiempos

1 Este capitulo hace parte de los resultados del proyecto de investigacién
“Did4ctica de las lenguas cldsicas: aprendizaje y ensefianza en la forma-
cién universitaria”, radicado ante el cip1 de la Universidad Pontificia Bo-
livariana con el ndmero 137C-05/18-42.
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llamados fabulosos o heroicos” (1856, p. 25). En otras palabras, la
Odisea de Homero (al igual que la Biblia, la //iada y otros escritos
cldsicos) tenfa un estatus similar al de la prensa informativa de
hoy. Por este motivo, de acuerdo con Bossuet, hubo familias (y
naciones) que necesitaban esta documentacion, ya que crefan des-
cender de Priamo, Jasén, Aquiles, Odiseo, Héctor o Eneas (p. 26).

Después del enciclopedismo y los estudios literarios del siglo
xx, las fechas y afirmaciones de Bossuet comenzaron a ser consi-
deradas expresiones sin fundamento, y los episodios narrados por
Homero, especialmente de la Odisea, empezaron a ser vistos como
una ficcién literaria muy bien construida desde el punto de vista
de “la modelacién sensible de los fenémenos” (Auerbach, 2011.
p. 11). Esto quiere decir que “los poemas homéricos poseen [un
alto] refinamiento sensorial, verbal y, sobre todo, sintictico [lo
cual hace que a los personajes de la Odisea les importe] la alegria
por la existencia sensible y por eso tratan de hacérnosla presente”
(p- 19). En otras palabras, este texto procura que los lectores dis-
fruten viendo cémo sus héroes, en medio de combates, pasiones,
aventuras, riesgos, cacerias, banquetes, viajes, palacios, chozas,
contiendas y lavatorias, se deleitan en “su sabroso presente, bien
arraigado en costumbres, paisajes y quehaceres. [Por eso] es total-
mente indiferente saber que todo ello es tan solo ficcién” (p. 19).
Al enfrentarse a un planteamiento como el de Bossuet, un pensa-
dor contemporineo como Erich Auerbach concluye que Homero,
en la Odisea, “no tiene necesidad de copiar la verdad histérica,
pues su realidad es lo bastante fuerte para envolvernos y captarnos
por entero” (p. 19). Como se puede apreciar, la percepcién hacia
la Odisea de Homero cambia con el trinsito de la Modernidad a
la Contemporaneidad.

Sin embargo, pese a los avances sefialados por Auerbach en
su obra Mimesis, la vision histérica de Bossuet dejé remanentes en
la cultura lectora occidental que han hecho que la Odisea atin sea
percibida, por ciertos sectores, como un texto cldsico informativo,
cuyo contenido, supuestamente histérico o simbélico, ya ha sido
develado y conocido. Los autores del presente capitulo pretenden
mostrar que la Odisea homérica es una obra abierta, no un docu-
mento que ya lo ha dicho todo. El propio Auerbach, tratando de
superar las interpretaciones histdrico-criticas y alegéricas que, hasta
mediados del siglo xx, habian sido aplicadas a esta obra, llam¢ la
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atencién sobre la necesidad de formular estudios que abrieran la
Odisea y la Iliada a nuevas posibilidades de comprensién. Por ello
dijo que “se puede analizar a Homero [...] pero no se le puede
interpretar” (2011, p. 19). La afirmacién negativa se refiere, por
supuesto, a la interpretacién llevada a cabo por autores similares a
Bossuet. Este capitulo, entonces, surge a partir de la propuesta de
andlisis de Auerbach. Para ello, se exponen dos acdpites en los que
la Odlisea serd abordada como una obra literaria abierta.

El primer acdpite, referido a la cuestién homérica, presenta
de manera sintética un panorama sobre algunas teorias acerca de
quién fue o quiénes fueron los autores de este poema heoico. La
tltima palabra adn no ha sido dicha. La cuestién, por lo tanto,
estd abierta y pareciera resolverse con méds facilidad en el campo de
la ficcién literaria que en el de la critica textual®.

El segundo punto aborda la Odlisea como un texto abierto en
sentido externo (la diversidad en las traducciones) e interno (el
didlogo entre los personajes). Para ello se comparan los sustantivos
del canto IV que estdn referidos a lugares del Mediterrdneo y al
norte de Africa. Los autores se han servido, para este ejercicio, de
una versién griega y seis traducciones al espafol. El objetivo es
cotejar las distintas versiones de un mismo pasaje para mostrar, en
primer lugar, la diversidad de sentidos planteados por los traduc-
tores de la Odisea y, en segundo lugar, cémo la dindmica dialégica
de los personajes (en el mismo canto IV) indica una apertura por
parte de estos hacia otras culturas, hacia otras sociedades, hacia
otros pensamientos. La Odisea, por lo tanto, no presenta persona-
jes encerrados en si mismos. Ellos son actores de una obra abierta,
una obra que “permite multiples lecturas, siempre nuevas y diver-

sificadas” (Soto, 2006, p. 130).

2. La Odisea: apertura en clave de autor

La discusién académica sobre la existencia del autor de la Odlisea
aun permanece abierta, sobre todo desde que Milman Parry, Al-

bert B. Lord y Eric A. Havelock (Ong, 1999, p. 16) pusieron en

2 (fr.lanovela La hija de Homero del escritor Robert Graves.
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crisis, a mediados del siglo xx, los estudios cldsicos que afirmaban
la presencia de Homero como el tnico autor de esta epopeya.
Hoy en dia no ha sido posible demostrar, con criterios definitivos
(histéricos o lingiiisticos), si fue una misma persona quien la escri-
bié o si, por el contrario, fueron dos o mds sus autores. Tampoco
existe un acuerdo que determine si su creador fue el mismo de la
Iliada. Con relacién a este punto, los especialistas se dividen en
dos grupos: los unitarios y los analistas. Los primeros “afirman que
ambas epopeyas son obra de un tnico poeta” (Trejo, 2018, p. 19);
los segundos, por su parte, dicen que cada texto fue escrito por un
autor diferente (p. 19).

En 2018, la Universidad mexicana de Guanajuato publicé
una traduccién de la Odlisea con una presentacion de Juan Villoro
y un prélogo de Gabriela Trejo Valencia. La prologista, pese a no
profundizar en la cuestién homérica, sintetiza este problema en
tres puntos: primero, el rapsoda es una figura histérica; segundo,
Homero es un apelativo para referirse a un colectivo de autores;
y, tercero, la epopeya es una obra oral generada a partir del legado
de incontables generaciones autorales con sus respectivas contri-
buciones (p. 19). Con el dnimo de comprender los términos del
debate, serdn ampliados a continuacién los puntos uno y dos que
Trejo Valencia esbozd. El punto tres serd ampliado en otro capi-
tulo. El presente acdpite concluye con una intuicién lingiiistica
aplicada a la cuestién homérica.

2.1. El rapsoda Homero: ;una figura histérica?

Luis Segald y Estalella escribié un texto para presentar su traduc-
cién de la Odisea publicada en 1927. Dicho escrito se divide en
acdpites. El primero empieza con una pregunta: jexistié6 Homero?
Segald responde de manera afirmativa y lo hace apoydndose ini-
cialmente en ocho biografias legadas por la tradicién. Segiin una
nota de pie de pdgina puesta por el propio Segald, dichas biogra-
fias fueron compiladas y editadas en 1843 por Westermann en la
ciudad alemana de Brunswick. El titulo de esta edicién no aparece
en el escrito; sin embargo, hoy sabemos que se trata de Biographoi.
Vitarum Scriptores Graeci (Ramos, 19806, p. 73). Segald agrega que
la siguiente edicién de las biografias de Homero se titula Homeri

Opera, publicada por Thomas W. Allen en 1912.
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Para completar el cuadro, conviene indicar la existencia de
otras dos ediciones de las biografias de Homero que, por diversas
razones, no aparecen resefiadas en el escrito de Segald y Estalella.
La primera se titula Vitae Homeri et Hesiodi, publicada por Ulrich
von Wilamowitz-Moellendorff en 1916 en la ciudad alemana de
Bonn. La segunda es Omero quotidiano. Vite di Omero de Frances-
co de Martino, publicada en 1984 en la ciudad italiana de Venosa.
Estas dos ediciones, junto a las que cita Segald, permiten compo-
ner, en total, una lista con trece biografias y cuatro testimonios
sobre Homero que, por su antigiiedad, constituyen la base teérica
para quienes afirman la existencia de este poeta.

De acuerdo con Ramos (1986), las nominaciones en latin
de estos diecisiete documentos son, en cuanto a biografias, Viza
Herodotea; De Vita et Poesi Homeri [y De Vita et Poesi Homeri I,
atribuidas ambas a Pseudo Plutarco; Vita Procli, Vitae Scorialenses,
Vita Romana, Vita Hesychii, Certamen Homeri et Hesiodi, Tzet-
zes, papiro Finders Petrie XXV 1, Pausanias, Alejandro de Pafos y
Eustacio; y en cuanto a testimonios, Herdclito, papiro Michigan
2754, Dién de Prusia e Isaac Porfirogenito.

Cabe senalar que estos documentos no exponen datos uni-
ficados y coherentes acerca de Homero, sino que, mds bien, pre-
sentan una variopinta informacién sobre su vida. Por ejemplo,
respecto a su lugar de origen senalan Quios, Esmirna, Colofdn,
fos, Cime, Salamina de Chipre, Argos, Atenas, Tebas de Egipto
(citada en el canto IV de la Odisea), Roma, Egipto, Pilos e Ttaca,
entre otros sitios. En cuanto a su drbol genealdgico, los citados
bidgrafos exhiben “las mds peregrinas teorfas” (Ramos, 1986, p.
79). Por ejemplo, dicen que su madre pudo ser Caliope, Policasta
(personaje de la Odlisea, hija del rey Néstor), Metis, Criteida, Eu-
metide o Hinerte. En cuanto a su padre, mencionan al dios Apolo,
Telémaco (protagonista de la Telemaquia), un daimon del séquito
de las musas, Meén y el rio Melete. Otros testimonios ubican a
Homero como un descendiente directo del dios Orfeo.

Cronolégicamente, unos bidgrafos indican que Homero
conocié a los protagonistas de la guerra de Troya. Otros dicen
que esto es imposible, ya que el poeta, dependiendo del bidgrafo,
pudo haber nacido entre sesenta y cuatrocientos afios después de
la citada confrontacién bélica. En cuanto a su nombre original,
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mencionan a Melesigenes, Altes, Melesianacte, Melete o Melesé-
goras (Ramos, 1986, p. 74).

Como se puede apreciar, las circunstancias biogréficas de Ho-
mero hacen parte de lo que Ramos ha denominado el “gusto por
la ficcién” (1986, p. 81), cuando no por el juego de la fantasia.
Pese a esto, hay autores y traductores que, atn en la contempora-
neidad, siguen afirmando la existencia histérica de Homero. Por
ejemplo, Segald y Estalella propone que el poeta se inspiré en la
tradicién oral para recuperar las viejas leyendas que cantaban los
aedos. Luego las plasmé en un documento al que dio orden y co-
herencia temdtica. Seglin este comentarista, “no parece, pues, que
pueda dudarse de que Homero fue un aedo que utilizé leyendas
de la guerra troyana para darnos una visién de la Grecia heroica
durante la conquista del Asia Menor y durante el periodo de paz
que le sigui6é” (en Homero, 1927, p. XXVII).

Luis Segald y Estalella, en su citada introduccién a las Obras
completas de Homero (1927) de la editorial Montaner y Simén,
se apoya en lo etimoldgico para seguir afirmando la existencia
de Homero. Por eso deriva el nombre del poeta de la palabra
opnpovg, que traduce “a los ciegos” (p. XXIII). Este vocablo, en
realidad, es el resultado de fusionar los siguientes términos: 0, ar-
ticulo masculino singular (el); pn, adverbio de negacién (no), y
opdv, participio del tiempo presente masculino singular en caso
nominativo del verbo 0p&w, que significa “tener ojos; ver, mirar
contemplar” (Pabén, 1967, p. 431). Esta expresién traduce, lite-
ralmente, “aquel que no ve”. Este, entonces, es el rasgo por el que
Homero es conocido a lo largo de la historia de la literatura. No
obstante, la explicacién etimoldgica y semdntica de un nombre no
es un método que permita explicar la existencia de una persona.
Sin embargo, como ya se indicd, la cuestién homérica atin no se
ha resuelto; esta, en realidad, hace parte de los juegos de apertura
en torno a la Odlisea.

2.2. El apelativo Homero ;sefiala varios autores?
Hay quienes afirman que la Odisea debe su existencia a una red de

escribanos que, en etapas diferentes de la historia, agregaba, qui-
taba, ampliaba y fijaba elementos literarios a un documento base
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que, quizds, la tradicién iba reconociendo por el nombre de su
protagonista: Odiseo. Los investigadores que abordan este punto
de vista sefialan que la Odlisea es una obra colectiva escrita por el
método del diascévaste’.

[En Atenas], en tiempos de Pisistrato, se intent6 la primera fija-
cién de su texto: sabemos que los “diascevastes” reunieron los
cantos dispersos que cantaban los rapsodas y que agregandoles pa-
sajes de transicién los unificaron [...]. Aleokgvaotng, del verbo
Sookevalety, arreglar, significa en griego corrector. Los siglos si-
guientes alteraron considerablemente ese primer texto e hicieron
necesaria una nueva fijacién. Los “escoliastas” de Alejandria enton-
ces eliminaron las numerosas interpolaciones que habia acumulado
el tiempo y dividieron cada epopeya en veinticuatro cantos que

designaron con las letras de su alfabeto (Vallejo, 1983, p. 9).

El investigador Ferndndez-Galiano, por su parte, dice que la
Odisea no es el trabajo de un nimero indefinido de escritores,
sino, solamente, de dos poetas:

Llamados convencionalmente A y B y de los que aquél pudiera
ser “Homero”, un autor claramente jénico, ¢ impregnado de una
mentalidad heroica llegada a él por la tradicién poética oral desde
la época micénica a través del “medievo” geométrico; mientras que
el segundo serfa un adaptador de otro caricter y origen que, no ca-
rente de dotes literarias [...] zurcié a la manera rapsédica los trozos

3 El Diccionario Akal de estética, de Etienne Souriau, plantea que la palabra
diascévaste es la transcripcion exacta del #érmino griego Awokevaotig,
“que designa a quien retoca una obra literaria” (Souriau, 2010, p. 440).
El término incluye acciones como revisar, retocar, rehacer un texto que
habia sido escrito por otras manos. La palabra diascévaste, en todo caso,
“pertenece al lenguaje [...] de la historia literaria; se transmitié desde
la literatura antigua a la literatura medieval, después a la literatura en
general, puesto que el hecho que designa es propio de todas las épocas”
(p. 440). Souriau agrega que, en un primer momento, el diascévaste era
quien modificaba el lenguaje de una obra literaria para hacerla mds in-
teligible a los lectores recientes o para acercarla a un publico con otras
costumbres u otras mentalidades. Desde este punto de vista, el diascévaste
ayudaba, durante la Antigiiedad, a universalizar las obras escritas.
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de que disponia incorporando, probablemente, a ellos un antiguo

poema diddctico llamado Telemaguia (1993, pp. 31-32).

El profesor Carlos Garcia Gual resalta los ecos intertextuales
que la fliada proyecta en la Odisea, y viceversa, y se pregunta si
ambas pertenecen a la pluma de un mismo poeta o si se trata de
obras que fueron escritas por dos autores. “;Acaso un aventajado
alumno quiso emular la magnifica epopeya trigica [//iada] con
un nuevo poema, mds novelesco [Odisea]?” (2008, p. 29). “Dado
que la lliada como la Odisea estin compuestas con la técnica de
la composicién oral y sobre un repertorio de temas tradicionales,
es dificil distinguir un estilo diferente en una y en otra, al menos
desde el punto de vista de la lengua o de su trasfondo mitico”
(2008, p. 30).

No obstante, Garcia senala que la Odisea “parece escrita des-
pués [de la /liada] y con un nuevo horizonte moral e histérico
[...]. [Por eso] Odiseo es [...] un héroe mucho mds complejo y
‘moderno’ que [los de la /liada]” (2008, p. 30). Garcia concluye
que los distintos argumentos en torno a la cuestién homérica tie-
nen algo de razén. Sin embargo, la falta de pruebas concluyentes,
a favor o en contra de cada tesis, deja el debate sin una respuesta
definitiva. Por eso Garcia Gual le propone al lector elegir su pro-
pio punto de vista.

Para concluir esta parte, los que consideran a Homero como
el autor tnico de ambos poemas y que, por ello, enfrentan los
argumentos de la postura analitica (segin la cual son distintos
los autores de la lliada y la Odisea), se agrupan en una corriente
llamada unitaria. Algunos de sus autores representativos son Niet-
zsche, Monro, Ottfried Miiller, Lehrs, Blass, etc. Estos se basan en
herramientas literarias para identificar una unidad comun entre
ambos poemas (Rodriguez Adrados, 1963, p. 59). A continua-
cién, dos ejemplos.

En primer lugar, el unitario Scott, citado por Rodriguez, afir-
ma que “la unidad de los caracteres de los personajes demuestra
que la lliada y 1a Odisea son obras del mismo autor” (1963, p. 61).
Otro unitario, Schadewaldt, citado también por Rodriguez, “ha
aceptado definitivamente la existencia de un fondo épico tradi-
cional, representando Homero la culminacién [...] del desarrollo
épico de Grecia” (p. 62). Rodriguez muestra cierta inclinacién por
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la tendencia unitaria, con lo cual hace a un lado, al menos tempo-
ralmente, la tesis de los analiticos. Al respecto, dice:

En un asunto como éste no es posible llegar a soluciones decisivas.
Solamente conviene observar que la hipdtesis del autor tnico es me-
nos complicada que la otra, que admite el nacimiento de dos poetas
geniales en fechas préximas y con tendencias semejantes. Parece que
el onus probandi debe recaer sobre los hombros de los modernos co-
rizones o separatistas. Mientras estos no demuestren su tesis mejor
que hasta ahora, seguiremos teniendo derecho a considerar también
la Odlisea como obra de Homero (p. 87).

Para cerrar esta parte, conviene ubicar cémo se originé el de-
bate entre las tendencias unitaria y analitica. En la introduccién
que Luis Segald y Estalella escribi6 para su traduccién de la Odisea
de 1927, dice que los estudiosos de la critica textual en Alejandria
cotejaron, mediante un andlisis comparatista, los poemas homéri-
cos. Los resultados los llevé a preguntarse si la Iliada y la Odisea
son, en realidad, el producto de un mismo autor. El seudo Lon-
gino, citado por Segald, al notar diferencias entre ambos poemas,
concluy6 “que la //fada debié de haber sido fruto de la juventud de
Homero y la Odisea producto de su vejez” (1927, p. XXVI). Aqui,
entonces, comenzd la tendencia unitaria. Por otro lado, basindose
en contradicciones halladas en los dos poemas, Xenén y Heldnico
“afirmaron que la //fada y la Odisea se debian a dos poetas diferen-
tes” (p. XXVI). A estos dos estudiosos se les dio, en consecuencia,
el apelativo de corizones, es decir, separadores. Aqui surgié la ten-
dencia analitica.

La cuestién homérica, bien en la Antigiiedad, bien en la Con-
temporaneidad, presenta matices de variopinto color; parece, mds
bien, un tema de ficcién literaria ilimitada. En otras palabras, bus-
car quién escribi6 la Odisea es aventurarse a viajar en el tiempo y
la imaginacién. Este tipo de viaje, aunque no conduzca a ningin
sitio, hace parte de los ideales cldsicos de la formacién humana.

2.3. Una intuicién lingiiistica aplicada a la cuestién
homérica

Un anilisis lingiiistico aplicado a la cuestién homérica presenta
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la siguiente perspectiva: etimoldégicamente, la palabra “Homero”
proviene del vocablo latino Homerus (Garcia de Diego, 1982, p.
222), y este, a su vez, del griego ‘Ounpog, que, como sustantivo
masculino singular de la primera declinacién, al ser escrito con
mayuscula inicial hace referencia al nombre propio del poeta. Sin
embargo, si esta misma palabra se escribe con mindscula inicial,
dunpog, su significado serd el de un sustantivo referido a pren-
da, fianza o rehén (Pabén, 1967, p. 425). Apoyado en la primera
acepcién, ‘Ounpog, Luis Segald, siguiendo una de las biografias de
Homero, considera posible que, en Esmirna, lugar en que, segtin
la tradicidn, nacié el poeta, habitara la “yévog Opepiddv”, es decir,
una familia o una sociedad de homéridas (1927, p. XXIV) dedica-
da al oficio de los aedos.

Un elemento en contra de la tesis de Segald, desde la etimolo-
gia del término “Homero”, es la forma verbal 6unpéw, que corres-
ponde a un verbo en infinitivo que indica la accién de “encontrar-
se con” (Pabén, 1967, p. 425). También podria indicar “acordar o
ponerse de acuerdo con”. Estas nociones han permitido conjeturar
que tanto la /liada como la Odlisea pudieron haber sido inventadas
por un grupo de dowoi (aedos/cantores), quienes, a cambio de
comida, vino, agua y un techo temporal, las cantaban con el fin
de deleitar a los amigos y familiares del huésped cuya casa los reci-
biese. De este modo, los aedos no eran vistos como unos simples
cantores, sino como una suerte de “profesionales” de la palabra
que, con el correr del tiempo, fueron institucionalizando modelos
de vida entre la sociedad que los escuchaba.

Por lo tanto, aquellos que andan en grupo y narran en grupo
deben “ponerse de acuerdo” en las versiones orales de las histo-
rias que relatan. Pindaro, por ejemplo, habla de los “homéridas”
—opnpidoar— (Nemeas, II-I), palabra que servia para designar al
grupo de aedos que fuera capaz de relatar obras de manera co-
herente. Esta intuicién pondria en duda la existencia histérica e
individual del autor de la Odisea y la Iliada. Sin embargo, ante
esta cuestion, la etimologia ofrece las mismas disparidades de las
otras teorfas.

Desde el punto de vista de los “homéridas”, es l6gico pensar
que, como individuo particular, Homero realmente no existié.
Los “homéridas” pudieron ser, por ende, un grupo de personas
capaces de narrar poniéndose de acuerdo en la presentacién del
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relato. En otros términos, los “homéridas” podrian constituir una
personalidad corporativa. No obstante, esta no es mds que otra
teorfa. Los debates entre opnpidat - ‘Ounpog seguirdn vigentes. El
asunto permanece abierto.

3. La Odisea: apertura en clave de traduccién
3.1. La geografia y los traductores en el canto IV

En este acdpite se tomard el canto IV de la Odisea. En este episo-
dio, los principes Telémaco y Pisistrato llegan al palacio real de
Lacedemonia (Esparta), donde son acogidos por el rey méds im-
portate de toda la Odisea, Menelao. Este, en medio del banquete,
les relata los viajes que, durante ocho anos, protagonizé junto a su
esposa, la recién recobrada Helena. Este pasaje permite, entonces,
rastrear la presencia de nombres de paises y ciudades, junto con
los adjetivos que los acompanan.

Una vez identificados los sitios que menciona el rey Menelao,
se procederd a comparar en tres tablas como han sido traducidos
dichos lugares: en la primera se contrasta la forma escogida por
cada traductor para los sustantivos de los paises y ciudades. En la
segunda se cotejan las diferentes versiones de un pasaje compren-
dido entre los versos 81 y 92 del mismo canto IV. En esta tabla
se podrd visualizar la forma en que los traductores adjetivan algu-
nos de estos sitios. Finalmente, en la tercera tabla se comparan las
traducciones del pasaje comprendido entre los versos 227 y 232.
En estos se encuentra una descripcion de Egipto y sus habitantes.
Para este ejercicio se respetard la forma de escritura escogida por
cada traductor, sea en verso, como De Gironella y Pabén, o en
prosa, como lo hicieron Segald, Gual, Zaidenwerg y Villoro.

Se presenta un rastreo de términos con referencias geograficas
de algunos lugares de la tierra, como el norte del continente afri-
cano y algunas zonas costeras del Medio Oriente presentes en el
canto IV de la Odisea. El continente africano vino a ser llamado
como tal en el siglo II a. C., por lo que en tiempos de la escritu-
ra de los poemas homéricos se concebia a Libia, Egipto, Etiopia,
Tebas de Egipto y, con cierta duda, la tierra de los erembos y sido-
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nios, como lugares de esta parte del globo terrdqueo.

Con este rastreo se pretende mostrar la Odlisea como una obra
abierta que posibilita intuir c6émo los traductores han aprovecha-
do tal apertura para —conscientes o no de ello— manifestar sus
ideas, prejuicios o concepciones al momento de referirse al Africa,
concretamente a Libia, Egipto, Erembia (;Eritrea?), Sidonia (;Su-
dén?) y Etiopfa.

La Odisea es la obra que inaugura la literatura; es una obra
abierta e inacabada que da inicio a la cultura occidental y lo hace
difuminando la linea existente entre el mito y la poesia. Esta aper-
tura de la obra posibilita que, en las traducciones hechas a lo largo
de los siglos, no solo se mantenga la historia de Odiseo/Ulises y su
regreso a [taca, sino que en sus versos se pueden ver, entre lineas,
ciertas ideas del traductor entremezcladas con el contenido del
texto. Hans-Georg Gadamer en su obra La actualidad de lo bello
(1991) caracteriza la relacién entre tradicién y traduccién de la
siguiente manera:

Como seres finitos, estamos en tradiciones, independientemente de
si las conocemos o no [...], tradicién no quiere decir mera conser-
vacién, sino transmisién. Pero la transmisién no implica dejar lo
antiguo intacto, limitdndose a conservarlo, sino aprender a conce-
birlo y decirlo de nuevo. De ahi que utilicemos también la palabra
“transmisién” (Ubertragung) como traduccién (Ubersetzung).

De hecho, el fenédmeno de la traduccién es un modelo de lo que
verdaderamente es la tradicién. Lo que era la lengua fosilizada de
la literatura tiene que convertirse en nuestra propia lengua; sélo
entonces es la literatura arte (p. 54).

Se pueden identificar dos tipos de apertura en la Odisea: una
externa, desde las opciones presentes en cada traduccién; y otra
interna, esbozada por rasgos concretos de los personajes. La aper-
tura externa de la obra se basa en dos consideraciones de Gadamer
que Gonzalo Soto recopilé en su articulo “Laberinto: poder, her-
menéutica y lenguaje. Una analitica desde £/ nombre de la rosa de
Umberto Eco”. En primer lugar, “[e]l sentido de un texto supera a
su autor no ocasionalmente sino siempre” (20006, p. 128); en este
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caso, la Odisea es una obra que contiene en si misma un sentido,
mis alld de la cuestién homérica. El texto en si mismo carga un
sentido que interactda a lo largo del tiempo y los contextos, lo que
da resultados tan variados como interacciones tenga. La segunda
consideracién de Soto dice: “Cada texto es polisémico y abierto,
nunca monosemdntico y cerrado. Es la riqueza de los textos y su
sentido de comunicacidn, pues al producirse dejan de ser propie-
dad privada del autor. Es el ‘Cogito comunicacional’ de los textos
como didlogo autor-lector que nunca termina” (p. 129).

Esta idea es reforzada por Soto cuando compara la semiosis
del personaje de E/ Nombre de la Rosa Jorge de Burgos, definida
como limitada, con la de Guillermo de Baskerville, que “propone
una semiosis ilimitada” (2006, p. 133). Desde la perspectiva de
Baskerville,

el signo es abierto, polifacético. Ningtin texto estd definitivamente
escrito, leido e interpretado. Cabe la btsqueda, la discusién, la po-
lémica, los pro y los contra, la risa, la contestacién, la probabilidad.
No se trata de vigilar y castigar, sino de un fatigoso esfuerzo de for-
mulacién de hipétesis, de recopilacién de huellas, de verificaciones
y de interpretaciones (p. 133).

A este fatigoso esfuerzo se suman las propuestas de los traduc-
tores de la Odisea al castellano escogidos en esta muestra. Como
ejemplo, en la siguiente tabla se exponen los sustantivos que dan
cuenta de algunos paises y sus habitantes. La comparacién se hace
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segtin la declinacidn en que estdn escritos y de cémo se han traducido teniendo en cuenta matices presentes en cada

traduccidn.

Tabla 1

Texto en griego/
Traducciones

De Gironella
(1851)

Segald (1927)

Pabén (1993)

Gual (2008)

Zaidenwerg
(2009)

Villoro (2018)

IV, 83
Konpov
Sus, fem, sin, acu

En Chipre

A Chipre

De Chipre

[a] Chipre

Por Chipre

A Chipre

IV, 83
Dowviknv
Sus, fem, sin, acu

En Fenicia

A Fenicia

[De] Fenicia

[a] Fenicia

Por Fenicia

A Fenicia

IV, 83.
Aiyvrtiovg
Adj/ mas/ plu/ acu

En Egipto

A los Egipcios

De Egipcios

[a] Egipto

Por Egipto

A los egipcios

IV, 84.
Aibiomdc
Adj/ mas/plu/ acu

El Etiope

A los Etiopes

A los Etiopes

A los etiopes

PorEtiopia

A los etiopes

IV, 84.
Z180viovg

Adj/ mas/plu/ acu

El Sidonio

A los Sidonios

A los Sidonios

A los sidonios

Por Sidén

A los sidonios
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1V, 84.

"Epepfoig El Erembo A los Erembos | A los Erembos | A los erembos | No lo nombra A los erembos
Adj/ mas/plu/ acu

T"T’i;z‘:cgi;ff:/ De g;;’;‘)"“a Segald (1927) | Pabén (1993) | Gual (2008) Zazg;‘(;‘;;‘g Villoro (2018)
IV, 85.
APonv [a] La Libia A Libia A Libia [a] Libia Por Libia Ala Libia
sus/fem/sin/acu
IV, 126 No menciona el
O1Png [en] la Tébas En Tebas De Tebas En Tebas En Tebas
sus/plu/fem/dat stieeso
IV, 127 No menciona el
Atyvrring De Egipto De Egipto De Egipto De Egipto De Egipto
adj/plu/fem/dat suieese
IV, 227 La egipcia No menciona el
Atyvntin Del egipcio &b De Egipto La egipcia La egipcia
adj/fem/sing/nom suceso
IV, 351 No menciona el
Alydmto En la egipcia En Egipto Para Egipto En Egipto En Egipto
Sus / mas /sin/dat suceso
IV, 355
AtybdrTov Del Egipto Del Egipto A Egipto De Egipto De la egipcia De Egipto

sus/mas/sin/gen
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IV, 385

No menciona el

Aiybdrtiog El Egipto El egipcio El egipcio El egipcio El egipcio
adj/mas/sin/nom sHeeso

oo cn griegol | De Seonclld | Segald (1927) | Pabén (1993) | Gual 2008) | ZST® | Villoro (2018)
IY’ 4,t77 . . A las egipcias . No menciona el .
Al’ylmrot? Al Egipto Del Egipto (adjetivo) Del Egipto suceso De Egipto
sus/mas/sin/gen
IV, 581 No menciona el
AtybdmToo Del Egipto En el Egipto Al Egipto Del Egipto suceso En el Egipto
sus/mas/sin/gen
IV, 618 De los
Zidoviov De los Sidonios | De los sidonios |De Sidén doni De los sidonios De los sidonios
plu/mas/gen sidoros

Fuente: Elaboracién propia de los autores.
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La primera mencién encontrada en el canto IV respecto a los
lugares cercanos al mar Mediterrdneo y el continente africano es
Kobmpov, el cual es un sustantivo femenino de la segunda declina-
cién, Kompog -ov, 1}, en su niimero singular y en acusativo, que lite-
ralmente traduce “a Chipre”. Este caso indica que es objeto directo
del verbo principal de la oracién, es decir, de &€pyopat, conjugado
en la primera persona singular del tiempo aoristo en el modo in-
dicativo de la voz activa (RABov), que traduce: “yo fui / yo llegué”.
Este pais serd mencionado cuatro veces mds en la Odisea, a saber,
en VIII, 362; XVII, 440; XVII, 448 como Kbnpov, y en XVII, 441
como Kompov —declinado en genitivo (“de Chipre”)—.

Con respecto al origen de esta palabra, cabe resaltar su paren-
tesco con el sustantivo femenino de la tercera declinacién Konpig
-180¢, el cual significa Cipris o Ciprina, la diosa de Chipre, uno de
los sobrenombres de Afrodita (Yarza, 1998, p. 817). Con respecto
a la traduccidn de este término en el verso 83 del canto IV, segtin
la figura 1, quienes tradujeron el término analizado en su escritu-
ra original —caso acusativo—, “a Chipre”, fueron Segald (1927),
Villoro (2018) y Gual (2008); por otra parte, De Gironella (1851)
tradujo “en Egipto”; Zaidenwerg (2009), “por Chipre”, como si
estuviera en dativo; y Pabén (1993)%, “de Chipre”, que correspon-
deria al caso genitivo y que indica pertenencia.

Por otra parte, siguiendo el texto griego, el segundo pais en
mencién es @owikny, palabra declinada en caso acusativo del sus-
tantivo femenino singular de la primera declinacién ®owikn -ng,
1, nombre propio de Fenicia, “regién del Asia occidental, en la
costa de Siria, célebre por su comercio, por su industria y sus colo-
nias” (Yarza, 1998, p. 1486). Segtin Yarza, este lugar se encuentra
en el territorio de Cartago (p. 1486). Si se tiene en cuenta dicha
advertencia, su posible ubicacién no seria la actual Siria, sino que
estarfa al norte de Africa, en la actual Ttinez.

Etimolégicamente, la raiz de ®owikn se asemeja a la de dos
adjetivos powikeog -o¢ -ov (de hojas de palmera) y powikeog -0tg

4 Deaqui en adelante, cada vez que se cite al autor de las seis traducciones
propuestas en la tabla 1 se omitird citar el afio de edicién, las cuales son:
De Gironella (1821), Segald (1951), Pabén (1993), Gual (2008), Zai-
denwerg (2009) y Villoro (2018).
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(de rojo/de purpura). Desde otra perspectiva, este sustantivo vuel-
ve a aparecer en caso acusativo, solamente, en el canto XIV, ver-
so 291, en el que Ulises le expone al porquerizo Eumeo su paso
por este pais, justo antes de llegar a Libia y después de pasar por
Egipto, punto que confirma la posible referencia de Fenicia a la
hipétesis esbozada por Yarza. Al comparar las traducciones, los
seis helenistas concuerdan en mostrarlo como un lugar especifico,
pero divergen en el caso en que lo traducen. Mientras Segald, Gual
y Villoro lo proponen como complemento directo, o sea en acu-
sativo “Fenicia / a Fenicia’, De Gironella y Zaidenwerg lo hacen
como complemento de lugar con preposiciones, indicando con
ello el caso dativo, “en Fenicia y por Fenicia”, respectivamente.
Por tltimo, Pabén lo traduce como genitivo o complemento del
nombre: “[de] Fenicia”.

En el mismo verso 83 aparece el vocablo Aiyvatiovg, el cual
viene del adjetivo de “tres terminaciones” Aiyomtiog, a, ov, que
traduce “egipcio”, y estd declinado en plural acusativo “a los egip-
cios”. Los tnicos traductores que han permanecido fieles a esta
escritura son Segald y Villoro. Pabén, aunque mantiene su carac-
teristica de adjetivo, varia el caso y lo propone en genitivo: “de
los egipcios”. Por su parte, Gual mantiene el caso acusativo, pero
lo expone sin ninguna preposicién: Egipto. Los que traducen el
término como sustantivo singular (y en caso dativo) son De Gi-
ronella y Zaidenwerg, “en Egipto y por Egipto”, respectivamente.

En el verso 84 del canto IV, son los gentilicios y no los lugares
los referidos por el rey Menelao. El primero es Aibiondg, que se re-
fiere al acusativo plural del adjetivo masculino de la tercera decli-
nacién aifioy -omog, 0, concepto compuesto por dos palabras: el
adjetivo aifog -1 -6v, “quemado, ennegrecido por el fuego” (Yarza,
1998, p. 36) y el sustantivo femenino 6y -0mdg, 1}, mirada, aspecto
o rostro; significando literalmente “rostro quemado”, usado qui-
z4 para advertir la tez oscura de dichos personajes y de cuya raiz
surge el nombre del pais Aibonia -ag, 0: Etiopia. Con respecto a
la diversidad de traducciones de esta palabra, se encuentran las
siguientes: Segald, Pab6n, Gual y Villoro, siguiendo la morfologia
de la palabra griega, lo muestran en espanol como “a los etiopes”;
en cambio, De Gironella, para mantener el estilo poético que da
a su version, asume el caso acusativo y lo traduce en singular: “al
Etiope”. Por tltimo, Zaidenwerg no se refiere al adjetivo, sino al
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nombre del lugar en singular y caso dativo como complemento de
lugar: “por Etiopia”.

Sobre la ubicacién de dicho lugar, Villoro presenta una vieja
discusién en la nota al pie: “Aristénico pretende que la Etiopia
en que estuvo Menelao era la meridional, a la cual llegé dando la
vuelta por el océano Atldntico. Estrabdn refuta victoriosamente
esta suposicién y prueba que, habiendo llegado hasta Tebas de
Egipto, pudo ficilmente penetrar el atrida en la Etiopia, que le
prestaban los egipcios y el rey de esta nacién” (p. 109).

El segundo gentilicio en lengua griega que pronuncia el rey
de Argos, en el verso 84, es Zidoviovg, el cual es la forma mas-
culina plural en acusativo del adjetivo de “tres terminaciones”,
Z136viog -o. -ov, que significa “de Sidén o sidonio”. Los traduc-
tores en esta ocasién mantuvieron la misma dindmica que en el
anterior sustantivo analizado. Segald, Pabén, Gual y Villoro, si-
guiendo el término original, “a los etiopes”; De Gironella, “al Si-
donio”; y Zaidenwerg lo traduce como sustantivo singular en caso
dativo: “por Sidén”.

Con respecto a su ubicacién, también es manifiesta la dispa-
ridad entre los traductores. Inicialmente, Yarza sefiala: “nombre
propio de Sidén (hoy Saida), ciudad de Fenicia” (1998, p. 1243).
Pero, ante esta ubicacién, surge la siguiente pregunta: ;tiene senti-
do que el texto nombre diversos paises? ;Si el personaje ya nombré
a Fenicia, por qué se refiere de nuevo a una ciudad de esta gran
regién? Villoro (2018), en una nota al pie de pdgina de su traduc-
cién de la Odisea, expone:

Creemos que son los habitantes de Sidén, en Fenicia, sin necesidad
de ir a buscarlos en las costas del Océano, como algunos comenta-
ristas quieren. Menelao, aunque ya ha citado la Fenicia, hace men-
cién especial de los sidonios, sin duda por haberse detenido en su
capital, como lo da a entender mds tarde al hablar de los regalos de

Fédimo, rey de la opulenta Sidén (p. 109).

Pero hay otras posibilidades. Por ejemplo, Zaidenwerg
(2009), al intentar rehacer el trayecto mencionado por Menelao,
desde su traduccién hace una interesante reconstruccién geografi-
ca diferente a la de los demds traductores y al orden establecido en
griego: “tras pasar muchas penas y andar errante mucho, por Chi-
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pre, por Egipto, por Fenicia, por Libia, por Sidén, por Etiopia,
al regreso de Troya” (p. 47). Este cambio deja pensar que Sidén
posiblemente sea el pais que hoy llamamos Suddn; primero, por su
cercanfa terminoldgica, y, segundo, por encontrarse actualmente
entre Etiopfa, Libia y Egipto.

Figura 1 Mapa de Africa

3

Fuente: Tomado de: https://unmapamundi.com/africa/.

Por ultimo, aparece el término mds complejo del verso 84, la
palabra Epepfovs. Se infiere que es un adjetivo masculino plural
en acusativo por su terminacién -ovg, tal como dos de los ante-
riores términos abordados (Zidoviovg / Aiyvrtiovg). Pero ni Pabén
ni Yarza en sus diccionarios llegan a traducir el término. Tampoco
aparece en uno de los tesauros oficiales de la lengua griega, como
es el Proyecto Perseus. Alli no fue posible referencia alguna sobre
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dicho lugar; en cambio, lo traducen como “a fabulous people”
(2020), con lo que se da a entender que, para el tesauro, este sitio
hace parte de una geografia fantéstica.

En este mismo sentido, Zaidenwerg no menciona el nombre
del posible pais ni del gentilicio, omitiéndolos e ignordndolos en
su traduccién. Por su parte, Segald, Pabén, Gual y Villoro lo tra-
ducen como “a los erembos”, y De Gironella “el Erembo”. Sobre
este asunto, una nueva interpretaciéon de la posible ubicacién de
la tierra de estos personajes podria ser el pais llamado, actualmen-
te, Eritrea, pues comparte la raiz €p- con el adjetivo €puBpog -6
-0v, que significa “rojo”, lo cual no es descabellado, ya que Eritea
se encuentra cerca del mar Rojo. Villoro (2018), en una nota al
pie de pdgina, propone que no es un lugar del continente africa-
no, sino asidtico: “Son los drabes trogloditas en las costas del mar
Rojo, préximas a Egipto. Aunque, segtin Brochart, erembo y drabe
son una misma palabra, derivadas ambas de a7z, negro o more-
no obscuro, en hebreo. La primera no tiene mds variantes que la
debilitacién de la 2 en e y la epéntesis de una m para reforzar el
radical” (p. 109).

En el verso 85 se hace presente el tltimo pais descrito por el
héroe argivo, Menelao, a Telémaco y Pisistrato, y es Aiponv. Estd
palabra es una forma en acusativo singular del sustantivo feme-
nino de la primera declinacién Awpon -ng, 9, que actualmente se
entiende como el pais de Libia. Sin embargo, el mundo antiguo
hacia referencia a una vasta regién de Africa e incluso al continen-
te entero (Yarza, 1998, p. 841). En este punto, se resalta que tanto
De Gironella como Segald, Pabén, Gual y Villoro, aceptando el
caso acusativo, traducen este lugar como “la Libia / a Libia”. El
tinico que cambiard el caso en su traduccién serd Zaidenwerg, y lo
pone como si estuviera en dativo: “por Libia”. De todos los lugares
recordados por el rey Menealo en este raconto del canto IV de la
Odisea, Ginicamente a este lo describe con detalles referidos a su
zoologfa, agropecuaria y alimentacién. Sobre este punto se ahon-
dard en el andlisis de la tabla 3.

En el mismo canto IV hay un pasaje que menciona a Pélibo y
a su esposa Alcandra, ambos reyes de “Tebas de Egipto, la ciudad
que en sus casas encierra mayores riquezas’ (Odisea vv. 126-127).
Dice el narrador que Menelao y Helena, al pasar por aquel sitio,
recibieron varios regalos de aquellos reyes anfitriones: “dos bane-
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ras de plata, diez talentos y un par de calderas, todo ello de oro
[...], una rueca de oro [...] y el cesto de plata” (IV, vv. 128-131).
En este fragmento, como se puede observar, aparecen dos térmi-
nos referidos a lugares: uno como sustantivo y otro como adjetivo,
pero ambos comparten el género femenino, el nimero plural y el
caso dativo. El primero es ®@9pn -ng, 7, forma poética de 6fjfor
-®v, ai, que significa literalmente “Tebas”, el cual se usard para
indicar tanto la ciudad de Boecia como la de Egipto. Sobre esta
tltima, Yarza ofrece la siguiente informacién. Dice que se encuen-
tra “a orillas del Nilo, capital de la Tebaida y [se refiere a] todo el
reino hasta que se edific6 Menfis” (1998, p. 659). El adjetivo que
califica y especifica a cudl de las dos ciudades (la de Beocia o la
de Egipto) se estd refiriendo Menelao es Aiyontiog, o, ov, que, de
acuerdo con su declinacién, traduce “egipcia’. Ambas expresiones
forman el complemento de lugar de la oracién al estar en dativo,
y expresan literalmente “en la Tebas egipcia”. Esta traduccién no
serd usada por ninguno de los traductores. De Gironella, Segald,
Gual y Villoro escriben “en Tebas de Egipto”, usando el genitivo
quizd para enfatizar el cardcter de pertenencia a dicho pais; Pabdn,
“de Tebas de Egipto”, al traducir ambos términos en genitivo; Zai-
denwerg, por su parte, no incluyé el relato de los regalos recibidos
por parte de Pdlibo y su esposa Alcandra en dicho lugar.

El décimo término a analizar de la tabla 1 es exactamente
el anterior: el adjetivo Aiyvntiog, a, ov (egipcio, egipcia), si bien
aparece en otro pasaje, concretamente entre los versos 126 y 128
del canto IV, lugar de la obra en que el narrador presenta “a Poli-
damna, esposa de un personaje llamado Ton, habitante de Egip-
to”. Este pais, agrega el narrador, tiene un suelo cuya fecundidad
produce drogas en gran nimero.

Volviendo a la palabra en cuestién, esta vez aparece en feme-
nino singular nominativo, Aiyvrrin, calificando el nombre propio
de una mujer con el que comparte dichos accidentes gramaticales,
Ioivdapva (Polidamna), sustantivo con el que forma el sujeto de
la oracién y que literalmente traduce “la egipcia Polidamna”. Al
comparar las traducciones, se encuentra lo siguiente: De Gironella
traduce dos lineas que resumen la idea del siguiente modo: “Que
Polidamna, del egipcio Tonis/La consorte sagaz”, mostrindola
como una propiedad suya y negindole el gentilicio propio de la
palabra original como se mostré6 mds arriba. En este mismo sen-
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tido, Pabdn hace decir a su traduccién “Polidamna, la esposa de
Ton el de Egipto”. De Gironella y Pab6n dejan entrever una pre-
minencia al género masculino, al no reconocer el gentilicio de la
mujer, teniendo en cuenta que el término griego estd en femenino
y no en masculino. Por otro lado, Segald y Villoro, siguiendo la
concordancia de los accidentes de ambos términos, tradujeron “la
egipcia Polidamna”. Una variacién de dicha traduccién, sin mo-
dificar sus casos, la hace Gual, quien sigue con exactitud el orden
sintdctico presente en el texto original: “Polidamna, la esposa de
Ton, la egipcia”. De nuevo, Zaidenwerg omite este relato acaecido
en tierra egipcia, dando a entender que, tal vez, mencionar a Egip-
to sea un asunto irrelevante para él.

Las dos siguientes referencias a Egipto fueron expresadas por
Menelao entre los versos 351 y 355. En estos, el rey de Espar-
ta (también conocida como Laconia o Lacedemonia) le narra a
Telémaco su paso por la isla de Faros, en Egipto. Primero, en el
verso 351, aparece Aiyont®, el cual corresponde a un sustantivo
masculino singular en caso dativo de Afyvrtog, -ov, 0. Este térmi-
no, al estar escrito con la mayuscula inicial, da a entender que se
trata del nombre propio del pais: Egipto. En cuanto a la manera
en que es traducido, Segald, Gual, Villoro y Pabén lo escriben con
el nombre propio del pais, pero varian en la intencionalidad del
dativo, pues los primeros tres enfatizan su cardcter de comple-
mento de lugar: “En Egipto”; en cambio Pabén, mds en sentido
de direccionalidad, que le viene a servir como complemento direc-
to, traduce “Para Egipto”. Por su parte, De Gironella lo hace ver
como un adjetivo femenino singular en dativo: “en la egipcia”. En
la traduccién de Zaidenwerg, de nuevo hay una omisién a dicha
anécdota de Menelao.

La segunda forma del anterior sustantivo, que aparece otra vez
en el verso 355, es Aiyvmrov, el cual ha variado su caso a genitivo:
de Egipto, y que estd acompanado de la preposicién mpondpoife
(delante de, frente a). De Gironella, Segald, Gual y Villoro, man-
teniendo su matiz de pertenencia, lo traducen “de Egipto”. En
cambio, Pabén, sirviéndose del segundo sentido de la preposicién
que rige dicha palabra, traduce “frente a Egipto”. Por tltimo, Zai-
denwerg, rompiendo su silencio hacia el pais africano, le atribuye
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al término la forma de adjetivo femenino singular en caso genitivo
y lo traduce “de la egipcia”.

Una vez mis aparece el adjetivo AiyvmTiog, o, OV en un nuevo
pasaje del canto IV. Se trata de la aparicién de un dios egipcio
llamado Proteo. En esta ocasién, el término se encuentra en su
forma base, es decir, en masculino singular y caso nominativo.
Esta palabra, al estar calificando en el verso 385 al sustantivo
Ipwtedg, traduce literalmente “el egipcio Proteo”. Los traducto-
res que siguieron su forma original fueron Segald, Pabén, Gual y
Villoro. No asi De Gironella, quien, esta vez, prefiri6 significar el
pais manteniendo los mismos accidentes gramaticales: “el Egipto”;
tampoco lo hizo Zaidenwerg, quien de nuevo omite en su traduc-
cién la referencia a Egipto.

Como penﬁltimo sustantivo a analizar, se encuentra AiyOmTo10
(del egipcio), el cual corresponde a la forma épica del genitivo del
adjetivo Aiyontiog, o, ov. En este pasaje, el dios Proteo le dice al
rey Menealo lo que debe hacer para retornar a salvo a su casa en
Esparta. Aquel le recomienda al rey retornar a Egipto y hacer alli
hecatombes sagradas. La palabra en cuestién aparece inicialmente
en el verso 477 del canto IV y es traducida “de Egipto” por Segald,
Gual y Villoro; “al Egipto” por De Gironella; y “a las egipcias” por
Pabén, como si estuviera en femenino plural en acusativo. Por su
parte, Zaidenwerg no hace mencién a dicho adjetivo. Posterior-
mente, este término hace presencia en el verso 581, y los tnicos
traductores que siguen la forma de la palabra original, que estd en
masculino singular genitivo, son De Gironella y Gual, quienes la
traducen “De Egipto”; otra manera de interpretar su sentido es la
propuesta por Segald y Villoro, quienes la traducen como “en el
Egipto”, asigndndole en castellano el caso dativo. Pabén, desde su
edicidn, le asigna el matiz acusativo: “al Egipto”. No hay mencién
de este fragmento en el trabajo de Zaidenwerg,.

Por ultimo, se cierra con el adjetivo abordado anteriormente,
Z136vi0g -0 -ov, que estd en forma masculina plural del caso geni-
tivo Zdoviwv, y traduce “De los sidonios”. Esta traduccién es pre-
sentada por De Gironella, Segald, Gual, Zaidenwerg y Villoro; el
tnico que diverge es Pabon; aunque este mantiene el caso geniti-
vo, lo traduce como si fuera un sustantivo en singular “de Sidén”.
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Figura 2 Mencién de paises diferentes a Grecia en el canto IV
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Figura 3 Traducciones comparadas de sustantivos en el canto IV

= Traducciones que corresponden ala morfosintaxis griega: 54
= Traducciones que se separan de la morfosintaxis ariega: 48
Total traducciones: 102

3.2. Menelao y su viaje al Africa y el Medio Oriente /
Recorrido del rey Menealo en Libia

Por otro lado, la apertura interna de la Odisea estd en lo que dice,

las interacciones que describe entre los personajes y sus conversa-

ciones. Se rastrea en la narrativa del texto lo que Gadamer llama
« .y . » , .

una “fusién de horizontes”, a lo que se llega a través del didlogo,

que es lo que nos ofrece la obra. Viveros (2019) amplia la funcién
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del didlogo al crecimiento individual y la relacién con la verdad,
lo que conlleva la mencionada fusién de horizontes:

Las palabras que se dicen unos a otros en el didlogo tienen sen-
tido si son utilizadas con el 4nimo de ampliar los horizontes de
comprensién que cada dialogante trae, aunque tales horizontes sean
distantes uno del otro. El crecimiento de la individualidad llega si
los que dialogan se despojan de la creencia de tener la verdad y, por
el contrario, reconocen que sin el otro no es posible una compren-
sién. El otro introduce la posibilidad de nuevas formas de entender
una situacién (p. 365).

Para evidenciar esta apertura interna, se toman como refe-
rencia los pasajes comprendidos entre los versos 81 y 92 del canto
IV de la Odisea en los que el rey Menelao habla de su arribo a te-
rritorio africano y dialoga con barbaros (que hablaban un idioma
distinto al griego koiné, 4tico o jonico), es decir, tuvo un vinculo
dialégico con personas diferentes a su cultura, didlogo intercultu-
ral que incluyé aprender sobre el culto a divinidades extranjeras.
En el pasaje comprendido entre los versos 365 y 430 del canto 1V,
Menelao narra su conversacién con Idétea, hija de Proteo, dios
egipcio. En este didlogo, la divinidad extranjera le explica a Mene-
lao lo que deberd hacer para que su padre, el dios egipcio, le diga
cudl es el dios que lo retiene en la isla de Faros y qué debe hacer
para seguir su camino a casa.

Entre los versos 365 y 370 del canto IV, Menelao le cuenta a
Telémaco de cuando estaba con sus hombres intentando conseguir
algo de comer, y la “hija del Viejo del Mar” (IV, v.v. 371-374), una
divinidad probablemente egipcia, salié a su encuentro. En estos
versos se evidencia la distancia de referentes entre Menelao e 1d6-
tea. El rey cuenta con presupuestos religiosos espartanos, mien-
tras que la diosa, hija de un dios egipcio, posee otros referentes
culturales, lingiiisticos y simbdlicos. Entre los versos 371 y 374,
Idétea le pregunta a Menelao: “;Eres necio, extranjero, o enfermo
de mente o por caso te abandonas adrede y te gozas sufriendo en
la isla y no encuentras fin al dafio? ;No ves que se agota el vigor
de tu gente?” (Homero, 2014, p. 110). En los versos siguientes,
la respuesta de Menelao se centra en lo que dice Viveros: un des-
pojarse de creer poseer la verdad y reconocer la necesidad del otro
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para la comprensién total de una situacién. He aqui las palabras
del rey Menelao:

Bien quiero referirtelo todo, cualquiera que seas de las diosas;
detenido no estoy por mi gusto en la isla, sin duda

que ofendi a los eternos que habitan la anchura del cielo,

pero dime td, pues que todo lo saben los dioses.

:Cudl de ellos aqui me retiene y estorba mi ruta

y el regreso al hogar sobre el mar rico en peces? (Homero, 2014,

p. 110).

La apertura de Menelao permite que la diosa extranjera intro-
duzca una nueva posibilidad de solucién a su problema. En este
pasaje, la diosa le explica cémo acercarse a Proteo y la forma en
que podria obtener de ¢l la respuesta acerca de cudl es el dios que
lo estd reteniendo en la isla de Faros. En efecto, a través del doble
didlogo entre Menelao y Proteo, y Menelao y su hija Idé6tea, el rey
pudo finalmente retornar a su casa.

Viveros afirma que, para Gadamer, el didlogo es la forma del
lenguaje que dirige la comprensién y el pensamiento. Esteve en
la incapacidad para el didlogo una carencia animica de escucha y
apertura al otro. Sin didlogo no hay comprensién, sin compren-
sién no hay fusién de horizontes.

En otro episodio del canto IV aparece un parlamento de la
reina Helena en el que se perfilan nuevos componentes de la aper-
tura. En la definicién que hace Gadamer de “horizonte” en Verdad
y Métrodo I (1993), aparecen claves que pueden ser ubicadas en la
narracién de las acciones de la reina Helena y que estdn entre los
versos 227 y 232. En esta narracién se presuponen didlogos que
desencadenan una fusién de horizontes.

Horizonte es el 4mbito de visién que abarca y encierra todo lo que
es visible desde un determinado punto. Aplicdndolo a la conciencia
pensante hablamos entonces de la estrechez del horizonte, de la
posibilidad de ampliar el horizonte, de la apertura de nuevos ho-
rizontes. La lengua filos6fica ha empleado esta palabra, sobre todo
desde Nietzsche y Husserl, para caracterizar la vinculacién del pen-
samiento a su determinatividad finita y la ley del progreso de am-
pliacién del 4mbito visual. El que no tiene horizontes es un hombre
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que no ve suficiente y que en consecuencia supervalora lo que le cae
mids cerca. En cambio, tener horizontes significa no estar limitado
a lo mds cercano sino poder ver por encima de ello. El que tiene
horizontes puede valorar correctamente el significado de todas las
cosas que caen dentro de ellos segin los patrones de cerca y lejos,
grande y pequeno (p. 188).

El narrador de la Odisea, en el canto IV, dice lo siguiente: “La
nacida de Zeus guardaba estos sabios remedios: / se los dio Poli-
damna, la esposa de Ton el de Egipto” (vv. 227-228).

Desde Gadamer, el dmbito de visién de Helena, el punto des-
de el cual ella ve e interpreta la realidad, es la tradicién espartana.
Al aprender a manejar los remedios gracias a Polidamna, Helena
tiene la posibilidad de ampliar los horizontes; es evidente una dis-
posicién a la apertura por parte de esta reina a dmbitos de visién
distintos al suyo. En este caso, como en el de Menelao con Idétea,
se evidencia una apertura de los personajes. Ni Menelao ni Hele-
na creen ser los poseedores de una verdad; ninguno se limita a la
forma espartana de ver e interactuar con el mundo.

En las siguientes tablas se analizan unos pasajes concretos en
los que se describen lugares y habitantes de Africa. En la tabla que
abarca los versos 81 al 92 aparece la palabra “Egipto” mencionada
una vez. Esta se refiere al pais africano como uno de los lugares
en los que estuvo Menelao en el transcurso de los ocho afios que
deambulé por el mundo. En la siguiente tabla se analizan los ver-
sos 227 al 332. En ellos se presenta a Egipto como el lugar donde
se hacen mezclas de hierbas, algunas benéficas y otras dafinas, a
la vez que se adjetiva a sus habitantes como “diestros en la medi-
cina”. Con esta nueva cultura tuvieron que aprender el arte de la
conversacion los reyes de Esparta Menelao y Helena.

En esta tabla se analiza la narracién del rey Menelao en que
menciona los lugares que visit6. Dicha narracién se encuentra en-
tre los versos 81 y 92 del canto IV. En seguida, se muestran siete
traducciones de este episodio’.

5  Las traducciones en verso siguen la misma numeracién que ha sido dis-
puesta por sus traductores. Las traducciones en prosa no llevardn nume-
racién, porque asi aparece en dichas versiones.
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Tabla 2

Versos en 81 1| Yo moAAd Taddv Kod IO EmadnOeig
texto griego 82 fyayounv év vnuoi kol 0ydodte Eret nAOov,
83 Kompov ®@owviknyv te kai Aiyvrtiovg Emaindeig,
84 Aifiomdg 0° ikopny kai Zidoviovg kai Epeppoie
85 xai Apony, tva T’ dpveg doap Kepaol teAéBovot.
86 tpic yap TiKTel UNAL TELECPOPOV E1G EVIAVTOV
87 &vBa pév obte dvaé émidevng obTe TL TOUNV
88 Tupod Kail KPeldV 00dE YAvKeEPOTo YOAUKTOC,
89 dAA’ aiel Tapéyovoty Emnetavov yoka BfjcOat.
90 glog &yd mepi ketva LoDV Blotov Evvayeipav
91 HAGUNV, TE1OG pot AdehpedV GALOG Emepve
92 MaBpn, avwioti, SOA® odAopEVNG GAGYO10.
De Gironella | Mas después de siete afios de fatigas
(1851) Y de duros errores, 4 la patria pude por fin volver.
La planta triste en Chipre y en-Fenicia y en Egipto
Un dia puse, y visité el Etiope, el Sidonio, el Erembo; y
la Libia,
Donde el cordero ya al nacer presenta
El asta prolongada, y do la oveja
En cada afio tres veces se fecunda.
Alli el pastor y el duefio, juntamente,
Viven en abundancia con sus reses
Y la leche y el queso que procuran.
Todos los dias, sin que falte alguno,
La dulce oveja sus preciosas fuentes
A la mano presenta siempre llenas.
iAy que mientras yo anduve en esas playas
Juntando mil tesoros, cauteloso.
Un monstruo que alentd necia confianza;
De horroroso misterio circundado
Y con la torpe esposa convenido,
Asesinaba [a] mi infeliz hermano!
Luis Segald y | Cumplido el afo octavo, después de haber padecido
Estalella y vagado mucho, pues en mis peregrinaciones fui a
(1927) Chipre, a Fenicia, a los egipcios, a los etiopes, a los
sidonios, a los erebos y a Libia, donde los corderitos
echan cuernos muy pronto y las ovejas paren tres veces
en un afio. Alli nunca les faltan, ni al amo ni al pastor,
ni queso, ni carnes, ni dulce leche, pues las ovejas estdn
en disposicién de ser ordefiadas en cualquier tiempo.
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Mientras yo andaba perdido por aquellas tierras y
juntaba muchos bienes, otro me maté el hermano a
escondidas.

De cierto yo sé que sufri grandemente, que he pasado
ocho afios errante en mis naves, llevado ya a las costas
de Chipre y Fenicia, ya a tierras de egipcios; que llegué
a los etiopes, sidonios y erembos y a Libia, el pais
donde nacen corderos con cuernos, de ovejas que los
paren tres veces al cabo del afio: ni rey ni pastor hay
alli que carezca algin tiempo de quesos ni de carnes, ni
falta la leche de gusto sabroso, pues las reses no dejan
jamds de prestarse al ordefio. Mientras yo navegaba
errabundo por tales parajes allegando mi hacienda, otro
hombre mataba mi hermano.

Al octavo afio regresé, costeando sin rumbo Chipre,
Fenicia y Egipto. Visité a los etiopes, los sidonios, los
erembos, y Libia, donde los corderos al momento echan
cuernos y paren las ovejas tres veces en el curso del

afio. Alli ni el amo ni el pastor estdn nunca faltos de
queso ni carne ni de dulce de leche, sino que siempre
se la dan con sélo ordefiarlas durante todo el ano. Pero
mientras yo por aquellos confines erraba, recogiendo
copiosa fortuna, entre tanto, otro asesind a traicién a
mi hermano de improvisto, por el engafio de su maldita
esposa (p. 96).

Tras pasar muchas penas y andar errante mucho, por
Chipre, por Egipto, por Fenicia, por Libia, por Sidén,
por Etiopia, al regreso de Troya (p. 47).

De cierto yo sé que sufri grandemente, que he pasado
ocho afios errante en mis naves, llevado ya a las costas
de Chipre y Fenicia, ya a tierras de egipcios; que llegué
a los etiopes, sidonios y erembos y a Libia, el pafs
donde nacen corderos con cuernos, de ovejas que los
paren tres veces al cabo del afio: ni rey ni pastor hay
all que carezca algin tiempo de quesos ni de carnes, ni
falta la leche de gusto sabroso, pues las reses no dejan
jamds de prestarse al ordefio. Mientras yo navegaba
errabundo por tales parajes allegando mi hacienda, otro
hombre mataba a mi hermano por sorpresa, a traicidn,
entregado por pérfida esposa.
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Villoro (2018) Cumplido el octavo afio, después de haber padecido

y vagado mucho, pues en mis peregrinaciones fui a
Chipre, a Fenicia, y conoci a los egipcios, a los etiopes,
a los sidonios, a los erembos y a la Libia, donde los
corderitos echan cuernos muy pronto y las ovejas paren
tres veces en un afo. Alli nunca les falta ni al amo ni

al pastor, queso, carnes o dulce de leche, porque en
abundancia las hinchadas ubres se las ofrecen en todas
las estaciones. Mientras yo andaba perdido por aquellas
tierras y reunia muchas riquezas, otro hombre maté
traicioneramente a mi hermano, de stbito, auxiliado

por la astucia de una pérfida esposa (pp. 85-86).

Fuente: Elaboracién propia.

Tabla 3 Egipto y sus drogas

Versos en
texto griego

227 toio A10g Buydnp €xe pdppoka pntideva,

228 g60Ad, Ta ol [ToAvdapva topev, O@dvog
TAPAKOLTIG,

229 Atyvomtin, tf) mAgiota @épet Ceidwpog dpovpa
230 pdppoxo, ToAO pev E6OAL peptypéva, ToAra 6
Aoypd, 230

231 intpoc 8¢ €K0OTOG EMGTALEVOC TTEPL TAVTOV

232 dvOpdrwv: 7 yop Homovoe gict yevaOing.

Gironella 227 Tan gran secreto Helena poseyera,
(1851) 228 Que Polidamna, del egipcio Tonis

229 La consorte sagaz, se lo ensefara.

230 En Egipto se encuentran sin medida

231 Venenos fieros, diplices sustancias

232 Y saludables plantas; en su seno

233 Médicos hay, del docto Pean nacidos,

234 Que sin rivales mira el universo (p. 86).
Luis Segald y | Tan excelentes y bien preparadas drogas guardaba en
Estalella su poder la hija de Zeus por habérselas dado la egipcia
(1927) Polidamna, mujer de Ton, cuya fértil tierra produce

muchisimas, y la mezcla de unas es saludable y la de
otras nociva. Alli cada individuo es un médico que
descuella por su saber entre todos los hombres, porque
vienen del linaje de Pedn (p. 317).
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José Manuel

Pabén (1993)

227 La nacida de Zeus guardaba estos sabios remedios:
228 se los dio Polidamna, la esposa de Ton el de Egipto,
229 el pais donde el suelo fecundo produce mds drogas
230 cuyas mezclas sin fin son mortales las unas, las
otras

231 saludables; mas todos los hombres alli son expertos
232 como nadie en curar, porque traen de Pedn su
linaje.

Gual (2008)

Tales ingeniosos remedios, posefa la hija de Zeus, que
le habia procurado Polidamna, la esposa de Ton, la
egipcia, que allf la fértil tierra produce esas drogas,
muchas que resultan benéficas en la mezcla, y muchas
perniciosas. Cualquier persona entendida en todas ellas
se hace un buen médico. Pues, desde luego, son de la
estirpe de Pedn (p. 60).

Zaidenwerg

(2009)

Sin mencidn.

Pabén (2014)

227 La nacida de Zeus guardaba estos sabios remedios:
228 se los dio Polidamna, la esposa de Ton el de Egipto,
229 el pais donde el suelo fecundo produce mds drogas
230 cuyas mezclas sin fin son mortales las unas, las
otras

231 saludables; mas todos los hombres alli son expertos
232 como nadie en curar, porque traen de Pedn su
linaje.

Villoro
(2018)

Posefa este precioso licor la hija de Zeus, porque se lo
habia regalado la egipcia Polidamna, esposa de Ton,
cuya fértil tierra produce innumerables balsamos,
saludables unos, mortales otros. Los médicos de alli son
los mds consumados entre los hombres, del linaje del
ilustre Pedn todos ellos (p. 89).

Fuente: Elaboracién propia de los autores.

En el verso 228 del canto IV se menciona a Egipto describien-
do la relacién del pais con la medicina y la botdnica. Este aparece
como un lugar donde se producen drogas tanto benéficas como
nocivas a través de las plantas, y todos los traductores utilizan ad-
jetivos que exaltan a los habitantes de este pais y hacen mencién
especial de sus habilidades, a excepcién de Zaidenwerg, quien no
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hace ninguna referencia a Egipto. Por el contrario, Juan Villoro
ahonda miés en la cuestién, afadiendo a este pasaje una fibula
registrada por Claudio Eliano, retérico romano que vivié durante
el gobierno de Septimio Severo y que escribi6 De los animales. Esta
obra, en 17 capitulos, narra historias sobre la naturaleza conocida,
lo que sirve de referencia al traductor Villoro para explicar la razén
por la cual Polidamna entrega a Helena las hierbas que esta utiliza
para tranquilizar, en el canto IV, los dolores de su esposo Menealo,
Telémaco y Pisistrato.

Eliano (De los animales, lib. IX, capitulo XXI) refiere sobre este
particular la siguiente fibula: Ton, rey de Egipto, quedé encargado,
durante los viajes de Menelao, de guardar a Helena; prendése de
esta princesa, que reveld su pasién a su esposa Polidamna. Temerosa
esta de que su marido la expusiese en la isla de Faros al furor de las
infinitas serpientes venenosas que la infestaban, dio a Helena una
hierba que, plantada en la isla, produjo una semilla mortal para los
terribles ofidios. Polidamna debié dar también a la bella argiva otras
plantas, entre ellas la llamada nepentes, o sea antidoto del llanto y
del dolor, que es como traducimos este vocablo. Ton, dice Estrabén,
reinaba en una ciudad cerca de Canopo, y Herédoto averigué que
era el gobernador de esta tltima (en Homero, 2018, p. 110).

El verso 231 Pabén lo traduce como “todos los hombres alli”;
Gironela, Segald, Gual y Villoro como “los médicos alli”. En este
pasaje, Villoro referencia a Herodoto, que en su narracién de las
guerras médicas entre Grecia y Persia aprovecha para describir
rasgos peculiares de las culturas que intervienen en su narracién,
entre esas Egipto:

Herodoto (Euterpe, LXXXIV) no dice que sean los mejores, pero
si en infinito ndmero: “Reparten en tantos ramos la medicina, que
cada enfermedad tiene su médico, y nunca basta uno solo para las
dolencias. Hierve en médicos el Egipto: médicos hay para los ojos;
médicos para la cabeza, para las muelas, para el vientre; médicos, en
fin, para los achaques ocultos”. Véase cudn antiguos son los especia-
listas (en Homero, 2018, p. 110).
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Estas referencias paratextuales citadas por Villoro, en las que
ahonda en la cultura y las habilidades de los habitantes del norte
de Africa, dejan entrever la apertura de los personajes de la Odisea
cuando viajan perdidos a través del mundo.

Entre los topicos que revelan la apertura de la Odisea se en-
cuentra el de la traduccién de los sustantivos. En la ya abordada
presencia topoldgica se analiz6 este fenémeno en las menciones de
los paises africanos y sus gentilicios. En este momento, el objeto
de discusién serd un nombre propio de traduccién problemati-
ca. Nos referimos al vocablo de un dios egipcio; en sus caracteres
griegos, segun el texto original, ITarovog (paiéonds), el cual es un
sustantivo masculino singular en el caso nominativo de la tercera
declinacién.

Desde la tercera tabla, se puede extraer la siguiente conclu-
sién sobre dicho concepto: Pabén (1993), Garcia Gual (2008)
y Pabdn (2014) lo traducen como Pean o Pedn; en cambio, De
Gironella (1851), Segald (1927) y Villoro (2018), por Peon. Zai-
denwerg (2009), por su parte, no lo menciona. ;A qué se debe
estas diversas maneras de traducir el nombre de este dios?

Algunas de las variables que posibilitaron tal divergencia
de traducciones se mencionan a continuacién. Por una parte, se
debe al no tenerse una completa claridad sobre su raiz o término
en nominativo, pues tal término es el genitivo tanto de IToudv,
Moudv como de Hommv. Segiin Pabdn, si estas tres palabras se
escriben con minuscula inicial, traducen “pean, o canto solemne”
(en Homero, 1967, p. 444), y cuando se escriben con mayuscula
inicial, “Peedn (el médico de los dioses); el dios médico (Apolo)”
(p. 444). Esta pesquisa genera mds confusién, ya que la manera en
que Pabdn traduce el nombre de este dios en su versién de la Odi-
sea es “Pean” y no “Peedn”. Ademds, agrega que este es un epiteto
referido al dios Apolo.

Por otra parte, De Gironella, quien es uno de los traductores
que hace una nota al pie de pdgina sobre el vocablo en cuestién,
expresa: “El divino Peon fue un médico célebre oriundo de Egipto
que curaba [a] los Dioses del Olimpo, y que en muchas partes
recibia el culto de los altares. La antigiiedad divinizaba todo lo
que le parecia traspasar el Orden natural. Asi es que la divinidad
estaba mds cercana del hombre que en nuestros dias” (en Homero,

1851, p. 28).
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Villoro no es tan generoso en su nota aclaratoria, pero agrega:
“Médico de los dioses. Curd las heridas de Ares y de Hades” (en
Homero, 2018, p. 110). Tal curacién divina es mencionada por
Homero en la //iada, en el canto V, con una misma frase mencio-
nada en dos ocasiones; primero, en el verso 401: 1 J’éni Houwrjwv
dovvijpara papuoxe mdoowy rkéoar’. Este pasaje es traducido por
Crespo asi: “Pedn espolvore encima medicinas, aletargadoras del
dolor, y lo curé” (Homero, 1996, p. 197). Esto con referencia al
auxilio que realizé a Hades, luego de haber recibido un flechazo
en su hombro, lanzado por Heracles. Posteriormente, al final de
este mismo canto, cuando Zeus ordena al dios médico socorrer a
Ares herido por Diomedes, en el verso 900, exactamente, aparece
con las mismas palabras (p. 212).

Para concluir, sigue quedando abierta la cuestién sobre la tra-
duccién de Pedn o Pedn. Todos los traductores coinciden en con-
siderarlo un dios egipcio con facultades medicinales. Con respecto
a su estudio en la contemporaneidad, autores como Gonzilez y
Camejo, siguiendo a Crespo, en su articulo “Mitologia y Medi-
cina I: Dioses griegos primigenios de la Medicina Occidental”,
lo llaman Peén, expresando con ello que era el “curador de los
inmortales, cuando estos sufrian heridas” (2014, p. 34). Es im-
portante descartar que tal dios egipcio tuviera algo que ver con los
llamados “peonios”, habitantes de Peonia, una ciudad griega que
actualmente se situaria en la parte norte de Macedonia.

4. Conclusiones

Se concluye que la Odisea es una obra abierta. Inicialmente, la
cuestién homérica, ligada a la autoria del texto, pertenece a un
dmbito que parece resolverse mds fécilmente en la ficcién literaria
que en la critica textual. En este campo, la discusién estd abierta.
Nadie ha dicho la dltima palabra.

En el 4mbito traductolégico, la Odisea es una obra abierta por
la diversidad encontrada a través de la comparacién de traduccio-
nes en las tres tablas propuestas. Del andlisis realizado a la primera
tabla, se observa que Egipto es el pais con mds menciones de to-
dos los lugares descritos en el canto IV, correspondiéndole el 53%
del total de las referencias; ademds, es el término con mds formas
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analizadas, pues aparece en forma de sustantivos y adjetivos que
varfan en su caso, género y nimero.

El andlisis de la primera tabla presenta un hallazgo adicional:
los traductores optaron por cambiar los accidentes gramaticales
en sus traducciones en un 47%, a comparacion de aquellas veces
que siguieron con exactitud lo escrito por el autor en el idioma
griego (53%). En este sentido, el hecho de omitir la mencién de
algunos pasajes referentes a los lugares externos a Grecia, como en
el caso de Zaidenwerg, quien no realizé la traduccién de ocho de
los dieciséis sustantivos analizados, muestra la libertad que con-
cede la obra para que aquellos que transmiten el texto desde su
propia lengua manifiesten sus ideas, valoraciones y hasta posibles
prejuicios.

Por Gltimo, ademds de la variedad en la traduccién de los
pasajes abordados en las tablas 2 y 3, respectivamente, sobre la ali-
mentacién y los animales de Libia, y la traduccién del dios médico
egipcio, se advierte un amplio conocimiento de Menelao sobre
aquellas tierras y sus habitantes, lo que sugiere una apertura inter-
na desde el mismo texto. Esto se observa en las interacciones entre
personajes de lugares diferentes, como la del rey, recientemente
mencionado, con Idétea, y su padre, el dios egipcio Proteo (vv.
365-390), o la narracién sobre el encuentro entre Helena, una
reina espartana, y la egipcia Polidamna (vv. 227-232), interaccién
que aparece resefiada en la tabla 3. Este episodio muestra una dis-
posicién de apertura a las personas de una cultura distinta, com-
parable al didlogo intercultural y, quizds, interreligioso. El didlogo
entre aquellos personajes conlleva una fusién de horizontes, un
enriquecimiento del sentido, lo que hace pensar lo humano desde
la filoxenia (¢rho&evia) o la acogida al otro como una virtud con-
traria a la xenofobia.
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Humanismo-formacién:
entre la memoria y el olvido

Juan Carlos Echeverri-Alvarez

1. Introduccién

La enfermedad bautizada como COVID-19 no solamente se con-
vierte en pandemia en términos de ser ocasionada por un virus
con vocacién ecuménica de contagio de las personas, sino que
también se convierte en objeto de articulos, noticias, libros, videos
y ensefianza, hasta convertirse en objeto de pandemia medidtica.
El virus no solamente ha forzado a la ciencia médica, sino que ha
acicateado todas las disciplinas y formas de produccién de cono-
cimiento. En los bordes y en la articulacién entre diferentes disci-
plinas también surgen preguntas, andlisis, propuestas de enfoques
diversos e intereses mds o menos relacionados con esta coyuntura.
Para el caso de este texto, la idea es mirar con herramientas de la
filosofia, la historia y la pedagogia, la vieja relacién entre huma-
nismo y formacién. El coronavirus, que forzé el desplazamiento
intempestivo de la milenaria presencialidad del primer entorno a
la virtualidad, esto es, la especializacién telemdtica del tercer en-
torno, fuerza también las preguntas por el papel del humanismo
frente a las perspectivas de formacién humana de las sociedades
que es puesta en cuestién precisamente por esta amenaza de ani-
quilacién (Echeverri-Alvarez, 2019).

Hasta ahora ha sido realtivamente facil, no solo en los cam-
pos del conocimiento que llamamos “ciencias sociales y humanas”,
sino en otras ciencias que se nutren de ellas, recurrir al humanis-
mo clésico de Grecia, en su itinerario occidental, hasta llegar a
la Tlustracién, para encontrar respuestas a las inquietudes de cada
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presente de la socieadad con las ensenanzas de ese humanismo
para construir mejores personas y culturas, tales como el didlogo
y la amistad, la ética y la politica, el cuidado y la subjetividad, por
ejemplo. Ha sido relativamente fécil, digo, porque tanto las formas
del gobierno de la poblacién como quienes se esfuerzan en hacer
resistencia al ejercicio de ese gobierno terminan buscando en la
misma fuente los argumentos para legitimar sus retéricas y pric-
ticas: el humanismo con fundamento en la Grecia cldsica. En la
cultura occidental esa memoria varias veces milenaria es constante-
mente renovada con la ayuda de estrategias nemotécnicas, como la
educacién en su forma escuela, que la pregona como la condicién
de posibilidad de fortalecer eternamente el pacto politico de la de-
mocracia presente. Una estrategia educativa en el norte de lograr
esta perpetuacion es recurrir a la perenne sabiduria filoséfica de
algunos griegos para cualificar competencias individuales y colec-
tivas segtin ideal social que todavia ese incuestionado fundamento
legitima (Nussbaum, 2005, 2013; Echeverri-Alvarez, 2019).

La educacién asperge las ideas de humanismo no solamente
en los d4mbitos de la filosofia académica, institucionalizada como
saber escolar, sino en todos los planos de la vida social, estética,
ética y politica de la nacién. La idea central de esta memoria hu-
manista es que la especie todavia puede ser mejor, para el presente
y para el futuro, con las adecuaciones necesarias, por via educati-
va, para mantener vivo un legado con mds de dos mil quinientos
afos de antigiiedad, pero vigente desde entonces.

Sin embargo, en esa historia ininterrumpida se han tenido
que hacer balances y, en relacién con las demandas de cada presen-
te, hacer actualizaciones, rememorar lo oculto hasta ese momento
y propiciar el olvido de lo que se convierte mds en un lastre para
continuar la historia vital que en acicate para extender el viaje
con otros itinerarios. Por eso, precisamente en un libro que se
pregunta otra vez por “el ideal cldsico de la formacién humana’,
es necesario articular diferentes posiciones en torno al tema: las
apologéticas, las criticas, las histéricas, para que, en interaccidn,
logren aquello que el texto quiere propiciar: la formacién de los
tltimos lectores para que agucen la memoria en clave humanis-
ta y, al mismo tiempo, propicien los olvidos en clave de hacer
mis fécil la continuidad de la aventura vital de la especie humana.
Ademis, para que la filosofia misma, la educacién y la pedagogia,
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reflexionen en torno a la labor formativa esencial: mejor que solo
repetir viejos conceptos o forzar sus adecuaciones, crearlos para los
tiempos que corren y para los que se avecinan.

La pregunta por la humanidad, la sociedad y la cultura, en
la actualidad se tiene que formular con nuevas variables que ne-
cesariamene la transforman: las tecnologfas han llegado a extre-
mos que renuevan la vida de sociedades, suprimen las distancias
presenciales y, paralelamente, generan distancias telemdticas. Se
trata de una técnica humana que aparentemente deshumaniza, y
de una pérdida de la memoria inmediata, para solo recordar un
supuesto origen fundacional de gigantes (los Griegos) con hom-
bros lo suficientemente anchos para que se paren las generaciones
subsiguientes por lo menos desde el siglo xv1 en Occidente. Por
tanto, el texto es una pregunta por el humanismo y la formacién
en clave de técnica y de memoria.

El capitulo se divide en los siguientes apartados. Se aproxima a
la memoria, primero desde el punto de vista de la especie y, luego,
desde el punto de vista griego; después de eso, muestra la relacién
histérica de los griegos con la técnica para poderla confrontar con
la del presente. Y a continuacién, se hace un sobrevuelo por ideas
humanistas y poshumanistas de transhumanismo. En relacién con
ello, entonces, se pregunta por la vigencia del humanismo, no para
decretar su caducidad o hacer una defensa innecesaria de lo que no
lo necesita, sino para encontrar los caminos de la formacién en la
historia vital de una especie que es constitutivamente educadora.

2. Memoria

André Leroi-Gourhan (1971) le otorga un lugar privilegiado, en
la constante viabilidad de la especie humana, a la memoria como
transmision de “cadenas de gestos que conducen a resultados se-
mejantes de un individuo a otro y de una generacién a otra” (Pa-
lau, 1989, p. 3). En los seres humanos, la memoria y la educacién
hacen parte de la misma sinergia: “es de cardcter totalmente di-
ferente de la memoria especifica, no es transmisible por herencia
y compromete procesos de integracién cerebral diferentes” (Le-
roi-Gourhan, 1971, p. 91). Esta memoria se fija en cada indivi-
duo, pero le viene de la interaccidén con otros o de una transmi-
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sién premeditada, como la educativa, que le ofrece conocimientos
poseidos por el grupo. La memoria propiamente humana queda
anclada en el lenguaje, es totalmente socializada y constituye un
capital de pricticas transmisibles de una generacién a otra para
mantener la constante tensién entre tradicién y cambio.

“Degeneracién-en-generacién, generacién-en-degeneracién’:
asi es la historia de la humanidad en légicas de transmitir por via
educativa el capital de la memoria para perfeccionar a la humani-
dad “de generacién en generacién” (Kant, 2003). En este trdnsito
incesante de la especie en el tiempo y en el espacio, la memoria ha
privilegiado acontecimientos, imagenes, periodos, épocas y cultu-
ras especificas, en parte por azar, en parte por merecimiento, en
parte por contar cada vez mejor con los instrumentos para fijar los
recuerdos culturales, y casi siempre recuerda con fines de poder y
gobierno. La Grecia cldsica ha quedado en la memoria occidental
con una nitidez que apenas en la actualidad comienza, al decir de
algunos, a obnubilarse definitivamete. Se recuerda a Grecia, en
parte, porque en ella la memoria se hizo consciente de si misma y
fue exaltada, en el pantedn de las diosas, como Mnemosyne. Esta
deidad hacfa patente la importancia que los griegos le dieron a la
memoria entre los siglos x11 y viir a. C., cuando todavia eran una
civilizacién oral, pero importancia que se prolongaria luego en la
escritura hasta hacerse varias veces milenario el recuerdo.

En la Grecia antigua, el poeta, poseido por las musas, era el
intérprete de Mnemosyne. Tanto el aedo como el adivino posefan
el don de “videncia”, pero era un don pagado con la ceguera fisica
para poder ver lo invisible en tiempos inaccesibles a los mortales:
lo que tuvo lugar en otro tiempo y lo que tendria que pasar en el
futuro. La sabiduria que Mnemosyne otorgaba era la omnisciencia
adivinatoria. Ella cantaba “todo lo que ha sido, todo lo que es y
todo lo que serd”. Una memoria de la cultura que miraba hacia los
tiempos primigenios que le daban coherencia al presente porque
reconocia el tiempo original del cual descendian los sabios griegos:
de estas épocas cumplidas, el poeta tenfa experiencia inmediata,
conocia el pasado porque tenia el poder de estar presente en ese
pasado. No visitaba muertos, sino vivos habitantes del pasado has-
ta donde el poeta se trasladaba (Vernant, 1993).

Puede decirse, entonces, que Grecia es el producto de una
memoria que recuerda, pero también que moldea el pasado para
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poder contar con un futuro. ;Cudl era la funcién de la memoria?
hacer caer la barrera que separaba el presente del pasado: tender
un puente entre los vivos y el mds alld como rememoracién. El
privilegio de Mnemosyne otorgado al Aedo es el contacto con el
otro mundo: entrar y volver a salir libremente del pasado, el mun-
do de los muertos, sin corromperse. Pero hay un peligro constante
en la memoria: la rememoracién del pasado puede hace olvidar el
presente. Leteo, el Olvido, es agua de muerte: nadie que no haya
bebido en esta fuente, es decir, sin haber olvidado, puede ingresar
al reino de las sombras. En contraste, Mnemosyne, la memoria, es
la fuente de la inmortalidad. Asegura al difunto su supervivencia
mds alld de la muerte porque esta es precisamente el olvido: con-
servar la memoria es vencer a la muerte (Vernant, 1993, p. 96).

La pareja Memoria-Olvido se tranforma culturalmente en la
misma Grecia. Mnemosyne deja de cantar el pasado primordial y
la génesis del cosmos y, para la época platdnica, se liga a la historia
mitica de los individuos en sus encarnaciones sucesivas. Cambio
que refleja otras preocupaciones en torno al tiempo y al alma: paso
de la cosmologia a la escatologfa. Pese a la importancia de la me-
moria, en la antigua Grecia no estuvo directamente asociada con
una proocupacion histérica por el pasado, porque, por supuesto,
respondia a intereses diferentes en la construccién de una cultura
y de una civilizacién con vocacién de permanencia y perfeccién.

En Aristételes, por ejemplo, nada recuerda a la Mnemosyne
mitica. La memoria es incluida en un tiempo que todavia perma-
nece rebelde a la inteligibilidad. La memoria no pretende revelar
el ser y lo verdadero, ni asegurar un auténtico conocimiento del
pasado. Para Platdn, por su parte, la filosofia habia destronado el
mito y ocupado el lugar que este tenfa en la identidad del ciuda-
dano. Pero si la filosofia adquirié un lugar preponderante en la
Grecia cldsica, se debié a que supo conservar la “verdad” que, a su
manera, el mito expresaba. En otras palabras, la memoria permiti6
transitar de la nobleza identitaria del mito a otras formas de ser de
la misma civilizacién.

En fin, lo que nos interesa es la evidencia de la transforma-
cién histérica de la memoria para poder llegar a ser lo que los grie-
gos fueron y lo que también nosotros hemos llegado a ser como
cultura en las 16gicas del olvido y de la rememoracién. La memo-
ria construye un pasado que da fundamento al presente, pero, al
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mismo tiempo, marca la retirada en relacién con nuevas exigen-
cias de la sociedad para permitir ser una cosa distinta a lo que se
fue alguna vez, de lo que no se reniega, pero a lo que no se pude
volver. En Grecia, cuando la palabra viva del mito se convirti6 en
escritura, la memoria cambié para reconfigurar tanto la forma de
ver el pasado como el pasado mismo. De esta imagen griega de
la memoria, que todavia nuestra propia memoria se empena en
recordar con obsesién, surge la invitacién a olvidar para recon-
figurar la cultura en relacién con las emergencias, con la presién
cultural de las necesidades. All4 fue la escritura, tal vez aqui sean
las tecnologias telemdticas.

3. Técnica

Para volver a Leroi-Gourhan (1971), se puede decir que la palabra
y la herramienta aparecen como polos del campo de relacién que
constituye la singularidad humana, caracterizada por la depen-
dencia del individuo con respecto al grupo social. Por ser el len-
guaje la sede de la memoria, el comportamiento técnico humano
es imposible que se presente por fuera de ese lenguaje. Mds atin, la
técnica puede asumirse como un aspecto bioldgico universal que
no depende esencialmente de una operacién intelectual humana:
“Que en cincuenta mil afios el cerebro sélo haya evolucionado im-
perceptiblemente, y que por el contrario las técnicas hayan llegado
al punto actual, es la marca del desarrollo, a través del lenguaje, de
un pensamiento simbolizante o abstracto comparable al nuestro,
con las consecuencias que suscita en la formacién de la memoria
social y la organizacién colectiva” (Palau, 1989, p. 2).

Durante milenios, la herramienta fue una prolongacién de
la mano con efectos en la evolucién del cerebro; en cierto modo,
en la humanidad, la herramienta fue mds valiosa para la evolu-
cién que el crineo del que la utilizé. Por eso es posible decir que
el rebasamiento técnico y la relacién inextricable entre inteligen-
cia humana y herramienta se dieron desde el punto cero de la
tecnicidad. La técnica es el tinico componente constitutivo de lo
humano que nunca vuelve a su punto de partida: no se repiensan
las técnicas, sino que se aprenden y se rebasan por un progreso
acumulativo. En otras palabras, las técnicas tienen una vida que
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escapa a la humanidad individual, pues cada uno las toma en el
punto donde ellas estdn, y ellas corren delante de ¢l hasta la ge-
neracién siguiente, porque la caracteristica de la técnica es que
es normalmente rebasante. Rebasante no necesariamente significa
“remplazante” o “desplazante”; es decir, es constitutiva y, por tan-
to, no hay humanos constructores de técnicas, sino una especie
constitutivamente técnica y, sin importar hasta dénde se llegue en
procesos de hibridacidn, el resultado es humano.

4. La técnica en Grecia

En la antigua Grecia el pensamiento técnico no estaba encami-
nado hacia un progreso indefinido como en nuestra época; por el
contrario, quedaba bloqueado o en un sistema fijo de esencias y
poderes (Vernant, 1993, p. 270). La técnica estaba limitada por el
numero y la fuerza de los instrumentos necearios en la cultura. Las
verdaderas técnicas de una sociedad son siempre limitadas, tanto
en su nimero como en los recursos, por las necesidades finitas que
se presentan en el grupo social; necesidades mds alld de las cuales
las técnicas tendrian como objeto procurar placeres mds o menos
anodinos; por tanto, para esas sociedaddes son ilusorias y distan-
tes. En Grecia, la técnica no era el efecto creador del artesano
enfrentado a necesidades cotidianas, sino un artificio productor
de ficciones. Entre el gesto técnico y el gesto médgico no habia una
diferencia delimitada con claridad. Los oficios ponian en juego el
mismo tipo de actividad e inteligencia que el arte del adivino o la
malicia del hechicero (Vernant, 1993).

En la época de la Grecia clésica se arriba a la laicizacién de las
técnicas ilusorias de la Antigiiedad. El artesano dejard de agenciar
fuerzas religiosas o malicias soterradas. Entran ya esas técnias en
el puro terreno de la naturaleza hasta el punto de ser definidas por
oposicién al azar y al don divino. Sin embargo, esta transicién
hacia la consolidacién de un pensamiento técnico deja entrever
la siguiente evidencia: un palpable inmovilismo del pensamiento
técnico de los griegos, quienes, aunque inventores de la filosofia,
la ciencia, la moral, la politica y ciertas formas de arte, no fueron
innovadores en el terreno de la técnica. Los griegos bien poco les
agregaron a las herramientas y los conocimientos técnicos toma-
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dos en fechas remotas del Oriente. En palabras de Vernant (1993),
“la civilizacién material de los griegos no ha superado el estadio
definido, segtin los autores, como técnica del érganon, eteotécni-
ca, técnica de simple adaptacidn a las cosas” (p. 283).

Este estancamiento tecnoldgico, dice Vernant, en el momen-
to en que el pensamiento técnico comenzaba a tomar forma, cons-
tituye un fenémeno sorprendente, porque los griegos disponian
del utillaje intelectual que hubiera podido llevarlos a realizar pro-
gresos técnicos importantes. Para comprender los limites entre los
cuales quedé encerrado el pensamiento técnico de los griegos, se
debe volver la mirada hacia las caracteristicas de las estructuras
econémico-sociales de la época; por ejemplo, la estructura de la
ciudad-Estado con una mano de obra servil abundante, una l6gica
esclavista bien establecida para hacer los trabajos que permitian la
vida contemplativa de los fildsofos-gobernantes o el ocio de los
adinerados.

Cada sistema técnico tiene su propio pensamiento. Los mo-
dos de utilizar instrumentos son actividades inseparables de una
estructura mental y de un contexto sociohistérico que implican un
orden de representacién capaz de reconocer ese uso, esas técnicas y
su lugar util en la cultura. Se compara ese orden de representacién
y ese contexto con el presente de nuestra sociedad para compren-
der tanto ese pasado como el nuestro, pero no podemos proyectar
sobre el pensamiento técnico del pasado los rasgos que caracteri-
zan el de nuestra civilizacién industrial contempordnea. El pensa-
miento técnico griego no fue ciencia aplicada en el sentido actual:
alli tuvo otro objeto en un plano coherente con su propia idea
de cienica que tenia por objeto esencias inmutables en relacion
con los movimientos regulares del cielo; obedecia a un modo de
deductibilidad posible por principios cuya evidencia se imponia
a su espiritu. Carentes de una medida rigurosa del tiempo, los
griegos no pudieron establecer una conexién contundente entre
la matemdtica y la fisica; por tanto, pregunta Vernant (1993), ;de
qué modo podrian haber poseido los griegos una técnica que apli-
cara leyes fisicas que no existian? No podian. La técnica en Grecia,
como la memoria, era consecuencia de la forma de la cultura.
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5. Memoria y técnica: humanismo y formacién

Se ha visto que memoria y técnica son constitutivas de lo huma-
no: hacen parte de la sinergia que convirti6é a la humanidad en
una especie constantemente viable. Pero la evidencia que deja una
aproximacion superficial a estos elementos constitutivos es que no
son inmutables ni para recordar ni para hacer siempre de la misma
manera las cosas humanas en el prolongado trayecto de su aven-
tura vital. Por el contrario, son aspectos que se transforman para
coadyuvar a la humanidad misma en las transformaciones ince-
santes e inherentes a la necesidad de construir el mundo que habi-
ta (Leroi-Gourhan, 1971; Gehlen, 1987). En esa reconfiguracién
constante de humanidad, queda dicho, la memoria y la técnica
juegan roles fundamentales: la memoria para organizar el pasado
y asi otorgale coherencia a los incesantes presentes, y a muchos
mds futuros posibles; las técnicas se adecuan a los contextos, como
utillaje mental, para acompanar las formas de representacién y
coadyuvar, al mismo tiempo, a cambiarlos en relacién con el uso
de los recursos de la naturaleza.

En este punto es neceario volver sobre el problema convo-
cado: ;en qué sentido se debe preguntar por la memoria y por
la técnica en una invitaciéon a ponderar el humanismo clésico en
términos de formacién? La memoria se presenta como el logro
multimilenario de la especie que recuerda a Grecia como la po-
tencia que le otorgd validez y le permitié construir una civiliza-
cién entre la rememoracién y el olvido. En la actualidad, época
de la madurez reflexiva de la cultura, si tomamos como mayoria
de edad la Tlustracién (Echeverri-Alvarez, 2019), lo que importa
no es tanto recordar con obsesién un pasado fundacional defini-
tivo, sino saber qué debemos recordar de los pasados, inclusive de
aquellos que reclaman valor excepcional (Rose, 1996). Y, también,
reconcoer las técnicas y valorarlas en sus dimensiones diferentes,
como apaciguamiento del cambio en unos, como motor de la in-
novacién en otros.

La formacién humana en el presente requiere potencir, por
supuesto, formas agradecidas de la memoria, pero, al mismo tiem-
po, requiere una memoria que propicie el olvido o que, por lo me-
nos, deje que los ecos innecearios de las mejores voces cldsicas se
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vayan haciendo cada vez mds tenues en las murallas de nuevas ne-
cesidades en los tiempos que corren y para los que se aproximan.
En una sociedad en la que todo lo sélido se desvanece en el aire
(Berman, 2001) porque se le obliga a perder la memoria en 16gi-
cas de mercado, y en la que la técnica habla de la superacién de la
humanidad en proyecciones trans y poshumanas ;la pregunta por
la formacién humanista es una necesidad de la prospectiva de la
humanidad o, por lo menos, de un sector de la cultura, o, mejor,
un exceso de la memoria en una época capaz de inmortalizar téc-
nicamente el recuerdo? Mds atin, una sociedad como la nuestra,
cada vez mds volcada hacia la tecnologia, ;puede encontrar en el
humanismo antiguo la ponderacién del espiritu para ser mejores
o la talanquera para los avances necesarios?

En otra palabras, un presente amnésico para muchas cosas,
volcado hacia una supervaloracién de la tecnologia, puede todavia
encontrar los fundamentos de lo que puede llegar a ser forzan-
do la memoria para identificarse con una sociedad que, en cosas
fundamentales, es su antipoda: es decir, en una sociedad con una
memoria operativa para fundamentar lo que se prefiguraba en el
espiritu de su cultura: una sociedad esclavista y, ademds, despro-
vista de innovacién tecnoldgica, porque la técnica seria subversiva
en su visién de filésofos-gobernantes, con abundante mano de
obra para sotener altos grados de reflexién, ocio y contemplacidn.
No es fécil explicar en argumentaciones escolares como la memo-
ria puede ignorar la desigualdad constitutiva de una cultura para
fundar la igualdad democritica de otra.

6. El humanismo en cuestion

¢Por qué recordamos con obsesién un perido relativamente breve
de la historia de la humanidad? ;Debemos seguir recordando el
humanismo? Podria decirse que ese recuerdo se ha hecho indele-
ble porque la especie entré alli a la edad en la cual los recuerdos
se estabilizaban y con cierta consciencia juvenil la humanidad co-
menzd a tener mds injerencia en lo que queria recordar y decidia
olvidar o dejar en latencia. Los recuerdos se fijaban en la mente
individual y colectiva como valoraciones positivas y negativas del
pasado en un trdnsito sin estaciones hacia formas cada vez mds
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elaboradas de la memoria hasta convertirse en historia. Y para la
historia de Occidente, por influjo romanao, Grecia se ha conver-
tido en un recuerdo fundacional que reconocemos; inclusive los
que solo tenemos con ella una amistad diferida, inculcada como
formacién impuesta por el liberalismo.

Ahora bien, la memoria, como enseié Leroi-Gourhan, se ins-
tala en el lenguaje, lo cual fuerza la educacién como condicién de
posibilidad para que cada generacién recuerde qué es y cémo ha
llegado a ser lo que es. Esa memoria, en la actualidad, se relaciona
de manera inextricable con las técnicas:

El indisoluble enlace entre lenguaje y técnica, en el pensamiento
que utiliza la mano para actuar y la cara para hablar, aparece mds
claramente atin en el momento en que el lenguaje gana la mano
para el dibujo y la escritura. La totalizacién de las adquisiciones
técnicas toma un ritmo aterrador desde que no existen mds limites
fisiolégicos para la acumulacién de los conocimientos, desde que
la memoria de todos los técnicos de todos los tiempos y de todos
los paises puede encontrarse disponible para un individuo, en una
biblioteca (o0 en un banco de datos). La aceleracion en el enriqueci-
miento de la tecnicidad se acrecienta atin mds cuando aparecen las
memorias mecdnicas que vienen a prolongar la memoria individual
en los programas de mdquinas automdticas, calculadoras (y compu-
tadores) (Leroi-Gourhan, 1971).

Volvemos a preguntar: ;por qué esta memoria superespe-
cializada del presente se empefia en rememorar con nostalgia
una sociedad que no tenia reflexion sistemdtica sobre la técnica?
¢Cémo conciliar las preguntas actuales por la especie, en térmi-
nos de poshumanidad, con las légicas milenarias de humanismo?
Hablar de humanismo, en la tercera década del siglo xxi, exige
de la memoria y de la técnica una buena disposicién para ensa-
yar respuestas, mucho mds cuando las realidades y tendencias del
contexto socioeducativo hablan de exacerbacién tecnolégica y de
manipulacién genética y se pone en cuestién ya no solo una forma
de comprender lo humano, sino lo humano mismo. Aqui, tal vez,
la memoria invita a ciertos olvidos, y la técnica a inevitables supe-
raciones. Ambiente tecnoldgico en el cual la idea de humanidad,
como ha sido conocida hasta hoy, entra en cuestién no solo en
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cuanto representacién ideoldgica de lo que ha sido y debe seguir
siendo, sino como intervencién del cuerpo, de la subjetividad y
de la sensibilidad por medio de las técnicas, hasta plantearse una
verdadera hibridacién con la mdquina para dejar de ser seres hu-
manos (Ferry, 2017).

Es decir, lo que estd en cuestién no es solamente una visién
del ser humano, su esencia y naturaleza, en términos de una espi-
ritualidad, corporeidad y sociabilidad cada vez mds cualificadas,
esto es, mejor formadas mediante los principios milenarios del
humanismo, sino impugnar el cuerpo, que lo arropé o lo apri-
sioné decenas de miles de anos, y permitir que se haga mds fécil
el retorno de la técnica, que salié del cuerpo humano en el punto
cero de la hominizacién para incorporarse otra vez a él, renovada,
potente, para conformar una nueva sintesis, mucho mds compleja
que la futurista realidad expresada por el acrénimo “cyborg” en
una filosofia transhumanista.

El transhumanismo, en este sentido, se pregunta por lo que
se han preguntado todos los humanismos, tanto el griego como el
ilustrado, el cristiano o el marxista: por el perfeccionamiento de
la especie y de las personas en particular. Pero ahora utiliza la me-
moria para potenciar la técnica: para permitir recordar esa poten-
cia de los seres humanos de autoconstruirse mientras construyen
mundo para poder vivirlo, y para, inclusive, propiciar los olvidos
de partes de ese humanismo que permitié hacer un proyecto con-
siderable, pero que, con ayuda de la acumulacién e innovacién
tecnolégica, abre un portal hacia otra dimensién que se impulsa y,
al mismo tiempo, se repele en algunos puntos con esa tradicién.
En palabras de Max More:

Como los humanistas, los transhumanistas dan prioridad a la ra-
z0n, al progreso y a los valores centrados en nuestro bienestar, mas
que en una autoridad religiosa externa. Los transhumanistas en-
tienden el humanismo a través de un cuestionamiento de los limites
humanos por medio de la ciencia y la tecnologia combinadas con el
pensamiento critico y creativo” (Ferry, 2017, p. 37).

Este comentario de continuidad y transformacién es rema-

tado por el poshumanista citado por Ferry (2017) con una fra-
se lapidaria: “la humanidad me parece un magnifico comienzo,
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pero no la dltima palabra”. Argumentos que hacen perentoria una
pregunta: ;cémo situar el transhumanismo entre el humanismo
cldsico, los derechos humanos y la democracia, y el alegato pos-
humanista para la creacién de una nueva especie “mds o menos
radicalmente diferente de la humanidad actual?” (p. 40).

Para reponder, es neceario diferenciar de entrada entre trans-
humanismo y poshumanismo. Hay un transhumanismo biolé-
gico que reivindica una tradicién cldsica, via la Ilustracién, que
asume la idea roussoniana de perfectibilidad infinita de los seres
humanos, no solo en cuanto a orden politico, sino en la naturaleza
misma. Un humanismo que desde hace mds de doscientos anos se
ha preguntado aquello que todavia hoy, en el siglo xx1, para algu-
nos es supuestamente antiético preguntar:

:Debe la especie humana mejorar, ya sea mediante nuevos descu-
brimientos en las ciencias y en las artes, y por consecuencia necesa-
ria, en los medios de bienestar particular y de prosperidad comin;
ya sea mediante el perfeccionamiento real de las facultades intelec-
tuales, morales y fisicas, perfeccionamiento que puede ser su pro-
longacidn, o el de los instrumentos que aumentan la intensidad y
dirigen el empleo de esas facultades, o incluso el de la organizacién
natural? (Condorcet, citado en Ferry, 2017, p. 41).

En parte el transhumanismo reivindica la tradicién humanis-
ta que propende por el mejoramiento y la perfeccién de la especie
por via natural y educativa, para que lo humano sea mds humano;
lo post, en esta postura, es la superacién de lo que no nos dejaba
ser realmente humanos. El poshumanismo, por su parte, en el
proyecto cibernético, invoca una nueva especie mejorada en todo
sentido e inclusive liberada del cuerpo, interconectada y almacena-
da en ordenadores para su eternidad: una especie completamente
distinta a lo que es actualmente. Para permitir esa transformacién
debe desprenderse de lo que actualmente es como humanidad, y
de la memoria pertinaz que le ata a un pasado mds o menos arbi-
trario. En esta lgica, se puede decir que la filosofia transhuma-
nista se presenta como el trayecto que se recorre, mientras que el
poshumanismo es la meta de ese recorrido que es la historia vital
del Homo sapiens. Es vélido decir, entonces, que pese a su aparen-
te diferencia, estas dos corrientes caminan hacia el mismo futuro
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de transformacién de la especie. En ellas, el humanismo cldsico
funge ora como lastre ora como potencia, combustible que, sin
embargo, se desprende de la cdpsula principal una vez cumple con
su propdsito de impulso hacia un destino al cual no puede ese
combustible llegar.

7. Educacién-formacién

Con Leroi-Gourhan (1971) se dijo que la memoria —es decir, las
cadenas operatorias vinculadas al lenguaje y no al instinto, como
en los animales— es la condicién de posibilidad de la especie mis-
ma. Sin embargo, la educacién, expresién cada vez mds organiza-
da de la memoria humana (por lo menos hasta el advenimiento
del poshumanismo) nunca ha sido, como consideraban Juan Luis
Vives (1492-1540) o Juan Amos Comenio (1592-1670), el cami-
no expedito de la animalidad a la humanidad: “no definié mal al
hombre el que dijo que era un animal disciplinable, pues verda-
deramente no puede, en modo alguno, formarse el hombre sin
someterle a disciplina” (Comenio, Did4ctica Magna).

El Homo sapiens no educa para convertirse en ser humnao,
sino que la educacion es expresién de una especie que es humani-
dad por ser constitutivamente educadora: educar nunca fue una
opcidn posible entre muchas, sino que fue, mejor, la condicién de
posibilidad de la supervivencia individual y colectiva. Todos los
seres de la naturaleza educan, pero solo los seres humanos lo hacen
con una memoria que no descansa en el individuo, sino en el gru-
po social. Ahora bien, esa condicién constitutiva ha asumido his-
téricamente, y aun antes de la historia, formatos diferentes en re-
lacién con modos de la cultura que son, al mismo tiempo, causa y
efecto de esa educacién. En el periodo conocido como Ilustracién,
con la memoria viva del humanismo clésico, se creé el formato de
la escuela de la educacién, formato que todavia hoy prevalece para
la educacién, la instruccién y la formacién (Kant, 2003).

Para Kant, como se dijo en otra parte (Echeverri-Alvarez,
2019), ese formato educativo se mejoraba de una generacién a
otra; al mejorarse la educacién, la humanidad misma se acercaba
mds a su perfeccién. Y aunque para el propio tiempo de Kant esa
perfeccién no se habia alcanzado, no por eso el ideal de una edu-
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cacién que desenvolviera en los seres humanos todos los gérmenes
que tienen para el bien, hasta llegar a la completa moralizacién
de la sociedad, todavia estaba lejos de su realizacién fictica, era
una idea verdadera por la cual luchar, es decir, era un ideal: el
concepto de una idea que no encontraba todavia expresién en la
experiencia, pero que no por eso se consideraba una idea falsa: la
perfeccion humana por via educativa era verdadera (Kant, 2003).

Hasta el presente, ese ideal se ha mantenido intacto y la educa-
cién es un objeto constante de renovacién de teleologias formativas
que mantienen siempre vivas las invocaciones a esa perfeccion o,
por lo menos, a cada vez mejores formas de ser seres humanos; es
decir, invocacién a una educacién que conlleve la formacién del es-
piritu: la completa moralizacién de la sociedad. Moralizacién en el
sentido de ser capaces de tomar auténomamente buenas decisiones
para nosotros mismos y para la sociedad. Mientras este ha sido el
ideal constante de los humanistas, los transhumanistas piensan que
la naturaleza humana no tiene un valor especial al cual se le deba
fidelidad particular, puesto que esa humanidad ha habitado solo
un segmento temporal en el infinito trayecto general de la evolu-
cién. Como se ve, la humanidad misma, no solo los humanismos,
entra en la muy concurrida légica de los cuestionamientos y las
superaciones: el arribo indiscutible de lo post.

En tal sentido, la formacién humanista, que ya habia sido
puesta en cuestién en términos de lo posmoderno (Lyotard, 2000),
vuelve a ser interpelada, pero ya no desde la mercantilizacién del
saber que inhibe la formacién espiritual, sino como la caducidad
de un modelo que educa mediante incesantes ejercicios de repeti-
cién para producir tanto habilidad en la prictica como docilidad
para obedecer al ajecutarla. Una educacién que conserva o recons-
truye el pasado de la sociedad para hacer eternamente existentes las
formas del poder liberal (Foucault, 1975; Sloterdijk, 2012).

Si en Grecia la disponibilidad de mano de obra inhibia el
pensamiento técnico como fundamento de la cultura, en el pre-
sente la mentalidad técnica estd cada vez mds cerca de impugnar
la educacién letrada como forma privilegiada de formar la hu-
manidad. En efecto, aqui la ayuda tecnolégica hace repensar la
formacién misma, pero lo cierto es que esa impugnacién, como
dijimos, comenzé incluso antes de la cuarta revolucién industrial
en las légicas del mercado liberal hace mds de un siglo:
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El antiguo principio de que la adquisicién del saber es indisociable
de la formacién (Bildung) del espiritu, e incluso de la persona, cae
y caerd todavia mds en desuso. Esa relacién de los proveedores y de
los usuarios del conocimiento con el saber tiende y tenderd cada vez
mds a revestir la forma que los productores y los consumidores de
mercancias mantienen con estas tltimas, es decir, la forma valor. El
saber es y serd producido para ser vendido, y es y serd consumido
para ser valorado en una nueva produccién: en los dos casos, para
ser cambiado. Deja de ser en si mismo su propio fin, pierde su valor

de uso (Lyotard, 2000, p. 7).

Ahora bien, a esa formacién humana era a lo que el mercado
le iba poniendo talanqueras, que se hacia cada vez mds dificil de
practicar en una sociedad donde el “tiempo es oro” y donde el
mercado ha profanado lo desconocido para convertirlo en un ba-
nal territorio sembrado de oportunidades para innovadores capa-
ces de abandonar la zona de confort y hasta de repudiarla como si
fuera la verdadera zona de muerte (Echeverri-Alvarez, 2019). Las
técnicas han retomado esa funcién desvanecedora de la formacién
humana, pero lo hacen ya no para acallar el espiritu y hacer triun-
far el interés, sino para ir mucho mds alld: demostrar que no se
necesita la formacién, en formatos educativos, porque de lo que se
trata, precisamente, es de dejar de ser humanidad vy, para hacetlo,
por lo menos para ciertos radicales pensadores, es indispensable
superar la tradicién que ha pensado la humanidad desde una pers-
pectiva particular de mejoramiento por via educativa: la tradicién
humanista griega.

8. El humanismo en cuestién, ;la formacién?

Humanismo, dice Sloterdijk, “es telecomunicacién fundadora de
amistades que se realiza en el medio del lenguaje escrito [...], una
de las consecuencias de la alfabetizacién ”. El itinerario de cartas
escritas desde Grecia a los amigos, es decir, a nosotros en nuestro
presente, tuvo un impulso esencial en Roma, que las esparcié por
todo el imperio para conformar las culturas europeas. Sin los lec-
tores romanos, las cartas griegas habrian carecido de destinatarios
en nuestro presente que mantiene viva esa amistad en escenarios
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educativos. Parafraseando a Sloterdijk, si en nuestro medio se pue-
de hablar todavia en espafiol de humanismo fue gracias a la dispo-
sicién de los romanos para leer a los griegos y divulgar esas cartas
escritas para hacer amigos y pervivir en su memoria de manera
virtual durante mds de dos mil quientos afos: vida, racionalidad
y espiritu atrapados en libros a los que todavia recurrimos para
decidir qué debemos ser como sociedades. ;Si tal longevidad cul-
tural la produjo la escritura, habrd que suponer que la eternidad
es el destino humano, pues ya se cuenta con técnicas mucho mds
robustas que las cartas a los amigos, los libros?

Las cartas de los griegos a los amigos tomaron una potencia
particular porque coadyuvaron a posicionar, después de la caida
del Imperio romano, por medio de la alfabetizacién, otras ideas
igualmente expansionistas, ecuménicas y universalizantes, tales
como el catolicismo y la expansién del mercado para constituir
el liberalismo vy, correlativamente, darle existencia a la estrategia
fundamental de gobierno de la poblacién, los Estados nacionales
(Echeverri-Alvarez, 2015). En lo que llamamos “Occidente”, en
las nuevas naciones, la sociedad literaria comezada en Grecia fue
ampliada hasta convertirse en condicién de posibilidad del mis-
mo gobierno de la poblacién, puesto que si el ideal social venia
expresado en un libro de derechos (la constitucién), leer tendria
que ser la expresién misma de la libertad liberal. La lectura es
la que permite construir y mantener la nacién como comunidad
imaginada (Caruso, 2005; Echeverri-Alvarez, 2015): “sQué otra
cosa son las naciones modernas sino eficaces ficciones de puablicos
lectores que, a través de unas mismas lecturas, se han convertido
en asociaciones de amigos que congenian?” (Sloterdijk, 2012).

En este sentido, el humanismo liberal se presenta como re-
sultado e imposicién de lecturas cldsicas y modernas como eco de
una tradicién que pretende proyectarse en el presente y en el futu-
ro con vocacion ecuménica. Una férmula eficaz o, por lo menos,
con la capacidad de autoimponerse como la solucién a las catds-
trofes que la humanidad se causa a si misma, ora porque el mis-
mo humanismo las provoca, ora porque no es lo suficientemente
premonitorio para actuar desde la prevencién, sino como remedio
paliativo mientras surgen las nuevas hecatombes de humanos ex-
terminando humanos, a escala mundial, o con sus menos visibles
variaciones nacionales.
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Por eso el humanismo clasico, con ecos ilustrados, se pone en
cuestién. Porque pese a la idea de continuar escribiendo cartas de
amor fraternal a los amigos para conformar naciones imagindas y
balances dialogantes entre ellas, ya no parece suficiente la escritura
para mantener vinculos telecomunicativos en la sociedad de masas
y multitudes. En las técnicas, la radio, la televisién, la internet,
se vislumbran nuevos fundamentos para vivir juntos, todavia sin
apaciguarnos, ciertamente, pero mirando futuros posibles, en los
cuales todavia se recuerden las cartas griegas para los amigos, pero
ya incapaces de generar amistades reales en generaciones comple-
tamente tecnologizadas que miran hacia el universo, ya no para
construir cuentos formativos del espiritu, sino para impulsar su
conquista fdctica en técnicas superdesarrolladas por poshumanos.
Hemos arribado, entonces, al verdadero mundo de lo post: lo pos-
moderno, lo posliterario, lo poshumano.

Con base en argumentos de ese tenor, el alemdn Sloterdijk
lanza una hipétesis con intencién de tesis: solo marginalmente, las
sociedades modernas producen sintesis politicas y culturales con
instrumentos literarios, epistolares, humanisticos. EI humanismo
como dispositivo educativo ha caducado: no se puede sostener por
mds tiempo la ilusién de que las macroestructuras politicas y eco-
némicas se organizan de acuerdo con el modelo de las sociedades
literarias. Empero, ese cuestionamiento, aparentemente, podria
ser refutado por la funcién misma del humanismo que valida su
existencia por tener siempre un “contra que’, es decir, siempre
ha tenido la funcién de luchar contra un enemigo que sume a la
especie en los mds oscuros peligros de la bestialidad. Humanismo
como inmunizacién renovada frente a los siempre recurrentes re-
chazos violentos del cuerpo de la especie. Es decir, el humanismo
lucha contra la eliminacién recurrente de sectores de humanidad
por otros sectores de la misma humanidad (Esposito, 2009).

Asi, pues, el “contra qué” es prevencién contra ese “llamado
de la selva” que, frente a estimulos diversos, hace olvidar la do-
mesticacién conseguida con el esfuerzo intensivo de lecturas cuyo
efecto deberia ser la docilizacién de las personas (Foucault, 1975).
El humanismo, en parte, recuerda la disposicién loable en todas
las épocas de letrados que buscan contener las tendencias salvajez-
cas de los humanos, mediante una férmula hasta ahora inapelable:
leer educa, es decir, amansa. No obstante, los ciclos de violencia
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desenfrenada, de aniquilacién y de sufrimiento, precedidos y se-
guidos de exacerbaciones humanistas, hace precisamente que se
ponga en cuestién al humanismo como eficaz invocacién salvifica
para la humanidad: oponer al salvajismo humano un humanismo
para domesticarlo hace pensar en el poema que hace decir al en-
fermo victima de spleen al que le recomiendan ir a visitar al mejor
cémico del mundo: “Por favor, doctor, cdmbieme la receta, yo
soy Garrik”; en otras palabras: acontecimientos como los campos
de concentracién (no solamente alemanes), las masacres como las
de Ruanda y otros genocidios menos medidticos y rentables han
mostrado que el hombre, con todo y sus opciones espiritualmen-
te humanistas es, al mismo tiempo, el problema para el hombre
(Sloterdijk, 2012).

Desde cierta perspectiva, parece importante mostrar c6mo
dos mil quinientos afios de humanismo no han bastado para
amansar al hombre y, por tanto, mds necesario aun es formular
estas preguntas: ;qué justifica mantenerlo ora como memoria
inerte de lo que fue glorioso, ora como ejemplo ideal de lo que
deberfamos ser?, ;un aparente fracaso, la paz mundial, puede fun-
damentar un logro definitivo en el futuro?, ;qué papel juega la
educacién en el porvenir de la humanidad, en su formacién para
continuar la aventura vital?, ;esa formacién humanista basta para
que la humanidad deje de extirpar pedazos de sf misma cada cierto
tiempo?, ;qué pasard si se llega a reconocer que el humanismo no
ha sido la vacuna definitiva para los males de la humanidad y, en
algunos casos, por el contrario, ha sido mejor la causa revitalizada
de salvajismo genocida con justificacién moral? (Schmitt, 1999).

Para Sloterdijk (2012), la pregunta por la formacién del hom-
bre no puede ser planteada Ginicamente con teorias de la domes-
ticacidn, esto es, de la educacién letrada. El humanismo siempre
es una pregunta planteada en términos de cualificar los modos de
humanizar la especie, de hacer personas integrales, de moralizar y
propiciar mejores formas de vivir juntos; empero, precisamente
estos objetivos, que hasta ahora han pasado por la obligacién y
necesidad de sentarse a leer como forma supuestamente eficiente
de lograr el apaciguamiento de las personas, son los que ponen en
cuestion la exacerbacién tecnoldgica del presente y las perspec-
tivas de lo venidero. Los profesores, la pedagogia y la educacién
institucionalizada han sido parte del dispositivo para el amaestra-
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miento, el amansamiento y la docilidad; es decir, para el aumento
de la fuerza productiva y la disminucién de la resistencia politica
(Foucault, 1975). ;Pueden seguir siéndolo? Es decir, ;todavia es
vélido pensar el futuro de la humanidad leyendo las cartas griegas
a los amigos?

Tal vez continuar con una formacién que simplemente do-
mestique y amanse no sea tan acertado, a no ser que ella misma
posibilite el trinsito post: ser otros humanos, poshumanos que
logren por vias alternas a las literarias la perfeccién de la huma-
nidad que ya Kant le endilgaba a la educacién. Quizds haya que
comenzar a desplazar la formacién hacia nuevos cédigos. Cédigos

antropotécnicos que: retrospectivamente la significacién del huma-
nismo cldsico, pues con él se dejarfa al descubierto y se tomarfa
buena nota del hecho de que la humanidad no consiste sélo en la
amistad del hombre con el hombre, sino que siempre implica tam-
bién —y con explicitud creciente— que el hombre representa para
el hombre la mdxima violencia (p. 37).

9. Escuela-formacién

La escuela ha sido el escenario por antonomasia, inventado por la
expansion del mercado en su modalidad ilustrada, para la adecua-
ci6n de las mentes a las légicas del posicionamiento de la guberna-
mentalidad liberal (Foucault, 2007) como la forma de habitar la
sociedad en tanto individuos con derechos y deberes. En palabras
de Rousseau (1990): una sociedad en la cual cada uno dejaba de ser
numerador para ser denominador, es decir, para participar de insti-
tuciones como la escuela, que lo desnaturalizaba, en tanto le quitaba
la autorreferencialidad natural para otorgarle la posibilidad de estar
en sociedad. Para los pedagogos fil6sofos, a partir de ahi (Rousseau,
Kant, Herbart) la funcién de la educacién ha tenido que ver con la
moralizacién, es decir, ha sido un problema de formacién del espi-
ritu para construir sociedades con deberes y derechos.

En este sentido ilustrado es que, para Sloterdijk (2012), la
escuela se revelaria como “el alambique moral de la sociedad mo-
derna”, en la cual las ideas trascendentes fueron remplazadas por
una institucién secular dirigida hacia fines profanos (p. 443). La
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educacién moderna emergié constitutiva de la gubernamentali-
dad liberal para el gobierno de la poblacién, pero esta inmanencia
significaba crear el formato escuela, fomentar el oficio de maestros
y propiciar el pensamiento pedagdgico para adecuar las mentes al
espiritu del nuevo sistema, pero, como dice el mismo pensador
alemdn, “quien apueste por los pedagogos para obtener ciuda-
danos tendrd que contar con efectos colaterales inesperados” (p.
443). Esto es, tendrd que contar con las formas de resistencia.

La escuela nacié como el dispositivo que reglamentd el #rai-
ning, el ejercicio como forma de especializarse y, correlativamante,
de amansarse; en ambas cosas ha insistido mediante la estrategia
de poner en relacién el entrenamiento (dskesis, ejercicio, y méle-
te, prictica), el proceso de la educacién (paideia) y de ensenanza
(didaskalia) con un principio fundamental de progreso constan-
te: el cardcter paulatino del incremento del rendimiento y de la
adaptacidn: la escuela como unos ejercicios repetitivos para ganar
habilidades al mismo tiempo que se desarrolla la autonomia para
decidir cada uno, por si mismo, ser gobernado (Foucault, 2007).
Pero no es un proceso de las postrimerfas de la Ilustracién; ya
Comenio (1592-1670) despejaba las dudas sobre la funcién de la
educacién: la escuela debia convertirse en una mdquina. Su tarea
era sacar al mundo reproducciones perfectas de hombres cabales,
hombres auténticos y logrados moralmente (Sloterdijk, p. 455).

El temprano entrenamiento escolar es la estrategia de gobier-
no (en toda forma educativa) de anticiparse a la propia decisién
del discipulo. La escuela se encarga de fijar los contenidos de los
estudios para comenzar a formar antes de que los alumnos puedan
llegar por si mismos a interesarse por cualquier cosa diferente a los
propios intereses del ejercicio del gobierno. Las optimizaciones
provenientes de fuera, de ideales socioeconémicos, tienen siem-
pre preeminencia a la hora de decidir en qué educar. La ligazén,
pero también el enfrentamiento, entre la semdntica estatal y la
semdntica escolar produjo, desde el siglo xvi1, tensiones impor-
tantes frente a la exigencia de suministrar ciudadanos utilizables,
pero la escuela asume como encargo el formar sujetos auténomos;
es decir, formar la cultura de hombres libres se presenta como el
producto de excedentes del humanismo que agenciaba la escuela
en Occidente, inclusive a contrapelo de los encargos de eficiencia
educativa hechos por las légicas mercantiles del Estado liberal. Por
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eso, lo que parece a primera vista una oposicién entre semdnticas
escolares y del Estado se revela como una estrategia coordinada
para el posicionamiento de la gubernamentalidad liberal que ca-
mufla sus patas de monstruo con las retdricas consoladoras del
humanismo.

Empero, dird Sloterdijk, quien insiste en las distancias entre
Estado y escuela, al no tener esta tltima, en el presente de nuestra
sociedad, la valentia de la disfuncionalidad, demostrada de forma
persistente desde el siglo xvi1, se ha transformado en un vacio se/-
fish system, orientado exclusivamente hacia las normas de su propia
actividad. La escuela actual

Produce docentes que sélo nos recuerdan docentes, especialidades
que Gnicamente nos recuerdan especialidades, alumnos que sélo
nos recuerdan alumnos. Ademds, la escuela se minusvalora convir-
tiéndose en antiautoritaria, sin dejar de ejercer, formalmente, su
autoridad. Dado que no hay manera de invalidar la ley del apren-
dizaje mediante imitacion, la escuela corre el riesgo de hacer de su
reluctancia a presentar un modelo que imitar el modelo que se re-
petird en la préxima generacién. La consecuencia de ello es que en
la segunda o tercera generacién aparecerdn exclusivamente maestras
o0 maestros que sélo seguirdn celebrando la autorreferencialidad de
la ensefianza. Es autorreferencial una ensefianza que tiene lugar
porque estd en la naturaleza del sistema dejar que tenga lugar. Con
la diferenciacién del sistema escolar ha aparecido una situacién en
que la escuela sélo conoce una tnica especialidad fundamental, que
se llama “escuela”. Y con ella se corresponde el dnico fin externo de
la ensefianza: la finalizacién de la escuela (2012, p. 549).

Este formato de la escuela inhibe la posibilidad de que, al ter-
minarla, los estudiantes hayan asumido a sus maestros como mo-
delos de vida integral. Por el contrario, la adaptacién del sistema a
las l6gicas de gobierno fuerza un aprendizaje que de manera omni-
vora hace suyos los objetos mds variados, con la conviccién de que
la capacidad de acomodar las formas de ensefianza a las necesidades
existentes es el fin de toda pedagogfa. Es por esta adaptacién-mani-
pulacién que los criticos del sistema escolar han denunciado hace
tiempo el fracaso de la escuela y postulado una “desescolarizacién
de la sociedad” o, por lo menos, un entrenamiento por competen-
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cias que apunte a las diferentes inteligencias que una sociedad libre,
fundamentada en el mercado, requiere para potenciar la innova-
cién con fundamento humano (Nussbaum, 2013).

La critica a la escuela, que precisamente le ha enrostrado a esta
su incapacidad para formar personas antes que autématas para el
trabajo y el mercado, cada vez se desplaza de manera mds clara a
impuganr la cultura del libro y reconocer el posicionamiento de la
cultura de la interconexién, a la cual se le teme en el presente por-
que parece representar un peligro para la formacién controlada,
una especie de “pedagogia de la jungla controlada”. ;Cémo formar
personas integrales en las evanescentes, atomizadas y banalizadas
légicas de las redes sociales y la informacién basura que se cuela en
los sistemas? La légica actual ha sido de impugnaciones recipro-
cas entre el formato escuela de personas sentadas para leer libros,
cartas a los amigos, y las redes que supuestamente banalizan hasta
la inteligencia en procesos mentales superficiales para autdmatas
del trabajo. Empero, la COVID-19, con la cual comenzamos estas
reflexiones ( paradoja de carta a posibles amigos, que cuestiona las
cartas de los amigos griegos, para otorgarle un norte formativo,
ético, politico y estético a la humanidad) ha mostrado una hibri-
dacién posible o, por el contrario, que explotard una de las dos
l6gicas: la escuela del encerramiento positivo para formar personas
libres o la interconexién para construir lo inédito para la humani-
dad: una memoria, reflexién y sensibilidad de la especie que haga
decir, por primera vez en la historia de la especie que, como otras
especies, por fin es humanidad.

10. Conclusiones

La formacién humanista tiene que ser asumida como “agradecer
y recordar” (Gadamer, 2002); es decir, pese a las impugnaciones,
se precisa el desinterés de un agradecimiento. Pero el agradeci-
miento mismo, si pasa por la amistad, no implica silencio abso-
luto, inmutabilidad y eternizacién, pese a todas las circustancais.
Agradecer es lo mds dificil para las personas y para la especie. La
memoria, la mar de las veces, se encarniza en lo malo que deja
huella y naturaliza lo bueno que mereceria recordacién especial.
Con Grecia, Occidente ha sido muy agradecido y debe seguir
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siéndolo, porque esta lo ha constituido como cultura y civiliza-
cién. Empero, esa memoria agradecida también tiene que hacer
balances ponderados y criticos con el objetivo cultural de mejorar
lo bueno y tener como referente lo no tan bueno para las trans-
formaciones necesarias.

Agradecer, en la actualidad, cada vez pasa por reconocer los
desplazamientos que permitan ser una humanidad diferente a la
que hemos tenido hasta el presente. Es fundamental que el huma-
nismo y la formacién no se conviertan en el lastre de las reminis-
cencias, sino en el acicate del desbrozamiento de nuevos caminos
para la especie. Ciertamente, es menester agradecer —que no es
dar las gracias simplemente— las incontables posibilidades que el
humanismo les ha otorgado a los dos descubrimientos mds dificiles
del ser humano: el gobierno y la educacién (Kant, 2003). La espe-
cie es hoy lo que es, en parte, por ese humanismo, por los huma-
nismos, los griegos, los cristianos, los marxistas, los poshumanistas.

Sin embargo, también, para poder hacer mejor las transicio-
nes, para formar mejor a todos los seres que comparten la condi-
cién humana, es menester hacer evaluaciones desde perspectivas
que no sean simplemente las que ese humanismo ha impuesto
por milenios: la visién de hombres blancos, heterosexuales, civili-
zados, que, en su Aybris, no les han permitido a amplios sectores
de los Homo sapiens ser siquiera humanos. Hay un transhuma-
nismo que considera que la nocién moderna de humano, con las
consecuencias homogeneizadoras de universalidad, ya no es viable
durante mds tiempo, porque, mirado en retrospectiva, siempre fue
un dispositivo de dominacién y control solapado en una supueta
busqueda de una naturaleza humana general.

Desde el punto de vista de mds de la mitad de la poblacién
(las mujeres), el humanismo ha vehiculizado estereotipos polari-
zados entre objetos de culto, pero también de sometimiento; mds
aun, el mismo culto es el instrumento de ese sometimiento in-
agotable. Pero no solamente la mujer, las personas ya no caben
en la dicotomia hombre-mujer, y sin embargo, el dolor que ha
producido durante milenios todavia lo vivimos, hasta el suicidio,
en nuestros jévenes aprisionados en la escuela. El poshumanismo
feminista, en la figura del cyborg, muestra que este no es el produc-
to de una imaginacién alterada, sino una evidencia en la cotidia-
nidad social que exige profundas transformaciones para garantizar
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la felicidad de cada quien, no obligdndolo a escoger entre las dos
opciones humanistas de ser personas, sino permitiéndole ser lo
que efectivamente es'. Por eso debemos formar para aceptar de
mejor forma la necesidad de cuestionar los patrones normativos
que han determinado las formas de habitar la sociedad hasta hoy.
Pero como dice el profesor Diéguez, refiriéndose al cyborg (2017),

[e]l ciborg carece de una identidad bien definida y se muestra como
una referencia contra la pureza y las fronteras identitarias trazadas
de forma permanente. Por eso su figura resulta liberadora, ya que
abre las puertas a nuevas politicas no basadas en concepciones estre-
chas y esencialistas de lo femenino. Pero no solo las mujeres han de
vivir hoy sus vidas de un modo en que los limites y las taxonomias
consagradas hayan sido desdibujados o reconfigurados. Hemos de
hacerlo todos, ciborgs figurados a las que estas categorias contintian

aprisionando (p. 44).

En fin, la dupla humanismo/formacién, sobre todo en insti-
tuciones encargadas precisamente de esa formacién institucionali-
zada en el sistema educativo, tiene que detenerse a hacer balances,
a mirar como Jano, como recomendaban los amigos romanos de
los griegos, tanto hacia el pasado como hacia el futuro. Se trata de
reconocer que la funcién formadora es crear conceptos que per-
mitan hacer transiciones agradecidas, pero que, al mismo tiempo,
tengan la entereza de bajarse de los hombros de los gigantes para
poder reconocer la propia estatura que se proyecta hacia el cosmos.

Kant decfa: “una idea no es otra cosa que el concepto de una
perfeccion no encontrada atn en la experiencia’, pero no por su
ausencia fdctica esa idea es falsa. Si los humanistas queremos real-
mente hacer realidad la perfeccién humana mediante la formacién,
tal vez nos sea necesario dejar las invocaciones a los amigos grie-
gos, invocaciones sin mds sentido que cierta inclinacién estética
o erudicién cancerbera de un ideal todavia irrealizado. Debemos

1 Valdria la pena, en términos de la pregunta por la memoria, indagar (con
Foucault, 2008), por qué Occidente ha preferido olvidar, como en el
caso del esclavismo griego, también su ética sexual, que, como mostrd
Nussbaum (1995), es mucho mds compleja que la recurrida pederastia.
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superar la mayoria de edad e ingresar plicidamente en la madurez
de la cultura para olvidar lo necesario en el norte de refundar lo
humano en nuevos instrumentos que permitan, tal vez, inclusive,
un nuevo humanismo: el que cree que la especie Homo sapiens pue-
de llegar a ser humanidad. Es decir, una especie que logre, quizis
por vias tecnoldgicas, dejar de autorrepelerse y tener una memoria,
una sensibilidad, una capacidad de reflexién que, como el lengua-
je, pertenezca al grupo social con el objetivo de lograr, como en
las civilizaciones, una pacificacién interna que le permita ser una
inteligencia potente para los confines del universo.
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Fundamento mitico
de la argumentacién politica:
un modelo argentino

Claudio César Calabrese
Ethel Junco

1. Introduccién

La deliberacién es premisa de conducta racional, ilustrada, tole-
rante; funda el principio argumentativo para guiar las resolucio-
nes y la accién posterior. Se formula como nicleo de la accién
democrdtica desde que el mundo griego ordena nuestro sentido
politico. A partir de entonces, el discurso constituye la impronta
del hombre civilizado, en contraposicién a la barbarie que dirime
sus conflictos por la fuerza. El uso de la palabra con fines persuasi-
vos y exhortativos es valorado en el pensamiento occidental como
forma de constitucién y conservacién de la sociedad.

Un proyecto politico se define en un corpus tedrico capaz de
recoger las premisas de la organizacién y las opciones practicas que
propone; necesariamente, parte del requisito de deconstruir buena
parte o la totalidad del régimen vigente para sustituirlo por formas
mejoradas que han sido omitidas intencionalmente en el modelo
previo. Ese propésito requiere de una narrativa.

Pero el entramado de ideas que sustenta un pensamiento po-
litico admite ambivalencia: superficie deliberativa y racional y ci-
miento monoldgico e irracional. La teoria puede alcanzar mayor
onda expansiva sin requerir contrastacién, con el Gnico supuesto
de una radical conviccién emocional. Denominaremos a este fe-
némeno, muy intimo en la textura del espacio sociopolitico, “fun-
damento mitico de la argumentacién” vy, siguiendo esa denomina-
cién, intentaremos demostrar la hipétesis de un 2-/ogos subyacente
en la construccién de un testimonio clave para la politica sudame-
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ricana: el movimiento peronista. El peronismo o justicialismo —
como se ha dado en llamar oficialmente a la doctrina— se funda
hacia finales de la Segunda Guerra por Juan Domingo Perén, en
el contexto de la caida de los fascismos europeos y de las fuerzas
bipolares de la Guerra Fria. El peronismo se formula como siste-
ma autéctono, independiente sobre todo de las condiciones eco-
némicas que en Latinoamérica impone Estados Unidos. Por eso,
la reivindicacién de los grupos de trabajadores mds sacrificados
y peor remunerados serd su argumento de contrastacién. Desde
entonces, no hay eleccién democrdtica sin presencia de alguna de
sus mutaciones, capaces de fluctuar de la izquierda al liberalismo
y al mds extremo populismo.

Delimitamos el enfoque, tomando como fuente un texto
axial para la nueva teoria, La razén de mi vida de Eva Perén,
que incorpora la peculiaridad de la narracién en voz femenina; a
través de sus pdginas, se pretende redefinir las anomalias domi-
nantes, asi como normalizar un nuevo estatuto en el terreno de
la accién politica.

Insistiremos en que este proceso es posible bajo las condicio-
nes elaboradas por un lenguaje que, en su mayor parte, se organiza
con racionalidad argumental y con proporcionalidad semdntica
entre mensaje y destinatario. Sin un método sostenido en la efi-
cacia del relato, no hay construccién ideoldgica. La paradoja es
que la capacidad ordenadora del lenguaje también regulariza y
legitima nociones irracionales; y entonces, cuando han logrado
verosimilitud légica, son entendidas como posibles.

Los resultados operados por esta actividad de habiles preten-
siones racionales derivan en conductas de alto riesgo justamente
por su masiva irracionalidad: basten los eventos totalitarios del

siglo pasado.

2. Supuestos helénicos para la argumentacién

Isbcrates, en el Panegirico, escribe sobre la ciudad de Atenas y sus
habitantes: “Nuestra ciudad aventajé tanto a los demds hombres
en pensamiento y oratoria que sus discipulos han llegado a ser
maestros de otros, y ha conseguido que el nombre de griegos se
aplique no a la raza, sino a la inteligencia, y que se llame griegos
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mids a los participes de nuestra educacién que a los de nuestra
misma sangre” (1979, pp. 212-213).

En este texto se ve la relacién entre condicién singular y pa-
radigma positivo. Lo determinante no es la simple experiencia de
la historia, sino el andlisis de los hechos; es decir, la experiencia
repetida de pensar los hechos los convierte en teorfa. Como con-
secuencia, la literatura, la historia, la filosofia y la oratoria han
podido fundar una pedagogia politica cuya perduracién se asienta
en el lenguaje. El sentido individual —y por eso finito— de la
experiencia queda insumido por la exigencia de justificacidn abso-
luta que se traduce en discurso universal.

Un modelo de pensamiento se construye con argumentacion;
sobre los hechos, que son el diagnéstico de la realidad, opera el
andlisis como necesaria intervencién de la inteligencia para apre-
ciar y juzgar el sentido de los procesos. Por encima de fuentes
ocasionales o de meros registros de informacién, se genera una
literatura fundamental para sustentar o rechazar ideas. Un sistema
de pensamiento subsiste si su época de origen lo fija con argumen-
tos validos que superen los hechos; pero “superar” también quiere
decir “encubrir”, pues los hechos pueden mutilarse, idealizarse,
resignificarse con una herramienta de interpretacién que es, desde
los griegos hasta ahora, el discurso.

El legado griego nos presenta el pensamiento mitico arcaico,
en cuanto a estructura de poder se refiere, como antecedente a
superar en la constitucion del orden civil: la po/is debe ser el lugar
que no excluya a nadie (Garcia Gual, 1979, p. 76). La mitologfa
es territorio de violencias fisicas y simbdélicas donde la jerarquia,
la tutela del orden césmico y las garantias legales se fijan por do-
minio y expresién de poderio; los dioses tutelares no explican ni
justifican sus acciones, las imponen. En el principio, la separacién
y la distribucién de las posiciones en el universo se hacen por me-
dio de la violencia: Urano, Cronos, Gea, Zeus.

Con el pasaje del discurso mitoldgico al filoséfico, se impo-
ne una nueva exigencia que marca el antes y después del método
socrético-platdnico para legitimar una vida politica sin violencia:
la presencia dialégica de razones que se exponen, se esperan, se
enlazan y, curiosamente, no concluyen categdricamente, sino que
abren puertas hacia nuevos didlogos (Perelman-Olbrechts-Tyteca,

1970, p. 73).
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El componente principal que funda el didlogo es la confianza
en la capacidad de razonamiento de quien habla y de quien escu-
cha; es decir, la premisa socrdtica de una comun vocacién por la
verdad, hacia la cual los dialogantes se mueven en conjunto. De-
trds de esta postura gravitan los poemas homéricos, la orientacién
de los Siete Sabios, la lirica de Solén, los procesos democratizantes
de la polis ateniense, la oratoria sofista y la fundamental rbesis trd-
gica (Walker, 2000). El mito de Prometeo en el Protdgoras expone
las cualidades diferenciales que permiten el paso de una sociedad
bestial a una humanizada: sentido del pudor, en tanto reconoci-
miento de la dignidad del otro, y sentido de justicia. El “espiritu”
democrdtico encarna en el regalo de Zeus. A partir de él nacen y
perviven los 6rdenes politicos. El mito esboza la separacién entre
el instinto individualista y la concordia de los acuerdos y del en-
tendimiento (Garcia Gual, 1979).

El griego acentda el valor de ese preciso movimiento de la
instancia apolitica al triunfo de la racionalidad que implica el
abandono de la violencia (De Romilly, 2010, p. 16), el estable-
cimiento de las leyes, la renuncia a la guerra, la implementacién
del gobierno; un proceso dificil que pretende distinguir venganza
de justicia y que tiene en Esquilo representacién suprema (Fes-
tugiere, 1986, p. 17). No obstante, la incorporacién del motivo
en la obra de los tres trdgicos, es naturalmente Euripides, el con-
tempordneo de los sofistas, quien mejor articula el debate y las
ramificaciones de la argumentacién en los conflictos de hombres
y dioses (Junco, 2016).

Los sofistas contribuyen a organizar el proceso democrdtico
mediante la #échne del intercambio de ideas; en la experiencia, las
posiciones contrapuestas no son negacién de la verdad, sino los
supuestos hacia su encuentro. Estos maestros fortalecen la tesis
del entramado argumentativo de la vida publica; su aporte profe-
sionalizante a las prdcticas del discurso es ejemplo de la superiori-
dad del logos en el agdn politico, en el debate judicial. Aunque la
historia de Atenas ensefia las consecuencias del supuesto sofista, la
apologia del debate como herramienta de pluralidad permanece
incuestionable (Guthrie, 1991).

Grecia propone una via de trdnsito entre la violencia arcaica
—caos e irracionalidad del origen— y la organizacién social, ju-
ridica y politica que ha sido considerada modelo de humanismo.
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En ese trdnsito, los componentes del cambio son herramientas
del discurso.

Cada vez que los personajes homéricos se reinen en asam-
blea, se despliegan discursos cruzados de una elaborada delibera-
cién. Si bien la primera fijacién literaria da cuenta de la influencia
de la oratoria, esta solo estd garantizada en pocos héroes selectos,
superiores a sus conductores; queda claro que, cuando el rey o el
general toman una decision, lo hacen con trazo de tiranos, no de
demdcratas. Las guerras que franquean el siglo v confrontan dos
paradigmas de vida politica; traslaticiamente, son modeladores del
presente: las culturas del Mediterrdneo, el mundo europeo medie-
val y la Europa moderna constituyen el ejemplo de civilizacién,
en contraste con el continente asidtico. Entre ambos, se oponen
las nociones de “libertad y absolutismo” tan semejantes en la ac-
tualidad a las que Herdédoto distinguia: el ideal democrético de los
griegos y el autoritarismo de los persas (De Romilly, 1997, p. 89).

Nos interesa seguir aqui el procedimiento opuesto. No acen-
tuar la oposicién de regimenes en la cual prevalecerd siempre, para
nuestra conciencia, la libertad contra la tirania, sino la implicancia
de modelos, es decir, la centralidad de ideas absolutistas dentro de
una forma democritica. El arte de la palabra es antidoto contra
las tiranias solo si todos tienen voz a través del debate comun y
publico. La diferencia entre palabra pdblica, comunitaria, y pa-
labra detentada, restringida, marca la historia de la “democracia”
moderna, pues el formato electivo de legitimacién de un gobierno
puede encubrir su deseo autoritario, asi como una estructura ins-
titucional anquilosada puede encubrir la supresién de derechos.

3. Propiedades genéricas de la argumentacién
democritica

La argumentacién democritica exige una serie de requisitos que,
a pesar de los regionalismos culturales, son bésicamente iguales en
todas sus formas heredadas y funcionan como garantia de equi-
dad. Pensamos en:

1. Supuesto de igualdad entre ciudadanos.
2. Derecho de hablar y ser escuchado.
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3. Fundamentacién del debate, es decir, ejercicio de razones
confrontadas y compartidas.

4. Supuesto de indistincién econdmica.

5. Soberania de la ley, basada en acuerdos aceptados.

Para que cada uno de los anteriores componentes se confir-
me, es condicién el ejercicio de un Jogos natural —pensar, hablar y
dialogar— con voluntad de armonizar la vida comunitaria (Ken-
nedy, 1963, p. 29). El respeto hacia el razonamiento del otro no
solo requiere la disidencia, sino que la convierte en un valor, pues
el peligro de la autorreferencialidad del discurso es que concita tal
omnipotencia que, aunque imprima poder sobre todos, no alcan-
za conviccidn sobre nadie.

La relacién argumentacién-fundamentacién parece, enton-
ces, natural e inmediata. La argumentacién es el principio para
justificar todas las alternativas de una hipétesis, comprobar si es
viable y llegar a una conclusién, porque se ha verificado un proce-
so de exactitud teérica. Las variantes del discurso que sientan sus
bases en la intencién de influir pueden aplicar multiples estrate-
gias, pero, para lograr su efectividad, el resultado debe sostenerse
mis alld de los estados emocionales, debe asumirse como valor,
por sus méritos y por su trascendencia. El corolario debe ser una
regla general que se formula sobre lineas racionales.

La diferencia entre un sofista—orador entrenado y hébil—y
un filésofo —el retdrico dedicado a la accién publica— estd en
el cimiento objetivo del mensaje. Para que una forma politica se
pueda universalizar por encima de sus eventuales duenos, compro-
metidos por intereses actuales, debe sustentarse en un enunciado
racional que sirva de legado tedrico y generalizable para el futuro.

4. El texto base para la argumentacién: pathos e
ideologia

Entre las caracteristicas de la politica contempordnea, se verifica la
fuerza y la determinacién de los movimientos sociales que reaccio-
nan contra el tipo de Estado y exigen su renovacién.

Hay un texto fundacional en la historia argentina que oficia
como nucleo de un modelo politico popular. Nos referimos a La
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razdn de mi vida de Eva Per6n. La obra aloja una red de nociones
que, teniendo como centro la recuperacién y renovacion democra-
tica, propone y defiende explicitamente postulados autoritarios,
base para su asentamiento y para la inspiracién de sus sucesores.

El escrito es complejo de encuadrar en un género por su estilo
y estructura. Tiene inicio autobiografico, pero intencién descrip-
tiva y defensiva del programa politico del movimiento peronista.
Si bien la forma literaria refleja la personalidad de Eva Perén, por
el abuso del tono melodramdtico (Rosano, 2001), la responsabili-
dad de composicién correspondié al periodista y escritor Manuel
Penella de Silva y recibid la aprobacién del general Perén (Herlin-
ghaus, 2003).

En la lectura se distingue nitidamente la pretensién propa-
gandistica del encuadre histérico; los hechos y sus protagonistas se
transfiguran al trasluz del discurso ideal. El primer cambio asumi-
do por la narradora es el nombre, que la singulariza como “Evita”,
apodo familiar de la justiciera y mdrtir, a través de su labor social
en favor de los mds humildes. Su breve paso por la vida politica
(de 1946 a 1952), su personalidad empedernida y la enfermedad
que la consumié la confirman como principio vital del movi-
miento. Tras la configuracién de un perfil personal que destaca
por la compasién y el compromiso, su nombre encarna el ideario
de todo un movimiento politico que pretende sobresalir por sus
preocupaciones populares y equitativas. El modelo es, ademds, de
impronta nacional, extraido de las entrafias de la argentinidad y
por eso se presume infalible. Alrededor del peronismo que repre-
senta Evita crece un ideal reivindicativo, original respecto de las
propuestas paralelas en Europa y América (Plotkin, 1991, p. 212).
El texto define, por delante de la narradora, al general Perdn, legi-
timo inspirador y genio tutelar del movimiento, dejando en claro
con insistencia que solo en él reside la autoridad.

La matriz del libro es simple: a través de la primera persona
se generaliza el recurso comprensivo, bajo la premisa “porque yo
lo siento, es verdadero”. La condicién de verdad estd garantizada,
si se supone que la experiencia es transferible. El libro fue texto
escolar obligatorio y gozé de prestigio en el espacio de dominio
politico (Corbiere, 1999); su distribucién y lectura, ademds de
explicarse por la presién gubernamental, se comprende por el uso
de recursos narrativos primarios que le permiten difundirse en un
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publico llano y con escasa educacién. Los destinatarios de la obra
se unifican como conjunto de victimas de ideologias enemigas, a
quienes se interpela para abrirles un espacio en la vida politica.
Son trabajadores, obreros y campesinos apartados de los privile-
gios de las grandes ciudades, hombres y mujeres, nifos y ancianos,
explotados por una clase gobernante que los oprime como fuerza
de trabajo y no les reconoce su dignidad.

La mujer que denuncia la injusticia es, a su vez, otra victima,
otra voz relegada (Avellaneda, 2002, p. 121). Convertida en na-
rradora, se puede erigir en guia de los postergados y en bandera
de reivindicacién. Mediante el relato del historial de desgracias
—valores del trabajador, esfuerzo de la vida de campo, sacrificio
por la familia'— y junto a la enumeracién de sus causas —ideolo-
gias fordneas, politicos y sindicalistas corruptos, intereses econé-
micos confabulados— se perfila la causa y misién del movimiento
peronista®. Paulatinamente, y por excesos del discurso, la acciéon
sociopolitica se interpreta con sentido sobrenatural y la estructura
politica se presenta como tnica clave para reordenar la vida y con-
ducir a la felicidad, en clave cristiana’.

La representacién de una misién religiosa reubica las fun-
ciones de las partes; el general Perén, fundador del movimiento,
serd el gufa iluminado; la esposa serd la mediadora para allanar el
camino hacia el lider, la que orquesta y proporciona las relacio-
nes, anuldndose en su autonomia y quedando justificada solo y
en tanto conduce al “padre”. Finalmente, el pueblo es el tercer
componente necesario de la disposicién paradisiaca, en su funcién
de hermano e hijo; hermano, en tanto es puesto en paridad con
los poderes que lo han desconocido, e hijo, porque es merecedor

1 “ElJusticialismo [...] quiere llegar a una sola clase de hombres: la de los
que trabajan. Esta es una de las verdades fundamentales del Peronismo”
(Duarte de Perén, 1979, p. 69).

2 “[...] se vefa ficilmente la influencia de ideas remotas, muy alejadas de
todo lo argentino; sistemas y férmulas ajenas de hombres extrafios a
nuestra tierra y a nuestros sentimientos” (Duarte de Perén, 1979, p. 19).

3 “Yocreo que Perdn se parece a otra clase de genios, a los que crearon nuevas
filosoffas o nuevas religiones. No he de cometer la herejia de compararlo
con Cristo... pero estoy segura de que, imitdndolo a Cristo, Perdn siente
un profundo amor por la humanidad” (Duarte de Perdn, 1979, p. 141).
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de toda la proteccién. Los elementos del discurso, que se exponen
con exageraciones y generalizaciones, retinen términos familiares
al hombre y a la mujer sencillos y pretenden influir por medio de
la sensibilizacién compasiva.

Podemos estimar que la finalidad original del texto haya sido
simplemente fijar un manifiesto propagandistico, accesible a una
masa sin capacidad para criticar el escaso andamiaje teérico; sin
embargo, el trayecto en la historia fue muy distinto. Si, por un
lado, el texto no alcanzé rango de fuente ideolégica —como otros
escritos de Perén—, el aura alrededor de su autora y su creciente
consolidacién como lider de minorias despreciadas —los “desca-
misados”— lo convierten en referente de estilo politico®.

Estableceremos una comparacién entre los requisitos de la
argumentacion democrdtica, entendidos en forma neutra, y las
peculiaridades del otro discurso ofrecido a partir de las caracteris-
ticas impresas en La razén de mi vida.

5. Postulados de la “nueva argumentacién”

Podemos enmarcar el proceso de creacién del nuevo relato en un
método retdrico que se rige por los siguientes procesos:

Voz narrativa femenina.
Percepcion y reaccion.

Ruptura y revolucién.
Transformacién y nuevo orden.

N =

La narracion desde el dngulo femenino aporta una visién nue-
va, principalmente empdtica, de la cuestién politica. Implica cap-
tacién emocional de una realidad que hasta entonces no ha sido

4 “Descamisados fueron los que estuvieron en la Plaza de Mayo el 17 de
octubre de 1945 [...], dispuestos a todo, incluso a morir, desfilaron aquel
dia inolvidable [...], descamisado es el que se siente pueblo. Lo impor-
tante es eso; que se sienta pueblo y ame y sufra y goce como pueblo. [...].
Para mi, los obreros son por eso en primer lugar descamisados” (Duarte
de Perén, 1979, pp. 66-67).
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nombrada. La incorporacién de las emociones morales, a pesar
de ser determinantes para la convivencia pacifica, no ha sido es-
timada en la teoria politica (Arango, 2008, pp. 118-130) y es un
ingrediente que antecede a la efectividad racional.

La narradora en primera persona describe y participa, asume
la experiencia de sufrimiento masivo y se presenta como mediado-
ra del cambio necesario. Con su conciliacién se valida un relato no
progresivo, sino circular, que incrementa la autorreferencialidad
con tono de monélogo’.

La percepcion de la injusticia requiere una sensibilidad agudi-
zada® que supere los intereses particulares; para que la percepcion
genere reaccién y cuestione el orden aceptado’, debe haber una
relacién especial —de tipo femenino, maternal y fraternal®*— con
los sufrientes. La emergencia es devolver los derechos negados con
la nueva doctrina’; Evita justifica su funcién interrelaciondndolos
(Vézquez- Aibar, 2013).

Con el diagnéstico claro, se exhorta a un cambio de raiz y a
una refundacién'. Si se trata de abandonar un viejo orden, deben

5 “Me hice fandtica en la lucha por la causa del pueblo” (Duarte de Perén,
1979, p. 11); “[....] la causa del pueblo es mi propia causa” (p. 23).

6 “Yo he visto llorar a los humildes” (Duarte de Perén, 1979, p. 91); “Y
cuando digo que la justicia ha de cumplirse inexorablemente, cueste lo
que cueste y caiga quien caiga, estoy segura de que a mi Dios me perdo-
nard” (p. 100). “[...] he actuado en mi vida m4s bien impulsada y guiada
por mis sentimientos [...], ese sentimiento es mi indignacién frente a la
injusticia” (p. 13).

7 “[...]los supuestos lideres [aliados] con la m4s rancia oligarquia, y al am-
paro de la prensa conservadora y del capitalismo conjurado” (Duarte de
Perén, 1979, p. 63); “Nuestra riqueza era una vieja mentira para los hijos
de esta tierra. Cien afios asi fueron sembrando de miseria los campos y
las ciudades argentinas” (p. 88).

8  “[...] me siento responsable de los humildes como si fuera madre de
todos” (Duarte de Perén, 1979, p. 53); “En la familia grande que es la
patria” (p. 48).

9  “Eranecesario mantener encendido en el pueblo el fervor revolucionario”
(Duarte de Perén, 1979, p. 47).

10 “Y el gobierno peronista, inspirado por su conductor, trata de adelantarse
al tiempo” (Duarte de Perdn, 1979, p. 60).

173



Elideal clasico de la formacién humana

cambiarse los valores de uso'’; asi se redescubre que la fuente de
la renovacién estd en las virtudes postergadas del pueblo'?, que es
naturalmente bueno e incontaminado porque no ha tenido posi-
bilidad de corromperse en las tentaciones del poder'; esta premi-
sa, ademds de ser la materia prima de la revolucidn, es la base de
la nueva politica'®. Es de destacar el componente simbélico que
tienen las masas populares como contrapoder cultural. El peronis-
mo se presenta como un discurso absoluto, no alternativo, en res-
puesta a las fuerzas naturales de la nacionalidad (Pandolfi, 1956).

Diagnosticado el mal y sefialados los cambios necesarios para
su depuracién, se confirman los protagonistas capaces de llevarlo
a cabo®. Lo femenino percibié’®, pero lo masculino debe con-
ducir”. En la sucesién del relato, la mujer que percibe y releva
necesita del principio masculino; ambos forman el matrimonio
nacional que no tiene otro objetivo que la proteccién del pue-
blo-hijo. La moralidad del proyecto queda salvada: los “padres”
solo desean el bien de sus hijos. La resonancia cristiana, aceptada
mayoritariamente en el contexto de la época, contribuye a forta-
lecer los presupuestos.

11 “[los descamisados] son las fuerzas poderosas que sostienen el andamia-
je sobre cuyo esqueleto se levanta el edificio mismo de la Revolucién”
(Duarte de Perén, 1979, p. 67).

12 “Los pueblos muy castigados por la injusticia tienen mds confianza en las
personas que en las instituciones” (Duarte de Perdn, 1979, p. 93).

13 “[...] lo que me gusta es estar con el pueblo, mezclada en sus formas mds
puras: los obreros, los humildes, la mujer” (Duarte de Perén, 1979, p.
33).

14 “[...] cincuenta afios habfan estado oyendo hablar a los altos lideres en
contra de la Patria [...]. Y ahora un militar, un ‘oscuro coronel’ —djjo la
oligarquia— pretendia ensefiarles cudl era el camino de la justicia y de la
felicidad” (Duarte de Perén, 1979, 64).

15 “[...] el pueblo puede estar seguro de que entre él y su gobierno no habra
divorcio posible” (Duarte de Perén, 1979, p. 48).

16 “Yo solamente he querido anunciar [el justicialismo] con mis buenas o
malas palabras” (Duarte de Perén, 1979, p. 175).

17 “Por eso yo misma solo conduzco a él. Soy algo asi como un camino por
donde el pueblo humilde, jel pueblo trabajador!, llega a su presencia’
(Duarte de Perén, 1979, p. 77).
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Para que el matrimonio salvifico permita actuar a su lider ilu-
minado, es condicién que la mujer desaparezca de escena'®. Corre
la mitad del siglo xx y no hay agenda feminista ni discurso igua-
litario. Se configura un texto simple para la nueva ideologia: lo
femenino integra sacrificio y renovacién, muerte y renacimiento.
La mujer es percepcién de injusticia e intolerancia a la injusti-
cia, reafirma los principios basicos de respeto que fundamentan la
dignidad de las personas, estudiar, trabajar, votar'. Pero la cons-
truccién es masculina, porque requiere racionalidad e idealismo®.

Si esto no parece fundamentado, es porque no hay pretensién
demostrativa en la relacién entre emisor y receptor. No se aspira a
convencer argumentativamente, sino a ofrecer un texto dogméti—
co; la obra requiere lealtad sobrenatural, no racionalidad politica.
En el supuesto de dominio, no hay principio de contradiccién.
Las palabras mueven las acciones para que las acciones, con o sin
reflexién, cambien el destino politico.

En La razén de mi vida se confirma que toda narraciéon debe
contar con resonancia emotiva, ademds de contenido de verdad
(Smith, 2004, p. 102). La desproporcién del primer elemento sa-
crifica al segundo; la construccién ideal tiene mayor capacidad
de perdurar y hacerse auténoma y, en consecuencia, mayor efec-
tividad politica. El poder evocador de las imdgenes creadas por
Evita en su narracidn, sustituyeron los requisitos argumentativos
y deliberativos propios del espacio politico occidental.

18 “Como mujer le pertenezco totalmente, soy en cierto modo su ‘esclava)
pero nunca como ahora me he sentido tan libre [...], no sé cudl puede ser
la explicacién de este raro misterio, pero pienso que con esto tiene mucho
que ver la grandeza extraordinaria de su alma” (Duarte de Perén, 1979, p.
135).

19 “[...] me conformo con ayudar a que se cumpla la justicia social” (Duarte
de Perén, 1979, p. 57).

20 “El idealismo de Perén es puro como lo es todo en él [...]. Perén no se

p
parece a ningdn genio militar ni politico de la historia” (Duarte de Perdn,

1979, p. 140).
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6. Cimiento mitico del discurso politico

De acuerdo con Durand, el mito provee estructuracién sintética
a toda nueva narracion en tanto permite coordinar la necesidad
de causalidad légica del discurso con la anterioridad prelégica de
un epos fundacional (1979, pp. 30-31). Buscamos los motivos de
eficiencia del texto en esa relacidén subyacente; enumeraremos ca-
racteristicas que dan soporte y verosimilitud al texto en cuestién.

El conflicto: toda la composicién se sustenta en el conflic-
to, indispensable para que la finalidad del texto sea presentar el
proyecto peronista como solucién. El conflicto confronta fuerzas
inconciliables, configuradas como fazum argentino: “ellos” o “no-
sotros”; el orden llegard con la eliminacién del antagonista que
es interpretado no solo como enemigo social, sino como error
ontoldgico. Es un combate que unifica todas las confrontaciones
parciales y promete resolverlas con una tnica solucién bésica: la
revolucién peronista. Evita propone una idea de nacién que solo
puede cohesionarse después de integrar a los postergados. Imagi-
na la nacién como comunidad de suelo y de ciudadanos (Lépez
Lopera, 2014, p. 99); el problema es que ella identifica como le-
gitimos ciudadanos fundamentalmente a los “descamisados”, que
en la progresién de su relato se van convirtiendo en el gentilicio
de “pueblo argentino”. Si solo el descamisado es pueblo, la unidad
queda sometida a la particularidad.

La nocién de conflicto que presenta el texto es justificante
suficiente para la resolucién violenta; por més idealizada que sea
la representacién de los “descamisados”, son agentes de violencia,
no de argumentacién ni de didlogo (Sigal-Verén, 2003). Para el
cumplimiento de los fines partidarios, ademds, se necesitan agresi-
vos, dispuestos al combate.

El héroe: para dirigir el combate, se requiere un elegido, dios
o héroe; en este caso, el caudillo en el cual el pueblo delega. Como
su misién es extraordinaria, debe ser un arquetipo inspirado, in-
falible e irremplazable. Si bien la figura del caudillo es transversal
a la politica, en Argentina y a mediados del siglo xx, su aparicién
responde a la realidad que atraviesa el pafs. Cassirer (1998), al
referirse al escenario occidental de entreguerras, sefiala que la ela-
boracién de la idea del caudillo es resultado natural en los pueblos
que han sufrido menosprecio, atraso, humillacién. Entonces, Pe-
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16n, el caudillo, para cambiar la historia, emergeria de la necesidad
demorada de su pueblo; no puede salir del tiempo histérico, sino
del arquetipo autéctono heroico, de la tierra, del interior, de las
mayorias obreras.

La historia y la utopia: el material argumental que se trabaja
dentro de la obra es parcialmente histérico, en tanto descriptor de
acontecimientos que pueden comprobarse; pero los hechos objeti-
vos solo importan en tanto dan superficie a la base ficcional donde
se proyecta la ideologia. En rigor, ninguno de los puntos del relato
es histérico, ni principio ni fin, y ningtn dato puede garantizar
el cumplimiento de la promesa. Pero la imposibilidad de lo real
fortalece el deseo de alcanzarlo (Zizek, 2003, p. 22).

En la sintesis del mensaje prevalece una utopia de premisa
autoritaria y tintes mesianicos.

La atemporalidad: Dentro de los componentes del sustento
ficcional se asocia un pasado perdido de ejemplaridad y valores,
con la promesa de un futuro que superard al tiempo actual. El pre-
sente es el tiempo de la caida, debido a la culpa moral —gobernan-
tes corruptos— que suspende el estado de felicidad original; para
su recuperacion, se debe retornar a la rafz. El principio “arcaico”
de virtud no es meramente cronoldgico, sino fundamentalmente
normativo y orienta la narracion hacia una serie de presupuestos
sin los cuales no hay edificacién de futuro.

La dimension a-ldgica: en tanto el relato no parte de princi-
pios racionales, tampoco avanza sobre esos cauces. Solo la pers-
pectiva emocional sustenta el conflicto, aunque la cuestién so-
ciopolitica de fondo pueda y deba plantearse filoséficamente. El
modo de inicio condiciona el desenvolvimiento del relato; no se
puede decir fehacientemente cémo se solucionard o se cambiard el
destino, pero si que se hard y que serd integral. Como la estrategia
no se puede argumentar —pasos, estrategias, tiempos— se pide
un acto de fe. Los destinatarios de la promesa deben incorporarla
dogmdticamente.

La dimensién estética: el relato no puede prescindir de la ela-
boracién estética en pos de la eficacia persuasiva. La masa tra-
bajadora, con sus costumbres humildes y sus ambiciones nobles,
configura el marco ornamental; la descripcién de los destinatarios
del cambio los saca del anonimato y les permite creer en su prota-
gonismo. A través de la confrontacién pldstica campo-ciudad, se
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hace prevalecer el sustrato invisible del pais, al cual le estd prome-
tido ascender, en inevitable compds dialéctico.

Se elabora un concepto especifico de belleza de masas, con
unidades idilicas y llanas, lo que provee de un tono de esponta-
neidad y sinceridad al conjunto: la idealizacién de la pobreza, el
trabajo como base de la virtud duradera, la visién evangélica de la
humanidad, el fin de la era de sufrimiento y la llegada al “cielo”
politico. Honneth (1997) identifica el motor de lucha social en
el sufrimiento de una colectividad y la forma de remediarlo en
el reconocimiento de sus derechos, lo que darfa paso a un nuevo
fundamento moral. Para asentar las bases de una inédita idea de
nacién, Evita identifica pobreza y virtud, campo y nacionalidad,
fébrica y honestidad en un fresco inocente y resignado.

La narracion cerrada: el texto busca dar una respuesta sociopo-
litica integral, evitando la duda y la deliberacién. La superioridad
del modelo se confirma en la identidad de percepciones de la voz
narradora con la masa acritica; se descarta la necesidad de objeti-
var los datos, la regla se impone mediante presién emocional.

Las cualidades implicitas en el texto lo convierten en un “rela-
to sagrado”, segun el criterio de Eliade (1957, pp. 21-22), porque
anuncia la fundacién de un nuevo orden, por medio de un héroe,
que tiene las claves del origen, la salud y la felicidad. La configura-
cién cerrada del relato muestra coincidencias con los formatos de
mitos cosmogodnicos, con los cuales, ademds, se identifica por la
presencia de los mediadores divinos y de la pareja genésica, y por
la pretensién escatolégica. A su vez, remeda el tono de la utopia:
primero por la visién nostdlgica de una Edad de Oro, perdida
por errores humanos y recuperada mediante virtudes; segundo,
porque se instaurard en un futuro tan lejano como improbable.

Puede resultar desproporcionado usar el vocablo “mitico”
para una narracién que tuvo uso escolar, fue idolatrada por los
peronistas y denostada por la oposicién; no obstante, nuestra con-
sideracion es que asi lo merece. El mito de La razdn de mi vida se
verifica en la conversion de los sujetos histdricos en personajes so-
brenaturales, en la confianza acritica en sus acciones, en la entrega
de la voluntad del pueblo, en la espera de un cambio de destino,
junto con la transformacién de su entorno en decorado virtuoso.
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La vigencia de La razén de mi vida —no como texto particu-
lar, sino como formato diddctico para una ideologia— consiste en
legitimar la historia deseada por medio de fundamentos no some-
tidos a la validacidn de los hechos, sino a la fe de las creencias; en-
tonces, a las energfas irracionales del deseo. Las estructuras miticas
que funcionan en el imaginario colectivo y que cada época repo-
tencia con variantes coyunturales garantizan su transferibilidad y
permanecen ante la corrosiéon del tiempo (Ferrds, 2008, p. 188).

La capacidad ordenadora del discurso legitima irracionalida-
des demostrando que en el lenguaje se forjan las concepciones
culturales. Este texto confirma la funcién performativa de la “no-
minacién” (Zizek, 2003, p. 14) para lograr la hegemonia politica;
este sentido de “nominacién” supone una anterioridad a la reali-
dad nombrada y la que le da sentido para ser reconocida. No se
trata de una denominacién arbitraria, como supondria un nomi-
nalismo tradicional, sino de la entera construccién de la realidad
por medio de la atribucién discursiva.

El proceso de definicién de la situacién argentina y de su
proyecto, que ofrece el texto descripto, muestra cémo atributos
variables se convierten en juicios categéricos para sustentar un
pensamiento hegeménico. El discurso que produce reaccién en
la sociedad no resuelve los conflictos denunciados, sino que los
potencia; la confrontacién es el objetivo. La accién politica no se
produce como consecuencia de la descripcién razonada del con-
flicto, sino gracias a su subjetivacién. Las pruebas de su demos-
tracién quedan fuera de la responsabilidad, porque no inician ni
culminan en el presente histérico.

7. Conclusion

Hemos sostenido que el ordenamiento de la vida politica, segtin
postulados occidentales, requiere ejercicio y predominio de la ra-
cionalidad. Las acciones guiadas por presupuestos 16gicos no solo
son mds fiables, sino que pueden corregirse con objetivaciones,
en caso de necesitarlo. La racionalidad se promueve y perfecciona
en el uso de la palabra, se expone en la oratoria, se dispone en el
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discurso. Desde los griegos hasta nosotros, la civilizacién se distin-
gue por el conjunto de “lenguajes” con que expresa su visién del
mundo, hombre, dioses y naturaleza.

Pero la excepcién confirma la regla; la politica organizada
monta sus grandes estructuras sobre pilares endebles, aunque en-
cubiertos. Para ello necesita modificaciones en la narrativa inicial.
La novedad del texto de Evita estd en convertir a sujetos abstractos
en agentes de vanguardia revolucionaria, por encima de la coyun-
tura, de vigencia suprahistérica.

En medio de cambios seculares que signan la politica mun-
dial, la mitad del siglo xx se presenta con intenciones disruptivas.
Con impetu femenino, se plantea un cambio que, desde la pro-
puesta exacerbada de las emociones, incidird en las acciones de
conduccién. El espacio de lo racional y analitico, del cédlculo y
de la previsién se sacude con imdgenes sensibleras y con exhorta-
ciones primitivas. La autorreferencialidad se ofrece como via de
objetivacién absoluta y pide un acto de fe. El argumento subjetivo
quiere ganar universalidad.

El texto desdefa la imitacién del mayorazgo europeo y nor-
teamericano que viene condicionando la autonomia. Contraria-
mente, la elaboracién de un modesto mito nacional sirve de herra-
mienta de demostracién; cuanto mds paralelo al /ogos dominante,
mis eficaz a la causa peronista. La ideologia se comunica mediante
el pathos del testigo privilegiado. Por eso, el nuevo régimen ima-
ginado y su tnico lider declarado carecen de comparacién; en su
inexplicable perfeccién, se vuelven excluyentes. El régimen, que
pretende distinguirse de los sistemas vigentes por su ejercicio des-
pético y monolitico, sin embargo, quiere mantener cautiva a la
democracia.

Si el texto de Eva Perdn se vio convertido en un hito de la
politica popular y su imprevista fama generé mds influencia que
la légicamente merecida, debe buscarse la razén en que su plata-
forma mitica lo hace independiente de contradiccién. Asi fue to-
mado, amado o denostado como un todo, y a su vez manipulado
para utilizaciones sesgadas a lo largo de setenta anos.

El nombre de “Evita”, en el imaginario peronista de las déca-
das posteriores, evoca uno de los pilares del movimiento, el que
alude especialmente a las promesas pendientes; su eco es amena-
zante, ya que tras de si invoca las fuerzas invisibles de esos “des-
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camisados” que han seguido creciendo geométricamente con las
traiciones del sistema. A su vez, tras su nombre, que implica el de
Perén, se despierta el vicio antidemocrdtico de la posibilidad de
un lider iluminado que salve a todos de todos los males, gesto que
sigue debilitando cualquier pretensién republicana.

Evita anticipa el fenémeno vigente en las democracias caudi-
llistas latinoamericanas, sus modos discursivos de fragil racionali-
dad y escasa deliberacién, y su instrumentalizacién de la dignidad

pendiente del pueblo.
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A través de la narracion se recuerda

lo fundamental, se acuerda una
hermenéutica de continuidad con la
tradicién; la narracién se instala como
una posibilidad de buscar nuevamente
aquellos conceptos perdidos, aquella
verdad olvidada; la narracion es, en
nuestros dias, la via para reconfigurar
las estructuras de sentido que han sido
duramente fragmentadas. Debemos
recuperar la salud de la narracién y,
para ello, debemos superar la educacién
oportunista que plaga nuestro sistema
de formacién. Sin narracién no hay
comprensién del mundo ni apropiacién
de su sentido, solo hay uso e
instrumentalizacién en orden a la utilidad.
Nuestra educacion, espejo de la crisis,
privilegia la técnica, las metodologias y

despoja de importancia lo universal.




