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Prélogo

Gonzalo Soto Posada

Escribir un prélogo a una serie de ensayos sobre la Antigiiedad
griega y romana y la Edad Media corre el peligro de caer en una
serie de lugares comunes que se repiten constantemente: que son
la raiz de nuestra cultura, sus fundamentos y razén de ser, que
siempre hay que volver a ellos y nunca olvidarlos, que crearon
obras maestras en todos los aspectos de la cultura que no dejan de
ser admiradas, que la filosofia y la tragedia son creaciones suyas,
que nuestra lengua debe gran parte de su vocabulario al griego y
al latin y un etcétera inmenso. No queremos caer en estos luga-
res comunes. Ensayaremos otra via con el apoyo de pensadores
como Pierre Hadot, Giovanni Reale, Michel Foucault y otros que
nos ayuden a comprender de otra manera estas culturas antiguas
y medievales.

Para griegos y medievales, la Paideia y la Humanitas eran for-
mas de vivir bien, de desarrollar lo humano de lo humano en todas
sus posibilidades, de habitar el mundo como un proyecto vital.
Como anota Hadot, la filosofia es ante todo un modo de vivir y un
ejercicio espiritual que como askesis se convierte en una vida bue-
na. Reale ha subrayado que la sabiduria antigua es una terapia para
los males del hombre contempordneo, y Foucault nos ha familia-
rizado con la categoria de la epimeleia heautou como “cuidado de
si”. Estos nuevos modos de ver la cultura griega siempre hacen
recordar la expresién de Epicuro: vana es la palabra del fil6sofo si
no cura las enfermedades del alma. La filosofia es una medicina
del alma que lleva a la paz, serenidad y tranquilidad como azaraxia
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y apatheia ensendndonos a manejar los zumbidos de las pasiones
y a enfrentar las experiencias limite de la vida desde la enkrateia
como dominio de si.

Respecto a la categoria cuidado de si la hemos tomado del
griego epimeleia heatou que los latinos traducen por cura sui y de
allf nuestra traduccién “cuidado de si”. La epimeleia y su verbo
epimeleisthai significan: cuidado, solicitud, dedicacion, atencion, di-
ligencia, direccion, gobierno, sustantivos que conjugan su respecti-
vo verbo y dan como resultado: cuidar, preocuparse, estar encargado
de, estar al frente de, tener a su cargo, cultivar, aplicarse, dedicarse,
cuidar con todo cuidado. Con esta categoria que como subraya An-
drea Marcolongo en la Lengua de los dioses (2018) con tan poco
es capaz de decir tanto se familiariza con la parrhesia como fran-
queza y coraje de la verdad como hicieron los cinicos.

En esta perspectiva, la semdntica del cuidado de si apunta a
expresiones como prestar atencion a si mismo, volver la mirada
hacia si mismo, examinarse, vigilarse a si mismo, volverse hacia si,
retrotraerse, retirarse en si mismo, descender a lo mds profundo
de si mismo, concentrarse en s{ mismo, instalarse en si mismo
como en una ciudadela, sanar, curarse, amputarse, abrir los absce-
sos, reivindicarse, liberarse, emanciparse, rendirse culto, honrarse,
respetarse, avergonzarse ante s{ mismo, ser duefio de si mismo,
complacerse consigo mismo, autosatisfacerse. Esta semdntica vie-
ne puntualizada por expresiones muy ricas en contenido de Sé-
neca. Recordamos algunas: sibi vacare: dedicar toda la vida a su
cuidado; se formare: ocuparse en formarse; sibi vindicare: reivin-
dicarse en la posesion de si mismo; se facere: cuidarse en hacerse;
se ad studia revocare: dedicarse al estudio; sibi applicare: aplicarse
a si mismo; suum fieri: preocuparse en hacerse a si mismo; in se
recédere: volver a si mismo; ad se reciirrere: dedicarse a si mismo;
secum morara: morar en si; ad se properare: apresurarse por si mis-
mo. Esta semdntica hace que la filosofia sea no solo un saber sino,
ante todo, una forma de vida. Es lo que significa la expresién grie-
ga epiméleia heautodl y su verbo epimelesthai, expresiones que son
traducidas al latin por cura sui y curare; en espanol, cuidado de si
y cuidarse a si mismo. Quien conjuga estos verbos y vive su vida
desde estas categorias, la convierte en una obra de arte y hace de la
ética una estética de la existencia.

Prélogo

De ahi el cuadrifirmaco de Epicuro: no temer a los dioses, no
temer la muerte, el bien es ficil de procurar, el mal ficil de sopor-
tar. Es toda una catarsis vital que lleva a vivir la vida con sentido.
Esta catarsis como gobierno de si nos convierte en un dios entre
los hombres; como microtheos, somos los mortales-inmortales de
Herdclito. Esta condicién hace posible enfrentar la contrariedad
como armonia de contrarios que permite la convivencia en la po-
lis. Era el gran mensaje de la tragedia griega que unido a la virtud
como término medio evitaba el exceso y el defecto en las acciones
como moderacién y templanza. Es que lo éptimo es la mesura y el
equilibrio. Es el ideal de la kalokagathia como fruicién del bien y
la belleza. Esta erética del bien y la belleza comportaba un manejo
de los placeres y los deseos con naturalidad y kairolégicamente.
Este kairds lleva a que todo se maneje en forma adecuada, opor-
tuna y conveniente. Es la idea tan cara a los griegos y medievales
de la phrénesis como prudencia, idea capital de la ética. Esta ética
phronética conectada a la epimeleia fortalecen la vida como obra
de arte y proyectan a los griegos hasta hoy pues nos hace cultivar
la piedad, la educacién, la templanza, la sensatez, la veracidad, la
fidelidad, la experiencia, la destreza, la camaraderia, la solicitud,
la economia, las artes. Es el sentido de la cultura como colere y
cultivo que mima la vida, la poda y le hace dar frutos.

En este sentido, la filosoffa forma, modela el alma, ordena
la vida, gobierna los actos, muestra lo que debe hacerse y lo que
debe omitirse, es nuestra amiga en las fluctuaciones de la vida.
No es mera elocuencia discursiva ni payaseria oratoria. Cultiva la
virtud de la amistad, discute con miras al vivir, cuida de los otros,
hermosea el alma con rectitud, constancia, ecuanimidad, honra-
dez, simplicidad, magnanimidad, serenidad, sobriedad, ejercita
el alma, no la lengua, apacigua, fomenta la concordia, hace del
hombre cosa sagrada para el hombre, no dafa, navega por las
aguas tormentosas de la vida buscando un puerto seguro, prue-
ba, experimenta, ensaya, fortalece el pensamiento, saca agua de su
pozo, guia, se contenta con lo necesario, sabe que el bien y el mal
no estdn en las cosas sino en el alma desde la autarquia, es util a
la sociedad, libera de males, embellece la vida, ensena a manejar
las riquezas, corrige nuestros defectos morales, aprovecha cada dia
para vivir mejor, sabe que la mayor riqueza es la sabiduria que en-
sefa la austeridad y regula los placeres, hace concordar la vida con
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la doctrina, fomenta la constancia en el cumplimiento de los de-
beres, sabe asumir la vejez con tranquilidad, cultiva el otium y la
meditacidn, vive la vida como faena tremebunda, cultiva la virtud
con perseverancia, evita el hastio vital, permite retirarse en uno
mismo, evita la tranquilidad, la ansiedad y el miedo, cambia los
estados de dnimo, se las juega por la rectitud, ensena la paciencia,
la prudencia y la constancia, predica el agradecimiento y la gran-
deza de costumbres, nos instruye sobre la utilidad del silencio.

Estas bondades de la filosoffa la convierten en un tesoro
inmenso para saber vivir bien y permiten, como la tragedia, la
catarsis de las pasiones. Esta catarsis purifica de vicios y ensefia
la convivencia en la polis y a ser buenos ciudadanos, vuelve los
asuntos de la polis algo comin y crea las mediaciones simbélicas
como esencia de la cultura. Buena muestra de ello son los refra-
nes como sabiduria de los pueblos que condensan en forma breve
y sentenciosa unas reglas para afrontar cualquier circunstancia y
aprender a vivir.

En definitiva: la kalokagathia se impone como ideal de vida y
modera toda nuestra conducta desde el bien y la belleza.
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La magouuia (paroimia)
en Ayax de Séfocles™

Juan Fernando Garcia Castro**
Ethel Junco***

Introduccién

Una yvopn es un enunciado de caricter general que expresa la
manera como son las cosas o como deben ser. En toda la literatura
de Occidente encontramos el uso de méximas y proverbios como
una forma de expresar verdades fundamentales. Desde la época
arcaica, a partir de Homero, se emplean con profusién; también
eran consideradas ttiles para la educacién (Ferndndez Garrido
2013). Los ejercicios de retérica (Progymnasmata) las incluian

El presente capitulo se deriva de la tesis doctoral “Retérica y tragedia grie-
ga. Las paremias en la rhesis trdgica de Séfocles” (Universidad Pontificia
Bolivariana, UPB, Medellin) y estd asociada al proyecto de investigacién
“Did4ctica de las lenguas cldsicas: ensefianza y aprendizaje en la forma-
cién universitaria” (137C-05/18-42) del grupo de investigacién Epime-
leia de la Escuela de Teologfa, Filosofia y Humanidades de la UPB.
Doctor en Filosoffa por la Universidad Pontificia Bolivariana (UPB),
Medellin. Docente-investigador de la Facultad de Filosofia de la Escuela
de Teologia, Filosofia y Humanidades (ETFH) de la UPB. Integrante del
grupo de investigacién Epimeleia de la ETFH. Correo electrénico: juant.
garcia@upb.edu.co ORCID: 0000-0002-2823-5923

Doctora en Letras por la Universidad del Salvador, Argentina y Doctora
en Filosoffa por la Universidad de Barcelona, Espafia. Docente-investi-
gadora del Departamento de Humanidades de la Universidad Paname-
ricana (campus Aguascalientes, México). Correo electrénico: ejunco@
up.edu.mx

*x
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entre sus primeros ejercicios: ofrecian una divisién de las mdxi-
mas en subclases y ejemplos y pautas para que los alumnos las
practicaran. Para esta ejercitacién, se contaban con colecciones de
sentencias como las Sentencias atribuidas a Menandro y la Anzolo-
gia de Estobeo. La novelistica también utiliza este tipo de unidad
discursiva como conscuencia de la sélida influencia de la retérica,
en especial en Aquiles Tacio y Heliodoro.

Aristételes define yvoun en Retdrica (11 21, 1394a21-25) en
los siguientes términos:

gotL 8¢ yvaun dnégavolg, ov pévtol ept TV kad Ekactov,

otov motdg Tig Tptkpatng, dAAd kaBdAov- kal ov mept MavTwy

kaBdélov, olov &TL TO 0BV T® kaumOAw Evavtiov, dAA&

nepl Oowv ai mpdelg eioi, kai aipetd fj PevkTd €0TL TPOG TO

TPATTELY.

“Una méxima es una aseveracion; pero no, ciertamente, de cosas
particulares, como, por ejemplo, de qué naturaleza es Ificrates,
sino en sentido universal; y tampoco de todas las cosas, como,
por ejemplo, que la recta es contraria a la curva, sino de aquellas
precisamente que se refieren a acciones y son susceptibles de
eleccién o rechazo en orden a la accién” (traduccién de Quintin
Racionero en Aristételes, Retérica, Madrid 1994, 409).

Ademis de ese rasgo de genericidad que asocia Aristételes con
el proverbio, el proverbio estd emparentado con figuras de diccién
que implican la ‘traslacién’ de sentido, esto es, con la metéfora: “el
proverbio, como la metédfora, superpone a un enunciado textual,
literal (‘perro ladrador, poco mordedor’), otro que estd fuera del
texto mismo y al que se refiere ‘metaféricamente’, translaticiamen-
te, para expresar un concepto mds amplio (‘hombre que mucho
vocifera, pocas veces cumple sus amenazas’)” (Garcia Romero
1999, 220). Los refranes o proverbios, seglin una nota aclaratoria
de Racionero (1999), constituyen ‘dicho elegantes’ (=ingeniosos),
basados en una metéfora y consagrados por el uso (cf. Retérica
13952, 547). A este rasgo que vincula la mdxima con la metéfora
lo complementa otra cualidad que los antiguos senalaban: el he-
cho de que en la paroimia hay un ocultamiento de la verdad, de
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modo que su sentido pleno no es comprensible a partir del signifi-
cado literal de las palabras (Guevara de Alvarez 2008, 81).

En este capitulo se analiza la paremia en dos sentidos: como
parte de una manera de nombrar el mundo y de plantear rutas de
sentido para moverse en €l (sentido antropoldgico) y como estrate-
gia retérica (sentido retérico). Estos dos sentidos de la paremia se
visualizardn en el contexto de la rhesis tragica de Ayax de Séfocles.

1. megownic en su sentido antropolégico

Para designar ese saber popular que tiene un estatus de saber ge-
neral y cuya transmisién favorece la oralidad, los griegos nos le-
garon diversos vocablos: yvoun, mopouia, aivog, omd@deyua,
vmoBnkm, ypeta... En su sentido primigenio, yvoun alude a un
juicio general para dirigir la conducta moral acunado por una per-
sona de modo improvisado a raiz de una situacién concreta (Cres-
po 2006). Frente a este vocablo, mapouio designa una opinién
anénima; aivoc, un relato moral; amd@Oeypa, la opinién de un
individuo formulada en una ocasién que pasé a formar parte de
la memoria social; mapdyyehpa (latin praeceptum), el consejo de
una persona o de una institucién que tiene autoridad moral, como
los Siete Sabios o el santuario de Delfos; apopiopdg, un tipo de
yYvoun consistente en una definicién. Otros términos que expre-
san conceptos similares y que en ocasiones parecen ser sinénimos
son Vobnkm y ypeia (Crespo 2006, 200). Los latinos tradujeron
YVOUN como sententia.

En toda la literatura antigua, desde la época arcaica, encon-
tramos el uso de sentencias para referir verdades con caricter de
universalidad. Plantean Marifio Sdnchez y Garcia Romero (1999)
que a partir de Homero' (Lardinois, 1997 y 2000), y sobre todo

1 Para ejemplificar un caso tomado de la literatura homérica, Crespo
(2000) cita el verso 2.204 de la Iliada, donde aparece la siguiente yvopun:
oVK &yadov moAvkotpavin * &ig koipavog £6tem “No es bueno el caudi-
llaje de muchos; sea uno solo el caudillo”. Se trata de un verso en que la
sentencia se presenta en un sentido restringido puesto que se acufia a una
situacién concreta por una persona determinada (Crespo 2006, 198).
Sin embargo, son muchos los puntos de la literatura homérica donde
aparecen: dice Guevara que “las principales fuentes para el estudio de
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de Hesiodo y Arquiloco (Boeke 2007), aparecen empleados con
profusién. Todos los géneros literarios, en particular aquellos que
reproducen el lenguaje coloquial, utilizan los proverbios. Esto
puede evidenciarse en la comedia o en los didlogos platénicos, as
como en la tragedia (Cf. Cuny, 2004), la historiografia o la orato-
ria (Marino Sdnchez y Garcia Romero 1999, 12)%. Otros géneros
literarios también tributan este tipo de unidad fraseolégica:

[...] proverbios (mapotpiar) insertados aqui y alld, de morale-
jas al comienzo (empvBolg, epmithio) o al final (mpopvBolg, pro-
mithio) de las fébulas, de estribillos que agregan sentido a las estro-
fas (epitegmdticos), como los de Baquilides, de “reglas (vmoOnkat)
de cdmo es precios vivir (wg xpn {Nv)” que suplantan a las fibulas
al estilo de Teognis, de sentencias conclusivas “con una finalidad
diddctica derivada de la propia experiencia erdtica del poeta”,
como en Propercio, de anécdotas referidas a cualquier persona-
je conocido (wptopevog), en las cuales éste profiere algin dicho,
propiamente denominadas chrias (xpela) o apomnemdneumas
(amopvnpovevua, commemoratio); términos que suelen no tradu-
cirse, pero que literalmente significan “utilidad” y “recuerdo” o
“mencién” respectivamente, de apotegmas lacénicos (Aakwvika
anmo@Beypava) y enigmdticos (awviypatwdn) como los mencio-
nados por el mismo Aristdteles, o de simples colecciones de éstas,
desde las de los fil6sofos griegos recopiladas por el ya mencionado

los proverbios homéricos -el Comentario de Eustacio de Tesalénica, las
colecciones del CPG [Corpus Paroemiographorum Graecorum] y las re-
ferencias de escoliastas y lexicografos-, [...] registran como proverbios
homéricos una gran variedad de locuciones, desde expresiones perfec-
tamente identificables como gnomai hasta breves frases proverbiales del
tipo ‘dar oro por bronce (Il. VI.236), ‘estar sobre el filo de la navaja’ (IL.
X.173), ‘ser ave de mal agiiero’ (Il. XXIV.219), ‘pagar todo junto’ (Od.
1.43), ‘obrar por engafio o por fuerza’ (Od. 9.4006), ‘volver con las manos
vacfas’ (Od. 10.42), ‘morir de risa® (Od. 18.100) o ‘tener un corazén
mds duro que una piedra’(Od. 23.103)” (Guevara de Alvarez, Afinidad
entre semejsantes: sentido y proyeccion de una paroimfa homérica (OD.
17.218) 2008, 81)

2 Dice Crespo a pie de pdgina: Sobre la relacién de las méximas o senten-
cias en la literatura arcaica con la situacién de la que surgen, cf. APM.H.
Lardinois, Wisdom in Context: The use of gnomic statements in archaic
greek poetry, Diss. Princenton University, 1995.
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Diégenes Laercio, hasta las aypaga (lit. ‘no escritas’) que le son
atribuidas a Jests, pero que no aparecen en los Evangelios, térmi-
no usado por primera vez por Korner en su obra De sermonibus
Christi aypagoig. (Rodriguez Cumplido 2004, 637-638)

Las sentencias se sacaron de su contexto y se agruparon en
colecciones; las mds importantes fueron las Sentencias atribuidas
a Menandro (Cf. Pernigotti, 2003; Garcia Romero, 1999), la An-
tologia de Estobeo (Cf. Piccione, 2003; Hose, 2005) y el Gno-
mologio Vaticano (Horna, 1935; Barns, 1950; Overwien, 2001).
Afirma Ferndndez Garrido (2013) que “hay papiros escolares que
remontan al s. III a.C. menciones a la utilidad de las sentencias de
poetas para la ensefanza de los jévenes desde Platén (Leyes 8112)°”
(Ferndndez Garrido 2013, 117).

De acuerdo con Crespo (2006), el sustantivo yvaun com-
parte con el verbo yiyviokw ‘conocer’ la misma raiz: yv-. Plantea
este mismo autor que este sustantivo se emplea en la literatura
griega desde fecha posterior a Homero y Hesiodo como nomen
actionis, esto es, como la facultad consistente en el ‘conocimiento’,
‘entendimiento’, o como nomen rei actae, en el sentido de resul-
tado del conocimiento: ‘creencia’, ‘opinidn’, ‘juicio’, ‘conviccién’.
En el sentido de ‘sentencia’ o ‘médxima’, yvwpn designa una en-
tidad contable (nomen rei actae), mientras que en el sentido de
‘entendimiento’ designa una entidad no contable (nomen rei ac-
tae) (Crespo 20006, 197). En relacién con esta asociacién, plantea
Ferndndez Garrido (2013) que “la méxima serfa la expresion del
conocimiento o juicio resultado de la facultad de conocer, pues
una maxima enuncia con caracter general una situacién, una rea-
lidad o un cardcter sobre la base de casos concretos en que se ha
comprobado que esta observacién es verdadera; o bien aconseja,
también con cardcter general, conductas o acciones que deben se-
guirse o evitarse, basindose asimismo en la experiencia de casos
concretos” (116)%.

Un ejemplo del uso de gnome en el sentido de ‘mdxima’ o
‘sentencia’ se encuentra en la tragedia Ayax de Séfocles en los ver-

[N}

Cf Barns, 1950; Calboli, 1993; Cribiore, 1996; Morgan, 1998;
Overwien, 2001.
4 Cf Huart, 1973; Coray, 1993; Stenger, 2004; Crespo, 2006.
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sos 1091 y ss., asociada a la reaccién que tiene el corifeo al discur-
so que Menelao acaba de pronunciar, a propésito de la orden de
enterrar el caddver de Ayax:

Mevéhae, ury yvopag dtootioag 0oeag
€lT avTog &v Bavodoy DPpLoTHS Yévn
“Menelao, después de haber dado sabias sentencias, no te con-

viertas en ultrajador de los muertos”

En el discurso de Menelao, el héroe ha hecho una afirmacién
sobre la conducta que los aqueos deben seguir ahora que han en-
contrado el caddver de Aywc; son juicios que se basan en la situa-
cién presente, lo que significa que es una grnome que “designa un
juicio para guiar la conducta que es improvisado y que es acunado
por una persona determinada en una situacién concreta’ (Crespo
2000, 198).

El uso de la mdxima o sentencia destinada a dirigir la con-
ducta moral también aparece en las Sentencias de Demdcrito

(Anpokpdtovg yvpat), datables hacia 430 a.C.:

yvopéwv pev t@voe &l Tig énaiot Ebv vow oANd pév Eptet
npéypat’

avdpog ayabod dfia, ToAld 8¢ phadpa ovy Epket.

“Si uno escucha estas mdximas mias con inteligencia, hard mu-
chas acciones dignas de un hombre bueno y evitard muchas ma-
las” (Demdcrito, frag. B 35).

En Euripides también encontramos un uso similar:

Bovropat 8¢ Gol tékvov,

QPOVEIG Yap 10N Kamocmcal Gv ToTpod

yYvopog epacouvtog (362-3)

“quiero a ti, hijo,

pues ya tienes sensatez y salvaguardarias las mdximas
que te diga tu padre...”

El vocablo mapowuia (paroimia), por otra parte, ofrece dos

explicaciones desde el punto de vista etimoldgico: la primera, sur-
gida entre los peripatéticos y sostenida por autores antiguos, pro-
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pone la relacién entre mapoupio (paroimia) y Sioidv (hdmoion)
[‘semejante’]; la segunda explicacion vincula el vocablo con oipog
(0imos), sinénimo de 600¢ (hodés) [‘camino’]. Para Garcia Rome-
ro (1999, 219 ss), la primera asociacién se debe al hecho de que
Aristételes le da al proverbio un estatus de metdfora. Dice en su
Retérica (Rh 14132 17-21) que “...los refranes son también me-
taforas 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 perjudi-
cado, se dice: ‘como el de Cérpatos con la liebre’. Porque ambos
sufrieron lo que acaba de decirse™ (Racionero 1999, 547). Por su
parte, en Poética, AristSteles reconoce que la esencia de la metéfo-
ra es el establecimiento de relaciones de semejanza (Po 14592 7-8).

La segunda explicacién etimoldgica, la que vincula el voca-
blo con oipog, sinénimo de 686¢ (hodés), la refiere Guevara de
Alvarez (2008) a partir del prélogo de la coleccién de proverbios
erréneamente atribuida a Diogeniano:

se conjetura que los hombres inscribfan en los caminos frecuen-
tados por la gente todo aquello que era de utilidad comun, para
que quienes pasaban por allf se sirvieran de su ensefianza; de este
modo habrian llegado a conocerse los apotegmas de los sabios y

los consejos de los pitagéricos. (Guevara de Alvarez 2008, 80)

En términos metaféricos, la Homilia in principium prover-
biorum de Basilio recoge el sentido de mapowpia (paroimia) como

5  Una nota aclaratoria de Racionero (1999): “En II 21, 95219, 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 ‘dicho elegantes’ (=ingeniosos), ba-
sados en una metéfora y consagrados por el uso” (547)

6 El proverbio que cita Aristételes se recoge en muchas colecciones del
Corpus paremiografico 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 Cdrpatos) las trajeron de fuera; y se hicieron tan numerosas que se
les dafiaron por causa su trigo y sus vifias’ (Zenobio Parisino). (Racionero

1999, 220)
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camino vital: 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 (oimos) y oiun (oime) [el canto/poe-
ma/recitado] le permiten a Rosa Marifio y Fernando Garcia plan-
tear una tercera interpretacion:

Efectivamente, un canto o poema puede designarse metaférica-
mente como un camino que recorre el poeta (cf. Himno a Her-
mes 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 narraciény, es decir, lo que
no pertenece a la narracién propiamente dicha pero se deduce
de ella como corolario, como ensefianza de sabiduria universal
que se desprende de un hecho concreto, del relato que se ha
narrado. (Marifio Sdnchez y Garcia Romero 10)

Para Sevilla Mufioz 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. Su homénimo en castellano seria el
estribillo, del cual dice Diccionario de la Real Academia Espanola
que es “expresién o cldusula en verso, que se repite después de
cada estrofa en algunas composiciones liricas, que a veces también
empiezan con ella” (en linea).

Las tres explicaciones del vocablo ponen su énfasis en la sabi-
durfa universal. En efecto, a las paremias le pertenece un compo-
nente general, una alusién a un acervo cultural que transita en el
saber popular; son expresiones que surgen en un contexto concre-
to y se aplica luego a otras circunstancias similares con la conse-
cuente traslacién del sentido propio al figurado (Marino Sdnchez
y Garcia Romero 1999, 12). En los escritos de Platén encontra-
mos alusiones a la paremia en este sentido:

En Crdtilo 384b:

SOCRATES. —Hermégenes, hijo de Hipénico, dice un anti-
guo proverbio que es dificil saber cémo es lo bello. Y, desde

luego, el conocimiento de los hombres no resulta insignificante.

(364)
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En Menéxeno 247¢ y 248a:

—[...] Porque hace ya tiempo que el dicho nada en demasia
parece acertado’. [...] Y ese, sobre todo, tanto si le vienen rique-
zas e hijos como si los pierde, dard crédito al proverbio: no se le
verd ni demasiado alegre ni demasiado triste, porque confia en

si mismo.

En Repiiblica 3294

—7Por Zeus, Sécrates —exclam¢é Céfalo—, te diré cudl es mi pare-
cer. Con frecuencia nos reunimos algunos que tenemos practica-

mente la misma edad, como para preservar el antiguo proverbio

[...]°

En Lisis 216c:

—7Por Zeus, dije, que no lo sé, sino que me encuentro como
aturdido 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:

EXTR. —Tu confusién es normal. Pero debemos pensar que
también él estd ahora en dificultades buscando cémo escabullir-
se a nuestros argumentos. El proverbio estd en lo cierto: “No es
facil escapar a todos” (370)

Esta mdxima se atribuye a uno de los Siete Sabios, segin el comentario
de Acosta, E. Otros intertextos que refiere el comentarista a pie de pdgina

son los siguientes: Protdgoras 343a-b; Hesiodo, Trabajos y Dias 40.

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 compa-

dece del que tiene la misma edad” (59).
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En Gorgias 510b:

SOC. —Examina si también lo que voy a decir te parece bien.
Creo que es amigo de otro en el mayor grado posible, como di-
cen los antiguos y los sabios, el semejante de su semejante. (121)

El sentido antropolégico que se desprende de las alusiones
antiguas afirman para la paremia un rasgo fundamental: se tra-
ta de verdades universales con un cardcter gnémico. Esta idea se
mantendrd como constante en la produccién académica que en
diversos dmbitos han planteado la paremia como un recurso reté-
rico de gran potencia por los efectos que genera en el auditorio en
términos de la persuasion. Para el propdsito del presente capitulo,
nos interesa explorar la manera como la paremia cumple esa fun-
cién persuasiva en la forma de un entimema.

2. mogopio en su sentido retérico

Los alcances argumentativos de las médximas los refiere Aristételes
en los siguientes 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
universalmente, da con opiniones que ellos tienen sobre casos par-
ticulares” (Retérica IT 1395b, 1-4).

La popularidad de estas mdximas permite su comprensién
por parte de los oyentes, de ahi que la nombre Aristételes como
dednuootevpéva [dichos populares o divulgados], tales como el
“condcete a ti mismo” y el “nada en exceso” (Retérica I 1395a, 20).

En este contexto, las maximas entran al terreno de la retéri-
ca, esto es, en el campo de lo que Aristételes considera como “la
facultad de considerar en cada caso lo que cabe para persuadir”
(Retérica I 1355b, 25). Su funcién no es persuadir, sino encontrar
los medios de persuasién para cualquier cosa (Retérica I 1355b,
31-34).

En su acepcién latina, la facultad oratoria consiste, segtin Ci-
cerdn, “...en decir adecuadamente para persuadir; que su fin es
persuadir mediante la diccién; que su materia la componen las
cosas mediante las cuales se realizan la alabanza de las personas,
la deliberacién y la defensa o acusacién” (Cic., Inv., I, 6-9). La
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tradicién recoge cinco cualidades asociadas a la oratoria que la
Rbetorica ad Herennium refiere asi:

Las cualidades de las que un orador no debe carecer son la ca-
pacidad de invencién, de disposicién, de eloquio, de memoria
y de diccidn.

La invenci6n [inventio] es la capacidad de encontrar argumentos
verdaderos o verosimiles que hagan convincente la causa.

La disposicion [dispositio] es la ordenacién y la distribucién de los
argumentos; indica el lugar que cada uno de ellos debe ocupar.
La elocucidn [elocutio] es el uso de las palabras y de las frases
oportunas de manera que se adapten a la invencidn.

La memoria [memoria) es la presencia duradera de los argumen-
tos en la mente, asi como de las palabras y de su disposicién.
La declamacién [pronuntiatio] es la capacidad de regular de ma-

nera agradable la voz, el aspecto, el gesto. (Rht. Her., I, 2, 3)

Estas cualidades han estado asociadas tradicionalmente a la divi-
sién cldsica de la la zejné rhetoriké. El siguiente cuadro sintetiza
estos cinco movimientos:

1. Inventio Euresis | Invenire quid dicas | Encontrar qué decir
. .. . . Ordenar lo que se ha
2. Dispositio Taxis Inventa disponere 1
encontrado
. . ) Agregar el adorno de
3. Elocutio Lexis Ornare verbis 88

las palabras, de las figuras

4. Memoria Mneme | Memoriae mandare | Recurrir a la memoria

. - . Representar el discurso como
5. Actio Hypocrisis | Agere et pronuntiare P

un actor: gestos y diccién

Cuadro 1. Partes de la oratoria. Elaboracién propia a partir de Barthes (1974).

Segtn Barthes (1974), las tres primeras divisiones son las mds
importantes: “cada una sostiene una red amplia y sutil de nociones
y las tres han alimentado a la Retérica mds alld de la Antigliedad”
(Barthes 1974, 43); las tres han sido objeto de elaboraciones mds
sistemdticas. Para Mortara Garavelli (1988), las dos primeras par-
tes inciden en la planificacién del discurso y su organizacién en
el plano del contenido, sin prescindir, no obstante, del plano de
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la expresidn, que concierne, naturalmente, a la elocutio” (Mortara
Garavelli 2000, 66).

El centro del discurso persuasivo es la argumentacion, en ella
se aducen las pruebas (en la confirmatio o probatio) y se confutan
las tesis del adversario (en la confutatio o reprehensio)” (Mortara
Garavelli 2000, 84). El siguiente cuadro presenta la estructura de
la argumentacién mds aceptada por gran parte de los tedricos an-
tiguos y medievales’:

1. Exordium / prooemium

1. Prodimion L
principium

1. Exordio / proemio

. 2. Narracion / exposicion
2. Narratio P

2. (Diégesi

( zeg/eszs) . | 2a. Digressio / egressus de los hechos
2a. Parékbasis 2b. Propositio / expositio
2b. Préthesis - Lrop P

2c. Partitio / enumeratio

2a. Digresion
2b. Proposicion
2¢. Particion

- 3. Argumentatio 3. Argumentacion
3. Pistis . . L
. | 3a. Confirmatio / probatio 3a. Confirmacién /
3a. Katasteué . . .,
. | 3b. Refutatio / confuratio / demostracion / prueba
3b. Anaskeué . »
reprehensio 3b. confutacion

4. Epilogo / peroracion

4. Epilogos 4. Epilogus / peroratio / conclusio / comclusion

Cuadro 2. Partes de la argumentacién. Fuente (Mortara Garavelli 2000, 69)

9  Plantea Encinas Reguero (2008) que el punto de partida légico para
abordar la divisién del discurso lo forman los Prolegomena, una serie
de textos cuya fecha oscila entre el s. IV d.C. (los Prolegomena a la Re-
torica de Hermdgenes, de Troilo) y el s. XIII o XIV (los Prolegomena
de Méximo Planudes). Aunque en ellos paradéjicamente no se cita en
ningin momento la invencién del argumento de probabilidad por parte
de Cérax, sin embargo, si que hay algunos en los que se explica la divisién
del discurso llevada a cabo por el siracusano. Concretamente, uno de
ellos (el nimero 4 de Rabe) afirma que Cérax dividié el discurso en tres
partes (vocablos griegos); otros (el nimero 13 de Rabe y los Prolegomena
de Miximo Planudes) distinguen, en cambio, cuatro partes (vocablos
griegos); alguno (el nimero 17 de Rabe) cinco y otro (el nimero 5 de
Rabe) siete partes. Distinguir entre esta multiplicidad de atribuciones la
divisién original de Cérax parece imposible, mdxime cuando, en general,
se considera probable que se trate de invenciones tardias que carecen de
autoridad. (Encinas Reguero, 2008, 331)
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Ademis de su pertenencia al campo de las frases sentenciosas
y de su cardcter gnémico o de generacidad, las paremias también
comparten un rasgo discursivo asociado a la argumentacién y a un
invariante semdntico; este invariante, segin Anscombre (2018),
“se basa en un pattern de tipo deductivo, llamado, segtn los es-
tudiosos del fenémeno, relacion argumentativa o silogistica, o eje
implicativo (Anscombre 1984; Kleiber 1989; Riegel)” (Anscom-
bre 2018, 589).

Esta es la razén que justifica que hablemos del entimema
como un tipo de razonamiento que cabe dentro de los tipos de
pruebas definidos en el sistema aristotélico. Este sistema reconoce
dos tipos de pruebas: las técnicas (en griego éntechnoi; en latin ar-
tificiales), es decir, producidas mediante la aplicacion del arte reté-
rica; y las no técnicas (dtechnoi; inartificiales), es decir, exteriores e
independientes del arte. El siguiente esquema tomado de Mortara
Garavelli (2000) ilustra esta relacién:

Pruebas
no técnicas técnicas
(dtecbnoi (émtecbmoi,
inartificiales) artificiales)
[1] de hecho [2] de hecho [3] de hecho
sigma ‘
incontrovertibles | conjeturales exempla argumenta
(necesariamente (verosimiles)
verdaderas) |
indicios entimemas

Figura 1. Fuente: Mortara Garavelli, 1988, 84

Explica el autor del diagrama que las pruebas de hecho pueden
ser necesarias 0 no necesaria: “Las primeras son pruebas incontro-
vertibles (que los griegos llamaron rekméria) porque son necesaria-
mente verdaderas' [...] Pruebas de hecho ‘no necesarias’, a las que

10 “por ejemplo, es necesario que la que ha dado a luz se haya unido a un
hombre [...] que haya olas cuando el viento arrecia en el mar [...] No
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los griegos llamaron eikdta (‘verosimilitudes’), son los indicios o
huellas (en griego seméia)'’” (Mortara Garavelli 2000, 85).

Del ¢jemplo dice Aristételes que consiste en “demostrar, par-
tiendo de una multitud de casos semejantes, que algo es de un
modo determinado” (Ret. I, 2, 1356b, 14-15). El ejemplo es un
razonamiento que procede por induccién: recurre a un hecho
concreto, real o ficticio (pero verosimil), que puede generalizarse.

El entimema, por su parte, lo define Aristételes en los siguien-
tes términos: “cuando, dadas ciertas premisas, resulta de ellas una
cosa diversa y ulterior por el hecho de que son asi universalmente
o en la mayor parte de los casos” (Ret. I, 2, 1356Db).

El entimema, segtin lo definié Arist6teles, “es un silogismo
cuyas premisas son ‘verosimiles’ (y no necesariamente ‘verdade-
ras’). La adecuacién al auditorio, que busca la atraccién y huye del
tedio, sugirié la conveniencia de abreviar el razonamiento silogis-
tico mediante la omisién de una de las premisas: de ahi la defini-
cién del entimema como silogismo eliptico” (Mortara Garavelli
2000, 89). Barthes (1974) explica el entimema asi:

Para los aristotélicos es un silogismo fundado en verosimilitudes
o signos y no sobre lo verdadero y lo inmediato (como sucede
con el silogismo cientifico) el entimema es un silogismo retdri-
co, desarrollado Gnicamente a nivel del piiblico a partir de algo
probable, es decir, a partir de lo que el pablico piensa; es una
deduccién cuyo valor es concreto, planteada con vistas a una
presentacidn (es una suerte de espectdculo aceptable), por oposi-
cién a la deduccién abstracta, hecha tinicamente para el andlisis;
se trata de un razonamiento publico, ficilmente manejable por

hombres incultos. (Barthes 1974, 49)

puede suceder que haya mies donde no se ha sembrado, o que alguien
esté simultdneamente en Roma y en Atenas” (Inst. Orat., V, 9, 5).

11 “por ejemplo, de la sangre se sigue que se ha cometido un asesinato. Un
vestido puede estar ensangrentado por la sangre que ha derramado la vic-
tima, pero también porque sangra la nariz: el que tiene la ropa manchada
de sangre no ha cometido necesariamente un asesinato”

(Inst. Orat., 'V, 9, 5).
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De esta definicién se desprende el hecho de que el entimema
estd dispuesto para obtener la persuasién antes que la mostracién.
Dos rasgos son fundamentales en la definicién del entimema: el
cardcter verosimil (eikos) de sus premisas y su concisién. Lo vero-
simil es una idea general basada en los juicios formados a partir de
la experiencia y de inducciones imperfectas. Sobre la concepcién
aristotélica de lo verosimil, afirma Barthes (1974) que existen dos
nucleos:

1) la idea de lo general, en tanto se opone a la idea de universal:
lo universal es necesario (es el atributo de la ciencia), lo general
es no necesario; es un “general” humano, determinado en suma
por la opinién del mayor niimero; 2) la posibilidad de contra-
riedad; sin duda el entimema es recibido por el publico como
un silogismo seguro, parece partir de una opinién en la que se
cree en una actitud ‘de hierro’; pero, en relacién con la ciencia,
lo verosimil admite lo contrario de si. (Barthes 1974, 53)

Por su parte, la caracteristica de la concisién y la capacidad
sintética es la que le confiere al entimema cierto placer por cuanto
le permite al oyente completar un silogismo a partir de un esque-
ma dado y que es compartido por él. Adicional a esto, plantea
Barthes (1974) que: “... el placer del entimema radica menos en
una autonomia creativa del oyente que en una virtud de la conci-
sién, planteada triunfalmente como el signo de un plus del pensa-
miento sobre el lenguaje (el pensamiento supera ampliamente al
lenguaje)” (Barthes 1974, 51).

El siguiente es un ejemplo de entimema aristotélico:

“Si ni siquiera los dioses saben todas las cosas, con mucha mds
dificultad sabrdn los hombres” (Ret. II, 23, 1397b, 11-15). El to-
poi (lugar) de este silogismo es “de lo mds y lo menos™ “si no se
puede atribuir un predicado a la cosa a la que le es més propio,
es evidente que no puede atribuirsele a aquella para la que es me-
nos apropiado” (Ret. II, 23, 1397b, 11-15). La premisa que estd
sobreentendida es que los dioses sepan mds que los hombres. En
el siguiente entimema también aparece una premisa mayor como
sobreentendida: También ti puedes equivocarte, pues eres un ser
humano (se sobreentiende que “Todos los seres humanos pueden
equivocarse”, como un consenso a los seres humanos).
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El reconocimiento de un consenso es aqui la base del enti-
mema. Las premisas deben buscarse en ideas generales que estdn
depositadas en la memoria colectiva; para hallar esas ideas debe
recurrirse a los ‘lugares’, a los ropoi.

Los lugares son de dos tipos: comunes o generales y propios
o especificos. Los lugares comunes “son puntos de vista de acep-
tacién general, recogen opiniones extendidas y pueden aplicarse
a argumentos diversos (juridicos, fisicos, politicos, etc.) en cual-
quier campo del saber” (Mortara Garavelli 2000, 90); los lugares
propios, por su parte, son propios y especificos de cada discipli-
na y de cada género oratorio. Mortara Garavelli (2000) presenta
como ejemplo los siguientes lugares comunes en entimemas:

Del lugar de los contrarios: es bueno ser moderados, porque ser
inmoderados es perjudicial.

Del lugar de las relaciones reciprocas: si para vosotros no es des-
honroso venderlos, tampoco para nosotros serd deshonroso
comprarlos.

Del lugar de la relacion proporcional entre los términos: si a los
muchachos de gran estatura se les considera hombres, habrd que
decretar que los hombres pequefios son nifios (Mortara Garave-

11i 2000, 90).

Plantea Mortara Garavelli (2000) que en la Edad Media el
uso literario de los zopoi cristalizé6 modelos o “patrones” que po-
dian introducirse en los diferentes puntos del discurso. En el exor-
dio, por ejemplo, se reconocieron cuatro topoi principales:

por ¢jemp pot princip

1) la afectacién de modestia, adecuado para el tépos de la capra-
tio benevolentiae; 2) el uso de maximas, proverbios y sentencias;
3) la declaracién de la causa scribendi (motivo por el que se es-
cribe), de la que dependia un grupo de tdépoi: la dedicatoria, el
elogio del destinatario de la obra, la mencién de los méritos y
deméritos propios, la invocacién a la divinidad, etc.; 4) la f6r-
mula de la brevitas, en relacién con lugares como ex pluribus
pauca o pauca ¢ multis (‘pocas, de entre las muchas cosas que
podrian decirse’). (Mortara Garavelli 2000, 98)
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De esta evolucién también da cuenta Barthes (1974) cuan-
do centra su atencién en las mdximas en el contexto del corpus
de los estudios retéricos: “[la médxima] emigra de la inventio (del
razonamiento, de la retérica sintagmatica) a la elocutio, al estilo
(figuras de amplificacién o de disminucién); en la Edad Media se
desarrolla contribuyendo a formar un tesoro de citas sobre todos
los temas de sabiduria: frases, versos gnémicos aprendidos de me-
moria, coleccionados, clasificados por orden alfabético” (Barthes
1974, 50). En la doctrina retérica de Aristételes, la mdxima se
mantiene en el nivel del ornatus por razones de estilo y de efica-
cia (IIT 17, 18218 y ss) y, desde una 6ptica metodoldgica, en los
entimemas (cf. supra 93225: he gnome meros enthymematos estin).
No en vano, como se ha mencionado lineas arriba, las sentencias
hacian parte de los primeros ejercicios retéricos (progymndsmata)
que practicaban los alumnos que aprendian el arte de la oratoria.

La médxima comparte con el entimema su rasgo de verosimili-
tud (eikos), de ahi que podamos hablar de ella como un silogismo
retérico'?. Para Aristételes, todas las mdximas son entimemas: “el
filésofo retrotrae el calor de las médximas al hecho, no de que sean
socialmente aceptadas, sino de que en rigor lo son, porque cons-
tituyen, explicita o implicitamente, una inferencia légica general”

(Racionero 1999, 409-410). Para Barthes (1974):

la maxima (gnome, sententia) es una férmula que expresa lo ge-
neral, pero solamente algo general que tiene por objeto acciones
(lo que puede ser elegido o evitado); para Aristételes, el funda-
mento de la gnome es siempre el eikos, conforme a su definicién
del entimema por el contenido de las premisas: pero para los
cldsicos que definen al entimema por su ‘truncamiento’, la maxi-
ma es esencialmente una ‘sintesis’: ‘sucede también algunas veces
que se encierran dos proposiciones en una sola proposicién. La
sentencia entimemdtica (ej.: Mortal, no guardes un odio inmor-

tal)’. (Barthes 1974, 50)

12 Los epiqueremas (epicheirémata) y los argumentos apodicticos (apodeixis)
pueden considerarse andlogos a los entimemas (Mortara Garavelli, 2000,
88); también el prosilogismo y el sorites.
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Quintin Racionero, en el comentario que realiza Retdrica, plantea
lo siguiente sobre la mdxima:

La doctrina aristotélica sobre la ‘méxima’ (gnome, sententia) defi-
ne a ésta como una aseveracion o afirmacion general (apdphasis),
que verifica el parecer del orador respecto de un caso particular,
por el hecho de que ella ejerce sobre el auditorio la autoridad de
la sabiduria comtinmente aceptada. Esta aceptacién comun, que
tiene la fuerza de un decreto sancionador, coloca a la maxima
en el marco de las pruebas demostrativas generales; y con este
cardcter ha pasado sin grandes variaciones a la retdrica postaris-
totélica, como se puede leer en AFT., Progymn. (Spengel, Rhet.
Graec. II 25); Hermoég., Progymn. (Spengel, id, II, 7); Rhet ad
Heren. 14, 17, 24; Quintin., Inst. Orat. VIII 5, 2, etc. (Racio-
nero 1999, 409-410)

La validez de las méximas estd supeditado a situaciones que
tienen su efecto en la vida préctica, de ahi que Aristdteles le otor-
gue su lugar predominante en el campo de la oratoria politica-de-
liberativa:

1°) que las mdximas solo tienen un valor dialéctico (no suscep-
tible de valor cientifico, como en el enunciado ‘la recta es con-
traria a la curva’; y 2°) que, con referencia a la praxis, la esfera
mds propia de la aplicacién de las méximas aparece limitada a
la oratoria politica-deliberativa, donde, en efecto, la eleccién o
rechazo de una accién posible constituye la esencia del consejo.

(Racionero 1999, 409-410)

La importancia de las méximas en el contexto de la pricti-
ca retdrica es evidente para los autores de los Progymndsmata, los
ejercicios de retérica que practicaban quienes se iniciaban en este
arte. Aftonio, por ejemplo, afirma que ‘una sentencia es un enun-
ciado de cardcter general que aconseja o desaconseja algo’ (Aphth
7.2-3 Rabe). Se distinguen varios tipos: exhortativo, disuasorio,
declarativo, simple, compuesto, verosimil, verdadero e hiperbdli-
co (Aphth 7.4-8 Rabe; Nicol. 26.8-9 Felten)” (Ferndndez Garrido
2013, 117).
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En el siguiente apartado se muestra el funcionamiento de la
paremia en el contexto de la rhesis trégica. El foco de andlisis serd
la tragedia de Séfocles, Ayax. De manera especial se centrard la
atencion en la rhesis del héroe que se ubica entre los versos 430

y 480.
3. mogowic en el contexto de la rhesis trégica de Ayax

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) que “Ayan-
te encuentra su identidad en virtud del sufrimiento causado por
la vergiienza que sigue a una accién desastrosamente equivocada.
Hasta entonces solo habia experimentado la capacidad de realizar
grandes hazafias, pero la matanza de los ganados lo sittian en la
otra dimensién del hombre, su limitacién y su fragilidad” (Vara
Donado 2012, 828). Para Reinhardt (2010), la tragedia Ayﬂx “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” (Reinhardt 2010 [1991], 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,
a propésito del rumor de que ha sido Ayax el que ha dado muerte
a las reses del ejército la noche anterior. Ayax maquinaba matar a
Ulises y a los dos jefes Atridas, Menelao y Agamendn, y fue Atenea
quien los salvé volviendo loco a Ayax, provocando que su furia
recayera sobre el rebafio. 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 Pdrodos (vv. 134-200) muestra su angustia por
los rumores que ha comunicado Ulises sobre la locura en que ha
caido Ayﬂx. Tecmesa, la esposa cautiva de Ayﬂx, les confirma sus
presentimientos y les cuenta lo que la noche pasada ha sucedido.
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Mientras Tecmesa narra lo sucedido, llega Ayax, ya vuelto en sf y
enojado porque se frustré la venganza que tenfa planeada contra
sus enemigos. El guerrero da senales de estar dispuesto a suicidarse.

Teucro, el hermano de Ayax, viene en camino para advertirle
a su hermano que todo cuanto le estd pasando se debe a un cas-
tigo de la diosa Atenea, a quien hace tiempo ofendié. Envia a un
Mensajero (719 y ss) porque tardard €l en llegar; la turba lo tienen
detenido en la plaza donde lo estdn insultando por ser hermanas-
tro del “loco”. Teucro recomienda que lo retenga en la tienda por
todo el dia, pues solo por un dia los enojos de la diosa le 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 mondlogo y despedida, se da muerte, a la
vista de todos segin parece (vv. 815-865). Tecmesa y el Coro, en
sus afanes de bisqueda, entran en escena y encuentra alli a Ayax
muerto (866-973); llega Teucro y lamenta la desgracia de su her-
mano, cuando, de repente y sin ser llamado, entra el jefe Menelao
y le prohibe proceder a la sepultura de Ayax, alegando que no la
merece, pues intenté dar muerte a los jefes y, ademds, se mostré
insubordinado (1047-1090).

Treuco se resiste en el mismo tono provocativo; se retira Me-
nelao, amenazando que la fuerza impondrd lo que su autoridad
no ha alcanzado (1093-1162). Teucro pone al nifio y a la madre,
suplicantes, junto al cadéver de Ayax, para que se le respete, y sale
él a preparar una tumba (1168-1184). Vuelve Teucro porque ha
observado que viene Agamendn, el jefe supremo: insulta al her-
manastro de Ayax y deshonra al héroe mismo. Teucro le responde
con la misma altanerfa y le expresa que dispuesto a morir por Ayax
con Tecmesa y el nifo (1227-1317), cuando stbitamente llega
Ulises y, contra todo lo que se podia esperar, defiende a Ayax, su
perpetuo enemigo, con tal firmeza, que Agamendn, no conven-
cido, pero si ganado, cede. Finalmente se organiza la comitiva en
que el caddver es llevado a enterrar.

En la tragedia Ayax es posible reconocer cuatro monélogos en
boca del héroe que Errandonea (1970) identifica asi: el despecha-
do (430-480), el emotivo (545-582), el misterioso (646 y 692) y
el de despedida (815-865). En este apartado nos ocuparemos del
primero de ellos. Se trata de una rhesis en sentido estricto, es decir,
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siguiendo a Encinas Reguero (2008), de “un conjunto de versos
recitados, de cierta extension y relativa independencia temdtica,
a cargo de un personaje. Tedricamente se puede considerar que
forman una rhesis los parlamentos que sobrepasan los cinco o seis
versos, siempre que éstos estén claramente articulados” (Encinas
Reguero, 2008, 21)".

Esta rhesis aparece en el contexto del primer episodio (201-
595), en el marco de la escena donde dialogan el Corifeo, Ayax y
Tecmesa (333-595). Es una escena préxima a un agén entre Ayax
y Tecmesa (430-595). La primera rhesis de Ayax (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, 7-9, citado en Encinas Reguero, 2008), esta primera rhesis
“constituye el ejemplo mds completo de discurso de desespera-
cién, entendiendo por tal el formado por una serie de preguntas
en las que se suscitan distintas alternativas solo para rechazarlas
posteriormente” (Encinas Reguero 2008, 337). Las caracteristicas
de esta rhesis son las siguientes:

Proemio (vv. 430-3)
Aqui 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 emo-
cional es lo que sobresale aqui.

Narratio (vv. 343-56)
En este punto, Ayax plantea la narracién de la rhesis. Plantea En-
cinas Reguero (2008) que esta narracién “no sigue estrictamente
el orden temporal de los acontecimientos, como sucede en la ma-

13 Esta misma autora senala en las tragedias de Séfocles unos lugares concre-
tos donde se realiza la rhesis: “El prélogo generalmente tiene la forma de
un didlogo, cuya funcién es exponer la situacién de la parte de la tragedia.
Por eso, con el prélogo se encuentra siempre al menos una rhesis. Después
del parodos, el episodio primero comienza con una rhesis en la que un
personaje expone sus esperanzas o temores en relacién con la situaciéon
planteada. En el desarrollo del conflicto planteado los personajes recurren
a mondlogos o discursos agonales o de reflexién... Al final el mensajero
narra la catdstrofe en otra rhesis. (Encinas Reguero, 2008, 21).
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yoria de las narraciones (sobre todo, en las narraciones por exce-
lencia, que son las de mensajero), sino que, aun mostrando una
progresién temporal, sigue una ordenacién mds bien de caricter
temdtico” (Encinas Reguero 2008, 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.
434-40); alude a la escena del juicio por las armas de Aquiles (vv.
441-6), donde refiere una oposicién entre la voluntad de Aquiles
y la de los Atridas y manifiesta la humillacién sufrida a manos de
los griegos; finalmente, se centra en los sucesos de la noche previa
(vv. 447-56), oponiendo su intencién y el resultado humillante
provocado por la diosa Atenea.

Esta narracion se caracteriza porque 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 compasion
al presentarse como la victima de quienes considera sus enemigos.
Debe observarse, en este sentido, que el pathos no se limita solo
al principio o al final de la rhesis, los lugares mds habituales, sino
que puede estar en la totalidad de la rhesis. 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) (Alamillo
1986).
Ayax. —[...] ...pero si un dios infiere un dafo, es cierto que
hasta el ruin lograria zafarse del valiente. (v. 455) (Vara Donado
2012)

Sobre esta mdxima afirma Cuny (2004) que “Ayax lamenta
que sus enemigos se le han escapado, pero su mdxima marca su
resignacién: no podia hacer nada en la medida en que tuviera a la
diosa contra él (12)'. Esta sentencia difiere de la que pronuncia
en el verso 767-768, donde la alusién a la omnipotencia de dios

14  Ajax regrette que ses ennemis lui aient échappé, mais sa maxime marque
sa résignation: il ne pouvait rien faire dans la mesure ot il avait contre lui
la déesse (12)
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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

R

una victoria. Yo, sin ellos estoy seguro de conseguir esa fama

(767-768) (Alamillo 1986).

Si bien las dos son sentencias en 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 deliberativa, la
argumentatio.

Argumentatio (vv. 457-70a)
Segtin Encinas Reguero (2008), esta parte se caracteriza porque
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 anterior 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 division retérica” (Encinas Reguero 2008,
338). En esta parte el héroe expone su situacién y valora y rechaza
de manera constante dos opciones: volver con su padre o luchar
de manera solitaria contra los troyanos (vv. 460-66a y 466b-70a).

Epilogo (vv. 4706-80)
La decisién final de Ayax forma un epilogo largo pues se prolonga
en un excurso explicativo. Es en esta parte de la rhesis donde en-
contramos dos paremias que funcionan con argumentos. Dos pa-
remias 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) (Alamillo 1986).
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Ayax. —[...] Pues es vergonzoso que pretenda larga vida el
hombre que no logra desasirse de las calamidades. (v. 473) (Vara
Donado 2012)

Ayax. —][...] ... El noble debe vivir con honor o con honor
morir. (v. 480) (Alamillo 1986).

Ayax. —[...]...es menester que el hombre bien nacido viva con
honra o muera igualmente con honra (v. 480) (Vara Donado
2012)

Estas paremias insertadas en este punto del discurso las en-
tiende se entienden Ercolani (2000, 27-8 y 41, citado en Encinas
Reguero, 2008) “una didascalia interna implicita de cambio de
locutor, esto es, como un recurso del poeta para sefalar el final de
una intervencién y facilitar la accién dial6gica en escena” (Encinas
Reguero 2008, 338).

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. Tr. 721-2 y El. 988-9. Sobre estos
pasajes, cf. Cuny, 2004, 3-7). Dice Cuny sobre esta paremia con
la Ayax cierra el discurso: “Desde un punto de vista temdtico, estas
tres mdximas se niegan a hacer de la vida un valor en si mismo,
pero subordinan la vida al bien vivir, sinénimo de gloria y reco-
nocimiento social” (Cuny, Les sentences héroiques chez Sophocle
2004, 4)"5.

En esta idea del buen vivir se recoge la idea de la timé, esto es,
la estimacién publica, el valor esencial de los héroes. Vernant, J. P.
lo refiere asi en El hombre griego:

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 honore que le
corresponden, privilegios y consideracién que tiene derecho a
exigir- como a su superioridad personal, el conjunto de cuali-

dades y méritos (belleza, vigor, valentia, nobleza en el compor-

15 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.”
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tamiento, dominio de si) que en su rostros, modales, aspecto,
manifiestan a los ojos de todos su pertenecia a la élite de los
kaloikagathoi, los hermosos y buenos, los aristoi, los excelentes.

(Vernant 1995, 28)

En términos de la forma, Cuny llama la atencién en la asocia-
cién del verbo “vivir” ((nv) y de un adverbio, positivo o negativo,
que lo modifica: sobre la méxima de Ayax, por ejemplo, dice que
ella “establece una simetria entre el buen vivir (kaA@g {nv) y el
buen morir (kadwg teBvnkévar). El paralelo se enfatiza mediante
la repeticién del adverbio kaAwg y la reanudacién de la conjun-
cién de coordinacién “o ... 0” (1] ... 1)” (Cuny, Les sentences hé-
roiques chez Sophocle 2004, 5).'¢

Un dltimo elemento que considera el autor es el lugar en el
que se ubica la paremia, esto es, el contexto dramitico:

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 im-
posible. En su contexto, 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 dltimo elemento. Su decisién encaja asi en una
l6gica en lugar de aparecer como un efecto de desesperacién.”
(Cuny, Les sentences héroiques chez Sophocle 2004, 6)"”

16 Traduccién propia. “La maxime d’Ajax instaure une symétrie entre le
bien vivre (kaAwg {nv) et le bien mourir (kaAwg teBvnrévar). Le para-
llele est souligné par la répétition de I'adverbe kaAwg et la reprise de la
conjonction de coordination « ou bien... ou bien » (1}... 17).”

17 Traduccién propia. “Lalternative que présente la maxime « bien vivre
ou alors bien mourir » est une fausse alternative dans son cas particulier.
La tirade a, en effet, établi que, pour lui, le bien vivre était désormais
impossible. Dans son contexte, la sentence héroique traduit donc une
exhortation au suicide. Ajax déduit la nécessité du suicide des princi-
pes généraux qu'il a posés au préalable et dont la maxime est le dernier
élément. Sa décision s’inscrit ainsi dans une logique au lieu d’apparaitre
comme un effet du désespoir.”
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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,
338-339). Es en ese sentido que la paremia cumple con su sentido
de universiladidad y de pauta de comportamiento.
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Introduccién

Constatamos una urgente necesidad de estudiar la interioridad
humana, y especificamente aquello llamado “amor”, preocupa-
cién compartida por autores contempordneos como Zygmunt
Bauman, Julidn Marias, Byung-Chul Han y Lluis Duch, entre
otros. Serd oportuno explorar y analizar la manera como se ha
vivenciado el amor acercdindonos a sus primeras manifestaciones
en la Grecia antigua. Serfa demasiado pretencioso querer tomar a
todos los autores, o todas las obras de un autor. En este sentido,
se tomard como fuente primaria la obra de Esquilo, especifica-
mente Agamendn, en la version traducida por Bernardo Perea, y
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en la edicién bilingiie en griego e inglés de Anna Swanwik, junto
con la /liada de Homero; ademds de algunos comentadores de la
tragedia griega y la filosofia antigua como el alemdn Werner Jaeger
en su Paideia, y Nietzsche en E/ nacimiento de la tragedia. Y como
fuente secundaria, aquellos articulos y obras dedicadas al estudio
del amor y la sexualidad desde la filosoffa y la literatura, concreta-
mente: La educacién sentimental de Julidn Marfas anteriormente
citado, La llama doble, amor y erotismo de Octavio Paz y El Erotis-
mo de George Bataille.

El método asumido para la presente investigacién fue el her-
menéutico desde un enfoque gadameriano. Sobre esta propuesta
hermenéutica se han escogido cinco razones para justificarla como
la més indicada para la realizacién del presente ejercicio intelec-
tual. En primer lugar, el didlogo, ya que la posibilidad de la in-
terpretacién no parte de cero ni puede ser un ejercicio solipsista;
pues, el texto a interpretar es ya un “otro”, e implica la disposicion
de escuchar otras voces y perspectivas con respecto al tema en
estudio.

En segundo lugar, asumimos con Gadamer el reconocimien-
to e importancia de retornar a los griegos, pues para él: “se trata
de rescatar y renovar su sentido encubierto o desfigurado™. La in-
tencionalidad de la interpretacién es la comprensién, para la cual
es indispensable el horizonte de comprension del texto y el del
intérprete, los cuales se fusionan para ampliar el sentido de aque-
llo sobre lo cual versa la interpretacién; siempre a través de la me-
diacién de mediaciones: el lenguaje, pues habitamos en la palabra?
como lo ha expresado el autor alemdan en Lenguaje y comprension.

En tercer lugar, la interpretacién pasa por un momento de
traduccion, siendo indispensable el retornar a los textos origina-
les, por lo que nos hemos servido de la filologfa para realizar un
andlisis morfosintictico de algunos términos y pasajes, ademds de
darle un orden sintéctico, una posible traduccién, y un comenta-
rio hermenéutico siempre teniendo presente el contexto histérico
del texto.

1 Citado en Ruiz, Antologia, 60.
2 1bid., 115.
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En cuarto lugar, se asume la apuesta por la posibilidad de
una ética filoséfica, en la que el andlisis filos6fico de la condicién
humana incida en un mejor vivir, teniéndose la esperanza de la
coherencia entre vida y obra, que para algunos autores no es ne-
cesaria; no asi para Gadamer, sobre el modo de vida del filésofo
en la actualidad, el autor alemdn nos propone: “él, en medio del
desconcierto o de la confusién moral de la conciencia piblica, no
solo va en pos de su pasion tedrica, sino que ademds fundamen-
ta de nuevo la ética, es decir, establece nuestras tablas de valores
vinculantes”.?

Por tltimo, apoyamos la reivindicacién del mito; no como
mera narracion fantdstica, sino como lo expresa en Mito y razin:
“El mito se convierte en portador de una verdad propia, inalcanza-
ble para la explicacion racional del mundo”.* Inicialmente, recu-
rriremos a la [liada de Homero; y posteriormente, al primer libro
de La Orestiada de Esquilo. Al realizar esta ampliacién conceptual,
proporcionalmente se provoca dotar de mayor sentido la realidad
estudiada en funcién de su vivencia y su reflexién filoséfica.

La Iliada, primera obra en la que se menciona
la situacién a pensar

Al centrarnos en la relacién entre Agamendn y Clitemnestra, ras-
treamos que las primeras resenas sobre la situacién de la pareja se
encuentran en la //iada de Homero. En esta, Agamendn es presen-
tado como uno de los mds importantes guerreros aqueos y es el
rey de Micenas; sin embargo, su cardcter cabe describirse como el
de un hombre soberbio, obcecado, deseoso de mujeres ajenas, y
ambicioso de honor.

Frente a la condicién amorosa de la época, hay que apuntar
que las mujeres estaban en desigualdad y en una posicién menos
favorable, pues los hombres libres, ademds de su esposa legitima,
podian tener algunas concubinas. Las mujeres, en su mayoria, re-
cibfan una minima educacién y estaban privadas de la vida puabli-

3 Ibid., 119.
4 José Zuaniga, Trad. Mito y Razdn de George-Hans Gadamer. (Barcelona:
Paidés Studio, 1997), 15-16.
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ca; aunque Clitemnestra era un caso excepcional, pues mientras su
esposo estaba en la guerra, ella quedé al mando del reino.

Un hecho agravante de esta situacion es que Agamendn tiene
un latente impulso sexual, un modo de amar meramente instin-
tivo y pasional, que lo lleva a preferir una concubina —en medio
de la guerra— a estar en comunién con sus compaieros de batalla.
Desde Platén se consideraria uno que se deja llevar por los instin-
tos y la parte sensible de su ser, en Aristételes un incontinente e
inmoderado, para Dante un lujurioso, y en Pascal uno que se deja
llevar por su concupiscencia; —solo por traer a colacién algunos
autores que abordan el tema-—.

Con esta idea se hace hincapié a mostrar la situacién provo-
cada por la pérdida de Criseida, de la cual se expresa mejor que
de su esposa. Agamendn en la Iliada, luego de aceptar que tiene
que devolver a Criseida al sacerdote Crises, expresa en los ver-
sos 111-115: “émei moAD PovAopor adTv oikol Eyewv: kol Yap
pa Kivtopvnotpng mpoféfovia kovpding aroyov, £mel ob
£0€v €oTi yepeimv, oV dépog 00oE Qury, 0T’ Gp Ppévag ovte
T pya’. Frase, en la que encontramos morfolégicamente: en pri-
mer lugar, la conjuncién énel que significa “ya que o con todo”;
luego, el adverbio de cantidad neutro en nominativo o acusativo
singular de mMOAOG que entendemos como “lo numeroso, fuerte
o mucho”. Posteriormente aparece el verbo fovAopat conjugado
en primera persona singular indicativo de la voz media y que se
puede traducir como “yo estoy dispuesto, yo deseo’; el cual su-
bordina el verbo en infinitivo presente &xelv que significa “tener”,
cuyo objeto directo es el pronombre de la tercera persona singular,
femenino y acusativo de a0T0Og que se refiere “a ella”, y que finaliza
esta idea con el caso ablativo singular del sustantivo masculino
oikog que traducimos como “en casa’. Esta primera oracién nos
atrevemos a traducirla de la siguiente manera: “con todo estoy
muy dispuesto a tenerla en casa”.

Continuando con la siguiente oracién, hallamos dos conjun-
ciones: kai que podemos comprender como “y o pues”, y Y&p que
puede ser traducida como “sin duda o ciertamente”; luego, estd la
particula indeclinable pa que cumple la funcién de ser adverbio
de modo y significar “ficilmente”, y que antecede al sustantivo fe-
menino en genitivo singular de KAvtaupvijotpn que traducimos:
“de Clitemnestra”, que va calificada por dos adjetivos que con-
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cuerdan con su caso, género y niimero; nos referimos al término
kovptding que asumimos como “legitima” y a dAdxov que signi-
fica “esposa’. Estos tres términos hacen parte del complemento
de la oracién, pues el sujeto es el mismo Agamendn al expresar
el verbo mpoPovAopat en primera persona singular del presente
indicativo en voz media. Curiosamente, si consideramos sus gra-
femas caemos en la cuenta de que es derivado del anterior verbo
analizado (BovAopat) més el adverbio mpo (ante, en lugar de), y
que en tdltimas se traduce como “prefiero cierta persona de otra”.
Asi que una traduccién con sentido de esta frase seria: “y sin duda,
la prefiero ficilmente que a mi legitima esposa”.

Prosiguiendo con el andlisis, justifica la preferencia de Casan-
dra sobre su propia esposa: aparece de nuevo la palabra énei (ya
que), la particula de negacién ob (no), el femenino singular en
caso genitivo del pronombre enclitico € que es traducible como
“de/a ella”, la conjugacién de la tercera persona singular del pre-
sente indicativo de la voz activa del verbo eipi que se refiere a “él o
ella es/estd”; cuyo predicado nominal es la palabra que le sucede, el
nominativo singular femenino del adjetivo xepeiwv que significa
“inferior o mds mala”, y que traducimos esta corta frase asi: “ya
que (Casandra) no es inferior que ella (Clitemnestra)”.

Para finalizar la profundizacién en la morfologia de estas li-
neas de la Iliada, aparece otra vez la particula negativa o0 (no, ni),
el sustantivo neutro en nominativo singular de dépag que significa
“cuerpo o talla”, la particula negativa 008¢ (ni o no todavia), el
sustantivo femenino en acusativo singular guiiv que entendemos
como “estatura’, la particula negativa contraida o¥Ute (y no, ni), la
particula indeclinable &p (pues, en efecto), el sustantivo femenino
en acusativo plural de @prv que literalmente se refiere al “diafrag-
ma’ pero que en la antropologia antigua tanto de los griegos como
los hebreos, se refiere al lugar donde residian las pasiones y hasta
los pensamientos, lo que en Occidente se ha llamado “el corazén”
y que segin este sentido simbdlico traducimos esta palabra como
“a los razonamientos”; por ultimo encontramos: de nuevo la par-
ticula negativa obte (y no, ni), el pronombre indefinido neutro
en nominativo o acusativo singular Tt que quiere decir “tal, este o
algo”, y el sustantivo neutro en nominativo o acusativo plural de
gpyov que significa “acciones o trabajos”. Por lo que la totalidad
de la cita la traducimos asi: “con todo, estoy muy dispuesto a te-
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nerla en casa, y sin duda la prefiero ficilmente que a mi legitima
esposa, ya que no es inferior a ella ni en cuerpo ni en estatura, ni
tampoco en razonamientos ni acciones”.

A pesar de las anteriores expresiones emitidas por Agamendn,
al aceptar que no tenia mds opcién que devolver la joven a su
padre, —un sacerdote que tenia como aliado al dios Apolo— la en-
tregd. Al perderla, despechado y deseoso de hacer justicia le quita
a Aquiles su “recompensa” —a Briseida— ganada como su tnico
premio en aquella guerra. Esto le provoca a Aquiles un enfureci-
miento y célera que contiene por recomendacién de su divina ma-
dre Tetis, quien ademds pide ayuda de otras divinidades para que
derrotasen las tropas de sus propios compaferos aqueos; por ello,
“el hombre de los pies ligeros” resuelve abandonar el campamento
y retirarse con sus guerreros.

Esta ruptura de la camaraderia entre Aquiles y Agamenén
produjo fatales consecuencias en la guerra, tanto que, si no inter-
viene la diosa Atenea para la reconciliacién entre los dos guerreros
aqueos, no habrian ganado la batalla final. Hacen las paces porque
en el desenlace de la guerra Agamendn devuelve a Briseida a su
legitimo dueno. Pero, por una vez mds, el rey de Argos no se que-
da sin “su premio” y se lleva a Micenas la hija del rey Priamo, a la
profetiza Casandra.

Es pues este el contexto literario y mitico de dicha relacién
amorosa desde la Iliada. Si se cuestionara por la realidad histérica
de la obra se debe decir que no es lo mds urgente por demostrar,
lo que en verdad interesa es el contenido filoséfico y humano que
revela. Con respecto a esta postura que se asume nos podriamos
apoyar en Julidn Marias cuando escribe: “El mejor medio de in-
vestigacion, el mds accesible y fecundo, es la literatura, por su ca-
rdcter expreso, que mitiga la condicién secreta de la intimidad, del
mundo sentimental y sobre todo del amor”.

El Agamendn, el amor en los labios de los personajes

El Agamendn es un canto al amor trdgico en el que el destino y los
dioses intervienen haciendo justicia de las acciones humanas; la

5 Marfas, Educacion, 26.
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armonia de este canto es el trasfondo con el que inicia: la espera
de los guerreros que fueron a vengar y recuperar el rapto de una
esposa, Menelao va con ayuda de su ejército por Helena. En esta
obra como continuacién de la //iada se evoca constantemente que
el origen de la guerra es por el amor a una mujer.

En el tercer episodio del Agamendn, y justo en la primera in-
tervencién que hace Agamenodn al llegar a su patria, manifiesta en
los versos 823 y 824: “kal yvvaikog obveka mOAv dinudbovev
Apyeiov 8dkog”. Versos en los que encontramos morfoldgica-
mente: la conjuncién copulativa kai que traducimos como “y”;
luego, el sustantivo femenino genitivo singular de yovr}, que tra-
duce “de la mujer”, el cual complementa la proposicién obveka
que significa “a causa de” o “por”, segtin el Diccionario de Griego
cldsico y Espafol6 del que nos serviremos para la traduccién literal
de las palabras en el texto original; ademds, tenemos el sustantivo
femenino genitivo singular de oA, traducido como “ciudad” y
que hace de objeto directo del verbo StapaBvvw conjugado en la
tercera persona singular del imperfecto indicativo, y que se puede
traducir por “destruyé completamente”. El sujeto de esta accién
lo encontramos en los dos tltimos términos de la oracién, respec-
tivamente, el adjetivo neutro nominativo singular de Apyeiog, a,
ov que se entiende como “de la ciudad de Argos”, y el sustantivo
de la tercera declinacién, neutro nominativo singular 8dxog que
significa “bestia” o “monstruo”. La traduccién con sentido que
proponemos de esta frase serfa: “A causa de una mujer, el mons-
truo argivo destruyé completamente la ciudad”. Lo que Agame-
nén no esperaba es que también por una mujer su existencia fuese
extinguida como “fuego que se apaga’.

A través de la historia del pensamiento y de las disciplinas que
han abordado el estudio del amor, se han heredado definiciones
como: un impulso vital, una reaccién quimica del cuerpo, un sen-
timiento, o una pasién etc. Frente a todas las respuestas que se han
dado a la pregunta ;Qué es el amor? Desde lo analizado se desvela
como: una fuerza vital y sentimental que desea la posesién de un
objeto amado y que, si no es posible su consecucién absoluta, se

6 José M. Pabédn, Diccionario Manual Griego Vox. (Griego clésico — Espa-
7iol). (Madrid: Vox, 1967)
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podria preferir hasta su destruccién. Estando esta idea muy en
consonancia con lo expresado por Bataille: “si el amante no puede
poseer el ser amado, a veces piensa en matarlo; con frecuencia
prefiere matarlo a perderlo”.”

Al paso de diez afios este amor es probado en el crisol del
tiempo. De alguna manera, ambos cambian su objeto de deseo
sin tener en cuenta el tiempo de relacién ni la familia que habian
conformado, y sucede con Clitemnestra una cosa particular: sien-
te el sacrificio de su hija Ifigenia como una traicién y un crimen
de su marido, sin tener en cuenta las causas divinas sobre el hecho;
ademds, inicia una relacién adultera con Egisto del cual se enamo-
ra profundamente, y con el cual planea el asesinato de su esposo.

La suma de todas estas circunstancias y situaciones internas
y externas llevd a que la hipocresia aflorase entre ambos perso-
najes. Al llegar Agamendn, Clitemnestra resuelve asesinarlo a él
y a su amante. El apasionamiento es desbordante, enceguece el
entendimiento, se impone a la voluntad e influye en sus decisio-
nes; desde una lectura nietzscheana esta condicién erdtica aparece
como manifestacién dionisiaca en términos de exuberancia de la
existencia y del placer, opacando el principio apolineo que daba
mesura y prudencia a los conyugues; en términos de este autor a
la hora de explicar la confrontacién entre estos principios, dice:
“Similar a la generacién que depende de la dualidad de los sexos,
entre los cuales la lucha es constante y la reconciliacién se efecttia
solo periédicamente”.?

Clitemnestra, luego de recibir a su esposo con amor fingido
y tapete purpura, lo asesina a ¢l y a la amante; posteriormente,
revela al coro algunos pensamientos y sentimientos presentes en
el momento, manifestados en el Exodo ~Momento final de la
tragedia—, palabras en las que resuenan el dolor y la sed de ven-
ganza de una madre por la misteriosa muerte de su hija —versos
1415 a 1417—: “6g o0 mpoTIU®V, womepel fotod popov, unAwv
PAedVTWV eVMOKOLG VopeVHaoty, EBvoev avtod maida”. En este
melancdlico pasaje de la obra, encontramos: el pronombre mascu-
lino, nominativo singular 6G que puede ser tanto relativo (el cual,

7 Vicens, Erotismo, 15.
8 Sénchez, Origen, 40.
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quien), como posesivo (su, de él) o demostrativo (este); seguido de
la particula negativa oV (sin, no), el término mpoTIU®V cuya mor-
fologia corresponde al sustantivo femenino o masculino en geni-
tivo plural de mpotiudg (de la mds horrada), y de igual manera al
verbo mpoTindw conjugado en el participio singular masculino
del presente en voz activa en caso nominativo o acusativo, y que
significa “el que honra, se preocupa o prefiere”.

Ademis, aparece el adverbio de modo @womep que indica
una comparacién “del mismo modo que”, el sustantivo neutro
en genitivo singular de foT6év que en nuestro castellano quiere
decir “de una bestia, animal u oveja”, y al que sigue el sustantivo
masculino en acusativo singular de pépog que literalmente desig-
na “el destino” pero que tiene el sentido especial de “desgracia o
muerte”. Luego, tenemos al sustantivo neutro en genitivo plural
de ufov que traduce “de las ovejas, o del ganado”, que es sujeto
del verbo gAéw conjugado en participio presente, voz activa, ge-
nitivo plural neutro que traduce “de los que abundan”, y que es
complementado por el adjetivo neutro en dativo plural edmdkolg
de significa “lanudos”, que califica al sustantivo vopedpaoty con
el que concuerda en sus accidentes gramaticales y que corresponde
a nuestro “rebafos”.

Otro verbo que aparece en estas lineas es 0w conjugado en la
tercera persona singular del tiempo aoristo de la voz activa y que
expresa “él ofrecié para la quema, o sacrificé”; cuyo objeto directo
es el sustantivo femenino o masculino en acusativo singular de
naig que traducimos como “a la hija”, y el cual es complementado
por el pronombre masculino genitivo singular de avtég que nos
indica “de él, de si mismo”. La traduccién con sentido que resulta
de este andlisis es: “quien, sin preferirla, del mismo modo que la
muerte de una oveja del ganado que abunda en los lanudos reba-
fos, ofreci6 para la quema a su hija’. Aqui se aprecia la superacién
del amor maternal al erético o esponsal, y que paraddjicamente,
por la venganza de una hija sufrird la muerte luego por su hijo
Orestes.

Desde otro matiz, al analizar si el “eros” (pwg) es considera-
do de origen divino en esta obra de Esquilo, descubrimos que no
aparece ninguna referencia directa sobre este como un dios; pero,
es fundamental reconocer la intervencién de los dioses durante los
acontecimientos relatados, mds en la Iliada que en el Agamendn.
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Sobre las divinidades encontramos algunas referencias indirectas,
es decir, son nombrados en cuanto objeto de himnos de alabanza
o clamores emitidos por la mayoria de los personajes. Sobre este
mismo punto hay una peculiar caracteristica, y es que tanto dioses
como mortales estdn sometidos al destino. Esta tltima acotacién
muestra la genialidad de Esquilo que lo hizo distinguirse de Séfo-
cles y Euripides; sobre esto comenta Nietzsche: “La tesis capital de
la consideracién esquilea del mundo, es que ve a la Moria (Desti-
no) reinar como justicia eterna sobre dioses y hombres”.?

Otra caracteristica importante de la condicién que deviene
trigica en el Agamendn es que se establece un “objeto amado”,
por lo que hemos leido e interpretado, no hay una capacidad de
ver al otro como un “sujeto de amor”, del reconocimiento de la
otredad y ser personal. Queda en puntos suspensivos “la libertad y
dignidad humana”. No pretendemos hacer un tribunal de justicia
contempordneo a una manera de comprender y vivir el amor en
la antigiiedad representado en la realidad de estos personajes, pues
hacer tal cosa nos llevaria a realizar juicios extrapolares y ahist6ri-
cos. Si, nos arriesgamos a expresar con Paz que el mundo antiguo
carecié —de manera sistemdtica— de una doctrina del amor, un
conjunto de ideas, précticas y conductas encarnadas en una colec-
tividad y compartidas por ella.™

Hay un elemento ético implicito y fundamental en el Aga-
mendn de Esquilo que nos da una clave en la comprensién del
devenir trdgico amoroso y se manifiesta como condicion de imposi-
bilidad de un amor feliz, fiel, estable y duradero. Este elemento ha
estado presente como una maxima en la mayoria de las reflexiones
filosoficas éticas de la antigliedad. Sin mds predmbulos, se traerdn
a colacion dos expresiones verbales sobre este punto en la obra
misma.

La primera es proferida por el Coro en la Estrofa cinco, ver-
sos 218 — 220: “émel & dvdykag €8v Aémadvov @pevog, TvEwv
dvooePiy tpomaiav dvayvov dviepov, T60ev 10 MaAvTOTOANOV
@povelv petéyvw”. Morfolégicamente encontramos en primer
lugar la ya conocida conjuncién de énei (ya que o después que),

9  Ibid., 92.
10 Paz, Llama, 75.
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y la particula positiva 8¢ (y); ademds verbo 80w conjugado en la
tercera persona singular en aoristo indicativo de la voz activa, que
traduce “él o ella entré en, se hundié”, cuyo objeto directo es el
sustantivo neutro en acusativo singular de Aénadvov que quiere
decir “al yugo”, que es complementado por el sustantivo femenino
en genitivo singular de dvayxn que significa “de la necesidad o
fatalidad”. Traduciendo lo analizado hasta esta palabra encontra-
mos: “y después de que se hundié en el yugo de la necesidad”.

Luego, estd el sustantivo femenino en genitivo singular de
@pNV y que en este caso nos da a entender como “del entendi-
miento o la voluntad”, verbo mvéw conjugado en el participio
presente singular activo en masculino nominativo que traduce
“que sopla o exhala”, cuyo objeto directo estd formado por varios
sustantivos en caso acusativo singular: el masculino o femenino
de dvooePrig que se entiende cémo “al impio”, el femenino de
Tpomaia que comprendemos como “un cambién en el corazén,
o desvio”, el masculino o femenino de dvayvog que traducimos
como “al impuro”, y el masculino o neutro de dviepog que sig-
nifica “al profano”; luego aparece el articulo neutro en singular
para los casos nominativo o acusativo anteriormente analizado 10
(lo o €l), que determina el sustantivo neutro de en caso nomina-
tivo o acusativo singular mavtétolpov que literalmente signifi-
ca “atrevimiento”, mds el adverbio de tiempo 160ev que indica
“desde entonces”, también tenemos el verbo ¢povéw conjugado
en el presente infinitivo de la voz activa que traduce “el pensar, o
razonar”; y por ultimo el verbo petayryvokw conjugado en la
tercera persona singular en aoristo indicativo de la voz activa que
traduce “mudé o cambid”.

La traduccién con sentido que damos a la cita seria: “y des-
pués de que se hundié en el yugo de la necesidad, de su entendi-
miento exhal6 un cambio impio, impuro y profano; desde enton-
ces mudé su pensar hacia el atrevimiento”. En este pasaje, Esquilo
revela a través del Coro cémo el hombre cuando se enfrenta a la
fatalidad del destino (&vayxn), le queda ajustarse y ser moderado;
o lo que es descrito sobre Agamendn: dejarse llevar por el deseo y
las pasiones sin control alguno ni pensar en las consecuencias.

En consonancia con la anterior idea, traemos lo expresado
por Clitemnestra en el primer episodio, versos 342 — 343: “¢pwg
0¢ | TIg TpOTEPOV EUTINTY 0TPAT® TopOElv & pry xpn, képdeoty
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vikopévog”. Es fundamental que en esta intervencién aparezca
inicialmente el sustantivo masculino en nominativo singular —ob-
jeto central de nuestra investigacién— de €pwg que significa “el
amor, o deseo apasionado”, la particula antes estudiada 8¢ (pero,
ademds), la particula negativa pr| que da a entender “tampoco u
ojald no”; encontramos el término TIG con y que puede ser: un
pronombre relativo (;Quién?), o un pronombre definido (algin,
uno, ninguno) ambos en género masculino singular; tenemos ade-
mis: el sustantivo masculino o neutro en caso acusativo singular
de poTEPOG que significa (superior, anterior o el que va delante);
el verbo éumitvw conjugado en la tercera persona singular del sub-
juntivo indicativo y en voz activa, que traduce “que €l o eso llegue,
se apodere, o venga’; el sustantivo masculino en dativo singular
de oTpatdg que comprendemos como “ejercito, campamento o
pueblo”, y anotamos que su raiz 6Tpa- la encontramos en palabras
bélicas como estrategia, estratega, o estratégico.

Encontramos a continuacidn: el verbo mop6¢w conjugado en
el tiempo presente infinitivo de la voz activa y que traduce “sa-
quear, devastar o destruir”, el pronombre posesivo & que puede
ser: femenino en caso nominativo singular (su o de ella), neutro
en caso acusativo plural (lo de ellos), o la forma dérica del ar-
ticulo femenino en nominativo singular de 1} que significa (la);
aparece de nuevo la particula negativa prn (tampoco o no), y la
palabra xpn que tiene varias posibilidades de andlisis, una de ellas
es la conjugacién de los verbos: xpdw y xpadw, en tercera persona
singular del imperfecto indicativo de la voz activa, que traducen
respectivamente: “¢él dese o se dejé llevar” y “él hirié levemente”
o el sustantivo femenino en caso nominativo singular de xpewv
y que traduce “lo preciso o lo necesario”; aparece ademds el sus-
tantivo neutro en caso dativo plural k€pdog que se entiende como
“para o con ganancias, deseos de ganar o avaricia’, y por tltimo el
verbo vikdw conjugado en el participio singular en presente de la
voz media masculino nominativo y que significa “que es vencido
o dominado”.

La forma sintdctica literal de la frase serfa: “ningtin (sujeto de
oracién), un deseo apasionado (sujeto de oracién), pero (particu-
la), ojald (adverbio), a lo superior (objeto directo), se apodere (ver-
bo), en el ejército (objeto indirecto), saquear (verbo), a aquellos
(objeto directo), tampoco (adverbio), se dejé llevar (verbo), por
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la avaricia (sujeto agente), y “que es dominado” (participio). Y la
traduccién con sentido que formamos de las dos anteriores lineas
es: “Ojald ningln deseo apasionado por lo superior se apodere
del ejército, ni de saquear aquellas cosas dominado y dejdndose
llevar por la avaricia”. Los antes mencionados: atrevimiento, deseo
apasionado y avaricia son formas en las que se manifiesta la OBp1g
(hybris), término definido con las siguientes acepciones: “orgullo,
altaneria, insolencia, soberbia; impetuosidad, inquietud, arrebato;
ultraje, injuria, insulto, violencia; desenfreno, licencia, testarudez;
dano”."

En su misma época y algunos siglos después los fildsofos de
los periodos presocritico, cldsico y helenistico proponen como
cura y prevencién de la hybris: 1a pdvnoig (phronesis) como pru-
dencia y la owgpoovvn (sophrosyne) como dominio de si, mo-
deracién y templanza. Un estudioso sobre el tema como Gonzalo
Soto, en muchas de sus obras reconoce la tesis de la moderacién
como un elemento clave a la hora de reflexionar sobre la arezé o
virtud que capacita a las personas para alcanzar la eddaupovia (ex-
daimonia) o felicidad desde los antiguos. Una citacién genial que
tiene que ver con nuestra investigacion es la que realiza en su obra
En el principio era la physis, en el que apoydndose en Drew Hyland
argumenta como los poemas homéricos y hesiédicos, —y nosotros
incluimos la tragedia de Esquilo como sucesor de estos— ensefian
que el hombre es un “término medio” entre lo divino y lo natural,
y que expresa:

“El reconocimiento de esta “naturaleza intermedia humana”
nos evita la hybris: orgullo, altaneria, insolencia, soberbia, impe-
tuosidad, inquietud, arrebato, ultraje, injuria, insulto, violencia,
desenfreno, licencia, testarudez, dafio; tal es la dignidad del hom-
bre y su valor frente al mundo y a los dioses; se impone un respeto
por lo césmico y lo divino desde el t0 metrén como justa y sabia
medida”."?

Tal principio primordial para consecucién de la virtud tam-
bién se halla en los proverbios de los siete sabios de Grecia del

11  Pabén, José. Diccionario Vox, 596.
12 Gonzalo Soto, En el principio era la Physis: el logos filosdfico de griego y
romanos. (Medellin: UPB, 2010), 44.
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periodo presocrético recopilado en la Graecorum Philosophorum
Aurea Dicta cuyo fragmento al que nos referimos es el nimero 25
escrito en griego: “peTpw Xp®”." En estos dos términos en griego
encontramos el verbo xpdw en su forma pasiva xpdopat, conju-
gada en la segunda persona singular del tiempo presente del modo
imperativo de la voz media y que traducimos como “cultiva, oct-
pate en”, y el sustantivo neutro en caso genitivo o dativo singular
de pétpov definido como “la justa medida o plenitud”. Traduci-
mos la oracién completa asi: “Octpate en la justa medida”.

Esta invitacién, muestra la virtud como un proceso que im-
plica todo el ser de la persona y que es producto de la epimeleia,
comprendida como el proceso del cuidado de uno mismo, mani-
festado en el propio conocimiento y la transformacién de la vida.
Desde lo propuesto por Sécrates se podria comprender la perfec-
cién (&petr}) constante del propio ser, que a través de una vida
examinadal4 se le proporcione sentido y llegue a ser plena.

Al respecto, Platén en libro IV de La Repiiblica, en las lineas
430e y 431a, pone en boca de Sécrates las siguientes palabras:
“Kdopog mov tig, v § éyw, 1 owepocivvn éotiv kai dovav
Tvov kal Emboudv éykpatela”. En esta cita encontramos dos
lineas fundamentales para la comprensién sobre la concepcién
platdnica de lo que se estd planteando, vayamos al andlisis. En la
primera oracién encontramos: el sustantivo masculino en nomi-
nativo singular de koopog que traduce “el orden” y que estd deter-
minado por la particula antes estudiada tig (algin, uno, ninguno),
y el adverbio indeclinable mo0 que se entiende como “de alguna
manera o quizd’; que traducimos: “quiz4 un orden”.

Y en la segunda oracién aparecen: el articulo femenino en no-
minativo singular 1] que traduce “la”, que determina el sustantivo
ow@poovn con el que concuerda en género, caso y nimero y el
cual significa en todas sus acepciones: “buen sentido, prudencia,
cordura, sensatez, inteligencia; moderacién, templanza; modestia,
sencillez, decencia”."® Los dos anteriores términos hacen de sujeto

——

13 Luis Pino, Graecorum Philosophorum Aurea Dicta: Seleccién de apoteg-
mas (Primera parte), en Fortunatae: Revista de filologia, cultura y humani-
dades cldsicas 5, 1993, 125 — 140.

14 Apologia 38a

15 Pabén, Diccionario, 572.
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del verbo eipi conjugado en la tercera persona singular del tiempo
presente indicativo de la voz activa y que entendemos como “él
es 0 estd”, la conjuncién kal (y), luego aparecen los términos que
hacen parte del predicado nominal, es decir, los sustantivos feme-
ninos y en caso genitivo plural: émBupia que traducimos como
“de los deseos o pasiones” y n8ovr| cuya definicién es “de los pla-
ceres”; este tltimo estd acompanado por el pronombre indefinido
y concordante Ttvwv (de cada o todo); de nuevo la conjuncién kai
(y); por ultimo, el sustantivo femenino en nominativo singular de
gykpartela que expresa “la moderacién, dominio o continencia’.
La traduccién con sentido que damos a toda la frase es: “la mode-
racién es quizd el orden o dominio de cada placer y deseo”.

Esta definicién no es lejana a la que encontramos en el Libro
VI de la Etica a Nicomaco sobre la prudencia donde Aristételes
expresa en las lineas: 1144b 31-32: “fjAov odv €k TV elpnpévwv
6TL o0y 0lov Te dyaBov elvar kvpiwg dvev @poviioews, ovdE
@poOvipov dvev Tiig NG dpetiic”. En la primera de estas dos
lineas encontramos: el adjetivo neutro en caso nominativo de
OfAog, ov que traducimos “lo claro o evidente”, el adverbio inde-
clinable oVv que significa “ciertamente o en efecto”, la preposiciéon
€K que en este caso rige el caso genitivo cuyo significado seria “de,
desde o conforme a’; el cual rige el articulo en plural genitivo y
que determina a los tres géneros T@v (de los o de las), y el verbo
elpw subjetivado en su participio plural perfecto y que concuerda
con el anterior articulo en todos sus accidentes gramaticales, que
significa “de los mencionados o dichos”, la conjuncién 61t (que),
el adverbio negativo o0x (no), adverbio de modo 0iév (solamen-
te), la particula enclitica te (por una parte) o una forma arcaica
del 0¢ que traduce “tu”, el adjetivo neutro en nominativo singular
de &yaBov que significa “lo bueno”, el verbo i conjugado en el
presente infinitivo de la voz activa cuya significacion es “ser”, y que
junto al adjetivo masculino en caso nominativo plural de xOplog
adquiere el sentido de “tener autoridad o dominio”. Luego, estd la
preposicién de genitivo dvev (sin o prescindiendo) y el sustantivo
femenino en genitivo singular de @pdvnoig cuya definicién es:
“espiritu, mente, inteligencia, sabiduria, esp. divina, pensamien-
to, manera de pensar, razén, sentimientos; idea, propdsito; sensa-
tez, cordura, buen juicio, presencia de espiritu; temple, corazén,
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dnimo; conflanza en si mismo, orgullo”.!® Linea que traducimos
como: “es en efecto claro, conforme a lo dicho, que no es bueno
solamente quien tiene dominio sino prudencia’.

Y encontramos en la segunda oracién: la conjuncién 00d¢ (ni
tampoco), el adjetivo neutro en nominativo singular de pévipog,
ov cuya definicién es: “sensato, prudente, razonable, cuerdo, jui-
cioso, consciente; discreto, sagaz (en o para algo)”."” Aparece de
nuevo la preposicién dvev (sin), el articulo femenino en genitivo
singular de 1} (de la), que determina al adjetivo femenino en ge-
nitivo singular de €01kdg, 1), 6v que significa “ético o moral”, que
califica al sustantivo con el que concuerda en todos sus accidentes,
estamos hablando de la dpetn (areté) que traduce:

“excelencia, mérito, perfeccion (de cuerpo o de espiritu de
las personas o de las cosas); inteligencia, pericia; fuerza, vigor; va-
lor, bravura; virtud (en plural proezas, acciones virtuosas); servicio
prestado o merecimiento contraido; nobleza de dnimo, alteza, ge-
nerosidad; honor, gloria; prosperidad, dicha”.'®

De estas lineas traducimos: “ni tampoco se es prudente sin te-
ner la virtud moral”. La traduccién con sentido que proponemos:
“es en efecto claro, conforme a lo dicho, que es bueno quien tiene
no solamente dominio sino también prudencia, ni tampoco se es
prudente sin ser virtuoso moralmente”.

Aristételes da un paso adelante al clasificar las virtudes com-
plementarias con respecto a la consecuciéon de la virtud que di-
recciona hacia lo bello, bueno y verdadero, el pensar y actuar en
relacién con los demds. Hay una complementariedad entre la vir-
tud ética de la moderacién y la dianoética de la prudencia; pues,
tanto razén, voluntad e instintos deben ser educados para el amor.
Tanto cinicos como epicireos incluyen la virtud de la moderacion
como pieza fundamental de su ética. Este énfasis por el justo me-
dio se revela ausente a lo largo del Agamendn, provocando junto
con los argumentos anteriormente sefialados que la condicién eré-
tica devenga trdgica.

16 Ibid., 631.
17 Ibid.
18 Ibid., 84.
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Conclusiones

En el Agamendn de Esquilo hemos evidenciado cémo la mayoria
de las relaciones interpersonales se tornan tragicas: ciudadanos,
amantes, esposos, padres e hijos; se manifiesta a raiz de la falta
de la virtud, la cual solo es posible si antes se ha tenido previa
atencion y reconocimiento del propio estado, donde se armonizan
aquellos elementos que afectan el pensar y el actuar, aqui se tienen
en cuenta tanto pensamientos, como instintos, deseos y pasiones.

La facultad propia por la cual puede alcanzarse dicha armo-
nizacién de todas las facultades es la “moderacién” (cw@poovvn).
Esta, ademds de proporcionarle al hombre una eficaz disposicién
para guiar 6ptimamente el entendimiento (@pdvnoig), también
le capacita para asumir con serenidad y tranquilidad los sucesos
de la vida, y lo acontecido en su relacién con los demds. Con res-
pecto a la atencién y preocupacién que posibilita la Areté, es de
fundamental importancia profundizar en la Epimeleia o cuidado
de uno mismo; explicitado en el “conocerse” y el “transformarse”,
dirigiendo la existencia hacia el bien, hacia lo provechoso y con-
veniente. Sin embargo, no solo la ausencia de la virtud influye en
el devenir trigico de la condicién erética, también deben recono-
cerse elementos como: la valoracién desigual entre el hombre y
la mujer en la antigua Grecia, la consideracién del otro como un
objeto de deseo y posesion, y la falta de dominio sobre los propios
instintos y pasiones.

Se reconoce la viabilidad y pertinencia de retornar al didlogo
con los antiguos, en este caso con los griegos, que, a través de
su literatura y filosofia, recibimos instrucciones fundamentales de
nuestro propio ser; hallamos un reconocimiento de nuestra propia
condicién humana, nos abren puertas y caminos de reflexién, y
nos invitan a asumir un modo de vida filoséfico, e inminentemen-
te ético. En dltimas, los griegos no dejan de decirnos, no dejan
de desvelarnos sefiales para el conocimiento y compresién de ese
misterio tremendo y fascinante que somos cada uno de nosotros
mismos.

Con respecto a la condicién erética actual a la luz del anilisis
realizado al Agamendn de Esquilo, llegamos a proponer tres pun-
tos iniciales, que podrdn ser profundizados en otro momento: El
primero es, que tanto en la antigiiedad como hoy, las relaciones
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interpersonales son en si mismas un misterio e implican lo para-
déjico; por ejemplo, anteriormente la mujer era privada de ser
educada, de estar en las mismas condiciones sociales del hombre
y esto de alguna manera afectaba negativamente las relaciones.
En la actualidad sucede todo lo contrario, pero paradéjicamente
el amor de pareja a veces sigue deviniendo en tragedia. Sobre este
punto Julidn Marias ha escrito: “Nunca se han dado condiciones
mis favorables, nunca se han desperdiciado tanto”." Es decir, una
caracteristica de nuestro tiempo diferente al resto de la historia es
la condicién de dignidad y libertad de la mujer nunca antes vista,
por ello estamos en el momento histérico mds propicio para las
relaciones interpersonales felices. Ha quedado lejos la sequedad,
la adustez que alejaba a hombre y mujeres y obligaba a relaciones
distantes y abstractas, sin imaginacién ni complacencia®. Sin em-
bargo, nos encontramos en una situacién socioeconémica y tem-
poral que trastoca la manera en que las personas se relacionan con
el tiempo, con ellas mismas y con las demds; y que, en muchas
parejas se manifiestan infidelidades, adulterios, celos, y asesinatos
en nombre del amor y el desamor.

En segundo lugar, con respecto a nuestra vivencia contempo-
rianea del amor, obsérvese que aquella actitud instintiva de Aga-
mendn hacia las mujeres es una manifestacién erdtica primaria;
en términos de Platén en el Banguete podria decirse que se estd
poseido por la Afrodita Pandemos o vulgar, diferente a la Afrodita
Celestial. Por otro lado, en nuestros dias, es evidente la compleja
identificacién entre amor y sexualidad, la confusién entre deseo y
amor, de la cual, Byung-Chul Han hace toda una descripcién en
su Agonia del Eros; por ejemplo, cuando manifiesta: “El amor se
positiva hoy para convertirse en una férmula de disfrute. De ahi
que deba engendrar ante todo sentimientos agradables. No es una
accion, ni una narracion, ni ningtin drama, sino una emocién y
una excitacién sin consecuencias”.*!

19 Marias, Educacion, 273.

20 cf. Ibid., 283.

21  Byung-Chul Han, La agonia del Eros. (Barcelona: Herder Editorial, L. S.
2014), 14,
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Por ultimo, tanto en el Agamendn y en nuestros dias, se coin-
cide en la incapacidad del reconocimiento del otro y de uno mis-
mo como un “‘sujeto de amor”, en el sentido de lo que significa
“ser persona’. En Agamenén y Clitemnestra se manifestaba a tra-
vés del deseo de posesion del otro como “objeto” de su propiedad;
y hoy se asume como cosificacién e instrumentalizacién del otro,
al respecto, también nos aporta Han cuando expresa: “Si el otro se
percibe como un objeto, se erosiona aquella “distancia originaria”
que, segtn Buber, es “el principio del ser humano” y constituye la
trascendental condicién de posibilidad de la alteridad”. %

Se ha intentado extraer una concepcidn sobre el amor, es de-
cir, elementos para entender la situacién amorosa actual que a
veces se torna trigica. No es esta la tnica y absoluta vivencia del
amor en la antigiiedad ni mucho menos en la actualidad, pues
si se fijara la mirada en otras obras, encontraria la posibilidad de
relaciones més felices, estables y duraderas; como se ejemplifico
en la Odisea, en la relacién entre Ulises (Odiseo) y Penélope; la
cual estuvo en la misma situacién de soledad que Clitemnestra, y
sin embargo permaneci6 firme y leal al amor de su marido; aun
habiendo sido muchas veces cortejada por otros pretendientes;
permitiéndonos esto, rastrear con mayor cuidado las condiciones
de posibilidad de realizacién de la “condicién erética” en la anti-
giiedad y nuestro tiempo.
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Introduccién

El andlisis de los textos puede ser asumido con base en diversas
teorfas y criterios de procedimiento. La perspectiva semidtica es
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entrafar contenidos culturales, sociales y, a veces, psicoldgicos de
la época a partir de los relatos y de la interdisciplinariedad que
se gesta a partir de la lectura intencionada. Por estas dos razo-
nes, entre otras, se elige ésta como la perspectiva para realizacién
del presente andlisis, como un ejercicio de investigacién literaria.
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Ciertamente los estudios culturales aportan significativamente a
la comprensién del tema al cual alude el relato elegido para el
ejercicio. No obstante, narratologia, hermenéutica, lingiiistica, es-
tructuralismo y criticismo aportan también al presente empefio
comprensivo de un texto de casi dos milenios de antigiiedad. La
traduccién del texto es propia, asi como propias son las tablas y
las representaciones diversas que aparecen en el texto. El presente
capitulo, producto de un proyecto de investigacién, tiene una pre-
tension multiple: avivar el deseo por el estudio de las lenguas clé-
sicas como una forma expedita del estudio cultural de los pueblos;
incorporar el andlisis literario en el panorama de la investigacién
literaria y lingiiistica con perspectiva interdisciplinar; apreciar los
textos cldsicos desde la perspectiva semidtica-narrativa; ofrecer un
ejemplo de andlisis textual y de lectura critica a estudiosos de la
literatura, y disfrutar concienzudamente de la filigrana de un texto
profundamente incidente en la cultura y la tradicién occidentales.

Reconocimiento del texto

Se elige para este trabajo la versién griega presentada por Nest-
1¢é Aland (28 Revidierte Auflage, 2012) en su Nuevo Testamento
Griego.

Lucas 4, 38 Avaotag 8¢ ano TG ovvaywyfg eiofABev eig
v oikiav Zipwvog. mevBepa 8¢ T0D Zipwvog v ovuvexopévn
TVPETA UEYAAW Kai NpDdTNoAY aOTOV TEPL AVTTG.

Lucas 4, 39 kai émotag éndvw adTig netiunoev @ mUpeTd
Kal d@fikev avTiy- Tapaypfipa 8¢ dvactdoa Sinkével adTolG.

Este texto guarda estrecha relacién con su concordante en Marcos
1,30-311,

De acuerdo con el estado de la cuestidn acerca de su datacién,
se trata de un texto escrito en griego a finales de la segunda mitad

"1 1-30 1} 8¢ mevBepa Zipwvog katékelto Tupéooovoa, kai eDOVG Aéyovoty

avt@ mept adTAG. 1-31 kai mpoceABav fiyelpev adTV kpatioag Tiig Xelpdg:
Kai A@ikev adThv O TVPeTdG, Kai Sinkdvel adtoig. (Mar 1:30-31 BNT
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del primer siglo d. C. por una comunidad no judia conversa al
cristianismo. Se cree que el redactor del texto tuvo acceso a la
fuente Q y que era de cultura griega, aunque parece que también
conocia de cerca las tradiciones judias. Los afios que haya tardado
la redaccién completa del texto pleno que ha llegado a nosotros se
desconoce, aunque pudo abarcar hasta finales del siglo segundo, lo
cual dificulta identificar la secuencia temporal de algunos relatos.

La distribucién por capitulos y por versos de este relato se
realiz6 a principios del s. XIII por el después arzobispo de Canter-
bury, Stephen Langton, y, a mediados del s. XVI, por el humanista
francés Robert Estienne, respectivamente, siguiendo la guia de las
escrituras hebreas. La delimitacién de la pericopa se hace con base
en este consenso.

Segin el marco amplio de la narracién lucana, estos dos ver-
sos probablemente constituyeron un inciso puesto alli por un co-
pista o por uno de los cristianos que tuvieron en sus manos el
texto original de la comunidad lucana, quizds tiempo después de
su redaccién. Las alusiones contrastivas a la sinagoga y a la vida de
la comunidad de Jests, la omisién de ciertos nombres, los vacios
narrativos, entre otros detalles del relato, hacen pensar en la dind-
mica literaria apocaliptica del Cuarto Evangelio (Montoya, M.,
2017), posterior a la reunién de Jamnia. No obstante, cualquier
afirmacion a este respecto, a pesar de contar hoy con avances muy
significativos en grafologfa y paleografia, es especulacion, lo cual
hace, paradéjicamente, que los estudios semiéticos y semioldgicos
tengan validez y aporten significativamente al progreso de la cien-
cia y a las comunidades de estudio.
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Pron.
avTiig
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Adj.
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Adjetivos

Sust.

Sustantivos
ovvaywyfig
oikiav
Zipwvog
nevlepa
TIVPETH

Verso 38
Avaotag | Aviotnui= | v part. Aor. Act. Nom. Masc. sing. (se levantd)
o¢ Oé= conj. Coord. (y/pero)
anod anod= prep. Genit. (de/desde)
Tiig o= art. Def. genit. Fem. Sing. (de la)
ovvaywyig | ovvaywyn= | sust. Genit. Fem. Sing. Comin (sinagoga)
eiofi\@ev | eloépyopat=| v ind. Aor. Act. 3a pna. Sing. (fue/vino/entrd en)
eig cig= prep. Acus. (en)
v o= art. Def. Acus. Fem. Sing. (la)
oixiav oikia= sust. Acus. Fem. Sing. Comun (casa)
Zipwvog Zipwv= sust. Genit. Masc. sing. Propio (Simén)
nevhepa | mevOepa= | sust. Nomin. Fem. Sing. comin | (una suegra/madre)
o¢ Oé= conj. Coord. (peroly)
T0D o= art. Def. genit. Masc. sing. (de)
Zipwvog Sipwv= sust. Genit. Masc. sing. Propio (Simén)
nv eipi= v. indic. Imperf. Act. 3a pna. Sing. |  (estaba siendo)
ovveyouévn | ovvéxw= |v. part. Pres. Pas. Nom. Fem. Sing. (ennzi’/l:);(;i;i?jsio—
TUPETH TVPETOG= sust. Dat. Masc. sing. Comin (por [un] fiebre)
peydAw péyac= adj. norma(li.elzzltl.t.l\/[asc. sing. (grande, extensa)
Kai Kai= conj. Coord. (y/incluso/ademds)
npwtnoav | épwtdw= v. indic. Aor. Act. 3a. pna. Pl. (S;iiliij(fﬁ;l/
avTtov avTOG= pron. Pnal. Acus. Masc. sing. (adl)
Tepl nepi= prep. Genit. (acerca de/sobre)
avtiig adTOG= pron. Pnal. Genit. Fem. Sing. (de ella)

A0TAG
AOev

'

v
GUVEYOWEVN

Verbos
Av
elofy
NpwINnoay
£MOTAC
agfjkev
dnkovet

avaotaoa

5

EMETIUNOEV

5

Tabla de clasificacién morfolégica (autoria propia).

Tabla de clasificacién morfosemdntica (autorfa propia).
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Verso 39
Kal Kai= conj. Coord. (y/incluso/también)
ot oo v. part. Aor. Act. Nom. (encontrd/ 16)
° proTi= Masc. sing. encontrorse paro
Endvw gndvw= prep. Genit. (encima)
abiic abToc= pron. Pnal.. Genit. Fem. (de ella)
Sing.
énetipnoev | émTipdw= v ind, Aosr.i;\gct. Sapna. (reprendi6/advirtié)
™™ o= art. Def. Dat. Masc. sing. (al)
—— rrupETdG= sust. Dat. MflSC. sing. (fiebre)
Comun
Kai Kai= conj. Coord. (y/incluso/también)
LORKEY doinui v. ind. Aor. Act. 3a pna. | (dejé ir/permitié/
e Pm= Sing. perdond)
by abToc= pron. Pnal.. Acus. Fem. (a ella)
Sing.
napaxpiipa | mapaypfipa= adv. (inmediatamente)
ot Oé= conj. Coord. (peroly)
. ~ - v. part. Aor. Act. Nom. ,
dvaotdca | dviotnu= ) (se levantd)
Fem. Sing.
dinkovel Sakovéw= | ind. Imp eff' Act. 32 (esperaba/servia)
pna. Sing.
avToig avtdG= pron. Pnal[.)lDat. Mase. (a ellos)

Tabla de clasificacién morfosemdntica 2 (autoria propia).
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La traduccién es personal, con apoyo de lexicones, dicciona-
rios y gramdticas. Por tratarse de un texto antiguo, la traduccién
no solo responde a las caracteristicas morfolégicas de los términos
contenidos en el relato, sino en la mentalidad que llevaba a las co-
munidades a utilizar un verbo y no otro, una preposicién con un
sentido y no con otro, un anaférico o un cataférico, una frase pa-
rentética o un referente social. Muchas veces esta mentalidad era
hebrea, por lo que el uso del griego como lengua de comunicacién
estaba atravesada por la tradicién judia y eludia la filigrana sim-
bélica helenista, al momento de utilizar una lengua extrafa para
expresar sentimientos, pensamientos y emociones propios; otras,
como en este caso, se trataba de una mentalidad pagana griega que
accedia por primera vez al cristianismo, directamente o de manera
vicaria por el judaismo, en cuyo caso el esfuerzo era contrario,
incorporar la nueva mentalidad cristiana a la lengua griega propia.

Estas afectaciones sociales y culturales incorporadas en la len-
gua no pueden pasar inadvertidas en el estudio semidtico, aunque
el punto de partida sea el relato. En este sentido, el género, el caso,
el nimero, la voz, el uso de pronombres, etc., son elementos cuyo
sentido aporta al sentido global. La clasificacién morfolégica se
hace con base en la gramdtica griega y no espafiola, aunque al mo-
mento de realizar la traduccién es necesario atender la estructura
de la lengua de destino.

Descripcion sintdctica/semantica

Los verbos determinan la existencia de una oracién gramatical.
Los enunciados en el acdpite de estudio estdn agrupados en ora-
ciones sucesivas que podrian relacionarse de la siguiente manera:

Se levanté de la sinagoga

entrd en la casa de Simén

la suegra de Simén estaba siendo sujetada por una fiebre grande
le rogaron acerca de ella

y se puso sobre clla

reprendid a la ficbre

y (la fiebre) la dejé

inmediatamente se levantd

les servia
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Estas nueve oraciones constituyen un cuerpo narrativo completo
que podria representarse como un quiasma:

1. selevanté de la sinagoga y entré en casa de Simén

i lasuegra de Simén estaba siendo
sujeta por una gran fiebre

1) le rogaron acerca de ella
X. se puso sobre ella
2) reprendié a la fiebre
i. la fiebre la dejé

2. selevantdy les servia

La sintaxis del quiasma puede explicarse como sigue:

En I el personaje estd en tercera persona masculino singular con
un sujeto tcito, “é/”’, quien se levanta de la Sinagoga donde estaba
realizando el servicio religioso propio de un judio devoto con el
propésito de poner en accién su oracién, por lo cual se sabe que
era Sdbado. Aunque seguramente este personaje estuvo en relaciéon
con otros, quienes habfan ido también a la Sinagoga, interesa aqui
su accién. La entrada en “casa de Simdén” implica entrar en la casa
de la escucha, pues “Simdn” significa precisamente eso: “/a escucha

»

(de Dios)”; como se vera, “él” los escucha a “ellos”, “ella” lo escucha
a “él’, “él’ reconviene a “la fiebre”. No se especifica si entra solo o
en compania, pues el pronombre alude a un solo sujeto (él), pero
no excluyente. En 2 el personaje estd también en tercera persona
del singular, pero femenino, “ella”, quien ejerce la misma accidn,
levantarse, pero con el propésito de servir, poner en accién su ora-
cién sabdtica en esa otra sinagoga: la casa de Simén. El servicio
religioso de “él” se complementa con el contacto con “ella” quien
se completa como persona en el servicio a los hermanos. solo en re-
lacién con los hermanos, sirviéndoles, se hace real la espiritualidad
interior y el cumplimiento de los preceptos religiosos. Es en “Casa
de Simén” donde los demds aparecen, donde se construye la comu-
nidad, no solo en la Sinagoga, donde la tarea, desde la perspectiva
neocristiana, estd a medias, pues falta la accién real, la materiali-

zacion en la familia, con los mds allegados. Aunque la Sinagoga
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también es la casa de la escucha, la de Simén es la esucha de Dios
a través del hermano, aquella donde se hace realidad la escucha
divina de la sinagoga; asimismo, “les servia” implica un servicio a
quienes habitan la casa de Simén, que serfan quienes escuchan a
Dios, es decir, los miembros de la comunidad Judeocristiana (des-
pués cristiana) quienes se reunfan en casas, no en Sinagoga, y para
quienes era mds importante el hermano que el precepto sabdtico, el
cual, poco a poco fue trasladdndose para el domingo.

En 7 hay dos personajes en estrecha relacién de posesién sim-
bidtica: la suegra de Simén y la fiebre, que es quien ejerce control
sobre aquélla. Esto se hace explicito en el verbo en voz pasiva:
“estaba siendo sujeta’, lo cual implica que la suegra de Simén no es
un sujeto activo, sino un personaje pasivo que recibe la accién de
quien tiene el control: la fiebre, la cual, ademds, refleja una carac-
teristica, era grande. El uso de la voz pasiva representa la sujecién
gramatical y simbdlica de la suegra de Simoén: estd siendo sujeta
por la fiebre (contenido) y, como segmento gramatical, recibe la
accion de la fiebre. El poder de la fiebre sobre la suegra es pre-
cisamente su grandeza; se da a entender que es mds grande que
quien la padece y, segin el sentido, también mds fuerte, pues la
sujeta. En 77 la fiebre “deja” a la suegra de Simén: aquella que era
grande y estaba sujetando a la suegra de Simén, ahora se retira, la
deja, la libera. Estas dos acciones estdn emparentadas por contras-
te: sujetar-dejar; la accién siempre es ejercida por la fiebre, ya por
presencia (i), ya por ausencia (ii).

En 1) hay dos personajes y la alusién a un tercero: “ellos” le
ruegan a “é/’; el alusivo es “acerca de ella”, quien no ejerce ninguna
accién; de hecho, se presenta como un sintagma preposicional.
Contrasta con 2) donde hay también dos personajes: “é/” y “la
Jiebre”, pero aqui es él quien actda con pleno control sobre ella,
lo cual se nota en el verbo utilizado: “la reprendis”. Esta cercania
de él solo se hace explicita en la entrada a la casa de Simén y se
comprende que el segmento

1) tiene como consecuencia el segmento 2) haciendo mds
notable el elemento de la escucha, pues €l los escucha a ellos y la
fiebre escucha a él.

El quiasma encuentra su punto de quiebre en “se puso so-
bre ella”. Ponerse sobre “e/la” marca el climax de la narracién y
denota, ademds, contextualmente, la Unica accién que podria ser
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reprochable en Sibado, pero, al mismo tiempo, la que libera y
resuelve el nudo narrativo. Queda, no obstante, un inquietante
elemento: ;quién es ella? ;la suegra de Simén? ;la fiebre? En el
primer caso podria entenderse: se puso sobre la suegra de Simén
y reprendié a la fiebre; en el segundo: se puso sobre la fiebre y la
reprendid, pues la reprension siempre va dirigida a la fiebre. Tal
vez este recurso narrativo pone en evidencia la intencién del au-
tor de incorporar como un sujeto activo al lector; una narracién
con dos posibilidades. Aunque cominmente se ha interpretado
como la primera opcién, llama la atencién la falta de sentido de
ponerse sobre la suegra de Simén, pues ello contrastarfa con el
resto de la intencién comunitaria del texto, la reivindicacién del
valor del sujeto sobre el valor que se le concedia al sibado. Pero si
pensamos en la norma sabdtica, una norma fortisima, como una
fiebre grande, mds poderosa que la suegra de Simén, que la mujer
en general e, incluso, que los hombres ordinarios, pues le piden
a “él” que acttie, en parte por la confianza que depositan en él,
en parte por el miedo de ser ellos quienes transgredan la Ley del
sdbado, en parte por el temor a caer en impureza al hablar a una
mujer, quizds impura, en sidbado (alrededor del medio dia, como
ocurre con el relato de la samaritana en Jn.4). Siendo asi, tiene
mids sentido que “él”, —a quien se identifica con “Jests” dado el
contexto mds amplio del hecho narrativo completo—, se ponga
sobre la fiebre, —o como quedarfa con una traduccién mds literal,
“se pard sobre ella”, se puso en su lugar, como quien ostenta un
poder mayor, se impone sobre la norma sabdtica bésica—, y
la reprenda, —como quien toma sustento en la Ley anterior y se
yergue sobre ella, convirtiéndola en una ley liberadora, ddndole
sentido. La reprende, es decir, le da sentido, por lo que ese poder
absoluto de una ley (judaica) subyugante y esclavizadora cede su
lugar a una ley (cristiana) centrada en el ser humano y con el pro-
posito de fortalecer las relaciones interpersonales, por encima del
miedo y del desinterés por las personas. Esto equivale a pasar del
“ojo por 0jo” al “amarse unos a otros”. Este climax narrativo puede
constituir también un climax espiritual y de sentido para quienes
escribieron el relato y para los posteriores lectores, principalmente
después de la separacion definitiva entre judaismo y cristianismo.
El sébado cede su lugar a quien estd por encima del sébado, a “él”,
en quien unicamente la ley tiene sentido; el sibado (judaismo) se
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subordina al domingo (cristianismo). Una especie de reivindica-
cién de los sujetos que habian sido sujetados por una ley con un
poder mayor al del valor de ellos.

En este sentido, la progresién temdtica muestra una transi-
cién paulatina de personajes reflejada en la sintaxis:

*  (El) un sujeto indeterminado, aunque definido de acuerdo con
el contexto narrativo, se pone en movimiento de la sinagoga.

e FEntra en casa de Simén, con lo cual comienza a transitar de
lugar. El Gnico personaje es él.

* La fiebre sujeta a la suegra de Simén, le hablan sobre ella,
segmento en el cual hay varios actores: la fiebre, ella, ellos y él.

*  Seinclina sobre ellay la increpa (a la fiebre), aqui él y la fiebre
marcan una transicién mds notable, pues el personaje eje del
relato va dejando lugar a los demis, los que no estaban al
comienzo de la narracién.

* La ficbre la deja, la suegra de Simén se levanta y les sirve.
Aqui toman protagonismo quienes no aparecian al comienzo:
ella y ellos.

También se puede notar un movimiento permanente que
representa un alejamiento paulatino de la Sinagoga y un acerca-
miento a la casa de Simén, un alejamiento del judaismo y un acer-
camiento al cristianismo (si se acepta la hipétesis que se trata de
un texto que refleja la dindmica transicional de una comunidad
al cristianismo, inclusive sin la impronta del judaismo), un aleja-
miento de la comunidad mds amplia y un acercamiento a comu-
nidades pequefias, un alejamiento de una congregacion religiosa y
un acercamiento a un ambiente de familia, un alejamiento de la
Ley y un acercamiento a las personas, un alejamiento del sibado y
su descanso y demds normas concomitantes y un acercamiento al
domingo y sus consideraciones noveles de fe.

En el ejercicio semiético no puede dejarse de lado el compo-
nente semdntico, pues este funge como puente entre el contenido
léxico y el referente extralinguistico, en otras palabras, hace posi-
ble el mecanismo referencial. Esto supone una quintuple funcién:
lingtiistica, ideologica, politica, religiosa y literaria.

De acuerdo con los postulados semidticos, el relato deja en-
trever aquellos detonantes abductivos sobre los cuales hay que fijar
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la atencidn, pues son los que exigen una pesquisa teérica, histéri-
ca, contextual, cualtural, mds alld de la semdntica lexicoldgica. Los
segmentos sobre los cuales resulta relevante hacer alguna alusién
semdntica son los siguientes:

*  Ponerse en movimiento: el relato utiliza el mismo verbo para
resucitar, recobrar el mivimiento, moverse, ponerse en ac-
cién. Dado que éste es el primero de los verbos del relato, es
ahi donde estd el guid de toda la enunciacién. Tal vez no se
trata solo de un verbo de accién, sino de un verbo que alude a
la transformacién interior que implica la resurreccion.

*  Entrar: este verbo, ademds de implicar un movimiento en el
espacio, indica una actitud. Entrar es ponerse en disposicion,
comenzar a hacer parte de algo, incorporarse. Al entrar en
casa de Simén (y solo se dice esto de un personaje), se incor-
pora a lo que estar alli implica, lo asume, lo encarna.

»  Sinagoga: es la casa de los judios, casa de oracién, de en-
cuentro, de conversacion, de escucha de la palabra.

*  Cusa: es el hogar. Después de la Alef, la primera letra, la
que le corresponde a Dios y a su nombre, estd la Bet. De
hecho la casa es casa para Dios o casa de Dios, por eso le
sigue en el alefato. Es el lugar del encuentro con Dios a través
de la escucha (en el AT) y de la accién (en el NT).

*  Simén: Significa “Dios ha o0ido” o “la escucha de Dios”. Re-
presenta al pueblo de Israel precisamente porque este era el
mandamiento antiguo: “Escucha, Israel”, el primero de los
mandamientos, el que definfa a los judios.

*  Suegra: se le conoce también como madre en el contexto he-
breo. Depende del yerno, que es al mismo tiempo su hijo, o
de su marido, el suegro de su yerno. La suegra estaba en una
posicién de desventaja social, pues dependia del marido o de
los hijos o de los yernos, siempre de un varén familiarmente
cercano.

*  Ser sometido: ser agarrado, sometido, inmovilizado. Esta es-
trechez en la accién no estd circunscrita a la inactividad del
cuerpo sino, principalmente, a los obstdculos, muy comunes,
que ofrecia la Ley para ejercer cualquier accién. La normati-
vidad definia los limites de pricticamente todas las acciones
cotidianas.
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Fiebre: se trata de los sintomas propios de una infeccién. La
fiebre hace notar un malestar cuyo origen estd en el interior
y se manifiesta en la alteracién de la temperatura, se pierde la
homesotasis, se rompe la armonia de todo un conjunto. La
fiebre como analogia de un sentimiento de incomodidad por
la asuncién de criterios de vida distintos a los que se quiere o
a los que se requiere.

Ponerse encima de: sobreponerse, superar, estar por encima.
Estos son los sentidos de este verbo. Ponerse encima implica
reconocerse superior, superar eso otro que queda por debajo.
No destruirlo, sino alcanzarlo y sobrepasarlo.
Increpar/reprender: ejercer la autoridad sobre otro. La re-
prensién implica el reconocimiento de que algo no estd
funcionando como deberia. Inclusive se puede leer como
un regafo a quien no estd hacienda las cosas bien o a
quien estd induciendo a otros a hacer las cosas de manera
indebida. Reprender es regresar bajo coercién al lugar que
corresponde.

Perdonar/liberar/dejar ir: liberar de la atadura. El perdén equi-
vale aliberacién. Las ataduras puestas por otro las debe retirar
el otro. Por eso el perdén debe venir siempre de quien ha
generado la atadura, no al contrario, pues el reconocimiento
de un procedimiento nocivo es el que permite que sus efectos
sean liberados.

Servir: el servicio es uno de los principios mds insistentes en
el NT. Se trata de una actitud que bien puede ser vista como
el sentido de la vida. En el mundo judio esto no resulta tan
extrafio como en los contextos occidentales, claramente in-
dividualistas y con mayor tendencia egoista. Para el judio la
primera persona en quien se debia pensar era el que estaba en
la didspora, luego en quien estaba al lado o al frente, es decir,
cerca, y, finalmente, en uno mismo. En este panorama social
el servicio definia, no solo las relaciones sino la identidad del

pueblo.

Estos detonantes semidticos se ponen en evidencia en el conjunto
analitico siguiente.
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Descripciéon semioética/narrativa

La secuencia semidtica y narrativa puede explicitarse solo a partir
de los andlisis previos: morfolégico, 1éxico, sintdctico, semdntico.
Toméndolos como referencia textual, se propone la siguiente tra-
duccién de la pericopa:

Avaotag ¢ amo Tiig ovvaywyf eiofABev eig v
Levantdndose de la sinagoga entré en la

oikiav Zipwvog.
casa de Simon.

nevlepd 58 10D Tinwmvog v cuveXOHEVN TVPETD
La suegra de Simdn estaba siendo sujetada por fiebre

peyoAm

grande,

Kol NpOTNoOY aVTOV TEPL aOTHGC.
y rogaron-le alrededor (sobre, acerca) de ella.

Sabiendo que son los verbos los que conducen la narracién, vale
la pena notar que estos constituyen mayoria en la clasificacién
morfolégica:

| AvaoTtag || v | | npwtnoav | | énetipnoev avaotdoa |

|
|£i0f])\6£v||ouvsxopévr]|| EMOTAG | | agikev || Sinkovet |

Obedeciendo a la secuencia narrativa, donde reposa también
parte del contenido de la enunciacién, se hardn algunos comenta-
rios de este tipo en algunos puntos especificos, siendo intercalados
con el comentario semidtico.
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Verso 38

Comienza el relato con un enunciado de accién doble: se levants
de (A) y entrd en (A,). Hay un lugar especifico de salida (L,): la
sinagoga, y un punto de entrada [L,]: lz casa de Simon. El relato
comienza con AvVaOTAG (se puso en movimiento); para ponerse en
movimiento debid levantarse [estaba echado]. Estas dos acciones
son casi simultdneas, levantarse (ponerse en movimiento) de un lu-
gar implica salir para entrar en otro, por ello las particulas 8¢ amo.
Esto quiere decir que aqui la preposicién indica procedencia y no
posesién. En este proceso dindmico el sujeto permanece invaria-
ble, no hay una transformacién en él ni en el medio. Se infiere que
estaba sentado o recostado en la Sinagoga, posicién reservada para
quien ensefa. El verso 44 empalma con este: Kai v knpvoowv
el tag ovvaywyag tii¢Tovdaiag (y predicaba en las sinagogas de Ju-
dea). Este verso conecta con la accién no nombrada previa a la
primera accién explicita del verso 38.

Aparecen tres actantes que introducen la idea del tema y de
lo que va a ocurrir: El, que es un personaje innombrado pero
dindmico; la casa de Simén (referencia deictica™ ), un personaje
claramente identificado, estdtico, representado con un genitivo, y
la Sinagoga, otro personaje estdtico ampliamente conocido en la
época. La casa de Simén no podia estar lejos de la Sinagoga, pues,
por una parte, no podria darse la dupla de acciones simultdneas,
por otra, habria un vacio narrativo, pues no se tendria informa-
cién de lo que sucedié mientras P A de L,y A, en L} por otra,
habia una restriccién legal acerca de la distancia que podia reco-
rrerse a pie en sdbado. El autor estd pensando en un destinatario
ideal para el texto que escribe, pues da por hecho que sabe cudl
es la casa de Simé6n y dénde estd ubicada o qué significa como
referencia diatdpica, inclusive, da por hecho, tal vez, el conoci-
miento de quienes viven alli. Se trata de una referencia, ademds
de deictica, contextual. En este caso, para los destinatarios reales

23 Unidad lingiiistica cuyo funcionamiento semdntico-referencial implica
tomar en consdieracién algunos elementos constitutivos de la situacién
comunicativa: papel de los actantes, situacién espacio- temporal del lo-
cutor, etc. Como los pronombres...
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del texto, veinte siglos después, no resulta tal clara ni atil, por lo
menos literalmente, esta referencia. El tinico que se mueve es P;
sus nicas acciones (A1 yA2) son levantarse y entrar. Esta dindmica
del P, supone que lo sucesivo del relato estard marcada por dicho
movimiento, €ig TNV (se dirigid a) la casa de Simén. Las actuacio-
nes narrativas estardn circunscritas a estos tres elementos o figuras
actantes, alrededor de las cuales se desarrolla la narracién. Se deja
entrever desde ahora que las acciones van a ocurrir en el lugar
donde entra; el otro quedd atrds; la actualizacién de la accién ocu-
rrird en la casa de Simén. Hasta aqui el primer personaje no entra
en contacto con alguno mis.

El propésito abductivo ahora es analizar y determinar el valor
de esas tres figuras, ya sea mediante los cursos actanciales, la fre-
cuencia de repeticion o las relaciones entre figuras. Esta expresion
constituye un conjunto ﬁgumtz'yo en varios niveles: A1 yAz, L1 y L2.
El espacio estd presentado aqui como un lugar comdn, pero llama
la atencién que, a pesar de adjetivar /z casa con el genitivo de Si-
mdn, no entra en contacto con él. Para A, utiliza una preposicion
de procedencia, por eso puede traducirse por “salid” o “saliendo”;
para A utiliza un genitivo que dota a este L, de propiedad. Se ubi-
ca una espacialidad de cercania, tanto fisica como figurativa entre
L, y L, pero no identificable. Dado que no se hace otra alusién
a alguno de los dos lugares, es decir, no se explica qué es, donde
queda o cémo se llega, se da por hecho que hay una representa-
tividad social y actancial de un lugar tradicional y socialmente
conocido [lugar de salida: L,] y de un lugar particular, concreto
[lugar de entrada: L,]. Para nominar ambos lugares el texto utiliza
el articulo definido: tfg y tfv; ambos articulos femeninos sin-
gulares, el primero en genitivo singular femenino con sentido de
procedencia, el Segundo en dativo singular femenino con sentido
de destino o finalidad, es decir, el primero indica pertenencia o
condicién locativa previa y el segundo un circunstante de lugar,
por eso al primero lo precede la preposicién de y el segundo im-
plica en. Quien se mueve es P, lo demds permanence estético,
inclusive en sus significados.

La ovvaywyis (Sinagogués: reunir, congregar) constitu-
ye la casa de encuentro de los judios (tsnkh tyb: Bait haKenéser),
casa donde se encuentran para la oracién (hlpt tyb Bait Tefild).
oikiov Zipwvog (La casa de Simdn; "W N°2: Bait Simedn) es el
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lugar de la escucha de Dios, pues Simén significa “Dios ha oido”.
P1 va de una casa comunal a una casa particular y su finalidad
estd ya enunciada en el nombre, fue a escuchar. Ambos lugares
comparten la misma connotacién de casa: familia, encuentro,
reunion, palabra, hablar, leer, oracién, escuchar. Como no hay
distancia entre A, y A, implican una cercania inseparable entre
L, y L,. Es como si P, estuviera en un mismo /locus pero con
intenciones diferentes, alli reunirse y hablar, por eso se levanta,
pues estaba recostado; aqui escuchar y actuar (como se verd en
39), por eso entra y se inclina. El relato no enuncia que haya un
desplazamiento, cosa prohibida por precepto sabético, de P; L, y
L, no estin separados, ni hay transgression de la norma. Ademis,
si P, puede realizar A| y A, es porque tiene voluntad, actia con
libertad y deliberacién, sobre todo puede levantarse, accién inicial
que detona el resto de la narracién, salir de'y dirigirse a. Dado que
la Sinagoga es el lugar de reunion del sibado, coincide que sea
este, la casa de Simoén, el scenario para la escucha de Dios.

La suegra de Simén (P)) es el siguiente personaje que intro-
duce el relato. Este segmento de la enunciacién dice que se trata
de una mujer (la), que estd emparentadafamiliarmente con Simén
(suegra) y, por supuesto, que habita en su casa. Simén es el punto
de referencia para identificar la suegra, asi como para identificar
la casa, el punto que la casa y la suegra estdn en el mismo nivel
de enunciacién y, ademds, comparten género, nimero, referencia
genitivay ubicacién contextual. Asimismo, conviene reconocer en
esta expresion una alusién a la madre y a Simén como hijo, pues
suegra y madre se correponden. Asi queda claro que la suegra,
como mujer y como madre parece cumplir una function diferente
a la de Simén, pero fundamental y ascendente en relacién con él.
La referencia, pues, no es solo de un lado; aunque parezca que la
suegra estd supeditada a Simdn, en terminos sociales su inciden-
cia es reciproca, pues Simén es el yerno (hijo) de ella, si Simén
es quien escucha, ella es su ascendente mds préximo. El término
suegra para designar a una determinada persona, mujer, familiar,
implica que el hablante o enunciador tiene en cuenta, ademds de
la misma persona P,, otra persona que toma como elemento de
referencia. No es possible otorgar contenido referencial preciso a
la palabra suegra si no estd en relacién con de Simdn. Es decir, el
significante suegra no estd vinculado de manera absoluta al refe-
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rente Simdn, pues puede ser nombrado como madre de, Hermana
de, sobrina de, hija de, tia de... Esto parece insignificante, pero
no lo es, pues el enunciador ha elegido por alguna razén a Simén
como ese elemento de referencia familiar y contextual, y a la sue-
gra como P_. ;Por qué eligi6 a Simén? ;Por qué a la suegra y no al
suegro, en un ambiente claramente marcado por lo masculino?
sPor qué no la presenta como madre de..., hace referencia a su
hija, la esposa de Simén, pariente mds directo?

¢Cudl es la intencién del enunciador al poner a una mujer,
en singular, sin nombre, como necesitada de ayuda cerca de la
Sinagoga en la casa de un familiar? Es necesario buscar las res-
puestas en los segmentos mismos de la enunciacién: la palabra
suegra es, en griego, nevOepd (pentherd). Hace referencia a una
relacién familiar, en este caso, en el ambiente judio. También el
mismo término alude a “algunos”, un nimero indeterminado pero
definido; asi, pues, es representacion del pueblo judio, pero no de
todos los individuos, quizds de aquellos que profesaban cabalmen-
te la tradicién religiosa y cultural del pueblo. La misma palabra
nevOew (penthéo) tiene cercania semdntica con triste o afligido por
un dolor provocado por haber ofendido de alguna manera a Dios,
y que dispone de algun ritual de duelo, o lamento de un margina-
do. Se trata de una mujer que estd en conflicto, que posiblemente
estd triste o afligida un sibado al medio dia, momento de salida
del ritual sabdtico en la Sinagoga; estd, ademds, ligada ala Ley y es
madre (suegra) de Simeén, la escucha de Dios. Queda claro que
es una mujer viuda, pues, de no ser asi, el relator hubiera elegido
al suegro, y que Simén, el marido de su hija, es ahora el Pater Fa-
miliae de quien ella misma depende para vivir y sobrevivir. Ella,
no obstante, estd en situacién de inmovilidad, segtn lo enuncia el
segmento siguiente de la narracién. Simén representaria, pues, a
la comunidad que originalmente es acogida en la casa de la suegra,
la Ley judaica, pero que ahora se convierte en el Pater Familiae,
la ascendencia mds importante; la suegra queda en un segundo
lugar y es acogida ahora en la casa de Simén, los judios que deseen
son acogidos en la casa del judeocristianismo primitivo o del cris-
tianismo posterior, pero no ya en la sinagoga, sino en la casa de
Simén, la casa de la nueva familia, y ahora no dependientes de la
Ley, sino de las relaciones interpersonales.
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En contraste con la figura de P, que se levanta de(sde), el verbo
NV (estar siendo) A, de P, indica que su situacién no es dindmica,
sino estdtica, pero no solo en lo fisico, sino que estd siendo some-
tida a permanecer en una misma situacién interna, la quietud, la
que ordena la Ley a la cual representa. El verbo estd en voz pasiva
continua: fjv ovvexoWévn (estaba siendo sujetada). A, es una falsa
accién, pues, a pesar de ser un verbo conjugado, estd en voz pasi-
va, lo cual designa a un sujeto que recibe una accién ejecutada por
un P, que fungue como sujeto, pero no lo es. Esta figura actante
(mevOepa estd relacionada con Simén mediante la preposicion de
con sentido genitivo, 8¢ 10D Zipwvog, de Simdn, lo cual implica
un componente deictico negativo, pues no se define por si misma
sino a través de otro sujeto de referencia. Las relaciones estin da-
das. P, no estd definido; L,y P, estin definidas por ser de Simdn,
elemento comun que les otorga identidad: /z escucha de Dios. La
suegra estd en una situacién de falta de voluntad, de minusvalia,
de inmovilidad, de ausencia de humanidad, como una alusion ex-
tensiva a la Ley que representa; pero hay una actividad interna
intensa que le genera fiebre, pero que no obedece a su deseo,
sino que obedece a una voluntad externa impersonal: TVPET®
HeydAw (calentura grande); su deseo interior rifie con la accién
externa que la tiene sometida, en otras palabras, su angustia o
sufrimiento puede estar relacionado con el duelo por no tener
hijos varones ni marido y por la directriz de la Ley de no poder
hacer oficios domésticos en Sibado, atin cuando su familia (los
suyos) lo requieran. Aunque no hay movimiento, dindmica o des-
plazamiento externos, si existe una actividad interna, pero hay una
fiebre grande que no la deja levantar, ponerse en movimiento, en
actividad, ir de un lugar a otro y hacer cosas con plena voluntad.
Si P, que estd hablando en la Sinagoga, se pone en movmiento
con la finalidad de “escuchar”, pues entra en casa de Simén, en-
tonces la primera de las acciones propias del descanso sabdtico es
la escucha, la cual no estd prohibida por la Ley.

Esta situacién incluye un elemento no mencionado: el lugar
de quietud, pues estd imposibilitada; esto estd corroborado en el
verso siguiente al declarar se levantd. Y, aunque compartia una po-
sicién del cuerpo similar a la de P, al inicio del relato, pues el verbo
para ponerse en movimiento es el mismo (dvaotdoa), también es
cierto que la accién queda a la mitad, pero, al completarse, com-
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plementa y le da sentido a las dos acciones anteriores: ponerse en
movimiento y entrar, ponerse en movimiento y ponerse a servir.

Aparece también otro personaje (P)), multiple, tampoco
nombrado, tdcito en la conjugacién del verbo: [ellos —o ellas—] /e
rogaban (A.). Este P, ejerce también una accién como P : mientras
él salid y entrd, ellos le suplicaban. Podria decirse, siguiendo la de-
rrota del relato, rogaban gue los escuchara, lo cual unido al signifi-
cado de Simén, implica el reconocimiento de P,. Su actuacién no
estd finalizada (pretérito imperfecto). La situacién comunicativa
de P, estd marcada de manera necesaria pero no suficiente; [ellos]
es un deictico, pues hace referencia a un sujeto aparentemente
conocido en la enunciacién, aunque en este caso el componente
deictico carece de contenido sémico e indica que P, no funciona
ni como locator ni como locutario; también es un representante,
pues exige un antecedente lingiiistico, el cual, en el caso presen-
te, tampoco estd, puesno se sabe de dénde sale P, no se sabe de
dénde viene o cudl es su funcién explicita en el relato. La stplica
implica una nueva accién no especificada: hablar acerca de es ha-
cer algo, una accién de gente pasiva dirigida y orientada hacia un
sujeto P, en beneficio de otro P : mepi avtiiG: por ella, en favor de
ella, acerca de ella, alrededor de ella. Esta accién hace notar que P,
no tiene voz, no puede hablar en su propio nombre, pero P, tam-
bién estd imposibilitado para actuar, pues, no solo es sdbado, sino
que, al parecer, se trata de hombres (ellos), quienes tenian prohi-
bido hablar con una mujer si estaba sola, a menos que esta fuera
su madre, su hija o su esposa. Asi como A3 es una falsa accién, A5
es una accién no explicita, deseada, que puede emparentarse con
el adverbio/adjetivo inclinado sobre ella (39), al cual complemen-
ta. Mientras ella no puede hablar, ellos no pueden actuar; ambos
estdn a mitad de camino entre la escucha y la accién.

En este sentido le rogaban y acerca de ella constituyen la se-
gunda alusién a P, y P,: abtov/avtiq: a éllacerca de ella. Ella esta
en situacion de viuda, de madre sin hijos (varones), de mujer sola
en la casa (excluida), de mujer sometida por la Ley e imposibili-
tada para ponerse a servir a los suyos. Sobre ellos, por su parte,
no se dice que hayan estado en la Sinagoga, pero si estdn en casa
de Simén. Por su actitud, estdn siendo sometidos tanto como la
suegra de Simén, solo que ella es mujer y es sobre ella que recae
dicho peso, pues, no solo tiene que cumplir la Ley, sino que ellos
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esperan que cumpla también con su rol domestico del cuidado de
su familia. Ellos estin sometidos a la misma Ley que ahora, apa-
rentemente, les perjudica.

En este orden narrativo se suceden tiempos perfectos e im-
perfecto: se levantd y entrd. El primero de ellos es un verbo prono-
minal y el Segundo, intransitivo. Luego deviene estaba siendo suje-
tada, un verbo de dificil construccién: estaba (imperfecto pasado
de estar), siendo (presente continuo o gerundio de ser), sujetada
(participio de sujetar. De manera aislada funge como adjetivo; en
conjugaciones compuestas es el verbo principal). En este caso no
se trata de un verbo auxiliar sino de una conjugacién compuesta
que constituye una voz pasiva. Se unen el pasado (estaba) con el
presente pasivo (siendo sujeta[da]). La suegra de Simén habia per-
dido su autonomia sobre el pasado y todo lo que ello representa;
su historia no es contada por ella sino por su sujecién involun-
taria, y, a la postre, su pasado no le pertenece, pues se expresa en
imperfecto, en contraste con P| cuyas acciones son perfectas. Son
las acciones de P, y no las de P, las que aparecen en voz pasiva y en
imperfecto. Ellos le rogaban, estd en pasado imperfecto de nuevo, y
la preposicién mepi denota la forma intransitiva del verbo, pues no
se pide algo, sino por alguien. El texto no explicita qué era lo que
pedian o solicitaban mediente su ruego, lo cual hace indirecta la
acciéon. Asimismo, no queda claro guiénes son ellos. En su caso, no
se relacionan con Simén (la escucha de Dios), lo cual deja intuir
que en ellos no habrd ningiin cambio de estado, ninguna trans-
formacién. Puede verse la diferencia entre las acciones directas y
las indirectas: las de P, son directas y perfectamente identificables
y ya terminadas. Las de ellos, imperfectas, inconclusas e imperso-
nales. Ella tiene la posibilidad de actuar, ellos reducen su actua-
cién a hablar en favor de, lo cual estd lejos de implicar ponerse en
movimiento, pues no estdn relacionadas con la dupla indisoluble
escuchar/actuar. Las acciones de Ellos se tornan también imper-
fectas, pero ahora no aluden a nadie en particular, pues le rogaban
es una accién precisa, concreta y terminada, pero abre al mismo
tiempo un nuevo episodio narrativo: al no nombrar el objeto del
ruego ni su contenido deja un vacio sobre la intencién de la enun-
ciacién ysobre el contenido del enunciado. En el espanol deberia
seguirle a esta expresién un subjuntivo, la solicitud de una posible
accién como respuesta (le rogaban que...); en griego le sigue un
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complemento con un constructo nominal de referencia indirecta
(acerca de ella). Le rogaban sugiere una nueva pregunta en el re-
lato ;por qué la manera de dirigirse a él es mediante un ruego o
suplica? ;Quién es €l y quienes son ellos para interactuar de esta
manera? ;Por qué él no responde con palabras a la solicitud de
ellos? Ademds, hay una preocupacion real por el otro mds que por
la ley, pero no se hace manifiesta de manera publica, sino solo en
privado, dentro de la casa; un ruego sobre ella por la imposibilidad
que representa la Ley para ayudarle, entonces, acuden a “éI”, el
tnico que podria hacer algo en su favor. Al parecer, él representa
autoridad y superioridad frente a ellos, pues ellos le ruegan; esto
lo pone como alguien con mayor autoridad y con mayor poder
para actuar.

Hasta ahora quedan varias preguntas para la narracién:

. s 1é 2
¢Quién es P

e ;Quién es P, y quién es en relacién con P, ademas de ser
suegra de Simén?

*  ;Quiénes son P.? ;Cudl es su relacién con P?
"Nl . ,

e ;Quéle pidieron a P, en relacién con P

El tnico personaje nombrado de manera clara y directa es la
fiebre muy alta (P,), que estaba sometiendo a la suegra de Simén.
Sabemos qué era (fiebre), como era (muy alta), qué hacia (estaba
teniendo sometida) y sobre quién ejercia esa accion (a la suegra de
Simdn). Asi las cosas, solo P, puede tener un interlocutor (P,),
pues son los dos unicos que realizan acciones claras y directas y
son, por tanto, los Gnicos interlocutores mutuos posibles. A pesar
de que (ellos) hablan acerca de ella, se trata de una accién elusiva y
que no exige interaccién o interpelacién. En este sentido se plan-
tea la plataforma para la sucesion siguiente.

Cada uno de los pronombres incluidos en este segmento na-
rrativo marcan una linea de pensamiento y de accién: masculi-
no singular; femenino singular; masculino plural. Asimismo, los
verbos: poniéndose en movimiento, entrd, estaba siendo sujetada, le
rogaban; y los escenarios: la Sinagoga, la casa de Simén. Los dos
primeros verbos de la lista conforman, como se dijo, el detonante
inicial y el propésito de la narracién, y la inactividad de los demis
denota un consiguiente temporal y espacial, es decir, no se sabe si
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los que estdn en casa de Simén también salieron de la Sinagoga; al
parecer, no, pues a diferencia de P, que deja atrds la Sinagoga, los
demds, a pesar de estar en casa de Simén, no han salido adn, es de-
cir, no han hecho efectiva en su vida la escucha, pues escuchar im-
plica asimismo actuar, pero ellos no se han puesto en movimiento,
su escucha estd a mitad de camino entre la Sinagoga y la Casa de
Simén. A pesar de estar en casa de Simén no han entrado en ella
todavia; comparten la misma situacién de atadura y limitacién
que la suegra de Simén. Y, dado que P, intercede por P,, tampoco
P, tiene autonomia ni autoridad para hacer algo en favor de P,.
P, personaje femenino y sujeto, pero dindmico internamente, tal
vez estd designando en el relato aquéllo que aparentemente solo
obedece a un orden doméstico estidndar o espontineo.

Verso 39
Kol ¢moTAG EMdvw avTig €metipnoev 1O TUPET® Kol dQfikev
y poniéndose sobre ella reprendié ala fiebre  y [la fiebre]

authy  mapoypfjpa

la;

dejo-
8¢ dvaotdoa Oikovel adTOIG.

Inmediatamente se levanté servia- les.

La pericopa continda con una conjuncién copulativa coor-
dinada, kai (y), lo cual denota que esta accién (¢motag: se pard/
se encontrd/se puso) sucede inmediatamente después de la anterior
sin mediacién de otra, y es consecuencia de ella, aunque se trata
de una oracién con identidad propia. Llama la atencién la rafz
compartida con el verbo epistemai, que significa entender o com-
prender algo acerca de alguna cosa. Esta relacién supone que po-
nerse (sobre ella) consiste en asumir una actitud comprensiva y
de entendimiento (acerca de ella), en otras palabras, entiende su
situacién, la actividad de su pensamiento se orienta a la compren-
sién de su persona y de su mundo; podria suponerse, inclusive,
que establece un didlogo con ella, la escucha. La respuesta a la
peticién de P3 consiste en conversar con P, es decir, transformar
su dindmica interna en una dindmica externalizable mediante la
palabra y la accién; solo asi puede salir de la situacién de apoca-
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miento en la cual se encuentra. La ayuda que puede prestérsele a
quien estd en esta o en una situacién similar debe comenzar por
comprender dicha situacién antes de intentar otro mecanismo,
es decir, la transformacién que se espera en el otro comienza por
una transformacién personal en cuanto a la manera de percibir el
mundo y a los demds.

La deixis émévw avtig, sobre ella, constituida por una prepo-
sicién de genitivo y un pronombre personal femenino de genitivo
singular, cumple la misma funcién sintdctica que la deixis mepi
aUTiG, acerca de ella, del verso anterior. El cambio de preposicion
va de una referencia formal de cercania a una posicién de cercania,
pues mepl indica “sobre” entendido como “acerca de”, mientras
¢ndvw significa “sobre” como “encima de”. Ambas preposiciones
son de genitivo y estin acompanadas del mismo pronombre feme-
nino de genitivo singular. Se pasa, entonces, de una accién sin mo-
vimiento de P, hablar sobre, a una accién en movimiento de P,
ponerse sobre. Se repite la secuencia de paso de la sinagoga, donde
se habla y se escucha mientras se permanece echado, a moverse (le-
vantarse y caminar) para entrar a la casa de Simén. Una actuacién
sucede a la otra en una progresién de la accién ligada a la Ley, por
cumplimiento o por transgresién, y a la escucha. Se pasa aqui de
hablar acerca de la suegra a intentar comprender la situacién de la
suegra, como dos formas de asumir la Ley; mismo contraste de la
sinagoga entre estar echado escuchando o hablando acerca de la
Escritura y pasar a una accién concreta de levantarse para dirigir-
se hacia otro lugar. Se trata, entonces, de una sucesién: estar
echado, escuchar; moverse, entrar; comprender, increpar. Se trata
de la progresion que implica el conocimiento, la comprensién y la
aplicacién de la Ley, la cual nunca se dinamiza sin la comunidad,
sin el otro: P, va a una casa, entra en contacto con P, atendiendo
la sugerencia de P,. P no irrumpe violentamente en la vida y los
asuntos de P, sino con tacto, con consideracién, intentando po-
nerse en su lugar para comprender su papel.

La frase siguiente es introducida por un verbo en aoristo acti-
vo énetiunoev, en la misma l6gica de la enunciacién anterior. Se
conserva la forma sintdctica y gramatical porque hay continuidad
en la narracién y en la posicion de los personajes en el relato. Re-
prender o advertir equivale a reconvenir mediante el argumento de
la Ley. Lo sorprendente es que la reconvencidn se hace sobre la fie-
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bre y no sobre la mujer definida por la ley. Darle personificacién a
la fiebre hasta el punto de interactuar con ella no es necesariamen-
te reconocerla como interlocutora, pues la consecuencia de ello no
es una respuesta oral sino una accién sin palabras. Es similar a lo
que ocurrié en Jardin de Edén cuando el Senor Dios reconviene
a la serpiente, pero ella no tiene una actancia oral. Dado que la
fiebre no tiene una existencia independiente de un sujeto que la
albergue o la padezca, a pesar de haberse declarado que la suegra
estaba siendo poseida por la fiebre, podria, por extensién, pensarse
que la alusién a la fiebre es una alusién a la suegra, es decir, que,
al dirigirse a la fiebre (la increpd), reconviene también a la suegra.
Ademds, la suegra, tal como se ha visto, es también una alusién a
la Ley, fuente del padecimiento y de la reconvencién: increpar a
la fiebre, manifestacién externa de un padecimiento interno, es
aludir a la comprensién que se tiene de la Ley y a la actuacién sub-
secuente. La fiebre parece tener el poder y el control sobre la sue-
gra de Simén; no obstante, es la fiebre quien necesita a la suegra
de Simén para poder existir, pues ella es una huésped. Hay una
representacién aqui de un sujeto que cede toda su libertad y deci-
sién a la Ley mientras que es la Ley la que estd sujeta a la decisién
de la persona. Cobra relevancia aquella alusién de Jests: “No estd
hecho el hombre para el sébado, sino el sdbado para el hombre”.
Continua el relato con la consecuencia de la reprensién: kai
a@nkev aOTNV, y la dejé. Esta deixis estd conformada por la con-
juncién copulativa, el verbo en aoristo activo en tercera persona
y el pronombre de acusativo femenino singular. Su sentido alude
a dejar ir, perdonar. La fiebre, encarnada en la suegra, la libera,
la deja. Este dejar no representa un castigo o un abandono,
sino una posibilidad, una liberacién. Si se entiende la fiebre en-
carnada en la suegra, entonces, la liberacién de la suegra consiste
en la autoliberacién. Esta referencia es concordante con el hecho
que “la tenia sujeta” del verso anterior, por tanto, ahora la suelta,
la deja, la libera. Si la sujecién de la fiebre la obligaba a estar en
cama, echada, como en la Sinagoga quienes iban alli invitados por
la misma Ley que ataba a la suegra a estar quieta en casa, enton-
ces la liberacién implica un cambio de actitud, actuar diferente,
ponerse en pie (como se verd) y ponerse al servicio de otros, asi
como el cambio de actitud implicé antes ponerse en movimiento,
pararse y entrar en otro ambiente donde la escucha de Dios se
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hace efectiva en la vida, en lugar de la fiebre. La escucha de Dios
es lo que remplaza la fiebre; dicho en otras palabras, la Ley en si
misma esclaviza, pero como escucha de Dios en el conocimiento
de los otros, libera.

Inmediatamente, Tapaypfjpa, funge como articulacién de la
secuencia oracional y, al mismo tiempo, como contenido semdnti-
co de cada una de ellas, es decir, la fiebre la dejé inmediatamente;
y también, inmediatamente se levanté y se puso aservirles. Inme-
diatamente es, pues, un adverbio de tiempo, el cual, acompanado
de las conjunciones sucesivas, afianza la idea de simultaneidad.
El cambio es inmediato, es decir, el efecto de la conminacién se
comienza a notar sin dilacién alguna.

El efecto de ser dejada por la fiebre, la cual obedecié a quien
la exhortd, es el mismo que encarna P, cuando se levanta de la
sinagoga y entra a casa de Simén. Pareciera que el mismo efecto
se produce por la misma fuente. Ahora bien, la suegra de Simén,
por Ley, no podia ir a la Sinagoga, es decir, estaba sometida por la
Ley a no poder disponer de esa misma Ley y a no poder sentir en
s{ misma sus efectos, salvo los de estar sometida. A ella le llevan
la Ley, o, como lo deja intuir el texto, la Ley va hasta ella y, en-
tonces, inmediatamente, siente el efecto, 8¢ dvaotdoa, se levanto.
La comprensién de la Ley hace que los sujetos se pongan en mo-
vimiento. El mismo efecto que tiene P, de levantarse y entrar en
casa de Simén, para ponerse al servicio de P, es el que tiene ahora,
a manera de retribucién, la suegra: se levanta y dinkdvetr avtoig,
les servia. Si esto es asi, entonces la escucha (Simén) de Dios es el
servicio a los otros, principalmente a los excluidos y marginados.
Ademds, P, /es sirve, es decir, que, aunque no sabemos quién mds
estaba con P . los efectos de la liberacién los cubre a todos, quizés
a quienes le hablaron sobre ella, quizds también a quienes no le
hablaron. Este cambio aqui tiene una connotacién mds universal,
mds orientada a lo comunal y social, pues “/es servia”. El aisla-
miento que produce la ausencia de Ley o su falta de comprension
se trueca por sociabilidad. Solo la comprension de la Ley permite
la vida social, la ciudadania, y aquello en lo que se fundamenta el
intercambio interpersonal es precisamente el servicio como una
manera de reivindicar al otro: se reivindica al que se sirve vy, al
mismo tiempo, quien sirve es reivindicado. La pericopa comienza
en la sinagoga y termina en el servicio, es decir, la experiencia de
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transformacién se completa. Cobra sentido aqui, nuevamente, el
quiasma formado por la narracién. P, estd presente en el relato,
pero, aunque el relato mismo dice que es locuente, no determina
su locucién. P, estd presente y es no-locuente. P, alude a la fiebre,
la tnica que estd presente, pero no habla, actda, no para cambiar
su estado, sino para impedir que P, cambie el suyo. P, estd presen-
te y, aunque se dice que emite algiin enunciado, no se precisa cuél
es tal. Cuando el personaje es no-locuente, no hay intercambio
oral o interaccién propiamente dicha, de manera activa y directa,
sino que se da por hecho que se hacen ciertas declaraciones sin in-
terlocucién. A los sujetos de este relato, entonces, los determinan
las acciones. Los pronombres son asémicos, no tienen contenido
semdntico a menos que hagan algo o sean deicticos explicitos y
directos. No se nombra a ningin personaje porque en lo que se
quiere centrar el texto es en sus acciones, aquello que determina la
escucha completa de la palabra es la accién. La escucha pasiva ter-
mina siendo un aprisionamiento o un estatismo que no permite
dejar atrds la Sinagoga y entrar en la casa de Simén.

Cuestiones diversas y consideraciones finales

La conversacién con la Ley es delicada y dificil, con mayor razén
si se trata de superar su letra para otorgar sentido. Tal vez la suegra
de Simén (la mujer judia sin varén) sentia que no podia preparar
lo bésico para la familia, incluyendo a quienes acababan de llegar
de la sinagoga, cansados y con deseos de comer, por el precepto
del reposo sabdtico. Tal vez estaba sometida por la pereza y la desi-
dia y se amparaba en la Ley para justificar su inaccién y descuido.
Tal vez estaba siendo sometida por la familia a vejémenes y exclu-
sion por la pérdida de su marido y posiblemente de sus hijos. En
cualquier caso, la atadura venia de la Ley, mientras Simén, su hijo/
yerno, no aparece, y el otro sujeto, quien suponemos que es Jesus,
es perfectamente libre, por encima de la simple normatividad le-
gal. Encuentra sentido en los preceptos y los comparte con ella. La
superacion de las ataduras de la Ley en virtud del mensaje nuevo
de Jestis que otorga espiritu a la letra de la Tordh, puede ser el cen-
tro de este mensaje, o puede serlo la decisién personal de ponerse
por encima de las ataduras de la ley, interpretarla en funcién de si
mismo y de los demds y transformar la mera atencién a la letra de
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la Escritura por una comprensién completa de la misma mediante
su escucha completa.

La suegra, sometida a y por la ley, se pone al servicio de to-
dos, espera por todos, como lo indica el verbo. Se abre a todos.
Pero esto ocurre gracias a una transformacién que consiste en la
liberacién de una ley que subyuga y atormenta, que impide la
libertad y el servicio a otros, y en convertirse en la Ley, ese cilmen
con sentido que se pone al servicio de los seres humanos, m4s alld
de los prejuicios, inclusive, de tipo religioso. Este cambio puede
entenderse como una osadia por parte de algunos judios, o como
una rebeldia por parte de quienes llegan a hacerse cristianos en un
mundo de tradicién judia. En otras palabras, tanto judios como
cristianos tienen la posibilidad de comrpender e interpretar y apli-
car la ley en funcién de otros y no solo de si mismos, al margen de
lo religioso, pues la humanidad estd por encima de ello.

A pesar de lo que se ha creido en relacién con la intencién
del Cuardo Evangelio, tinico datado en la época de la transicién
entre el judeocristianismo primitivo y el cristianismo posterior al
afo 90, este trozo parece indicar que la intencién de mostrar esta
transicién era ya contemplada en la época de Lucas, o que este
acdpite de los Sindpticos es una redaccién contemporinea o pos-
terior al afio 90.

Actualmente, cuando estdn de moda los didlogos en diversos
contextos politicos, econémicos y sociales en general, vale la pena
recordar que no son lo mismo los acuerdos a los cuales se llega
por escrito como consecuencia de un didlogo y la accién real que
suponen dichos acuerdos, aquella que germina en el interior de
los sujetos, gracias a su comprensién propia y de la sociedad, y a
su interés genuino en fortalecer los lazos humanos. El cambio de
perspectiva en el mundo depende de una decisién, de la compren-
sién de la humanidad y de la determinacién para la accién.

Ademis, se puede pensar de manera explicita en la situacién
de muchas familias que han sido desarticuladas por incidencia de
ideologias religiosas o politicas y que se han dividido o enemistado
por pensamientos que sélo pueden existir y ser poderosos si los
sujetos se comprometen con ellos. Son las personas las que toman
la decisién de adherirse o no a una ideologfa o pensamiento, y son
ellas quienes pueden cambiar desde adentro para transformarse y
transformar el mundo.
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Los procedimientos semidticos y narratolégicos aplicados a
un texto pueden dar luces sobre aquellos mensajes que perma-
necen alli dispuestos para emerger ante la lectura acuciosa y fina
de quien desea encontrar en ellos més de lo que aparentemente
dicen, y de quienes desean transformar también su pensamiento a
partir de conocimientos nuevos y reflexiones diversas.
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Estudios clasicos: la kalokagathia y la semdntica del cuidado de si

1.

Es indudable que la Edad Media oscilé entre el desprecio del
mundo y la alegria de vivir'. Paradigmdticos a este respecto son
los multiples textos que en este tema dejaron los medievales. Des-
de La Ciudad de Dios con sus dos amores: amor Dei'y amor sui, los
multiples comentarios al Apocalipsis, la insistencia en el mds alld
frente al mds acd como valle de ldgrimas, la predicacién continua
sobre los novisimos hasta, por mencionar un texto paradigmitico,
el De Contemptu mundi de Inocencio III, se pasé también por
manifestaciones sobre la alegria de vivir como los carnavales, las
fiestas de los locos, los cantos de los goliardos, la produccién lite-
raria cémica, las parodias de la cultura oficial y su inversién desde
la cultura de la risa, las obras teatrales propias del realismo grotes-
co, los dichos y refranes, la ironia y el sarcasmo, la Caena Cipriani
como vuelta canela de la Biblia®.

Para ilustrar ambos paradigmas citemos dos textos funda-
mentales. El primero es de Agustin: “[...] dos amores han dado
origen a dos ciudades: el amor de si mismo hasta el desprecio de
Dios, la terrena; y el amor de Dios hasta el desprecio de si, la ce-
lestial @, El segundo es de los goliardos:

[...] estamos en la estacion alegre, doncellas. [Alegraos ya, jévenes!
Ay ay qué lozano estoy! Me abrazo en el amor de una doncella.
Un nuevo amor me hace perecer. ;Qué dulce canta la filomena, qué
melodias! Me abraso en mi interior, la flor de las doncellas es mi
amada, la rosa de las rosas a quien veo con frecuencia. Tus promesas
me confortan y me ponen loco tus negativas, Soy juguete de tu vir-
tud, y tu inocencia me enajena. Calla un poco, filomena, para que
salga la endecha de mi pecho. Tranquilo estoy durante el invierno;

1 Cf. Emilio Mitre. Desprecio del mundo y alegria de vivir en la Edad Media.
Madrid. Trotta, 2017

2 Cf. Mijail Bajtin. La cultura popular en la Edad Media y en el Renaci-
miento. Barcelona: Barral, 1974. Jacques Heers. Carnavales y fiestas de
locos. Barcelona: Peninsula, 1988. Ricardo Arias y Arias. La poesia de los
goliardos. Madrid: Gredos, 1970

3 Agustin. La Ciudad de Dios, X1V, 28
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con la primavera me enciendo. Ven a mi, doncella, con alegria; ven,

ven bermom, queperezco4.

Entre el desprecio del mundo y la alegria de vivir se desarrolla
el mundo medieval. Hay un pesimismo antropolégico y uno ale-
gre, una reivindicacién solo del alma o del cuerpo, un olvido de
los placeres por el deber y un olvido del deber por los placeres, una
transferencia de la eudaimonia al m4s alld o al mds ac4, una verda-
dera psicomaquia entre la virtud y el vicio, una apologia del no a la
concupiscencia y del si, una puesta en escena del no a la libido y del
si, una vida totalmente cuaresmal o pascual (el 7isus paschalis)®, entre
el cuerpo como tumba del alma y el alma como tumba del cuerpo,
entre el dominio de las pasiones y su exaltacién, entre la catarsis de
los deseos y su explosién manfaca, entre el ascetismo y su negacién.

En una palabra: el contemptus mundi como regla de oro del
vivir y la laetitia mundi como gozo del vivir bien. El arte de vivir,
la estética de la existencia se inclina hacia el olvido del mundo y
su desprecio o la alegria de vivir como libido del placer. La Edad
Media es una agonia entre don carnal y la cuaresma como bien lo
pinta el Arcipreste de Hita en su Libro del buen amor”.

2.7

Papa del 1198 al 1216, Inocencio III, de nombre Lotario, hijo de
Thrassimond, conde de Segni y de Claricia, de la familia de los

4 Citado en Ricardo Arias y Arias. La poesia de los goliardos. Op. Cit., 199

5  CE Maria Caterina Jacobelli. Risus paschalis. El fundamento teoldgico del
placer sexual. Barcelona: Planeta, 1991

6 Véase la batalla entre don carnal y la cuaresma. Barcelona: Vosgos, 1975,
111-117

7 Cf. Gerardo Laveaga. El suesio de Inocencio. México: Mr. Ediciones, 2006.
Michele Macarrone. Innocent II1. Dictionnaire de Spiritualité. Tomo
VII. Segunda parte, c. 1767-1773. E. Amann. Innocent III. Dictionnaire
de Théologie Catholique. Tomo VII. Segunda parte, c. 1961-1981. Para
esta investigacion seguimos la siguiente edicion: De contempru mundi
sive de miseria conditionis humanae. Migne, Patrologfa Latina, tomo 217.
Paris, 1890, cc. 702-746. Todas las traducciones son de Gonzalo Soto
Posada. Citamos con la sigla CM, por libro y capitulo.
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Scotti, nacié en Gavignano en el afo 1160. Pertenecié a la alta
nobleza romana. Recibié en Roma, en el monasterio de san An-
drés en Celio, su primera formacién intelectual y espiritual. Fue
canénigo de san Pedro. Orienté su vida a la carrera eclesidstica.
En la universidad de Paris recibié una sélida formacién académica
teniendo como maestro a Pedro de Corbeil. En Bolonia se abri6
al conocimiento del derecho gracias a la orientacién del maestro
Uguccione de Pisa y su Summa super decreto. Regresé a Roma en
1185 con el objetivo de hacer una carrera eclesidstica llena de ho-
nores y poder. Es hecho cardenal por Clemente IIT (1187-1191).
A la muerte de Celestino 111 es elevado al solio pontificio en el que
permanece 18 anos, llevando a su plenitud la monarquia papal y
su plenitudo potestatis en lo espiritual y temporal tanto en Roma,
como en Italia y el resto de Europa. Coroné como emperador y
rey de Sicilia a Federico II Barbarroja, sometiendo a Sicilia y al sa-
cro imperio romano germdnico a su control y el resto de Europa,
como se dijo, no sin luchas y enfrentamientos con las autoridades
alemanas, francesas, inglesas, espafolas, portuguesas, hingaras,
polacas, escandinavas.

Persiguié con ahinco la unién con las Iglesias orientales se-
paradas definitivamente de Roma desde el siglo XI. Sus intentos
fueron fallidos, mdximo con la conquista de Constantinopla du-
rante la cuarta cruzada y la fundacién del reino latino de Cons-
tantinopla, hecho que incidié fuertemente en la no unién de las
Iglesias. Inocencio consideré que este reino expandié el influjo
romano sobre Oriente. No fue asi pues pronto Constantinopla
es reconquistada por los bizantinos y la toma de Jerusalén por los
cruzados fue un fracaso.

Respecto a la herejia, su posicion fue radical: exterminarla
de raiz. Bogomilos, cdtaros, albigenses fueron destruidos brutal-
mente.

Sobresalié como predicador y sus sermones causaron gran
impacto en sus auditores.

Aprobé en 1210 la regla de san Francisco de Asis.
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Convocé el Concilio de Letrdn, noviembre de 1215, que
marcé el apogeo de su pontificado®. Este concilio determina, entre
otras cosas, la comunién y la confesién anuales.

Hans Kiing’ anota que con Inocencio III se consolida el pa-
radigma eclesial romano de la Iglesia como poder y centralizacién
romana. Es una Iglesia universal pontificia’’ y un papismo autori-
tario’" . No puede ser el papa juzgado por nadie, solo por Dios'.
La Iglesia romana tiene la primacia absoluta. Roma es el poder
eclesial para efectos de la fe, del derecho, de la disciplina y de la
organizacion eclesial. Todo se hace derecho y romanizacion sig-
nifica jurisdiccion’® y canonistas profesionales’® . El papa deviene
gobernante supremo, legislador absoluto y juez supremo de la Iglesia
. Se politiza la Iglesia y el papa posee el dominio del mundo™ . Es-
tamos ante una hierocracia papal' y el papado es una institucion
de soberania absoluta’® .

Sus ideas teolégico-politicas fueron muy claras y distintas:
primacia absoluta y universal del papado sobre la cristiandad, el
papa como vicario de Cristo en la tierra y representante directo
e inmediato de Dios, primacia de la Iglesia romana sobre todas
las Iglesias, catolicidad y romanidad son una y la misma cosa, los
obispos son los delegados del papa, el papado tiene el derecho
soberano de disponer de los bienes de la Iglesia, la magistratura de
toda disciplina eclesidstica reside en el papa.

Representante de Dios en la tierra, rey de reyes y seqior de sero-
res, el papa participa del poder universal de Dios y tiene la sobe-
ranfa universal sobre los poderes terrenales; él es la roca de toda

8  Cf. Enrique Denzinger. El magisterio de la Iglesia. Barcelona: Herder,
1995, 153-159
9 El Cristianismo. Madrid: Trotta, 1997, 399-413

10 Ibid., 400
11 Idem.

12 Ibid., 401
13 Ibid., 402
14 Ibid., 403
15 Ibid., 404
16 Ibid., 406
17 Idem

18 Ibid., 413
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la Iglesia; lo que el alma es al cuerpo lo es el sacerdocio al poder
real; el vicario de Ciristo en la tierra tiene todos los poderes, las dos
espadas, el sol del poder frente a la luna de los demds poderes; él
debe hacer reinar en todo lugar la virtud, la justicia, la paz; estd
para mandar sobre naciones y reinos; concede la autoridad impe-
rial del sacro Imperio romano germdnico.

En este sentido se pronuncian sus decretales Venerabilem y

Novit ille.
3.

Su primera obra fue compuesta hacia 1194-1195. Tenf{a alrededor
de 35 anos. Fue su célebre De contemptu mundi sive De miseria
humanae conditionis. Revela, por su contenido, una sélida prepa-
racién. En el prélogo, se afirma, que quiere ser un pequefo trata-
do ascético moral en el que se describe la basura de la condicién
humana para dejar de lado el orgullo.

Es un tema biblico, de tal modo que hay mds de 550 citas
biblicas. Usa también fuentes patristicas, escoldsticas y cldsicas con
autoridad y precisién. El tema de fondo es la miserable condicién
humana en todas las circunstancias, desde el nacimiento hasta el
juicio final.

Consta de tres libros. El primero intitulado Del inicio misera-
ble de la condicion humana. Alli determina la condicién miserable
de la naturaleza humana en razén de su cuerpo y de sus pasiones.
Toda la vida es un conjunto de vicisitudes y avatares llenas de do-
lor y sufrimiento que hacen que toda la vivencia humana se llene
de sombras. El segundo lleva por titulo Del progreso culpable de la
condicién humana. El hombre crea su infelicidad y miseria. Atado
a las riquezas, honores y placeres deviene avaro, lujurioso, orgu-
lloso, injusto, incontinente y repleto de vanidad. El tercero estd
dedicado a la decadencia lamentable del hombre. Es una meditatio
mortis'y sobre las postrimerias del hombre, en especial el infierno
y sus penas.

Es un libro de espiritualidad que tiene mucha influencia des-
de el siglo XIII hasta el siglo XVII, pues medita sobre los aspectos
fundamentales de la existencia y sus experiencias limite. Tiene un
éxito inmediato, lo que se revela en sus mds de 600 manuscritos
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y sus numerosas ediciones, la primera de las cuales fue en 1478.
Sobra decir que toda la meditacién estd untada de pesimismo.

Su segunda obra es el De missarum mysteriis (sobre los misterios
de la misa). Es un ejercicio que retine la tradicién litdrgica romana
y la teologia de Paris. Expresa un profundo respeto y veneracién
por la sagrada Eucaristia, en especial por la consagracion, el co-
raz6n mismo del sacrificio eucaristico. Formula con claridad la
transubstanciacién y los efectos del sacramento como alimento
espiritual y como simbolo de unidad de la Iglesia, cuerpo mistico
de Ciristo.

La tercera obra que queremos sefialar es el De guadripartita
specie nuptiarum. Es un extenso e intenso comentario del salmo
44. Sobresalen sus reflexiones sobre la eucaristia y un texto que
hizo carrera en la liturgia de la iglesia: ;O magnum et salutare con-
vivium, in quo caro Christi comeditur, et sanguis Christi potatur;"”.

4.

La antropologia de Inocencio hace del cuerpo la tumba del alma®.
El cuerpo es finito, envejece, muere, deviene caddver, se disuelve
en polvo, es el alojamiento provisional del alma que, por el con-
trario, es inmortal y noble. La tarea humana es escapar de esta
envoltura y despreciarla. Aprender a morir al cuerpo es la gran
faena humana. Es que mientras viva la carne, habrd dolor y mi alma
siempre se lamentard® . La concupiscencia de la carne o lujuria es el
instrumento y el lugar de la tentacién. La muerte es la separacién
de cuerpo y alma. El primero deviene polvo; la segunda no perece
y si ha pecado debe purificarse en el purgatorio® hasta la resurrec-
cién final del hombre entero.

19 ;Oh grande y saludable banquete, en el que se come la carne de Cristo y
se bebe su sangre!

20 CMI, XXI

21 Ibid.

22 Cf. Jacques Le Goff. El nacimiento del purgatorio. Madrid: Taurus, 1981,
especialmente las pdginas 201-202; 240-241; 421
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Ello remite a una vida de ascetismo y desprecio del cuerpo
y sus placeres: hay que disciplinar el cuerpo. Un texto paulino
refuerza esta argumentacion: ;Infeliz es el hombre, quién me librari
de este cuerpo de muerte? (Rom, VI, 24). Por el cuerpo hay dolor
y temblor, trabajo, inseguridad, infelicidad®. Es la condicién mi-
serable de la existencia humana®. Somos por el cuerpo una masa
de putrefaccion®®. Con mds radicalidad:

[...]lo expondré mds plenamente, lo diré con més claridad.
El hombre estd formado de polvo, fango y cenizas; y lo que es més
vil, de semen inmundisimo; concebido en la comezén de la carne,
en el fervor de la libido, en la pestilencia de la lujuria y lo que mds
deprimente, en la mancha del pecado. Nacido para el trabajo, el
dolor y el temor y lo que es mds miserable, para la muerte”.

Inocencio no cita para nada a Platén ni se refiere a la tra-
dicién neoplatdnica de la Edad Media. Son textos biblicos sus
puntos de apoyo. Pero es indudable que el neoplatonismo con su
ecuacion soma-sema estd presente en esta vision negativa de la cor-
poreidad, tal como se desarrolla, por ejemplo, en E/ Fedén. Hacer
filosofia y teologfa es aprender una forma de vida como hdbito de
vivir: despreciar todo lo relacionado con el cuerpo aprendiendo a
morir en vida. De ahi la meditatio mortis como esencia del pensar.
La tarea es, como dice el Salmista, citado por Inocencio: Saldri de
la cdrcel mi alma (Psal. CXLI, 8)?8. Por lo mismo, se deben evitar
el cuidado superfluo® y los adornos superfluos®, pues mds se expo-
nen los vestidos que las virtudes .

Ni siquiera el iluminado de Hipona hablé del cuerpo como
tumba del alma. Para él, e/ alma es una sustancia racional creada

23 CMIL XXI
24 Ibid.

25 CMILI
26 Ibid.

27 Ibid.

28 CMI, XXI. Cf. Jean-Claude Schmitt. Corps et 4me. En: Jacques Le Goff
y Jean-Claude Schmitt (ed.). Dictionnaire raisoné de I’ Occident Médiéval.
Paris: Fayard, 1999, 230-245

29 CMII, XXXVII

30 CMII, XXXVIII

31 CMII, XXXIX
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para regir un cuerpo” . En cambio, Inocencio determina que el
alma es una sustancia racional encarcelada en un cuerpo. No es
tampoco la forma del cuerpo como en el Aquinate. Estd encerrada
en una mazmorra, el cuerpo, que es su prisién y ergistulo. No es
sino ver la putrefaccién de los caddveres™

5.

Hay otra idea antropoldgica clave en Inocencio. Es la del hombre
como microcosmos y drbol invertido: ;Qué es el hombre segiin su
forma sino un drbol invertido? Sus raices son los pelos; su tronco, la
cabeza y el cuello; su madera, el pecho con el vientre; sus ramas, las
tibias; su follaje, los dedos y las articulaciones™.

Ya podemos vislumbrar, por lo dicho por Inocencio, a que se
apunta cuando el hombre viene definido como microcosmos. No
es otra cosa que entenderlo como sintesis y resumen del cosmos. Y
aqui es precisamente donde las correspondencias macro-microcds-
micas cobran todo su sentido y desempefan todo su papel. Nada
mejor que acudir a ellas y por ellas esclarecer qué es esto del hom-
bre microcosmos: si en el macrocosmos hay animales terrestres y
acudticos, asi en el hombre pulgas, piojos y lombrices intestinales.
Aquél tiene fuentes, rios y mares, éste entranas. Aquél, animales
aéreos, éste mosquitos. Aquél, vientos y soplos, éste flatulencias y
olores. Aquél sol y luna, éste dos ojos. Aquel montes y colinas, éste
huesos. Aquél cielo, éste cabeza. Aquél meteoros, éste fiebre e in-
flamacién. Aquél terremotos, éste fortinculos. Aquél truenos, éste
toses y estornudos. Aquél lluvia, nieve, granizo, arroyos, éste cata-
rros y resfrios. Aquél se inunda, este suda. Aquél piedras, éste hue-
sos. Aquél cuatro elementos, éste cuatro humores. Aquél tierra,
agua, gleba, rios ramificados, guijarros, raices nudosas, musgos,
pastos y ramajes, metales preciosos, drboles, éste carne, sangre,
musculos, venas, glindulas, nervios, vello, cabellos, medula de los

32 De quantitate animae X111, 22

33 CMIILI

34 CM I, IX. Cf. Michel Foucault. Las palabras y las cosas. México: Siglo
XXI, 1968, especialmente el capitulo II: La prosa del mundo, 26-52.
Gonzalo Soto Posada. La funcién de la semejanza en las Etimologias de
Lsidoro de Sevilla. Medellin: UPB, 1998
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huesos, pelos. Aquél océano que crece y decrece con la respiracién
del universo, éste pulmones que se dilatan y contraen. Aquél res-
taura sus heridas, éste hace lo mismo. El cielo en el cosmos estd
por encima del aire, mares y tierras, la cabeza del hombre por en-
cima de sus miembros a los que domina. Estaciones, elementos y
humores se corresponden: la sangre crece en la primavera y como
el aire es cdlida y humeda; el verano, célido y seco se corresponde
con el fuego y la cdlera roja; el otono, seco y frio, con la tierra y la
bilis negra; el invierno, frio y himedo, con el agua y la flema. El
cielo es redondo como la cabeza del hombre. En el macrocosmos
tres partes: cielo o empireo, atmoésfera o aires o cielos, y tierra, en
el microcosmos cabeza, corazén y partes inferiores, y asi como en
el cielo gobierna Dios, en el hombre el alma que dirige todo el
cuerpo desde la cabeza. En el cosmos mundo angélico, mundo
celeste, mundo sublunar, en el hombre intelecto, razén y sentido,
cerebro (simbolo de la inteligencia), corazén (simbolo de la vida
y la razén), 6rganos genitales (generacién y corrupcidn, sensibi-
lidad). En el cosmos sustancias espirituales, en el hombre alma
racional. En el cosmos movimiento armonioso y equilibrio sin-
tético en los cuerpos celestes, en el hombre armonia y equilibrio
en su complexién. Aquél tiene siete planetas por los cuales y sus
revoluciones asegura su circuito vital, éste siete planetas corpora-
les, sus 6rganos (Bazo-Saturno, Higado-Jupiter, Bilis-Marte, Co-
razén-Sol, Rifiones-Venus, Pulmones-Mercurio, Cerebro-Luna),
por los cuales se garantiza su circulo vital®. Tres los tiempos cds-
micos: pasado, presente, futuro, tres los tiempos humanos, tres sus
edades (juventud-madurez-vejez) y tres sus facultades psicoldgicas
en conexion con el tiempo: la memoria que recuerda el pasado,
la inteligencia que juzga el presente y la previsién que anticipa el
futuro, cuya sintesis nos hace prudentes®. Asi como el sol disipa

35 La correspondencia es de Paracelso. Varia segtin los autores. Pero en sus
distintos matices lo que se debe subrayar como eje es siempre la relacién
macro-microcésmica. Cf.. Angel Castelldn. Anales de historia antigua y
medieval 15 (1970) 85

36  Como en la correspondencia planetas-partes del cuerpo, en la corres-
pondencia tiempos o edades del mundo y del hombre, los matices varian
segin los autores. Cuando nos ocupemos de Inocencio veremos su matiz.
Pero en todos ellos el fondo es siempre la correspondencia cosmos-hombre.
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las tinieblas del macrocosmos, la razén en el microcosmos disipa
la tenebrosidad del error y de la confusién. En el cosmos hay dos
mundos, la regién supraceleste y etérea y la regién sublunar y sen-
sible, en el hombre el alma humana y el cuerpo humano. Lo que
la faz del cielo es al éter, es el rostro al cuerpo del hombre. Como
el pulso de éste corre por sus venas, los astros circulan por sus vias
propias. Los siete planetas se corresponden con las siete aberturas
en el rostro humano. Sus ojos son estrellas en cuanto reparten su
luz en la oscuridad del rostro. Los siete metales escondidos en el
fondo de las minas son los siete miembros principales del hombre.
Sus partes bajas se corresponden con los lugares infectos del mun-
do, con el infierno, sus tinieblas, sus condenados, los excrementos
del mundo. Su esqueleto se corresponde con el de los animales.
Como el Primer Mévil es el soberano cielo y parte principal del
mundo, el hombre es el cielo de la tierra y su parte principal, etc...

Podriamos extender las correspondencias indefinidamente.
Sin embargo, queremos agregar otras dos como muestra de las
aplicaciones précticas de las relaciones macro-microcésmicas. La
primera se refiere a la orina. Asi como el hombre espeja y refleja
el cosmos asi la orina espeja y refleja el microcosmos; en ella
estd representado todo el hombre. Y por este su papel de sintesis
y resumen del microcosmos, ello es, microcosmos del micro-
cosmos, podemos conocer el estado de salud o enfermedad, de
equilibrio o desequilibrio. Es como un retrato del hombre y su
microcosmicidad.

La segunda se refiere a la sociedad y al ser social del hombre.
Si mundo y hombre pueden explicarse por sus correspondencias
macro-microcésmicas, sociedad y hombre también pueden reci-
bir este tratamiento: el mundo puede ser considerado como una
gran polis, armoniosa y ordenada, de la cual y correspondiéndose
con ella, la polis humana puede ser una sintesis y resumen y en
consonancia con las leyes césmicas, causa de ese orden y armonia
cosmicos, deben ser pensadas las leyes de la sociedad, microcos-
mos politico frente al macrocosmos pero a la vez macrocosmos
politico frente al hombre como ser social y politico, microcosmos
de la sociedad.

Como podemos ver, el fondo clave nos aparece en primer
plano: el hombre es microcosmos en cuanto es sintesis y resu-
men del macrocosmos (cielo y tierra), su diminutivo, semejanza
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e imagen del mundo, en su estructura copia la estructura del cos-
mos, contiene sus elementos y fuerzas vitales, es todas las cosas y
estd en todas partes’’. En este sentido, la definicién del hombre
como microcosmos viene significada por expresiones tan graficas
como: ‘pequeno mundo’, ‘epitome del mundo”, “epilogo del cosmos”,
‘cosmos del cosmos ©, “pequenio mapa’, “hijo del entero universo”,
“fficina creaturarum omnium”, “omnis creatura’, “in homine omnia
constant”...

Todo ello nos revela la importancia de esta categoria del
microcosmos tanto como categoria del pensamiento como con-
figuracién general de la naturaleza, pues como categoria del pen-
samiento,

37  Sobra advertir que la relacién es ambivalente. Por algo son corresponden-
cias mutuas. Si en el hombre podemos ver sintetizado el cosmos, en el
cosmos podemos ver sintetizado el hombre. Si el hombre es un “mundo
menor’, el cosmos es un “hombre mayor”. Si el hombre es un circulo me-
nor, el mundo es un circulo mayor. Nada hay en el cosmos que no esté en
el hombre y viceversa. De ahi el juego de la cosmologizacién del hombre
y de la antropormorfizacién del cosmos (éste puede derivar de un Gigan-
te primordial, de un Macrantropos). De ahi que el cosmos se represente
con miembros desde cabeza hasta pies. El caso del Zodiaco. O que se
hable de un Macrantropos como hombre cdsmico. O que, asi como el
hombre es un compuesto de cuerpo y alma, asf el cosmos es cuerpo y
alma, las célebres categorfas de resonancia platdénica, “Corpus Mundi” y
Anima Mundi”, el cosmos como “Gran Viviente”, como un organismo
vivo, como “Unidad Viviente”, “Animal Divino”, Viviente Mayor... con
sus cuerpos celestes vivos y animados, dotados de cuerpo y alma, con sus
cavernas llenas de hombres, demonios, dragones, bestias... Y del mismo
modo que el alma expande su calor vital por todo el cuerpo humano, asi
el alma del mundo lo hace por todo el cuerpo del mundo como un soplo
vital permitiendo las relaciones armoniosas entre las cosas del cielo y las
de la tierra. O que se piense y se describa el cosmos como un feto. O que
el reino vegetal y mineral, los utiles y objetos del mundo sean sexualiza-
dos como machos o hembras, que la Tierra sea vientre y madre, la mina
ttero, los minerales embriones, las fuentes de los rios vagina, las grutas y
cavernas, matriz, que las especies vegetales sean homologadas a érganos
genitales humanos
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[...] ella aplica a todos los dominios de la naturaleza el juego de
las semejanzas redobladas; garantiza a la investigacién que cada
cosa hallard en una escala mayor su espejo y su certidumbre ma-
cro césmica; ella afirma a su vez que el orden visible de las esferas
mis altas vendrd a reflejarse en la profundidad més oscura de las

tierra...”®
Y como configuracién general de la naturaleza,

[...]Jella pone limites reales, y por asi decitlo, tangibles, en el
camino de las similitudes que se unen. Ella indica que existe
un gran mundo y que su perimetro traza el limite de todas las
cosas creadas; que en la otra extremidad, hay una criatura privi-
legiada que reproduce, en sus dimensiones restringidas, el orden
inmenso del cielo, de los astros, de las montanas, de los rios y
de las tormentas; y en fin, que es en los limites efectivos de esta
analogfa constitutiva donde se da el juego de las semejanzas®.

Ahora bien, si es sintesis y resumen del cosmos lo es en cuan-
to participa de lo celeste (Dios, dngeles, astros) y de lo terrestre
(minerales, vegetales, animales), en cuanto estd en contacto con el
arriba y con el abajo. Esta simbiosis hace entonces que el micro-
cosmos devenga intermedio, nudo, centro, nexo, vinculo entre las
naturalezas superiores y las inferiores, ‘cdpula del mundo”, media-
nia entre Dios y mundo, entre lo sensible y lo inteligible. De ahi
su composicién: reune en si todos los elementos césmicos, desde
los minerales, pasando por los vegetales y animales hasta los cuer-
pos celestes, dngeles y divinidad. Por eso es vida material (los cua-
tro elementos), vida vegetativa, vida sensitiva y vida intelectiva, o
si se quiere expresar de otro modo, tiene ser en comun con las pie-
dras, vida con las plantas, sensacién con los animales, inteligencia
con los seres superiores (en la astrologia serdn los astros, en las
perspectiva cristiana, dngeles y Divinidad), o con otra categoria:
es cuerpo en correspondencia con el mundo material y sensible, es
alma en correspondencia con el mundo astral y es espiritu para co-

38 Michel Foucault. Las palabras y las cosas. Op. Cit., 46
39  Ibid.
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rresponderse con la divinidad®, o con las categorias tradicionales
es cuerpo (sensacion) y es alma (razén). Como cuerpo es terrestre
y sintetiza el mundo de abajo, como alma es celeste y sintetiza el
mundo de arriba. Es homo-humus en cuanto comunién con la
tierra y sus modos de vida mineral, vegetal y animal, en cuanto es
compuesto de los cuatro elementos, “hombre exterior”, “hombre de
la formacion” con categorias biblicas. Pero a la vez homo-caelum,
“hombre interior”, “hombre de la insuflacién” en cuanto comu-
nica con las naturalezas puramente espirituales. En esta dptica,
entonces, el hombre-microcosmos es copia del mundo y de la Di-
vinidad. Y por ello debemos tener presente que en esta definicién
microcésmica del hombre como sintesis y reflejo del cosmos, sien-
do el cosmos, imagen de la divinidad, el hombre, como sintesis de
esta imagen, resulta, por ende, imagen de la divinidad. Y como
este cardcter de sintesis del cosmos hace del hombre un ser privile-
giado en el contexto cdsmico, entonces, por lo mismo, su imagen
de la divinidad también resulta privilegiada. En este sentido, en
esta concepcién del hombre como microcosmos lo que se plantea,
en ultima instancia, es la relacién Mundo-Hombre-Divinidad, en
la cual la Divinidad es el modelo y mundo y hombre copias. Y el
hombre como microcosmos copia el mundo y lo sintetiza, pero al
sintetizarlo ocupa en él un puesto central. Por eso es su co-creador
y dominador. Y asi, en su microcosmicidad, se relaciona con mun-
do y Dios: como microcosmos sintetiza el cosmos.

Como éste es criatura de Dios, y el hombre resume el cosmos,
entonces es a la vez sintesis y resumen de la Divinidad, “pequefio
Dios terrestre”, “como Dios en la tierra”. O sea, a la vez que copia
del mundo como microcosmos, es su modelo y arquetipo como
imagen de la Divinidad y por eso lo puede conocer, dominar,
transformar, organizar, perfeccionar, penetrar, configurarlo a su
imagen, llevarlo a la Divinidad...#. Henos aqui ante la dignidad
del hombre y su privilegio en el concierto de las cosas como ser

40  Son categorias de Paracelso. Cf. Angel Castelldn. Anales de Historia An-
tigua y Medieval 15 (1970) 82

41 Una sintesis de este doble cardcter del hombre como microcosmos pero
a la vez como microtheos (segtin la expresion de Castelldn), de sintesis
pero a la vez modelo del cosmos en tanto que su denominador y trans-
formador, de esta su dignidad, puede verse en el planteo de Godefroy de
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de excepcién. Apenas inferior a un Dios le hiciste”, hablando con
el salmo VIII, serfa la expresién adecuada para vislumbrar esta
dignidad del microcosmos: intermedio entre las naturalezas pu-
ramente espirituales que estdn sobre él y las materiales sometidas
a su dominio, ‘en el horizonte entre la eternidad y el tiempo”, pri-
vilegio que incluso no tienen los dngeles, naturalezas puramente
espirituales y en este sentido superiores al hombre, pero a la vez,
en cierta medida, inferiores en cuanto no medianfas, en cuanto
no celestes y terrestres a la vez, en cuanto no microcosmos, en
cuanto no dominan ni transforman el cosmos, en cuanto no en-
cadenamientos entre arriba y abajo. Por algo el hombre, a diferen-
cia de los demds animales y vegetales, tiene su figura erecta (los
vegetales son erectos pero su cabeza son sus raices, hincada en la
tierra, no orientados hacia el cielo: “@nimales invertidos”), su rostro
levantado y orientado hacia el cielo, estd en pie, su posicién es
vertical y con ello los supera infinitamente y puede, por lo mismo,
corresponderse con el arriba y dominar lo de abajo. Es, pues, un
signo de su potencialidad intelectiva, de su superioridad sobre los
animales como animal superior, como encuentro de lo celeste y de
lo terrestre, cabeza del abajo, pies del arriba. Por algo es racional,
conoce que conoce, puede descubrir el qué de las cosas, incluso
de las celestes y de la Divinidad, a pesar de sus limitaciones. Por
algo es libre y por su libertad puede optar hacia el arriba o hacia
el abajo o conjugar ambos en una sintesis admirable. Por algo es
lo mds semejante a Dios entre lo terrestre en cuanto como un
‘pequerio Dios” conoce, organiza y domina el cosmos. Por algo es
el coronamiento y resumen de la obra creadora, la “0bra del siltimo
dia”, signo de su dignidad y dominio césmicos. Son sus posibili-
dades creadoras, su nunca acabada potencialidad de saber, ordenar
y transformar, su responsabilidad césmica como co-creador, como
duefio, rey, sefior, centro del universo. Por algo es trino y uno en
cuanto memoria, inteligencia y voluntad. A todo este contexto
apuntan expresiones como ‘planta celeste”, “drbol invertido”, ‘au-
dacisima naturaleza”, ‘animal divino”, ‘suprema creatura”, ‘gran
milagro”, “senor de las cosas inferiores y familiar de las superiores”,

Saint-Victor, esquematizado en Angel Castellin. AHAM 15 (1970) 48.
De ahora en adelante AHAM
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‘cumplimiento de lo existente’... Todas ellas nos hablan y sintetizan
esta dignidad del hombre en el concierto de lo existente, cosa que
Inocencio reconoce, pero que por la culpa original fue destruida:
De ahi su miseria en medio de su dignidad: Vanidad de vanidades
y todo vanidad (Eclesiastés 1, 2)%.

Pues bien, después de lo expuesto sobre el hombre-microcos-
mos, aparece claro el porqué de la importancia de esta categoria en
la explicacién del cosmos. Por ello rematamos este numeral distin-
guiendo con R. Allerse® las diversas acepciones del microcosmos,
a modo de resumen de todo lo dicho y con ellas su funcién tota-
lizante y totalizadora:

Microcosmismo elementaristico (el hombre como sintesis de
los elementos cédsmicos).

Microcosmismo estructural (el hombre se piensa sobre el
modelo del mundo o éste sobre el modelo del hombre).
Microcosmismo holistico (toda la organizacién del mundo se
hace a imagen del hombre o viceversa).

Microcosmismo simbélico (las diversas asimilaciones, el cua-
dro de correspondencias macro-microcésmicas).
Microcosmismo psicolégico (la asimilacién se hace por el
conocimiento: lo semejante se conoce por lo semejante, sen-
tidos y cosas se asemejan: el ojo ve lo visible, el oido oye lo
audible, el olfato huele los olores, el gusto gusta los distintos
sabores..., porque el hombre estd compuesto como las co-
sas de cuatro elementos puede conocerlas, porque el hombre
es cuerpo y alma, sensacién e inteligencia, puede conocer lo
sensible y lo inteligible, asi como el sol, fuente de luz, hace
visible los objetos, asi el ojo, sol del hombre, como fuente
de luz, hace posible la visibilidad cognoscitiva de las cosas,
asi como el cosmos es unidad en la diversidad, asi el cono-
cimiento... Conocer es ese ‘attingere per similitudinem”, ese
“alcanzar las cosas por semejanza’. Sujeto y objeto entran en
relacién por su semejanza).

42 CMI,XII
43 Cf. Angel Castellin. AHAM 14 (1969) 89
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Microcosmismo metafisico (el hombre se convierte en uni-
verso por pura imagen).

En este orden de ideas muy bien resuenan las palabras de Ino-
cencio: envejecen los dos mundos, tanto el macrocosmos como el
microcosmos, es decir, el mundo mayor y el mundo menor. Y cuando
mds prolijamente se produce la senectud de ambos, tanto mds se

deteriora la naturaleza de los dos™

. Es su dignidad hecha pedazos

por las innumerables especies de amarguras®.

Esta dignidad antropolégicamente se hace aficos por la mise-
ria de la condicién humana. Estamos tocados por la finitud, labi-
lidad y debilidad. Ello nos hace, desde la cuna hasta la muerte, un
mar de sufrimientos y dolores. Es lo de Jeremias (XX, 18): “;Por
qué sali del vientre de mi madre, para ver trabajo y dolor y que se
consuman en la confusién mis dfas”?* . Somos una masa de putre-
Jaccién" , compuestos de vil materia, generados de semen inmun-
do*, entramos y salimos desnudos del mundo por el nacimiento y
la muerte®, devenimos esputo, orina y estiércol®®, nuestra vida es
breve y envejece®, nuestro trabajo es fatiga y vanidad™, el estudio
de los sabios es pura afliccién y estulticia®, la vida estd repleta
de ansiedades™, las riquezas son polilla miserable, los honores y

44 CMI, XXVIII

45  Ibid.

46 CMILI

47 Ibid.

48 CMI, III
49 CMI, VIII
50 CM, L, IX
51 CMLX
52 CMILXII
53 CM I, XIII
54 CMI XV
55 CMI, XVI
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dignidades son flor de un dia*, el matrimonio y el celibato estdn
untados de concupiscencias”, la bondad y la maldad se disputan
el corazén del hombre®® la vida es una constante e inttil mili-
cia®, alegrias y dolores estdn en todo proyecto humano® se vive
para morir®', la amistad genera infortunios continuos®, amargura,
tormentos, penas son el pan nuestro de cada dfa® nadamos en
la criminalidad incluso de los recién nacidos® injusta es la justi-
cia® la avaricia todo lo inunda®® la explotacién del hombre por
el hombre es moneda corriente®” la corrupcién corre como un rio
llendndolo todo® la libido nunca se sacia® la gula hace del vientre
un dios™” la ebriedad hace que el vino sea la verdad de la vida™
la ambicién rompe el saco’ los magnates florecen para caer’ la
soberbia y la arrogancia se enlazan provocando ruinas y caidas
como la de Lucifer’* los adornos y joyas desplazan las virtudes”,
el corazdn se infla de inmundicia’® todos terminamos en caddve-

56 CMIXVII
57 CMI, XVIII
58 CMI XIX
59 CMI XX

60 CM, I, XXII y XXIII
61 CM, [ XXIV

62 CM, I, XXVI

63 CM, I, XXVIII y XXIX
64 CMI XXX

65 CMI, XXXI

66 CMIL IIyXI

67 CMIL I

68 CMIL IV

69 CMII, VIy VIl

70 CMII, XVII

71 CMII, XIX

72 CMII, XXVI

73  CMII, XXIX

74  CMII, XXX-XXXIV
75 CMII, XXXVI-XXXIX
76  CM, I, XLI
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res putrefactos” y seremos juzgados por Dios como juez justo y
severo para salvarnos o condenarnos’®

Ante esta miserable condicién humana mds vale no haber na-
cido y suplicarle a la Divinidad que se apiade de nosotros™.

é

Si tal es la condicién humana, pensar en los novisimos y en las
postrimerfas es un buen remedio para saber vivir bien y cuidar
de nosotros y de los otros. Todo el libro III es una meditacién
escatoldgica. La escatologia de Inocencio recuerda lo dicho por
la Ciudad de Dios: 1a historia es la lucha entre dos ciudades y dos
amores que comienza con la creacién y el drama de la caida origi-
nal, prosigue con la encarnacién como kénosis con su drama de la
redencién y concluye con el juicio final con su drama de salvacién
y condenacién. Cielo e infierno son la teleologia de la historia con
su visidn beatifica y las penas de los condenados que no tienen
ningtn remedio®. Con suma plasticidad pinta el papa Inocencio
estas dos realidades finales, especialmente los tormentos del in-
fierno y de la gehena con su llanto y crujir de dientes. La parusia
como fin de la historia debe ser meditada constantemente con-
virtiendo la vida en una meditatio mortis como vigilancia sobre la
maldad y la contaminacién humanas®"

Los tormentos de los condenados se ganan toda la atencién
del cardenal Lotario. En su visidn, el infierno es:

77 CMIIL I

78 CMIIIL, II-XVII

79 CMIIL, XVII

80 Cf. Emilio Mitre. Desprecio del mundo y alegria de vivir en la Edad Media.
Op. Cit.,17-41

81 Cf. Bernard Tépfer. Eschatologie et Milenarisme. En: Jacques Le Goff
y Jean- Claude Schmitt. Dictionnaire raisonné de |'Occident médiéval.
Op- Cit. 360-373. Jacques Le Goff. Au-de la. En: Jacques Le Goff y
Jean-Claude Schmitt. Dictionnaire raisonné de 1’Occident médiéval.
Op- Cit., 89-101. Colleen McDannell y Bernhard Lang. Historia del
Cielo. Madrid: Taurus, 2001.
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[...] gemidos y alaridos, lutos y dolores, rechinamiento y cla-
mor, temor y temblor, dolor y trabajo, ardor y fetidez, oscuridad
y ansiedad, amargura y asperidad, calamidad y miseria, angustia
y tristeza, olvido y confusién, torsiones y picadas, amarguras y
terrores, hambre y sed, frio y bochorno, azufre y fuego ardiente
por los siglos de los siglos®.

Es mds: la gehena viene pensada como tinieblas exteriores e
interiores®’, fuego que nunca se extingue®, oscuridad tenebro-
sa®, angustia terrible®®, penas dolorosas®’, confusion y caos® lleno
de gusanos®.

En dltima instancia: Las penas del infierno son diversas segiin
los diferentes pecados™ desde la concupiscencia hasta todo tipo de
vicio particular”. El hedor y la fetidez llenan estas penas y las
hacen mds tétricas’. Por lo mismo, toca convertirse y hacer peni-
tencia y convertir la vida en una constante metanoia®® que permita
evitar la confusién del infierno y los condenados, una vida consa-
grada a Dios, un volverse a Dios de todo corazén, una renovacién
interior, un cambio de mirada y modo de vivir, un volverse del
mal hacia Dios.

8.

Toca concluir: la reflexién de Inocencio estd en las antipodas de las
disertaciones sobre la dignidad del hombre como la de Pico della
Mirandola. Su De Contemptu mundi es una meditacién sobre la

82 CMIII XVII

83 CMIIL VII
84 CMIIIL, VI
85 CMIIL VI
86 CMIILV
87 CMIIL IV
88 CMIIL I
89 CMIILII
90 CMIIL IV
91 CMIIL, IV
92 CMIIL IV

93 CMIIL I
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miseria de la condicién humana untada de pesimismo sobre el
sentido de la vida. Mds valiera no haber nacido del vientre ma-
terno®. La alegria de vivir se desmorona ante las trdgicas consis-
tencias de la vida del hombre. Desde el nacimiento hasta el juicio
final todo es agonia y sin sentido. Su humanitas estd permeada
por la desgracia de haber visto, no la luz del vivir sino la noche
de la vida. Esta oscuridad trdgica de la existencia la convierte en
algo absurdo lleno de vileza y porquerias. Desde la cuna hasta la
condenacién final todo es temor y temblor sin que brille una lu-
cecita que ilumine el camino del vivir. A la luz de sus ideas, parece
que todos somos un fracaso total en nuestras aspiraciones, pues
los vicios mds que las virtudes son la razén de ser del vivir. Dios
mismo, més que Salvador, es un juez implacable que condena y el
pecado, no la gracia, es la causa eficiente, material, formal y final
de nuestro proyecto vital. Hasta nuestra realidad de microcosmos
y andar erguidos para poder mirar el Empireo es una suciedad,
no un poema al vivir. Su poética vital pinta a los hombres como
un aborto de la naturaleza en su crudeza y putrefaccion. Todo es
inmundo comenzando por el coito. Nuestra condicién de seres
sexuados, lejos de ser un canto al placer de vivir, es una melodia
poco sinfénica al tener que reproducir la especie humana para
sufrir y pecar. Como masa corrupta y putrefacta nuestra dignidad
de hombres es su indignidad. Somos fascinantemente terribles
y temibles, verdaderos monstruos de la perversion. El poder del
amor, esencia de la vida feliz humana y cristiana, es solo amor del
poder, riquezas, honores y dignidades, verdaderas inconsistencias
del gozo evangélico y su poema de las bienaventuranzas. Somos
ciegos guiando a otros ciegos, sepulcros en vida tocados de feti-
dez y hedores nauseabundos. La ndusea vital es el eje teleoldgico
que cruza la vida, verdadera inmundicia en todos sus aspectos.
En pecado nos concibi6 nuestra madre” y e/ polvo, fango y cenizas
son nuestra esencia®. La vida, lejos de ser una economia del don,
es una apologia del egoismo y del no darse. No convivimos, sino
que nos matamos espiritual y materialmente. Esta apologia de la

94 CMILI
95 CMILI
96 CMILI
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muerte y del pecado no nos deja respirar con quietud, relativa
seguridad y tranquilidad. Asi negamos la epimeleia heautou con su
radical poética vital para devenir un caddver que anda por la vida
sin rumbo ni orientacién. No hay mapa vital. Nuestra cartografia
es una prosopografia que revela que somos puentes caidos y en
ruinas, verdaderas momias en vida.

Esta tumba ambulante como fantasma antropolégico es una
masa corrupta en materia y forma. La tnica luz en medio de estas
tinieblas es el mds all4 visto solo desde el 4ngulo de la eterna con-
denacién, mds que de la salvacién. La psicomaquia estd ganada
por los vicios, no asi por las virtudes y la gracia no aparece en el
plan salvifico de la economia de la salvacién. Dios es acusador,
abogado y juez” , mds que gracia salvadora. El fuego de la gehena,
no la fruicion divina es el fin de la historia. El reino de satands pa-
rece vencer al reino de Cristo. Somos la desgracia en pasta que, cual
abortos, fuimos arrojados al seno de la existencia. La alegria de vivir
no es lo propio de este valle de lagrimas. La fruicion vital estd ausente
de la meditacion del cardenal Lotario. Las experiencias limite de la
vida hacen crujir esta alegria de vivir: la muerte, el vicio, el dolor,
el sufrimiento, el crimen, la condenacion. La luz para enfrentar esta
economia de las experiencias limite es el amor fraterno, de lo que sere-
mos juzgados en el juicio final. solo que este amor fraterno es vapulado
por el odio anti fraterno y la maldad viviente. solo se respira lo otro de
la areté y la phronesis. El kakds y la hybris nos devoran en la carrera
hacia el juicio final. Parece que nuestro destino ya estd escrito: he-
dor vicioso y fetidez corpérea llena de piojos y liendres, hormigas
y pulgas®®. El hombre, cual pequena pulga, busca a quien devorar
y cual garrapata chupa la sangre de los demds hinchado de orgullo
y engreimiento. El mundo, el demonio y la carne nos asfixian cual
enemigos nunca vencidos. La concupiscencia de los ojos de la car-
ney del alma nos agita cual len rugiente. He ahi las proezas de la
gran bestia. Somos peregrinos que navegamos en un mar agitado
por las olas de los vicios sin puerto seguro y sin faro que ilumine
este peregrinar. En esta navegacién naufragamos hinchados por

las anclas de la libido dominandi y la libido possidendi, verdadera

97 CMIIL XVI
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Babilonia que oculta el puerto de Jerusalén. Estas libidos como
concupiscencia de los placeres ahogan las virtudes como deberes
del horizonte vital y la alegria de vivir, combinando equilibrada-
mente deber y placer, es una lejania inalcanzable. La astucia de la
serpiente vuelve a hacernos comer la fruta prohibida. Y el retorno
al paraiso como salvacién y fruicién de Dios se oculta en los ropa-
jes de la condenacién.

Como Jorge Manrique cantard siglos después en sus Coplas
por la muerte de su padre, Inocencio puede repetir:

[...]recuerde el alma dormida, avive el sexo y despierte contem-
plando, se pasa la vida, cdmo se viene la muerte tan callando;
cudn presto se va el placer, cémo, después de acordado, da dolor;
cémo, a nuestro parescer, cualquier tiempo pasado fue mejor®.
Al fin y al cabo: nuestras vidas son los rios que van a dar en la
mar, qu’es el morir; allf van los seforios derechos a se acabar e
consumir; allf los rios caudales, allf los otros medianos e mds
chicos, alleguados, son iguales los que viven por sus manos e

los ricos'®.

En sintesis: desde Inocencio, somos un ser tocado por la fi-
nitud que nos hace seres para la muerte y putrefaccién, carnes
dadas a los gusanos, verdaderos caddveres, cuya alegria de vivir se
desvanece en las experiencias limite de la vida.
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Introduccién

El dolor ante la pérdida de un ser querido no se aplaca de la misma
forma en todas las sociedades y en todas las épocas. De hecho, las
emociones se pueden considerar como fenémenos histéricos que
responden a las dindmicas sociales y culturales de cada sociedad.
En este orden de ideas, la literatura de consolacién en la antigie-
dad clasica ofrece la oportunidad de abrir, tal como lo plantea
Han Baltussen (2013), una ventana hacia “the ancient emotion of

grief” (13).
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de las lenguas cldsicas: ensefianza y aprendizaje en la formacién univer-
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Los escritos de consolacién, en consonancia con la idea de
la filosofia antigua como medicina para el alma, pretendian curar
el dolor mediante estrategias filoséficas que pueden ser conside-
radas como técnicas de educacién emocional en la antigiiedad.
Con ellas no se intentaba eliminar o negar el dolor humano, sino
brindarle un tratamiento racional de tal modo que la terapia con-
tribuya a entender lo que esencialmente hace parte del dolor en el
ser humano y lo que no es connatural a ese padecimiento.

David Konstan (2006) afirma que: “el género de la consola-
cién fue pensado no tanto para cortar el dolor de raiz como para
prevenir que se establezca como un hdbito permanente” (256).!
Esa tendencia a prolongar y acentuar la experiencia del dolor
(grief) al afrontar la pérdida de un ser querido fue un motivo con-
siderable para que la reflexién filoséfica en la antigiiedad, plantea-
ra estrategias alternativas para contrarrestar los efectos dafinos de
algunos comportamientos y pensamientos que acompanan el luto.

En este sentido, agrega Konstan que: “los griegos y los roma-
nos reconocieron el poder del sufrimiento e inventaron los modos
de mitigarlo, desde el consejo filoséfico hasta el limite oficial sobre
el periodo de duelo” (256).* La filosofia antigua reflexioné sobre
la inconveniencia del luto extremo (Séneca Consolacién a Polibio
6.1) y las enfermedades del alma que prolongan dicho sufrimien-
to. Una muestra de esto se observa en Consolatio ad Apollonium
donde Plutarco escribe palabras de consuelo a un amigo para que
afronte la muerte de su hijo con la educacién emocional que pro-
porcionan los balsamos de la filosofia.

A continuacién se analizan cudles fueron los bdlsamos filosé-
ficos y qué tipo de procedimientos se utilizaron para curar el dolor
ante la pérdida de un ser querido a través de las cartas de conso-
lacién. En primer lugar, se exponen los antecedentes de la filoso-
fia como medicina para el alma; luego, se presentan los aspectos
generales de las consolaciones en la antigiiedad y, posteriormente,

1 “The genre of the consolation was intended not so much to cut grief off
at the root as to prevent it from settling in as a permanent habit.” La
traduccién es propia.

2 “The Greeks and Romans recognized the power of grief, and devised
ways of assuaging it, from philosophical advice to official limits on the
period of mourning.” La traduccién es propia.
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se analizan estos mismos procedimientos y los bélsamos filoséficos
aplicados por Plutarco en Consolatio ad Apollonium (en adelante
Cons. Ap.), entendidos en este articulo como antiguas técnicas de
educacién emocional ante la pérdida de un ser querido.

1. Antecedentes de la filosofia como medicina para el alma

Fueron los mismos griegos quienes compararon la filosofia con la
medicina.’ La utilidad practica de su ejercicio trata sobre la cura-
cién de las enfermedades del alma que prolongan la rivalidad, los
celos, la angustia, el duelo, la tristeza, la tribulacién, el lamento,
la preocupacién, el dolor, la inquietud, el desaliento, la desespera-
cién y otros estados de dnimo que los griegos sintetizan con el uso
del concepto mabn (Pabén 2012).

La filosofia antigua representé una forma de vida cuya di-
mensién préctica tiene por objeto la salud del alma.* Aqui se da
una preocupacion constante por el pensamiento y la accién en
tanto que estas se relacionan mutuamente con la naturaleza fisi-
ca y racional del ser humano. Las causas del sufrimiento pueden
recaer en aspectos fisicos o ser producto de diferentes agitaciones
del alma. Sin embargo, los padecimientos fisicos, al considerarse
como parte de los fenémenos de la naturaleza, no dependen de los
designios humanos; mientras las afecciones del 4nimo entendidas
como fendmenos que tienen su sede en el alma, si dependen de
nosotros (Epicteto Manual 1.1, 3). De ahi que, los ejercicios es-
pirituales de la filosofia antigua enfaticen que la salud espiritual
depende especialmente de las opiniones que posee el hombre so-
bre las cosas.

Martha Nussbaum al igual que Pierre Hadot reconocen en
los escritos cldsicos de la filosofia antigua que la salud del alma
depende de las opiniones. En este caso, el trabajo terapéutico de la
filosofia antigua consistié fundamentalmente en dar tratamiento a

3 Platén Repiiblica 564bc, Gorgias 504bd; Seneca Ep 2.3; 8.2; 27.1; 29.8;
40.5; 50.9; 53.7; 54.2; 64.8; 68.7; 78.3; 79.25; 94.17; 95.19; 106.6;
114.22; 115.6; Epicuro Carta a Meneceo 122, Exhortaciones 54; Cicerén
Tusc. 3.6; 3.40; 3.54; 4.24; 4.58.

4 Hadot (1998 y 2009), Foucault (1990 y 2010), Nehamas (2005), Nuss-
baum (2003), Gual C.G. (2002).
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los falsos juicios de valor. En La terapia del deseo (2003), la fil6sofa
estadounidense dice: “La filosofia cura enfermedades humanas,
enfermedades producidas por creencias falsas” (34). Por su parte,
Pierre Hadot en La ciudadela interior (2013), considera que “la
vida filoséfica estoica consiste esencialmente en el dominio del
discurso interior. Todo en la vida del individuo depende de cémo
se representa las cosas, es decir, de como se las dice a si mismo”
(111). Estas observaciones plantean que los alivios proporciona-
dos por la filosofia antigua estaban orientados hacia el tratamiento
de las falsas consideraciones sobre las cosas, involucrando estados
de 4nimo y comportamientos que simpatizan con el error de algu-
nas opiniones que pueden conducir hacia la infelicidad.

Michael Foucault también considera que para los antiguos la
filosofia implicaba ciertos ejercicios espirituales que en términos
terapéuticos estaban orientados hacia el “cuidado de si”. Ejercicios
o précticas que denominé Tecnologias del yo (1990). En general,
el filésofo francés menciona seis: 1) meditar: este ejercicio fue
utilizado para examinarse a si mismo, administrando los errores
que se comenten y recordando las verdades que son utiles para la
vida (71); 2) imaginar el mal: este ¢jercicio fue util para enfrentar
los reveses de la fortuna (61), especialmente cuando la meditacién
hace uso de la imaginacién para representarse una gran desgracia
que puede ocurrir: “Imaginate, sea cual fuere el acontecimiento
que temes, que se ha de realizar indefectiblemente; y ese mal, no
importa el que sea, td mismo supéralo mentalmente y evalta tu
temor” (Séneca Ep. 24.5). Asi, el estoico se adiestra para esperar
y aceptar los designios de la fortuna,® tal como lo ilustra Epicteto
con la oracién matutina: “Condiceme, Zeus, y td, Destino, / al
lugar que me tenéis senalado. / Que yo os seguiré diligente” (Epic-

5  Traduccién de Ismael Roca Melid (Planea-DeAgostini, 1995).

6 Al ¢jercicio que intenta imaginar desgracias con el propésito de preparar-
se en caso de que ocurran, se denomina praemeditatio malorum. Segin
Foucault, imaginar desgracias implica tres casos: primero, que los acon-
tecimientos futuros ocurran, no como puedan ocurrir, sino que pueden
ocurrir de la peor forma; segundo, que no ocurrirdn en un tiempo lejano,
sino en aqui y ahora; tercero, “se hace esto no para experimentar sufri-
mientos inexplicables, sino para convencerse a uno mismo de que no son
verdaderas desgracias” (Foucault, 1990, 75-76).
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teto Manual, 53)7; 3) escribir: este ejercicio Foucault lo menciona
refiriéndose a la correspondencia epistolar entre amigos. El pro-
posito de estos ejercicio consistié en actualizar las verdades que
uno necesita decirse a si mismo (Foucault, 1990, 61), ya que las
cartas también hacen parte de un ejercicio autobiografico.® Por
eso mismo, afirma que, “el si mismo es un objeto de lo cual hay
que escribir’;” 4) interpretaciéon de los suenos: aunque esta téc-
nica no se desarrolla ampliamente en las Zecnologias del yo, por
lo menos, si se mencionan dos libros que pueden contribuir a su
comprension. El primero de ellos se refiere a La Interpretacion de
los suenos de Artemidoro y, el segundo, se refiere a los Discursos
sagrados de Elio Aristides. Sobre este tltimo, Foucault (1990) su-
giere que los suefos eran ttiles para recibir consejos de los dioses.
Y sobre el primero, menciona que los suenos para los antiguos
eran un objeto de preocupacién porque ellos anunciaban el futuro
(78-79); 5) gimnasia: esta técnica hace alusién a una serie de ejer-
cicios fisicos que someten el cuerpo a duras pruebas de abstinencia
sexual, alimentacién y restriccién de algunas comodidades coti-
dianas (77). Estos ejercicios tenian como propésito disponer el
cuerpo para que resista las incomodidades que puede deparar un
futuro incierto y los caprichos de la fortuna; 6) ejercicios sofis-
ticos y éticos: estos ejercicios los menciona Foucault refiriéndose
al juego de preguntas y respuestas que hacen parte de las pricticas
entre maestro y discipulo. Asi también, menciona los “ejercicios
ambulatorios” que se refieren a los paseos matutinos en los que el
filésofo intenta observar sus propias reacciones durante el dfa. Y
mis adelante, agrega que otro ejercicio consiste en “el control de
las representaciones” con el que se intenta recordar los principios
de la accién (78). Asi pues, estos ejercicios espirituales o tecnologias

7  Traduccién de Paloma Ortiz Garcia (Gredos, 1995).

8  Para los estoicos de los siglos I y I d.C., tenerse a si mismo como objeto
de estudio y objeto de narracién autobiografica implicé describir detalles
minuciosos e incluso insignificantes sobre si mismo. Y al respecto, opina
Foucault que, “Cicerdn solo cuenta las cosas importantes, pero en la carta
de Aurelio estos detalles (inttiles) son importantes porque se refieren al
t: lo que td has pensado, lo que td has sentido.” (1990, 64).

9 Segtn Foucault, este tipo de ejercicio epistolar y autobiogréfico se realizé
con més frecuencia durante los siglos I y IT d. C. (1990, 62).
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tenfan como objetivo buscar la felicidad mediante el “cuidado de
si” formando un conjunto de estrategias terapéuticas para conser-
var la salud del alma.

Ahora bien, recurriendo a una autoridad cldsica como Cice-
rén, se pueden obtener algunas aclaraciones importantes a la hora
de entender las intenciones terapéuticas de la filosofia antigua. Se-
gan el orador romano, la vida feliz no solo consiste en el placer y
en la ausencia de dolor, porque estos fines también son buscados
por los animales irracionales.’ De ahi que, la felicidad (el sumo
bien) para el hombre mds bien consiste en vivir conforme a su
propia naturaleza racional y con miras hacia la virtud. Si esto es
cierto, entonces, parece que el ser humano como animal que pien-
sa, puede ser feliz cuando conoce'' y, en tanto cuerpo, puede ser
feliz cuando actda o realiza actividades encaminadas hacia un fin
préctico.'?

El animal racional segin su naturaleza, compuesta de alma
y cuerpo, parece que ha nacido para conocer y esto lo hace feliz,
tal como indica Aristételes: “Todos los seres humanos tienen natu-
ralmente el deseo de saber. El placer que nos causan las percepciones
de nuestros sentidos son una prueba de ello.” (Aristoteles Metafisica
980a)."? También parece que el animal que habla busca conocer
aquellos bienes que estdn encaminados hacia la utilidad, de donde

10 No solo Cicerén como simpatizante de los peripatéticos afirma esto, sino
también los filésofos estoicos. Por eso mismo, Séneca dice: “el placer
constituye la felicidad propia del animal” (Séneca Ep. 92.6). Traduccién
de Ismael Roca Melid (Planea-DeAgostini, 1995). Esto con el propésito
de diferenciar la felicidad que buscan los animales y la felicidad que busca
el animal racional.

11 “En efecto, es tan grande nuestro innato amor de aprender y de saber,
que nadie puede dudar que la naturaleza humana se deja arrebatar hacia
estas actividades sin que la atraiga ninguna utilidad” (Cicerén De/ su-
premo bien. 5.48). Traduccién de Victor-José Herrero Llorente (Gredos,
1987).

12 “[...] hay indicios de la naturaleza todavia mds claros, incluso evidentes
e indudables, de que en todo animal, pero sobre todo en el hombre, el
alma desea siempre hacer algo, y de ningtin modo puede soportar un
reposo perpetuo” (Cf. Cicerdén. Del supremo bien. 5.55) Traduccién de
Victor-José Herrero Llorente.

13 Traduccién de Francisco Larroyo (Porrda, 2004).
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se deduce que ha nacido para actuar y esto también lo hace feliz
(Cicerdén Del supremo bien. 5.58)." Asi también lo indica Séneca
cuando dice a Lucilio: ‘prolonguemos la vida: su cometido y razin de
ser es la accion” (Séneca Ep. 122.3)."> Conocer y actuar son enton-
ces las acciones que en general convienen al ser humano para que
sea un animal feliz en correspondencia con su naturaleza fisica y
racional. Sin embargo, atin no es claro cudles son los conocimien-
tos y las acciones que garantizan la salud psicosomadtica para el
animal que habla.

Al respecto, asi como existen diferentes tipos de acciones y
actividades para el cuerpo, también los hay para el alma. Entre
aquellas actividades se deben elegir las mds perfectas o las me-
jores con miras hacia la felicidad. En este sentido, a partir de la
opinién de Cicerén en Del supremo bien., se puede comprender
que el hombre deberia, si es que ama la sabiduria, dedicarse a tres
actividades especificas para el cuerpo y para el alma:

La ciencia de las
cosas

(Artes liberales)

La ciencia de la

vida o la filosoffa. La ciencia de la

argumentacién

(Bjercicios (Dialéctica y
espirituales) oretaoria

Ilustracién: este esquema representa los tres dmbitos de la

filosoffa antigua: fisica, ética y lgica.'®

14  Traduccién de Victor-José Herrero Llorente (Gredos, 1987).

15  Traduccién de Ismael Roca Melid (Planea-DeAgostini, 1995).

16 En Tusc. 5, 68 Cicerén sugiere que de estas ciencias nacerd lo que él
denomina como el “triple fruto del espiricu”: “De aqui nacerd aquel fa-
moso fruto triple del espiritu, consistente el primero en el conocimiento
de la realidad y en la explicacién de la naturaleza, el segundo en el dis-
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La ciencia de las cosas investiga qué es y qué lugar ocupa el
animal racional en el cosmos (fisica); la ciencia de la argumentacion
se debe ejercitar para reconocer qué opiniones sobre las cosas son
verdaderas, falsas o confusiones del lenguaje (l6gica);'” y finalmen-
te, la ciencia de la vida o la filosofia consiste en aprender a interve-
nir sobre uno mismo por medio de ejercicios espirituales (ética).
Sobre lo primero, es decir, sobre /z ciencia de las cosas, se intenta
comprender el lugar que ocupa el ser humano en la totalidad del
cosmos y cudles son los fines que persigue cada ser segiin su na-
turaleza; sobre lo segundo, muchos filésofos escribieron tratados
sobre 16gica, gramdtica, dialéctica y retdrica para dilucidar sobre el
complejo uso que se hace de las palabras en el discurso continuo
(oratoria) y en el arte del discurso discontinuo (didlogo) mediante
preguntas y respuestas (Pernot 2013, 97). Asi, lo primero, con-
tribuye a ocuparse de uno mismo como parte de la naturaleza; lo
segundo, a ocuparse de uno mismo como animal que utiliza razo-
namientos; mientras que /z ciencia de la vida tiene como objetivo
instruir al amante de la sabiduria para que se ocupe de si mismo a
partir de la conducta.

Y dado que la experiencia del dolor ante la pérdida de un ser
querido involucra opiniones sobre la muerte y comportamientos
de luto, aquellos elementos que se han mencionado también es-
tin presentes en las consolaciones en tanto que son discursos que
pretende aliviar el dolor, aclarando al hombre cual es el lugar que
ocupa en el cosmos (ciencia de las cosas), corrigiendo las falsas
opiniones mediante razonamientos adecuados (ciencia de la argu-
mentacion) y practicando ciertos ejercicios espirituales (ciencia de
la vida) que ayudardn a mejorar los padecimientos del afectado,

cernimiento de lo que hay que buscar y rehuir y en una norma de vida
racional, el tercero en juzgar la coherencia y contradiccién de cada cosa,
en lo que reside no solo la sutileza de la argumentacién, sino también la
veracidad del juicio.” Traduccién de Alberto Medina Gonzélez (Gredos,
2005).

17 Marta Nussbaum en La rerapia del deseo partiendo de los tratados filo-
s6ficos de Epicteto considera que el estoicismo plante como parte de la
educacién en l6gica tres elementos fundamentales: el primero, trata sobre
el significado de los términos; el segundo, el estudio de los silogismos y,
por tltimo, los enigmas y las paradojas (2003, 434).

122

Consolatio ad Apollonium de Plutarco. Técnicas de educacién
emocional ante la pérdida de un ser querido

afianzando la antigua idea de la filosoffa como medicina para el
alma.

2. Aspectos generales de las consolaciones en la antigiiedad

El prototipo de las cartas de consolacién se atribuye a Créntor de
Solos (Ca. 330-268 a.C.) fil6sofo de la academia que escribi6é una
consolacién a su amigo Hipocleo por la reciente muerte de un
hijo (Cf Baltussen, 2009, 75). Epicuro también escribié una con-
solacién a Metrodoro y este tltimo a su propia hermana. Séneca
escribié tres consolaciones dirigidas a Marcia, Polibio y a Helvia.
Plutarco escribié una consolacién dirigidas a su esposa y otra a su
amigo Posidonio. Esta tltima carta no aparece en el Catdlogo de
Lamprias dando lugar a discusiones sobre la autoria del escrito
(Cf Marcos, 1998, 73).

Laconsolacién erallamada en el mundo griego mapapvOntikog
Aoyoc. “En su sentido estricto, el paramythétikos 16gos era un
escrito compuesto con ocasion de una desgracia y su finalidad
era aliviar la pena de quien sufria...buscaba como fin tltimo la
tranquilidad espiritual que entranaba el concepto de sophrosy-
ne.” (Marcos, 1998, 73). De modo similar, George Boys-Stones
en “The consolatio ad apollonium: therapy for the dead” (2013),
considera que “es razonable suponer que el género consolatorio
ha nacido de una particular e intensa necesidad de consuelo del
ser humano frente a la pérdida y el dolor” (123)."® En general,
el discurso consolatorio se puede considerar como un escrito de
cardcter privado, pero también existieron discursos publicos que
tenfan el mismo propdsito en torno al dolor que causaba la enfer-
medad, la vejez, la ruina, el exilio o la muerte (Cf. Marcos, 1998,
74). Al respecto, el discurso de Pericles es uno de los pocos ejem-
plos de consolacién publica que puede leerse en Tucidides 11, 44.

En términos retéricos hay tres elementos fundamentales en
los discursos consolatorios: 1) tépicos; 2) preceptos y 3) ejemplos.
Los tépicos son los lugares comunes que plantean un tema de

18 “It is reasonable to suppose that the consolatory genre is born out of a
pp Y &
particular and intense human need for comfort in the face of loss and
grief”. La traducci6n es propia.

123



Estudios clasicos: la kalokagathia y la semdntica del cuidado de si

discusi6n a partir de opiniones aceptadas por la tradicién. Los pre-
ceptos son mdximas, dichos o refranes que las escuelas filoséficas
comparten, recuerdan y replantean como principios morales. Los
ejemplos son modelos histéricos o literarios que sirven como pa-
radigmas para consolidar el discurso filoséfico e incitar a la accidn.

Los tépicos en los escritos de consolacién no siempre se plan-
tean directamente, sino que se pueden inferir en el desarrollo del
discurso tales como: ;debemos afligirnos por la muerte de un ser
querido?, ;los que mueren prematuramente son desgraciados?, ;las
desgracias que sobrevienen a los hombres son producto del enojo
divino o de las maquinaciones de la fortuna?, ;la vida mejor se
relaciona directamente con la vida larga?, sel alma se destruye con
la descomposicién del cuerpo?, ;la muerte es un mal?"’

Por su parte los preceptos y los ejemplos se plantean con ma-
yor claridad. En este caso, las mdximas de los siete sabios de Grecia
se utilizan frecuentemente: “condcete a ti mismo”, “todo con me-
sura’, “el tiempo todo lo descubre”, junto a otros refranes que las
escuelas filoséficas rescatan de la literatura épica, trdgica, cdmica
o que replantean con ingenio como: “la naturaleza huye de todo
lo desagradable”, “la buena voluntad es racional y hermosa”, “la
felicidad depende de razonamientos correctos”, “la felicidad no
es permanente sino efimera’, “las palabras son médicos del alma
enferma’, “en verdad buscar lo estable en lo inseguro es propio
de quien no piensa correctamente sobre las cosas”, “se dice que
debemos entregar la vida porque es la deuda del destino”. Y tam-
bién, algunos preceptos sobre la terrible experiencia del cambio a
efectos del exilio:

“el exilio no pasa de ser mds que un cambio de lugar, un in-
tercambio de lugar”, “el cambio debe considerarse, por lo de-
mds, inherente a la condicién humana”, “es caracteristico de los

19 Moénica Marcos Celestino (1998, 82-83) asocia otros tépicos como el
poder del tiempo (8.1; 26.6); sufrimientos y duelos (9.2; 12.4; 17,1);
debilidad del hombre (11.3-5); apdstrofe a la Naturaleza (17.6-7); auda-
cia del hombre (18.7); beneficios de la muerte (19.5-6; 20.1-3); caracter
efimero de la vida (21); la Fortuna invencible y poderosa (10.6); ella nos
da nada solo nos lo presta (10.1-2); como una tempestad ella todo lo
arrastra (26.2).
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propios pueblos un incesante nomadismo, de tal forma que, el
cambio es una constante de la vida y del universo”, “la historia
misma es fértil en ejemplos, Troya fue semilla de muchos des-
tierros, y Eneas, el fundador de Roma, era también un exiliado”

(Ascenso 1995, 596).%°

Los ejemplos mds recurrentes en las consolaciones apuntan
hacia la figura de Sécrates, Estilpn, Catén, Lelio (Séneca Ep. 6.6;
7,6), Anaxdgoras de Clazomenas, Demdstenes, Pericles, Jenofon-
te, Dién de Siracusa, Antigono y los héroes épicos o trigicos como
Heracles, Aquiles, Ulises, Ayax, Héctor, Edipo, Orestes, junto a
mujeres como Deyanira, Andrémaca, Penélope, Hécuba, Clitem-
nestra, Ifigenia y Electra (Plutarco Cons. Ap. 118c-119¢).*! Ejem-
plos que usualmente se usan para incitar en el lector el deseo de
actuar.

Es importante mencionar que las consolaciones parecen estar
dirigidas hacia terceros, personas que sufren y que necesitan ayuda
de un pariente o de amigo. Sin embargo, Hans Baltussen también
ha demostrado que Cicerén inventd para si mismo una auto-con-
solacién (Cf. Baltussen, 2013, 17). El profundo dolor que le causé
la pérdida de su hija Tulia lo incit6 a escribir para si mismo una
consolacién tal como lo sugiere en Cartas a Atico 12.14.3. Su ex-
periencia de luto también se manifiesta en los didlogos campestres
de Tdsculo cuando expone cémo se debe proceder al consolar a
otros para mitigar el dolor de quienes sufren la pérdida de un ser
querido.

20  “el exilio no pasa de ser mds que un cambio de lugar, un intercambio de
lugar”, “el cambio debe considerarse, por lo demds, inherente a la con-
dicién humana”, “es caracteristico de los propios pueblos un incesante
nomadismo, de tal forma que, el cambio es una constante de la vida y
del universo”, “la historia misma es fértil en ejemplos, Troya fue semilla
de muchos destierros, y Eneas, el fundador de Roma, era también un
exiliado”. La traduccién es propia.

21  En las consolaciones de Séneca los exempla recaen en personajes roma-
nos, mientras que se reducen los ejemplos de los trigicos griegos (Mar-
cos, 1998, 83). Véase en Consolacion a Polibio 14.4- 17.4, como se desa-
rrollan exclusivamente ejemplos sobre romanos que perdieron hermanos
o hermanas.
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Para Cicerén las consolaciones deben tratar sobre la natu-
raleza humana y demostrar que todo padecimiento se puede so-
brellevar tal como otros lo han soportado o lo estin soportando
(Cicerén Tiusc. 3.57). Sin embargo las opiniones del vulgo agudi-
zan el sufrimiento al justificar algunas practicas de luto que pro-
longan el dolor: arrancarse los cabellos tal como hizo Agamenén,
buscar la soledad como hizo Belerofonte, quedarse petrificado y
en silencio como Niobe y hablar en soledad como hizo la nodri-
za de Ennio (Cicerén Zusc. 3.63). Estas formas de canalizar el
sufrimiento parece que fueron ejemplos de luto para el pueblo
romano, pero frecuentemente agudizaron la tristeza. Por eso, la
filosofia debié investigar qué costumbres y creencias convienen
mids en estos casos. Al respecto, Cicerdn trata en Zusc. 3.76 sobre
las principales técnicas consolatorias que fueron utilizadas por las
escuelas filoséficas:

*  Hay quienes piensan que el Gnico deber del que consuela es
hacer ver que dicho mal no existe en absoluto, como quiere
Cleantes.

*  Otros, como los peripatéticos, piensan que no se trata de un
gran mal.

*  Hay quienes, como es el caso de Epicuro, quieren apartar la
atencién de los males y dirigirla hacia los bienes.

*  Hay quienes piensan que basta con mostrar que no ha sucedi-
do nada inesperado, (como los cirenaicos), ningin mal.

*  Cirisipo por el contrario, considera que lo fundamental en la
consolacién consiste en arrancar del que sufre la creencia que
le lleva a pensar que estd cumpliendo con un deber justo y

debido?

Estas consideraciones conducen al orador romano hacia tres
procedimientos especificos: 1) demostrar que no existe el mal o
que es muy pequeno, 2) tratar de la condicién comin de la vida,
3) indicar que es una necedad extrema dejarse consumir por el do-
lor (Zusc. 3.77). Segtin la experiencia de su propio dolor y consue-
lo, Cicerén recomienda que la consolacién debe acomodarse a las

22 Traduccién de Alberto Medina Gonzilez (Gredos, 2005).
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circunstancias, la naturaleza del dolor y de la persona para que el
tratamiento sea util en aquellos que necesitan alivio (Zusc. 3.79).
Estas indicaciones sugieren entonces que los escritos de con-
solacién son discursos especificos que atienden el dolor de cada
paciente segun el caso. Pero, George Boys-Stones en “7he Conso-
latio ad apollonium: therapy for the dead” (2013) considera que:

...Jor philosophical therapists at least, the treatment of grief is not
different in kind from the treatment of any other disturbing emo-
tion, or of emotional disturbance in general. On the contrary: what
the philosopher might find especially attractive in addressing grief
is only the special opportunity it offers to engage someone in more
thorough-going reflection on their relationship with their emotions.

...para los terapeutas filoséficos en tltimas, el tratamiento del
dolor no es diferente a cualquier otro tipo de tratamiento sobre
alguna alteracién emocional o sobre la perturbacién emocional
en general. Al contrario: lo que el filésofo puede encontrar es-
pecialmente atractivo al tratar el dolor es solo la oportunidad
especial de involucrar a alguien en una reflexién més profunda

sobre su relacién con sus emociones (123).%

Esta interpretacién da a entender que los filésofos antiguos
trataron indistintamente cualquier tipo de emocién mediante las
consolaciones. En este sentido, el sufrimiento causado por la pér-
dida de un ser querido tan solo representa una oportunidad para
filosofar sobre las emociones. Y aunque no cabe duda de que los
discursos consolatorios permiten identificar aspectos que delatan
una técnica retdrica comin en cuanto al uso de los tépicos, pre-
ceptos y ejemplos, la experiencia de Cicerén no permite justificar
la interpretacién de Boys-Stones. Primero, porque Cicerén sufrié
la pérdida de su hija y no encontré alivio en las consolaciones que
conocia, evidenciando que no todo padecimiento puede ser tra-
tado con las mismas medicinas; segundo, ya que necesité escribir
una consolacién para si mismo atendiendo el caso particular de
su propio sufrimiento; tercero, debido a que Cicerén comprobé

23 La traduccién es propia.
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con su propia experiencia que la comparacién no tiene la fuerza
terapéutica suficiente para curar a todos por igual: “aunque se use
mucho y a menudo ayude, ni siquiera es muy eficaz esa consola-
cién que se resume en: «esto no te pasa a ti solo». Es cierto que
ayuda, como he dicho, pero no siempre ni a todos; hay quienes la
rechazan, pero importa mucho el modo en que se aplique” (Zusc.
3.79).

En verdad se puede decir que el procedimiento consolatorio
es similar en su estructura retdrica, pero el tono de la cuestién es
problemadtico con respecto a su eficacia. El alivio del dolor exige
un tratamiento distinto para cada paciente. Nétese el modo como
Séneca procede al intentar aliviar el dolor de una mujer en Conso-
lacion a Marcia 2.1:

“Sé que todos los que pretenden aconsejar a alguien empiezan
por las normas y terminan con los ejemplos. Conviene a ve-
ces cambiar esta costumbre, pues con cada uno hay que obrar
de manera distinta: a unos los convencen los razonamientos, a
otros, que se quedan fascinados ante hechos espectaculares, hay
que presentarles unos nombres ilustres y una autoridad tal que

no les dejen libre el espiritu”.”

Aqui el procedimiento terapéutico hace acento en los ejem-
plos, incitando la imaginacién moral de Marcia para que compare
sus penas con otros paradigmas de luto. ;Por qué Séneca hace uso
de muchos ejemplos para curar los dolores animicos de una mu-
jer? Al parece cada enfermo necesita una terapia diferente, pues a
otro de sus pacientes (un hombre) lo trata con més preceptos y
con menos ejemplos como se lee en Séneca Ep. 63. Aqui el filésofo
modera el uso del exemplum y hace brillar el discurso con méximas
como: “pensar en los amigos cabales es tanto como saborear miel y
pasteles; el recuerdo de los que fueron nos complace no sin cierta
amargura’ (6). “Nadie estd triste para él solo” (2), “obremos de
forma que nos resulte grato el recuerdo de los seres perdidos” (4) y,
hablando sobre la muerte prematura de un ser querido, el filésofo

24  Traduccién de Alberto Medina Gonzilez (Gredos, 2005).
25 Traduccién de Juan Mariné Isidro (Gredos, 1996).
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recomienda repetir para si mismo estas palabras: “deberfa morir
después de mi, pero puede hacerlo antes que yo” (15).%

Es cierto que los escritos de consolacién utilizan ciertas técni-
cas retoricas similares para aliviar las enfermedades del alma y que
los filésofos antiguos trataron de modo comun diferentes tipos de
emociones como la tristeza, la tribulacién, el lamento, la preocu-
pacién, la ira, la inquietud, el desaliento, la desesperacién y otros
estados de dnimo. Pero también es cierto que el tratamiento debe
atender el caso particular de cada paciente, porque la aplicacién
del medicamento no funciona igual en todos los casos.

Para terminar se puede decir en general que el tratamiento
filoséfico en las consolaciones involucra el reconocimiento de
enfermedades comunes del alma y la aplicacién de ciertos bdlsa-
mos segln el caso. La Consolacion a Marcia arroja luces sobre este
procedimiento médico-filos6fico cuando se identifican la causas
especificas de las dolencias que suelen aparecer cuando el paciente
acostumbra: 1) imaginar fantasfas que agravan el dolor (7.1); 2)
suponer que no se puede sufrir lo que otros han sufrido (9.5); 3)
magquinar proyectos inmortales (11.5); 4) suponer que no se pue-
de morir en cualquier momento (21.7); 5) opinar que vivir es un
bien y morir un mal (19.5); 6) obligarse a sufrir mds de lo que es
necesario (8.3).

Y en cuanto al alivio o los bélsamos terapéuticos de las con-
solaciones, estos consisten en: a) prever los acontecimientos para
que cuando lleguen no dafien tanto (9.3); b) recordar que las cosas
cambian y van desapareciendo (10.3); ¢) recordar que se ha nacido
mortal y que se paren mortales (11.1); d) comparar los sufrimien-
tos propios con gente que ha sufrido cosas peores (12.4); €) enten-
der que la vida no es un mal ni un bien (19.5); f) comprender que
la muerte prematura no es causa de infelicidad (23.2); g) aceptar
que todo lo humano es fugaz y perecedero (21.2); h) reconocer
que nadie muere demasiado pronto (21.4), i) repetir para si mis-
mo verdades o principios filos6ficos que necesitan ser recordados
(16.8; 9.3). Asi pues, partiendo de estas aclaraciones se procede al
andlisis de Cons. Ap., para notar con més detalle los procedimien-
tos terapéuticos de la filosoffa antigua en las consolaciones.

26 Las traducciones son de Ismael Roca Melid (Planea-DeAgostini, 1995).
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3. Procedimiento terapéutico de Plutarco

Después de esperar un tiempo prudente para que maduren las
molestias y las inflamaciones, los médicos proceden a aplicar los
remedios. Esto dice Plutarco para agregar un refrdn de la tradi-
cién médica, seglin la cual “el tiempo todo lo cura”.*” Y no solo
esto, al igual que el tiempo, las palabras o los discursos también
son medicinas para el alma: “yvxfjg yap vooovong eioiv iatpol
Aoyol” (Cons. Ap. 102b). Asi que este discurso de consolacién
dirigido a Apolonio le llega como un bédlsamo que puede curar sus
enfermedades.

En primer lugar, el filésofo examinar el tipo de enfermedad.
En este caso, se trata de la tristeza en el alma por la pérdida de
un ser querido, un hijo. Es normal sentir dolor por esta pérdida,
dice Plutarco: “ciertamente dolerse y molestarse por la pérdida de
un hijo causa naturalmente tristeza, que no depende de nosotros”
(Cons. Ap. 102c).”® Esta aclaracién permite introducir la distin-
cién entre aquello que si depende y lo que no depende de uno. Al
hacerlo se da lugar al segundo paso con el que se examina si ese
tipo de sufrimiento es normal o contrario a la naturaleza.

En verdad, la tristeza en el alma es algo natural cuando se
pierde a un ser querido, pero perderlo por su condicién de mortal,
no depende de nosotros. Aumentar o exagerar ese mismo dolor, si
depende de uno.” Asi que, al examinar esta afeccién en el alma,
Plutarco considera que es natural y no depende de nuestra volun-
tad sentirlo; pero, si depende de nosotros aumentarlo o disminuir-
lo (Cons. Ap. 102ac).

Después, Plutarco prepara a Apolonio para que reciba con in-
teligencia el tratamiento. Este procedimiento comprende dos par-
tes. En principio, el filésofo conduce a su amigo para que acepte
con prudencia el modo como la fortuna distribuye cada cosa y, en
segundo lugar, para que contemple el orden al que estd sometido
el universo.

27  Laalusidn a este dicho popular también es utilizado en Séneca Ep. 63.12.

28 “10 pév ovv dAyeiv kail SdxvesOau TeAevTHOAVTOG VIOD YUOIKHY ExeL TRHY
dpxnv Tii¢ Avmns , kai ovk é@’ Huiv.” En adelante, las traducciones de
Cons. Ap. son propias a menos que se indique lo contrario.

29 Esta idea es semejante en Seneca Consolacion a Marcia 7.1.
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Lo primero que debe comprender Apolonio es que la fortuna
es caprichosa. Unas veces otorga y otras veces arrebata. Las mismas
cosas no desaparecen completamente, sino que cambian de estado
o de lugar. Por ejemplo, el dinero a veces estd en las manos del
rico o en las manos del pobre; la salud a veces estd en los fuertes
y en otro instante visita a los débiles; el amor a veces estd en los
amantes y luego se marcha dando lugar al odio, etc. Por su parte,
el filésofo utiliza el concepto de democracia para ilustrar cémo
la fortuna elige por azar o sorteo la suerte que se le ha asignado a
cada quien (Cons. Ap. 102e¢). Y no se le debe reprochar su eleccién,
pues al que le toca esa suerte la debe aceptar. En este caso, ante la
mala fortuna la administracién o el gobierno de esas desgracias se
deben asumir y controlar. Desgracias que jamds deben representar
una excusa para abandonar la moderacién y la constancia de 4ni-
mo (Cons. Ap. 103a).

Ademds, el universo estd sometido a cierto orden que es
inexorable y se caracteriza por el cambio de los opuestos. Hay mo-
mentos en los que las plantas son fértiles y se marchitan; momen-
tos en que los animales son fecundos y cuando no lo son; momen-
tos en los que el mar permanece en calma y luego en tempestad.
Del mismo modo, al ser humano le acontecen suertes contrarias
(Cons. Ap. 103b). En este punto hay una fuerte alusién a Heracli-
to, porque en el orden del cosmos se da el juego de contrarios que
se oponen mutuamente (Cf Pérez, 2016, 151). De igual forma,
esta imagen se repite en la tragedia Ayax, donde el héroe trigico
de Séfocles observa el rigor de los cambios en los fenémenos na-
turales. Ayax menciona que el verano sucede al invierno, la noche
cede al dia, el viento espantoso precede a la calma del mar y que el
suefio poderoso se interrumpe ante la vigilia. Luego pregunta en
el verso 677: “asi que nosotros, ;como no aprenderemos a ser mesura-
dos? (1uelg 8¢ MG 0V Yvwoopeoha cw@poveiv;).

Esa mesura es caracteristica de un hombre educado que apren-
de a reconocer en la naturaleza el orden césmico bajo la condicién
del cambio inexorable y la suerte contraria de los opuestos a la
que estdn sometidos los mortales. Consideraciones que inspiran a
Plutarco a escribir en Cons. Ap. 103e una hermosa sentencia: “en
verdad buscar algo estable en lo inseguro es propio de quien no
piensa correctamente sobre las cosas” (“{nteiv odv év dPePaiolg
BEPatov T hoylopévwy 0T TEpL TOV TIPAYHATWY 00K OpBDGS”).
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Dicho asi, el fil6sofo prepara a su amigo para que reciba los bélsa-
mos de la filosofia al reflexionar sobre el trdgico hecho de perder
a su hijo, teniendo como base el cambio de las suertes contrarias
al que estd sometido el ser humano y, al mismo tiempo, reflexione
con rectitud y sin reproches la suerte a la que ha sido sometido
por la fortuna.

4. Los balsamos filoséficos de Plutarco

En Cons. Ap. 103f se da inicio al procedimiento terapéutico. La
preparacién y la razén se utilizan como medicinas filoséficas para
aliviar el sufrimiento que provoca la pérdida de un ser querido.
Escribe Plutarco: “kpdtiotov 81 mpog dlvmiav @appakov O
Aoyog kal 1] Ot TOVTOV TTAPACKELT] TIPOG TTAoAG TOD Piov TAG
petaPordg”. La razén (A6yoq) y la preparacién (mapaokevn) sir-
ven como bélsamos que suavizan el sufrimiento que provocan los
cambios de la vida. El filssofo confia inmensamente en los efectos
de esta terapia, pues generaliza la expresién cuando escribe: “mpog
ndoag Tod Biov tag petaPolrag’. El adjetivo femenino ndica que
aparece en acusativo plural méoag, indica que para todos los
cambios desafortunados de la vida existe un efecto medicinal
(pdppokov) que proporcionan la razén (A6yog) y la preparacién
(mapockevn). Pero, este tipo de medicina es amarga, porque in-
duce a reconocer que todas las cosas son efimeras, cambiantes y
que la desgracia es una condicién inexorable de la vida humana.
Estas reflexiones —dice Plutarco en Cons. Ap. 104d— estimulan a la
raz6n “para que pensemos que no es novedoso para ningin hom-
bre ser desgraciado” (“iv’ &ideinuev 811 kavOV ATVYEV OVOEV
avBpnw”). En este sentido, Apolonio debe comprender bdsica-
mente tres verdades fundamentales: 1) el hombre es mortal, 2)
todo puede cambiar a su contrario, 3) todo es perecedero para los
mortales.

Ser desgraciado se expresa con el verbo dtvy€wm, indicando
que esta forma de existir es una condicién comun para todo ser
humano. Asi que la razén y la preparaciéon deben aplicarse como
medicinas pensando por si mismo y escuchando lo que otros di-
cen: “koi kKab  €ovtov €KAot AoyicacOot pddiov, kol GAAOV
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axodoat Todaidv kol coedv avopdv” (Cons. Ap. 104d).*° En
este sentido, el filésofo griego ayuda a su amigo para que escuche
a Homero, Siménides, Hesiodo, Esquilo, Séfocles, Euripides, S6-
crates y muchos otros antiguos sabios que utilizaron la compara-
cién como estrategia de curacién.

Plutarco induce a utilizar la comparacién como alivio contra
el sufrimiento. Los fragmentos que retine el filésofo son numero-
sos. En esencia su estrategia terapéutica consiste en observar los
mismos padecimientos que han sufrido otros para convertirlos
en paradigmas de medicién que permitan igualar o disminuir los
males propios. Algunos paradigmas se encuentran en las narra-
ciones de ficcién como la poesia épica, la tragedia y la comedia,
mientras que otros los aportan las narraciones historiograficas. En
efecto, este método de consolacién lo utilizéd —dice Plutarco— An-
timaco y Crdntor; este ultimo, como se ha dicho, fue el primer
académico que escribié un discurso de consolacién. Método que
Sécrates también practicd, ya que mediante el uso de la compa-
racién se cambia la opinién (86&a) del que estd triste “tnv §6&av
Aehvmnpévov pebiotnol” (Cons. Ap. 104c) y se crea (moléw) la
conviccién (mioTig) de que su padecimiento es menor.

Por otra parte, Plutarco introduce uno de los tépicos mds
comunes de las discusiones filoséficas: ;la muerte es un bien o es
un mal? Sobre esta cuestién se adoptan dos posiciones igualmente
efectivas para curar el sufrimiento que provoca la muerte de un
ser querido. En primer lugar, se niega que la muerte sea un mal,
porque la vida es como una deuda que tarde o temprano se debe
pagar y, en segundo lugar, se dice que la muerte tampoco es un
mal, ya que es comparable con el sueno, un largo viaje o como la
destruccién del cuerpo y del alma.

La muerte no es un mal, porque la vida es como una deu-
da. En este caso se retoma la alusién a Hericlito en tanto que la
materia se transforma constantemente modificando una cosa por
otra. El rio de la generacién (0 Tfg yevéoewg motapog) ha toma-
do prestada la vida mortal para heredarla de unos a otros en una
accién circular sin fin. Pero, el rio contrario (¢vavtiog) es el rio de

30  “yes fcil pensarlo por uno mismo y escucharlo de otros hombres sabios
y antiguos”.
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la destruccién (pBopd) que consumird a cada quien en su debido
momento (Cons. Ap.106e). De este modo, la deuda (xpéog) de la
vida que ha heredado el ser humano de generacién en generacién,
tarde o temprano debe ser entregada al prestamista, regresando
lo que por derecho pertenece a la accién circular (&vakvkAnotig)
de la naturaleza o al destino que en este caso Plutarco denomina
potpidiog (Coms. Ap.106f) haciendo una alusién poética de las
Moiras.”!

La muerte tampoco es un mal, ya que es comparable con
el sueno, un largo viaje o como la destruccién del cuerpo y del
alma. Aqui se hace referencia a las ensehanzas de Sécrates (Cons.
Ap.107f), donde la metéfora del viaje tiene en cuenta la transmi-
gracién y el trinsito que el alma hace en este mundo a través del
cuerpo, considerando este como un dificil vehiculo que propor-
ciona necesidades, enfermedades, temores y confusiones que no
permiten contemplar la verdad hasta que la divinidad disponga
separar el alma del cuerpo. En este caso, Plutarco utiliza el verbo
kaBaipw para referirse a la liberacién, la limpieza, la purificacién
o la sanacién del alma con respecto a los menesteres del cuerpo.
Luego en Cons. Ap. 108e, Plutarco cita un hermoso verso que eng-
loba su reflexién filoséfica cuando escribe: “nadie tema a la muerte,
liberacién de los dolores” (“undeig poPeiobw Bavatov dnodlvoty
1tovwv”). Esta misma consideracién sobre la muerte como libera-
cién, se refuerza con reconocidos ejemplos de narraciones histéri-
cas y de ficcién que probablemente Apolonio debid leer o escuchar
sobre los jévenes Cleobis y Bitén, Agamedes y Trofonio, Eutinoo
hijo de Elisio y la historia de Pindaro cuando recibié la bella muer-
te como respuesta, después de preguntar a los dioses: “;qué es lo
mejor para los hombres?” (Cons. Ap.108e-109d).

Finalmente, si la muerte es la destruccién del alma y del cuer-
po, tampoco asi representa un mal. En este punto, Plutarco es-
cribe sobre el alma y opina que a ella le sucede lo contrario que
al cuerpo. Si bien este tltimo afronta los embates del destino y
padece los inexorables cambios del cosmos, dado que lo puro no
se mezcla con lo impuro (Cons. Ap.108d), la naturaleza del alma es

31 La metdfora del acreedor también se repite en Séneca Consolacion a Mar-
cia 10.3 y Cons. Ap. 10.4.
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completamente ajena a los avatares del cosmos o, por otra parte, si
ella también es destruida con la muerte, no puede padecer el mal,
porque el sufrimiento existe solo para lo que esy lo que 70 es no
puede sentir ningtin dolor (Cons. Ap.109d-110d).

Después de esta exposicion Plutarco realiza un giro para ocu-
parse de las opiniones mds comunes del pueblo. En este caso, el
filésofo atiende aquellos juicios que califican la muerte prematura
de los ninos y de los jévenes como un mal (cf., Cons. Ap.111d). En
principio invita a reconocer a su amigo que el ser humano no nace
para establecer leyes, sino para obedecer las 6rdenes de los dioses
(B¢a), el destino (eipappévn) y la divina providencia (mpdvoia).
Luego, aclara con el uso de una leyenda que el sufrimiento es
un sentimiento comun para el ser humano, pero aquellos que
se lamentan y se quejan en exceso, voluntariamente honran a la
diosa de la afliccién (Coms. Ap. 112a). También plantea que el
sufrimiento en el alma es un mal del que se puede liberar el ser
humano cuando se alivia con el arte de la medicina evitando com-
portarse como un bérbaro (Cons. Ap.112e-113a).

Por otro lado, las palabras de Crantor recuerdan que es un
gran alivio no ser responsable de las propias desgracias. Y Plutar-
co lo confirma al considerar que es la medicina mds grande que
puede aportar la filosofia: “@apuaxov dlvmiag eivat péyiotov”
(Cons. Ap. 114c). Sin embargo, ;por qué Plutarco considera que
en la ausencia de responsabilidad se encuentra la mejor medici-
na para los sufrimientos del alma? Al parecer esto se debe a que
el hombre educado puede discernir entre lo que depende y no
depende de si mismo. En este sentido, quien bien se conoce, no
encontrard verdaderos motivos de lamento cuando observa que
parte del sufrimiento es producto de los embates del destino y los
cambios inexorables del cosmos. Luego, Plutarco cita a Euripides
en Cons. Ap. 117d, para admitir que “lo necesario no es terrible
para los mortales” (“8etvov yap o08&v 1@V dvaykaiwv Bpotoig”),
aclarando que el hombre educado puede evitar algunos sufrimien-
tos si hace la distincién entre lo necesario y lo que puede elegir
como consecuencia légica de sus razonamientos para corregir las
falsas opiniones sobre las cosas que aquejan a los mortales.

Ejemplos historiogrficos aparecen nuevamente para refor-
zar esta misma idea con la nobleza (ebyevri) y la grandeza de
dnimo (peyaAo@pwv) de algunos hombres que soportaron con
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firmeza la pérdida de un ser querido como Anaxdgoras de Cla-
zomenas, Demdstenes el ateniense, Pericles, Jenofonte, Dién de
Siracusa y el rey Antigono (Cons. Ap. 118d- 119e). Por dltimo, se
puede mencionar una considerando muy particular de Plutarco
para aliviar el dolor de su amigo Apolonio. Esta consiste en opinar
que la muerte de los jévenes es consecuencia del amor que los
dioses sienten por aquellos que son virtuosos: “oi feol gilodoty
amoBviiokel véog” (Cons. Ap.119e). Junto a esta, otras opiniones
también estdn acompafiadas de un detalle importante en el desa-
rrollo del discurso cuando Plutarco dice que el efecto terapéutico
de la filosofia serd mds eficaz si el afligido cuenta con un cuerpo
sano, tal como lo menciona al final de esta carta (Cons. Ap. 121ef)
y de otra que dirige a su mujer (Consolacién a su mujer 601a), dan-
do a entender que las enfermedades del alma serdn menos com-
plejas de tratar si el paciente ha cuidado fisicamente de si mismo,
facilitando la recuperacién y la realizacién del dicho: “mente sana
en cuerpo sano’ .

Conclusién

Se ha dicho que la filosofia representé el arte de curar enferme-
dades del alma mediante técnicas de educacién emocional ante
la pérdida de un ser querido. Diversos ejercicios filoséficos se lle-
varon a cabo para evitar o corregir el error, producto de las falsas
opiniones sobre las cosas. En este caso, las consolaciones jugaron
un papel importante como estrategia terapéutica para enfrentar el
dolor ante la muerte reciente de un ser querido.

Se mencioné que los escritos consolatorios utilizan estrategias
retéricas como el uso de tépicos, preceptos y ejemplos. También
se dijo que el consuelo de la filosofia propone reflexionar sobre el
lugar que ocupa el ser humano en el cosmos (ciencia de las cosas),
corregir las falsas opiniones mediante razonamientos adecuados
(ciencia de la argumentacién) y practicar ciertos ejercicios que
ayudardn a mejorar la salud del alma (ciencia de la vida).

En cuanto a las enfermedades del alma, se mencioné que
suelen aparecer cuando el paciente acostumbra imaginar fantasias
que agravan el dolor, suponer que no se puede sufrir lo que otros
han sufrido, maquinar proyectos inmortales, supone que no se
puede morir en cualquier momento, opinar que morir es un mal
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y obligarse a sufrir mds de lo que es necesario. Mientras que el
alivio o los bélsamos terapéuticos de las consolaciones consisten
en prever los acontecimientos para que cuando lleguen no dafien
tanto, entender que las cosas cambian y van desapareciendo, re-
cordar que se ha nacido mortal y que se paren mortales, comparar
los sufrimientos propios con gente que ha sufrido cosas peores,
entender que la vida no es un mal ni un bien, comprender que la
muerte prematura no es causa de infelicidad, aceptar que todo lo
humano es fugaz y perecedero, reconocer que nadie muere dema-
siado pronto y repetir para si mismo estas mismas verdades.

En Cons. Ap. la razén y la preparacion se muestran como me-
dicinas filoséficas para aliviar el sufrimiento que provoca la pér-
dida de un ser querido. Se considera que ser desgraciado es una
condicién comtn para todo ser humano y se induce a utilizar
la comparacién como alivio contra el sufrimiento. También, se
plantea que la muerte no es un mal, ya que es semejante a una una
deuda, un sueno, un largo viaje o simplemente es la destruccién
del cuerpo y del alma. Ademds, significa un gran alivio no ser res-
ponsable de las propias desgracias y diferenciar aquellas cosas que
si dependen de uno mismo.

Finalmente, se hizo notar que las consolaciones, aunque com-
parten algunos rasgos generales, se deben aplicar a cada paciente
segin el caso. Al parecer, en unos el alivio llega cuando se desa-
rrollan més ejemplos, mientras que en otros, la curacién se da
cuando se refuerzan los razonamientos, los preceptos o el uso de
las mdximas. Junto a todo esto, el cuerpo vigoroso ayuda a una
pronta recuperacion del alma y, evidentemente, las curaciones o
bélsamos que aportan las consolaciones no llegan con el auxilio
de un filésofo cualquiera, sino especialmente con la ayuda de un
buen amigo que se ejercita en la sabiduria.
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Este trabajo ofrece la traduccién comentada de las “Historias
de amor” (¢pwtikai Sinynoeig) con una edicién bilingtie, espa-
fiol-griego. Ademds de un comentario en donde se expone la vida
y el contexto socio-cultural del autor; se resaltan algunos aspectos
sobre las “Obras morales y de costumbres”, en las cuales, se en-
cuentran las “Historias de amor”. Finalmente, un pequefio co-
mentario sobre estas Historias.

Vida y contexto socio-cultural de Plutarco de Queronea
El estilo de la obra de Plutarco de Queronea tiene una caracteris-

tica particular, ademds de haber escrito tratados, didlogos o epis-
tolas, en las que desarrolla su pensamiento sobre distintos temas,
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pero que apuntan a un objetivo comun, eje principal de las re-
flexiones de este pensador, a saber: la moral. El género autobio-
gréfico y biogréfico es una caracteristica constante en sus obras,
ofreciendo distintos datos para conocer la personalidad del autor.

El examen de su propia vida y la de grandes personajes de la
antigliedad es la fuente de hechos de la cual bebe Plutarco para
desarrollar su pensamiento en distintos temas relativos a la moral.
Aunque, tiene gran variedad de temas, pues sus “Obras morales
y de costumbres” son una combinacién, de acuerdo con la cla-
sificacién de Aurelio Pérez Jiménez en la introduccién general a
Plutarco que aparece en las “Vidas Paralelas” (Gredos, Madrid,
1985), de temas de cardcter ético-didéctico, arqueoldgico-histd-
rico, exegético-religioso, ético-filos6fico, teoldgicos, politicos, his-
térico-literarios y filos6ficos, naturalistas; entre otros géneros, en
los que se encuentran los epistolares como por ejemplo la conso-
lacién que hace a su esposa Timé6xena; también estdn los Didlogos
de Banquete y los Piticos y el “Didlogo sobre el Amor”.

Plutarco nace aproximadamente en el ano 46 d.C., en Que-
ronea. Ciudad que se sitda al sur del Parnaso y al norte del Heli-
c6n, a la orilla occidental con Cefiso y en la frontera beocia con
la Fécide.

Para hacerse una idea de la formacién de su pensamiento y
el impacto que tuvo es importante tener en cuenta el contexto
histérico, social y cultural en el que se desarrolla su pensamiento.
El motivo del declive de la gran civilizacién helénica es debido
a algunos factores, a saber, las guerras intestinas entre los mis-
mos estados helénicos por el deseo que los movia a persistir en su
supremacia; la amenaza externa que siempre representé Persia vy,
como si fuera poco, las distintas traiciones que sufrieron entre los
mismos griegos®. Estos factores nunca permitieron un consenso
s6lido y permanente entre las Ciudades-Estados. No obstante, a
pesar de las adversidades y diferencias entre las distintas polis, la
Hélade resistié hasta la llegada al poder de un macedonio que ini-

32 Para la historia de Grecia, y especificamente el declive de la polis y el ini-
cio del helenismo. véase: Indro Montanelli, Historia de los griegos. En:
cdp. XLI-XLVIII.
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cié la unificacién y expansién de toda la regién para consolidarla
en un gran Imperio.

Filipo II, padre de Alejandro Magno, educado en Tebas y de
cardcter ambicioso, se armé con un ejército de soldados profe-
sionales y se dedicé a conquistar a toda la regién. Si bien Filipo
IT era un hombre desinteresado en la instruccién de la filosofia y
el arte, es claro que estaba muy interesado en llevar a la pequena
Ciudad-Estado de Macedonia a la gloria, convirtiéndola en la ca-
pital de la Hélade. Mientras tanto, en Atenas, Demdstenes acude a
sus habilidades como orador politico y logra unir a Atenas y Tebas
para derrotar a Filipo II.

Sin embargo, en el afo 338 a.C., tuvo lugar en Queronea la
famosa batalla, la cual perdieron los atenienses y los tebanos, y con
esta victoria Filipo II pudo conquistar ficilmente el resto de co-
lonias y unificar a Grecia. Muerto Filipo II, su sucesor, Alejandro
Magno, continua la conquista del mundo oriental y la unificacién
de los estados helénicos. Alejandro Magno logra conquistar a Per-
sia,” el mayor enemigo de Grecia y emprende la expansién del
Imperio. En el ano 323 a.C. muere Alejandro en Babilonia.

La decadencia de la Polis y el nacimiento de la civilizacién gre-
co-maceddnica son consecuencias que a simple vista no parecen
ser relevantes, pero la exigencia de nuevas formas de organizacién
politica en la regién empieza a modificar las estructuras sociales
y culturales. Por ejemplo, la democracia que se edificaba sobre la
base de una paideia que formaba ciudadanos aptos para la admi-
nistracién publica es afectada en la medida en que los ciudadanos
ya no tenfan esa misma apropiacién de estos asuntos, como si se
tratara de lo mds importante para la vida de cada uno, sino que la
politica y los asuntos administrativos se le dejan casi por completo
al rey o al que se formara para ejercer la politica.

Una de las consecuencias principales estd en el ejercicio de
la paideia, 1a cual es descrita por la mayoria de autores antiguos
como el elemento fundamental para la vida del hombre, por lo
que se vuelve un eje central para el desarrollo de los Estados. En
la introduccién general a las “Obras Morales y de Costumbres”

33 Tras haber ganado cuatro batallas: la de Granico 334 a.C., Issos 333 a.C.,
Gaugamela 331 a.C. y Puerta Persa 330 a.C.
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(Gredos, 2014), Concepcién Morales Otal y José Garcia Lépez

plantean que:

Todos los esfuerzos de la “paideia” griega estaban concentrados
en la formacién del hombre con el fin de que su comporta-
miento como ciudadano fuera el méds provechoso para la “po-
lis” (12).

Sin embargo, el acontecimiento de la expansién del Imperio
desplaza el foco de la paideia hacia la esfera de la vida privada del
hombre. El hombre es llevado a un circulo mucho mds reducido, a
la vida familiar, modificando las relaciones personales. Desde cier-
to punto vista esta modificacién de la paideia conduce hacia una
actitud individualista, haciendo prictica aquella méxima socrdtica
que se volvi6 fundamental en la filosoffa, a saber: “condcete a ti
mismo”. Otal y Lépez lo llaman “la interiorizacién de la paideia”
(2014: 12).

En este contexto histdrico y cultural se ubica la obra de Plu-
tarco. Lo primero que se debe sefalar, y es de gran importancia, es
que la obra del Queronense se enfrenta a esta forma de ejercer la
paideia'y el compromiso del hombre frente a los asuntos publicos.
En general, no deja de confrontar su propia contemporaneidad.

Su obra estd atravesada por la idiosincrasia de Queronea, pero
a su vez, recibe gran influencia de los demds lugares en donde se
forma como filésofo y como hombre, mostrando en su pensa-
miento gran respeto y admiracion por los antiguos.

El factor de la patria, la familia y los amigos, por ejemplo,
tienen el centro principal de accién y desarrollo en Queronea.
Plantea Jiménez (Gredos, 1985, 11) que “[...] en las relaciones
con ella (su familia) se refleja ya el hombre entrafable y sincero
que encontrard, en la verdadera amistad, la méxima expresién de
su valia humana.”

Ese vinculo de familia y amigos es manifiesto en casi todos
sus tratados porque son dedicados a cada uno de ellos, depen-
diendo su necesidad. Por ejemplo, la dedicacién del tratado so-
bre “Cémo debe un joven escuchar la poesia” a su amigo romano
Marco Sedacio, quien tenfa un hijo, Cleandro, de la misma edad
que el hijo de Plutarco, Soclaro, los cuales, dice el Queronense,
estaban en edad para la lectura de la poesia (cf. 15a). El tratado
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“Sobre c6mo se debe escuchar”, dedicado a su joven amigo Nican-
dro, el cual es descrito por el autor como el joven que ha tomado
la vestidura varonil y se ha separado de sus preceptores (cf. 37¢),
caracterizdndose por ser un joven moderado que “/a oido muchas
veces que el seguir a la divinidad y obedecer a la razén son una
misma cosa” (37d).%

En el “Didlogo sobre el amor” se puede ver a Plutarco an-
dando con sus amigos y sirviendo para ellos. En 479B6-C, dice
Plutarco en boca de su hijo Autébulo:

Los amigos mds intimos de la casa estaban con él, pero en Tes-
pias se encontré a Dafneo, hijo de Arquidamo, el feliz amante
de Lisandra, hija de Simén, y el mejor de sus pretendientes;
también encontré a Séclaron, hijo de Aristén, que llegaba de
Titoras; también estaban presentes Protdgenes el tarsio y Zeu-
xipo el lacedemonio, y también decia mi padre que los [C] mds
ilustres extranjeros de Beocia estaban presentes.”

Y su funcién es la de obrar como consejero, drbitro y juez
entre Antemidn y Peisias, quienes disputaban por la unién entre
Ismenodora y Bacon.

Esto le da un matiz fundamental al pensamiento plutar-
quiano, el cual, de acuerdo con Jiménez permite ver una actitud
completamente abierta hacia el saber humano (cf. Vidas Paralelas,
1985:12), o en otras palabras, una actitud filoséfica que rechaza
la mayoria de los dogmas;* ademds justifica el porqué de su mis-
celdnea obra.

34  Para ver otros ejemplos de la dedicacién de sus tratados a los amigos,
ver: “Cémo distinguir a un amigo de un adulador”, dedicado al principe
sirio, Antioco Filépapo. “Cémo percibir los propios progresos en la vir-
tud” dedicado a su amigo Sosio Senecio, quien fue cénsul cuatro veces
entre los periodos de Nerva y Trajano. (cf. n1 de la edicién de Gredos).
“Cémo sacar provecho de los enemigos” dedicado en una breve carta
preliminar al politico Cornelio Pulcher.

35  Las citas del “Didlogo sobre el amor” de Plutarco son de mi autoridad.

36  Aunque cabe resaltar un aspecto importante de su pensamiento y dogma,
a saber: una posicion firme sobre la naturaleza divina frente a los demds
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Pero la personalidad de Plutarco no solo estd formada a partir
de la idiosincrasia Queronense, sino también que Atenas, como
la ciudad que lo educa, lo forma filoséfica y retéricamente, lo in-
troduce en el conocimiento religioso egipcio y se forma como un
platénico. Es alli, por ejemplo, en donde conoce a su maestro, el
platénico Ammonio, un egipcio que lo lleva a la Academia.”” Pero
también, se acerca a la filosofia estoica y al epicureismo; ademads de
una influencia muy notable en la ética aristotélica, como su tesis
ética fundamental de buscar el justo medio y siempre actuar con
prudencia, elementos que permiten alcanzar una vida feliz.

La tercera ciudad que formé el caricter y el pensamiento de
Plutarco fue Delfos. El autor es nombrado, sin saberse con exac-
titud la fecha de nombramiento, durante aproximadamente cinco
juegos Piticos como sacerdote del templo de Apolo. (cf. 1985:15).
La labor mds destacada que realizé Plutarco en ese cargo era cla-
ramente politica, administrativa y, mds importante atn, cultural
entre Roma y Grecia. “En todo caso, es evidente que Plutarco,
desde tan prestigioso cargo, fue, en los dltimos anos, un valioso
puntual para la politica de Roma en sus relaciones con los grie-
gos.” (1985:15).

Debido a su estrecha relacion politica y cultural con Roma,
esta se convierte en la cuarta patria de Plutarco. A pesar de que
Plutarco no tenia buena relacién con el emperador Domiciano,
quien perseguia a sus amigos, Plutarco gozaba de la proteccién de
Avidio Quieto y Sosio Senecio. Pero, al llegar al trono Trajano en
el ano 98, es reconocido por éste oficialmente por sus servicios a
Roma y se le confiere la dignidad consular (cf. 1985:17).

A parte de su actividad publica como cénsul, Plutarco desem-
pend un papel importante como maestro, es en esa labor en donde
se dan dos conceptos fundamentales de su filosoffa: la educaciéon
y la amistad.

seres. La cual defiende una disposicion natural de las cosas impuesta por
la divinidad.

37 Impulsado por esta formacion platdnica, fue a Alejandria, en donde estu-
dia los problemas egipcios, dice Pérez Jiménez (1985:13): “De este viaje
quedd, afortunadamente, para nosotros, un tratado que le convierte en
fuente principal para el conocimiento de las doctrinas de Isis y Osiris, tan
divulgadas entonces por el Imperio.”

146

Traduccion y comentario de las “Historias de amor” de Plutarco de Queronea

Mientras Plutarco realizaba sus viajes por motivos politicos
y actividades culturales, en Queronea se formaba un circulo de
personas interesadas por la ensefianza. Entre las personas que con-
currian a su Academia se encontraban sus amigos y sus discipulos,
con los cuales sostenfa una relacién realmente amistosa. En este
contexto el pensador genera un ambiente inclinado a la ensefianza
de la virtud. Plantean Otal y Garcia Lépez (2014) que el objetivo
principal de su Academia era desarrollar la tesis platénica de “la
busqueda constante por dirigir al hombre hacia la virtud, median-
te la lucha y el control de las pasiones” (p.11). Dicha mdxima es el
lema esencial de su filosoffa.

Plutarco muere aproximadamente en el ano 120 a sus 74
afos de edad.

Obras morales y de costumbre

En general la obra de Plutarco estd compuesta, segtin el “Catdlogo
de Lamprias™® aproximadamente por 260 obras, sin embargo, al
menos 250 son obras auténticas. Todas esas obras estdn clasifica-
das desde la Edad Media entre los “Moralia” (Obras morales y de
costumbre) y las Vidas Paralelas. La mayoria de su obra estd escrita
en prosa y en el estilo de la diatriba, la cual es una estructura que
se caracteriza por sus cuadros pldsticos, distintas citas de poetas,
filésofos e historiadores, anécdotas, maximas, tesis y antitesis, y no
pone mucha atencién en la forma de la frase, sino en el contenido.

A partir de conexiones temdticas entre un tratado y otro, Maxi-
mo Planudes conformé un cuerpo de veintidn tratados, nombrdn-
dolos “nBkd”, esto significa moral o costumbre, por su evidente
contenido moralista. Segin la numeracién de los textos, la cual
corresponde a la edicién de F H. Sandbach, las Obras morales y de
costumbre van desde 1A-1.130E. Para este trabajo se usé la edicién
hecha por Gregorius N. Bernardakis de 1892; sin embargo, no hay
ninguna diferencia en la numeracién de los textos.

38  Para mds informacion sobre este particular Catédlogo de las obras de Plu-
tarco, atribuido a un hijo suyo, Cf. Pérez Jiménez, 1985:53-54
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Historias de Amor (771E-775E)

Segin el Catdlogo de Lamprias, las “Historias de Amor” figuran
como la obra niimero 222. Algunos filélogos han discutido sobre
la autenticidad de las cortas narraciones, postulando la teoria de
que por su estilo y su contenido esta pequefia obra no pertenece a
Plutarco; sin embargo, hay otras vertientes que defienden su au-
tenticidad.”’

Estas Historias estdn compuestas por cinco narraciones dis-
tintas, pero con dos puntos en comdn, a saber: primero, hay una
ubicacidn territorial, pues se desarrolla en la regién Beocia de Gre-
cia, mencionando distintas ciudades en donde sucedieron estos
acontecimientos. Ademds, menciona ciertos momentos histdricos
que permiten al lector situarse en el contexto. Esto les da catego-
ria de realidad a los hechos. En segundo lugar, hay una temdtica
central que es el amor por hombres o mujeres que se caracterizan
por ser bellos y virtuosos, pero que no corresponden a los deseos
de los enamorados.

Este amor no correspondido es el que lleva a la muerte a los
personajes deseados, siendo asesinados por sus propios preten-
dientes. Esta caracteristica hace que las narraciones presenten cua-
dros de violencia, raptos, asesinatos, llantos, venganzas y finales
tragicos.

Recordando las dos formas de amor que Médximo de Tiro pre-
senta en la Disertacién XVIII, 3, a saber: hay dos tipos de amor
el justo y el amor injusto. Segtn la tesis de Mdximo, se puede
clasificar estas historias de Plutarco como ejemplos de los amo-
res injustos, aquellos deseos connaturales al vicio, parafraseando a
Maiximo, el cual muchos confunden con el amor. Plutarco ofrece
una tesis similar en el “Didlogo sobre el Amor” 750D, cuando
Protégenes le responde a Dafneo que “por naturaleza existe la ne-
cesidad del placer mutuo entre los hombres y las mujeres, pero el
impulso que conduce a esto con vigor y fuerza, y que ha llegado a
ser excesivo e inmanejable es llamado indebidamente amor.”

39  Para mds informacién sobre éste debate, Cf. Moralia X. 93.
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Traduccion
A.

En Haliarto de Beocia® habfa una muchacha llamada Aristocla,
hija de Tedfanes, que se distingufa por su belleza. Pretendida por
Estratén de Orcdmeno*' y Calistenes de Haliarto. Estratén era el
mis rico y el que més fécil sucumbié a los encantos de la doncella;
pues la habia alcanzado a ver mientras ella se bafiaba en Lebadea
en la fuente de Hercine; porque iba a ser cenéforo de Zeus Rey.*?

‘Ev AMdptw TG Bowtiag képn Tig yivetar kdAAet
Sampénovoa Gvopa AptotokAeta Buydtnp 8’ v @gopavoug
Tty pvdvrar Ztpdtwv  Opxopéviog kol KaAlioOévng
ANdptiog. mMlovowwTepog 8’ AV ZTpdtwv Kal HAAAOV TU TR
napOévov fTTNUéVoG: €TOyXave yap idwv avtny év AePadeiq
Aovopévny émi T kprvn Ti Epkovn €uelde yap 1@ Ad td
PactAel KavnQOpELV.

[772] Por otro lado, Calistenes obtenia mucho mds, ya que
estaba emparentado, por su linaje, con la doncella. Teéfanes so-
bresaltado por la situacién, temia a Estratén porque su riqueza y
su linaje aventajaban a casi todos los beocios, quiso confiar la elec-

40  Fue una de las principales ciudades de Beocia, situada al lado sur del
Lago Copaide, uno de los mds importantes de la regién. Fue destruida
por los romanos en el ano 171 a.C.

41  Orcémeno fue una ciudad situada al noroeste del Lago Copaide y cerca
al rio Cefiso.

42 Pausanias cuenta que cuando Lébado llegé de a Atenas a esta regidn, sus
habitantes vivian en la altura y la ciudad se llamaba Midea; pero cuando
éste lleg6 sus habitantes bajaron a la llanura y llamé a la ciudad Leba-
dea. También cuenta Pausanias que una vez estaba Hercine jugando con
Core, hija de Deméter, habiéndoseles volado un ganso hacia una cueva
Core fue corriendo tras él y al alzar la piedra en donde se habfa escondido
emano agua. Por lo que al lugar se nombré como Hercine y levantaron
un monumento en su honor. En el bosque en que se encuentra la fuente
hay un templo sin terminar de Zeus Rey. (cf. Pausanias IX, 39, 1-4). Las
cenéforos (kavn@opeiv), eran doncellas que se encargaban de llevarle las
ofrendas a Zeus, el ritual exigfa que se debian bafar en la fuente.
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cién a Trofonio.* Estratén, dejdndose persuadir por los sirvientes
de la doncella, los cuales le decian que ella se inclinaba mds por
él, estimé que la decisién para casarse debia ser tomada por ella.
Pero, cuando Tedfanes preguntaba a su hija a la vista de todos, ella
avanzé hacia Calistenes; de inmediato fue evidente que Estratén
estaba sufriendo con pena el deshonor.

[772] &AN" 6 KalhoBévng ye mAéov €@épeTo MV yap Kai
YEVEL TPOOTNKWY T KOPT). ATMOp@®V 8¢ T@® Tpdypatt 6 Oeo@avng,
¢0ediel yap TOV ZTpdtwva TAOVTW Te Kal Yével 0XedOV Amdvtwy
Sagpépovta TOV Bowwtdv, Thv aipeotv éBovAeto 1@ Tpowviw
grmrpéyar kai 0 Ztpdtwv, Avemémeloto yap VMO TOV TG
TapBévou oiKeT@V, MG TIPOG adTOV ndAlov ékeivn pémot, Hgiov
¢n’ avTi) moteloBal Tf) yapovpévn v Ekhoynv. ®¢ 8¢ Tig matdog
0 Beoavng émuvOdveto €v dyet tavtwy, 1) 8¢ 1oV KaAlioBévny
npolKpLvey, 0OVG pev 6 Zrpatwv §ilog fv Papéws gépwv ThHv
atipiav

Dejando pasar dos dias se acercé a Te6fanes y Calistenes, con-
siderando mantener la amistad entre ellos, aun si el matrimonio le
fue negado por alguna divinidad. Ellos aprobaron lo dicho, por lo
que lo invitaron al banquete de bodas. Disponiendo de una mu-
chedumbre de compafieros y muchos de los que estaban a su servi-
cio, entraron a la casa de estos y se ocultaron, hasta que la doncella
por tradicién bajara a la fuente llamada Cisusa, para ofrecer a las
ninfas una ofrenda para el banquete oficial.*

43 Pausanias (IX, 39; 8,9) cuenta que El ordculo Trofonio estd ubicado mds
arriba del bosque sagrado en donde estd la fuente de Hercine, en una
montafa. Es de una altura de casi dos codos, sobre él hay dos barras de
bronce, a través de esas barras hay puertas y dentro hay una grieta en la
tierra hecha cuidadosamente. En resumen, la forma de esa construccién
es similar a la de un horno. Para ver sobre el ritual, (Cf. Pausanias IX, 6-8
y 11.)

44 La celebraci6n se hacia en la casa de la novia y la costumbre dictaba que
las ofrendas se hicieran en la vispera a la boda. Cisusa era una fuente que
quedaba a las afueras de Haliarto. Plutarco dice que fue alli en donde
las nodrizas del dios Dioniso lo bafaron cuando era un recién nacido,
por esa razdn la fuente es color vinoso y su agua es dulce, (Cf. “Vida de
Lisandro” 28, 4,). Kiooogooav, -ovoa. viene del sustantivo k660G que
significa yedra, uno de los atributos del dios.
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nuépag 8¢ dahmav dvo mpooiiABe 1@ Oeopdvel kai
1@ KaloOévar, a§iov v @hiav adtd® mpog avTtovg
StagpulattecBal, ei kal Tod ydpov €pBoviiOn vmo daipoviov
TIVOG. ol §° Empvouv Td Aeyopeva, doTe Kai £ml TNV éo0Tiaotv
TOV YAHWV TTapekdAovV adTov. 6 8¢ TapeoKEVATUEVOG ETAlpWY
SxAov, kai mAfjBog odk OAiyov Oepamovrwv, Sieomapuévoug
Tapd TovTOLG Kat AavOdvovTag, €wg 1} kKOpN Katd Ta maTpLa €Ml
v Kiooogooav kahovpévny kprivny Katfiet Talg voppalg T
npotélela Bvoovoa,

Entonces, todos los que estaban participando con él en la
emboscada se apoderaron de ella. Estratén agarré a la doncella;
como es natural, Calistenes y los que estaban con €l la agarraron
del otro lado, durante el tiempo en que tiraban de un lado a otro
con violencia la muchacha murié. Desde ese instante Calistenes
permanecié oculto, ya sea que ¢él se suicidara o que se hubiese
apartado lejos de Beocia para escapar; de modo que nadie tiene
algo que decir sobre él y lo que ha podido sufrir. Por otro lado,
Estratén se suicid6 pablicamente sobre la doncella.

10T Of) OoVVOpapOVTEG TAVTEG Ol Aox@dVvTeg Ekelvw
ovveAddpPavov avtrv. kai 6 Xtpatwv y’ eixeto Tiig mapbivou:
avtedapPaveto 8’ wg eikog 0 KaAlioBévng év pépet kai ol
obv avt®d, €wg &labev N maig; év xepoli T@V &vOeAkOVTWOY
StagpBapeioa. 6 Kallobévng pév odv mapaxpiua AQavig
¢yéveto, eite Slaypnodpevog £avtov eite guydag aneAbav ék
Tfig Bowwtiag: ok eixe 8’ odv 11§ einelv 6, Tt kai mendvOhol. 0 8¢
Ztpdtwv avepdg émkatéopalev Eavtov T TapOeva.

B.

[1.] Fidén uno que impuso su autoridad sobre los peloponesios,
queria que su patria, la ciudad de los argeos, gobernara al resto,
se decidié en primer lugar por la ciudad de Corinto.” Pidié que
enviaran junto a ellos mil jévenes que se distinguieran por su vi-

45 Fid6n fue un tirano de Argos que reind entre el siglo VIII y los inicios
del s. VII a.C. La ciudad de Corinto, ubicada en el istmo de Corinto,
era un lugar estratégico que unia al Peloponeso con el resto de la Hélade
continental.
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gor y valentia; y en efecto se los enviaron, designando a Dexan-
dro como su general. Fidén que tenfa en mente perseguirlos, con
el fin de poder tomar Corinto para hacer ceder y disponer de la
ciudad, pues ha de ser la fortificacién mds importante de todo el
Peloponeso, confié el asunto a algunos de los compaferos. Entre
ellos estaba Habrén, el extranjero que advirtié a Dexandro so-
bre la trama. De este modo, los fliasios* escaparon a salvo hacia
Corinto antes del ataque. Fidén pedia encontrar al que perturbé
su estrategia y lo hizo cuidadosamente. Temiendo Habrén, huye
hacia Corinto, tomando a su mujer y sus sirvientes que estaban en
Meliso, un pueblo del territorio Corinto, en donde nacié su hijo
que llamé Meliso, colocdndole el mismo nombre del lugar. Meliso
tuvo un hijo, Acteén, el mds hermoso e inteligente entre sus con-
tempordneos, del cual muchisimos llegaron a estar enamorados,
en especial Arquias, vdstago de los heraclidas y el mds ilustre de los
corintios por su riqueza y su destacada fortaleza.

Deidwv g T@v Iledomovvnoiwv émtiBéuevog apyij, v
Apyeiwv oA, TV Tatpida TV EavToD, Nyepovedely TGV Aomdv
Bovlopevog, mpwtov Enefovrevae KopivBiolg: mépyag yap fitet
map” adT@OV veaviag XtAiovg Tovg dkuf) Stagépovtag kai dvopeia:
ol 8¢ méumovot Tovg XAiovg, aTpatnyov adT@v dmodei§avTeg
A€Eavdpov év v 8’ Exwv 0 Deidwv émBéabat TovTolg, tv’ €xoL
KopivBov drovwtépav kai T mOAel xprioatto, mpoTeixiopa yap
tobTo é¢rkatpotatov éoeoBai tiig OAng Ilehomovvrioov, Ty pa&Ly
&véBeto TV Etaipwv Tiotv. v 8¢ kai APpwv év avtoig: ovTog O¢
EEvog v ToD Agkdvdpov Eppacev avtd TNV EmPovAnv. kai oV TwG
oi p&¢v OAaotot po Ti|g Embéoewg eig v KopvBov éowbnoav,
Deidwv §” dvevpelv Emelpdto TOV TPodovTa Kai Empe g EfTeL.
deioag & 0 APpwv gevyel ig KopivBov, avalaPav Ty yuvaika
Kal TovG oikétag, év MeAioow, kwpn tvi Thg Kopviwv xwpag
€vBa kal maida yevvinoag MéNilooov mpoonyopevoey, Amd Tod
Tomov Bépevog tobvopa avt®. tovTov O Tod Meliooov viog
Axtaiwv yivetal, KAAAMOTOG Kal 0WPPOVESTATOG TOV OUNAIKWY,

46  Segtn Pausanias (Descripcién de Grecia, 11, 12, 3), los fliasios, naturales
de Fliunte ciudad ubicada al sur de Sicién y al suroeste de Corinto, en un
principio fueron argivos y luego se hicieron dorios cuando los Heraclidas
regresaron al Peloponeso. Para mds informacién sobre este pueblo, Cf.
Pausanias. Descripcién de Grecia, 11, 12, 3- 13,8.
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o0 mAgloTol pev €yévovto épaoctai, Stapepoviwg & Apxiag,
yévoug pev @v tod T@v Hpaxlelddv, mhovtw 8¢ kol Tf dAAN
Suvdpet Aapmpodtatog KopvBiwv.

Puesto que no pudo persuadir al muchacho, decidié forzarlo
y raptar al joven. Precipitdndose sobre la casa de Melesio, trayén-
dose una multitud de amigos y sirvientes, pedia llevarse al mu-
chacho. Su padre y sus amigos se oponian, también los vecinos
se apresuraron y lo jalaron. Mientras esto sucedia, Acteén habia
perecido. De este modo, se alejaron. [773] Meliso mostré a sal-
vo el caddver de su hijo en el 4gora de los corintios, reclamando
justicia contra aquellos que lo habian hecho; mas, la mayoria tan
solo se compadecian del hombre. Habiéndose retirado sin algin
provecho, aguardaba los juegos istmicos,” cuando subié al tem-
plo de Posidén lo invocé en contra de los baquiadas y recordaba
el buen obrar de su padre Habrén, y al haber puesto a los dioses
como testigos se lanzé contra las rocas.

énel 6¢ meifev ovk MOHvoTO TOV TMOide, Eyve PracacOon
Kol GUVAPTAGAL TO UEPAKIOV: ETEKOUNGEY 0DV £mtl THV oirkioy
100 MeAiooov, mAfj0og Emayopuevos Kol Qilmv Kol oikeTdv, Kol
amdyswv TOV ToAd0 EMEPATO. AVTUTOLOVUEVOL € TOD TOTPOG
Kol TOV QiA@v, Emekdpopoviov O& kol TAV YETovov Kol
avBerkovimv, dvBelkdpevog 6 Axtaimv diepbdpn: Koi ol pEV
obtwg dneydpovv. [773] MéMooog 8¢ TOV vekpov ToD TOd0G
gig v ayopav tdv KopvBiov napaxopicag énedeikvoe, diknv
Amot®dv Topd TOV TadTo TPAEAVTOV: ol 6& TAEOV 0VOEV 1| TOV
avopa NAéovv. Ampaktog & AVay®PNoAG TAPEPOANCOE TNV
maviyvpwy 1@V Tobuiov, avofac T €ni tov tod [loceddvog
vemv Kotefoa TV Bakyladdv kol v 100 mTatpog APpmvoc
gvepyesiav vepipvnoke, T00¢ 1€ 0e0VG EMKAAEGANEVOGS PimTeL
£0VTOV KOTA TOV TETPAV.

En poco tiempo la ciudad recibié la sequedad y la peste; asi
pues, lo corintios recibieron un ordculo sobre su liberacién, el dios
les dijo que se trataba de la cdlera de Posidén y que no cesaria hasta
que la muerte de Actedn fuera vengada. Ddndose cuenta Arquias

47  Estos juegos fueron los famosos Juegos Panhelénicos, creados oficialmen-
te en el afio 582 a.C. Se celebraban en el istmo de Corinto en honor al
dios Posidén.
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sobre estas cosas, pues él era embajador, no tuvo la voluntad de
regresar a Corinto, habiendo navegado hasta Sicilia fundé a Sira-
cusa.®® Allf llegé a ser el padre de dos nifas, Ortigia y Siracusa; pero
Télefo, el cual era su amante favorito y con el que habia coman-
dado el barco que naveg hasta Sicilia, lo engafié para asesinarlo.

HET” 00 TTOAD &7 adXpoOG Kal Aotpdg katedapPove Ty TOAV
kal T@v KoptvBiwv mept amaAlayiis xpwpévwy, 6 Bedg dveile
vy eivat ITooeld@vog ovk &viioovTog, éwg dv TOV AKTaiwvog
Bavatov petéNBotev. tadta mvubopevog Apxiag, avtog ydap
Bewpog Ny, €ig pev v KopivBov ékwv ovk énavijhBe, mievoag
&’ eig v Zikediav Zvpakovoag EkTioe. matnp O¢ yevouevog
é¢vtadBa Buyatépwv Svely, Optuyiag te kai Zvpakovong, Vo
00 TnAégpov Sologoveital, 6G &yeyovel puev avtod madikd,
vews 8 APnYOVHEVOG GUVETAEVOEV gig Zikehiav.

I.

[1.] Un hombre pobre, cuyo nombre era Escédaso, vivia en Leuc-
tra, un pueblo que quedaba en tierras tespias.”’ El tenfa dos hi-
jas llamadas Hipé y Milecia, o segin algunos, Teano y Euxipe.
Escédaso era servicial y amistoso con los extranjeros, aunque no
ganaba mucho para si. Habiendo llegado dos espartanos, hosped6
animosamente a los jovenes;>® aunque dominados por los encan-
tos de las doncellas, la bondad de Escédaso les impedia el atrevi-
miento. Luego se alejaron hacia Pito,”" pues ese era el camino que
se habia acordado. Después de haber consultado con el dios acerca
de las cosas que necesitaban, regresaron de nuevo a su patria, y al
pasar a través de Beocia se detuvieron otra vez en casa de Escédaso.
Pero él no se encontraba en Leuctra, sin embargo, sus hijas por la
costumbre aprendida hospedaron a los extranjeros. Como estaban
solas las forzaron, pero viendo que estaban encolerizadas por lo

48  Siracusa estd situada al sureste de Sicilia. Fue fundada en el afio 733 a.C.

49  Ubicada al sur de Tespias y al norte de Platea. Fue famosa por la batalla
que se libré entre los lacedemonios y los tebanos en el afio 371 a. C. Cf.
Pausanias IX, 13, 3-4. Sobre el nombre de una de las hijas, Milecia, Pau-
sanias la llama Molpia. Cf. IX, 13, 5.

50  Frurdrquidas y Partenio. Cf. Pausanias IX, 6.

51 Antiguo nombre de Delfos.
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insultante de su preponderancia, las mataron, las lanzaron hacia
un pozo y se fueron.

avip mévng Zkédaoog Tovvopa kat@kel Aedktpa: €0t 8¢
KOOV Tfig TOV Oeomiéwv xwpag. To0Tw Bvyatépeg yivovtal
dvo: ¢xahodvto & Tnmw kol Mikntia, §, O¢ Tiveg, Oeava Kai
Ev&inmn. v 8¢ xpnotog 6 Zkédaoog kai toig Eévolg mtndetoc,
Kairep 00 MOAL KEKTNUEVOG. APIKOUEVOVG ODV TIPOG adTOV
Sbo Zmaptidrtag veaviag vmedéfato mpoOvpwe: oi 8¢ TOV
napOévov NTTwHEVOL StekwAVOVTO TIPOG THY TOAHAV DTO Tig
Tob Zkeddoov xpnototnToG. Tii 8 votepaia ITvBwde annecav
abtn yap avtoig mpovkerto 1 6806 kal 1@ Be® xpnodpevol
nepl @V £0€0VTO, TAALY émavijeoay oikade, kal xwpodvTeg S
TG Bowrtiag énéotnoav mahv tfj tod Zkeddoov oikig; 6 &’
grvyxavev ovk €mdnudv toig Aebktpolg, AAN’ ai Bvyatépeg
avtod Vo Tiig ouvriBoug dywyhg Tovg E€voug vedé€avTo. ol
8¢ katalaPovteg épripovg Ttag kopag Pralovrar OpdvTeg &
avtag kad’ DrepPoAny T VPpel xalematvovoag AmeKTeVaY, Kal
guPalovteg £G TL @péap anmnAAdynoay.

Cuando Escédaso regresa no vio a sus hijas, aunque todo lo
encontré tal y como lo habia dejado y reflexioné sobre la situa-
cién, pero después del ladrido de la perra y de haber corrido entre
él y el pozo muchas veces, asimilé lo que habia sucedido y de este
modo subid a sus hijas muertas. Preguntando a los vecinos, le dije-
ron que lo que habian visto entre ayer y antier era que las mucha-
chas habiendo introducido a los lacedemonios y acostindose con
ellos, siendo convenientes las circunstancias para ellos al amanecer
aprobaron de modo incesante a las doncellas, honrando a los que
serfan sus esposos.

gnaveABav &’ 6 XkéSaoog TAG [HEV KOpaG oY EWpa, TAVTA
0t T kataAelpOévta ebpiokel oda Kal TQ TPAYpHATL ATOPEL, EwG
TG KUVOG KVLWUEVNG Kol TTOANAKIG HEV TTPOTTPEXOVONG TIPOG
avtov amod 6’ avtod eig TO @péap €maviovong, ikaocev Omep
v, Kai T@v Buyatépwv T vekpd obtwg dvipnoarto. modopuevog
0¢ mapa t@OV yerrtdvwy, 6Tt dotev TR x0&g fuépa ToLG Kai
TpwnV kataxbévrag én’ avtovg Aaxedapoviovg eiolovrag,
ovvefdheto TV TPAEV €keivwv, OTL Kal TPONV CLVEXDG
EMIVOUV TAG KOPAG, Hakapi{ovTeg ToLG yaunoovTag.

Fl se fue para Lacedemonia para acudir a los éforos; habien-
do estado en Argolide, y cogiéndole la noche, se hosped6 en un

155



Estudios clasicos: la kalokagathia y la semdntica del cuidado de si

albergue donde también estaba otro anciano del linaje de Oreo,
una ciudad de Hestiea.”> Escédaso escuché el llanto de aquel y
los abrumadores ultrajes que hacia contra los lacedemonios. Le
pregunté cudl era el mal que padecia a causa de estos.

dnfjer ei¢ Aaxedaipova, TOlG €Qopolg évtevEduevog:
yevopevog & év Tf] Apyoliki), VUkTOG katalapBavovong, €ig
TavOOKEIOV TLKATHXON KaTd TO avTo 68 Kal TpeaPUTNG TIG ETEPOG
10 Yévog £E 'Opeod: moAews TG Eotiatdtidog: od otevafavtog
Kal katd Aakedatpoviwv dpdag ToLovpévov akovoag 6 Xkédaocog
gmuvOaveTo Ti kakov VO Aakedatpoviwy memovOwg ein.

Elle conté que era stibdito de Esparta, siendo enviado a Oreo
el harmoste Aristodemo por parte de los lacedemonios le permi-
tieron ser licencioso y cruel con la ciudad.” “Aristodemo -decfa-,
se habia enamorado de mi hijo, una vez que fue incapaz de per-
suadirlo, se dirige contra él para forzar y llevdrselo de la palestra;
pero el profesor de gimnasia se lo impide y es ayudado por mu-
chos jovenes, Aristodemo cedié al asunto. Posteriormente equipé
un trirreme raptando al muchacho, y atravesando desde Oreo a
la regién que estd enfrente dirigiéndose en contra para injuriarlo,
como él no cedfa, [774] Aristodemo lo degollé. Habiendo regre-
sado a Oreo disfrutaba del banquete. Yo me enteré de lo sucedido,
y haciendo los honores funebres llegué a Esparta y encontré a los
éforos; pero no lo pusieron en consideracién.”

0 8¢ dunyeito, WG VIKOOG HEV €0TL TG ZMAPTNG, TeUPOeig
& elg Npedov Aplotodnpog appoothg mapd Aakedatpoviwy
OpoTNTA Kal Tapavopiav émdeifarto TOAANY. ‘€paceig yap’
gon ‘o0 £pod maudog, emedn meiberv ddvvartog My, mexeipet
PracacBat kai dmdyetv adTOV THG TaAaioTpag: KwAvovTog 6¢ Tod
naudotpifov kai veaviokwv ToOAA@V éxPonbodvtwy, mapaypijpa
0 Aplotodnpog dnexwpnoe: Tf §° VoTtepaiaq TAnpwoag TP PN
ovviprace TO pelpdkiov, kai ¢§ Qpeod Samlevoag i v

52 Argélide era una ciudad antigua que lindaba al norte con Fliuntes y Co-
rinto al norte y al sur con el golfo Argélico. Sobre la historia del linaje de
Oreo y el nombre de la ciudad Hestiea o Hiperesia, més tarde llamada
Egira, cf. Pausanias VII, 4.

53 La historia se sitta en el domino espartano a Eubea en los afios 405-395
y 380-377. Un harmoste era un gobernador, cuyo poder dependia de los
éforos o magistrados.
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nepaiav énexeipel HPpioat, ov cvyxwpodvta’ [774] & adTOV
anéopakev. émavelOwv &’ eig v Qpedv edwyeito. Eyw 67 €¢n
10 mpaxBev muBouevog kal 1O odpa kndevoag mapeyevouny eig
NV ZnapTny Kai 1ol £€pdpolg évetdyxavov: ol 8¢ Adyov odk
¢nolodvto’

Escédaso que estaba escuchando estas cosas se qued$ sin dni-
mo; pues los espartanos no aprobarfan algiin alegato en su favor;
por otro lado, le conté lo que habia sucedio en su casa al anciano
extranjero, quien le advierte no procurar a los éforos, sino que
se devolviera a Beocia para construir el sepulcro de sus hijas. A
pesar de todo, Escédaso no es persuadido, sino que llega hasta
Esparta para pedir ayuda a los éforos. En efecto, ninguno de ellos
le prestaba atencidn, entonces fue hacia donde los reyes y después,
se acercé llorando a cada uno de los pobladores. Pero sin sacar
provecho, se dispuso a correr por medio de la ciudad, agitando las
manos hacia el sol, acto seguido invoca a las Erinias™ golpeando
la tierra y al final se suicidé.

Ykédaoog 8¢ Tadta dkovwv aBvpwg diéketto, bToAapfavwv
6TL 008" adTod Adyov TIva TooovTal ol ZmapTIdTal év [épeEL
Te TNV oikeiav Supynoato ovpopay 1@ EEvy: 6 8¢ mapekalet
avtov Und’ évtuyxeiv Toig €@opols, AAN’ vmooTpéyavta E€ig
v Bowrtiav kticat t@v uyatépwv tOV Td@ov. odk €meibeto
0 duwg 6 Zkédaoog, AN’ eig TV ZmApTNV APIKOUEVOG; TOIG
EQOpPOLG EVTUYXAVEL OV UNOEV TpOOEXOVTWY, Ml TOVG PactAéag
fetat kal &mo TOVTWV £KAOTW TOV SNUOTAV TIPOCLwY WEVPETO.
undev 8¢ mhéov avowv €0eL da péong TG MOAews, dvateivwy
npog fAlov T Xeipe, adBig 8¢ v YAV TOTTWV dvekaleito Tag
"Eptvoag kai TEA0G avtov ToD (v HeTETTNOEY.

Con el tiempo los lacedemonios pagaron la pena. Una vez
que gobernaban a todos los helenos y de haber tomado las ciu-
dades con guarniciones, el tebano Epaminondas en primer lugar

54  Las Erinias son la personificacién divina de las Furias, divinidades venga-
doras. Parece haber una alusién al sol (fiAtov) como la divinidad que todo
lo ve y que castiga los crimenes violentos; sin embargo, el texto griego de
la edicién que se sigue aqui lo presenta como un sustantivo comin y no
como un nombre propio.
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degollé a los lacedemonios de la guarnicién,” luego, estando en
la batalla contra él, los tebanos salen en contra de ellos en Leuctra,
pidiendo que ese fuera el campo de batalla, pues antes se habian li-
berado en ese lugar, cuando Anfitrién fue expulsado por Esténelo,
llegando a Tebas y descubriendo que estaban pagando el tributo a
los calcideos, suprimié el impuesto, asesinando a Calcodénte, el
rey de los eubeos.*®

VoTéPW ye Uy Xpovw dikag &doocav oi Aakedaipdviot
¢neldn yop T@V EAMpvov andvtwv fpxov Kai Tag TOAELS
ppovpaic kateldigeoay, Emapevaovdag 6 Onpaiog mpdtov
pev thy map’ adt® @povpav dnéopale Aakedapoviwv T@V
O’ émi TovTw TOAepov E€eveykdvTwy, dnvtwy oi Onpfaiot émi
T AedkTpa, aiolovpevol T xwpiov, 6Tt kal poTepov Evradba
nevBepwdnoay, dte Auirpvwy 1o ZOevélov @uyag EAabeig
eig v OnPaiwv adgiketo MOAV Kkai Xahkidedotv HTOPOPOLG
Aapav Enavoe tOv Saopdv, Xalkwdovta Tov Pacthéa T@V
EvPoéwv dnokteivag.

Llegd a combatir hasta finalizar con la derrota de los lacede-
monios que tuvo lugar en el monumento de las hijas de Escédaso.
Dicen que antes de la batalla, Pelépidas, uno de los generales del
ejército tebano, estaba perturbado por algunas sefiales que no te-
nian interpretaciones favorables, habiéndosele presentado Escéda-
so en suefios, lo anima a confiar; pues los lacedemonios llegarian a
Leuctra para pagar la pena por él y por sus hijas.”” Un dia antes de
luchar contra los lacedemonios, le ordené que tuviese preparado
un potro blanco de la yegua para sacrificar junto a la tumba de las
doncellas. Aun cuando el ejército de los lacedemonios estaba en

55 Tebas se emancip6 de los espartanos en el afio 379 a.C. no fue Epami-
nondas quien lideré la liberacién, sino, Pelépidas. Cf. Plutarco, Vida de
Pel6pidas 13, 1-2.

56 Pausanias IX,17, 3, cuenta que cerca al templo de Artemis Euclea hay dos
imdgenes de mdrmol de Atenea con el sobrenombre de Zosteria, cuenta
que esas imdgenes fueron ofrendas de Anfitrién cuando tomd las armas
para enfrentarse a los eubeos y los de Calcoddnta. En IX, 19, 3. Dice
Pausanias que entre Teumeso y Calcis, estd la tcumba de Calcodénte, ase-
sinado en la batalla entre los tebanos y los eubeos.

57 Labatalla de Leuctra, entre los lacedemonios y los tebanos, estos tltimos
fueron los vencedores, fue en el ano 371 a.C.
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Tegea, Pel6pidas envia a unos hombres a Leuctra para averiguar
sobre la tumba de las doncellas, informdndose con los habitantes
confia y conduce a su ejército y vence.

ovvéPn 8¢ Aakedatpoviwv frtav mavteli yevéoBau mept
avTo TO pvijpa 1@V Xkeddoov Buyatépwv. act 8¢ mpo TG LaxNg
[Telomida, évi TOV otpatnyd®dv Tod OnPaikod otpatedpatog, éml
onueiolg TLolv od kahoig kptvopévolg BopvPovpéve Xkédacov
EmOTAVAL KaTd TOVG VIrvovg, Bappeiv kehevovta: mapayiveobat
yap eig Aedktpa Aakedaipoviovg, avtd Te kal Taig Buyatpdot
dwoovtag Oikag: mpo wag & fuépag §| ovpPaleiv Toig
Aakedapoviolg, TOAoV €kéNeveV (MMOL AeVKOV ETOLLOV TTAPA TQ
TaQw TOV Tapbévwv opaydoacBat. Tov 8¢ ITehomidav, €Tt T@V
Aaxedaipoviwv otpatevopévwy €v Teyéq, eig AedkTpa mépyal
ToVG ¢€eTdoOVTOG TIEPL TOD TAPOL TOVTOV, Kol TLBopEVOVY TTapd
TOV éyxwpiwv Bappodvta Ty otpatiay é§ayayeiv Kai vikioaL.

A.

Foco que era de origen beocio, pues era de Glisante,”® padre de
Calirroes que se distinguia tanto por su belleza como por su pru-
dencia. Ella era pretendida por los treinta jévenes mds estimados
en Beocia. Foco evitaba con unas y otras dilaciones los matrimo-
nios, temiendo que fuera forzado, pero al fin con la persistencia
de aquellos, piensa considerar la eleccién en Pitio. Sin embargo,
los jévenes se molestaron con este razonamiento y habiéndolo
pensado asesinaron a Foco. En medio de la confusién la doncella
escapd, mientras corria a través del campo los jovenes la perse-
gufan. Se encontré con unos labradores que amontonaban el trigo
alcanzando la salvacién entre ellos, manteniéndola oculta entre el
trigo y de ese modo los que la perseguian pasaron de largo. Ha-
biéndose escapado se protege en la celebracién de los Pambeocios,
y luego se fue hacia Coronea sentindose como una suplicante en
el altar de Atenea Itonia® y contaba el delito de los pretendien-

58 Fue una ciudad antigua situada cerca del monte Hipato. Es mencionada
por Homero en el catdlogo de las naves, Iliada. IT 504.

59 Eran unas fiestas que se celebraban en el santuario de Atenea Itonia en
Coronea, una ciudad ubicada al sur de Alalcémenas, por donde se llegaba
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tes, indicando el nombre y la patria de cada uno. En efecto, los
beocios se compadecian por la muchacha y con los muchachos
estaban indignados; cuando se enteraron sobre estas cosas huyen
hacia Orcémeno; pero como no fueron recibidos por los orcome-
nios se precipitaron sobre Hipotas, [775] una aldea que estaba
construida junto al Helicén, en medio de Tisbe y Coronea, en
donde se hospedaron.

doKkog Bowwtiog pev fv 1@ yével, fv yap éx I'\icavtog,
natnp 8¢ KahAppong kdhAet te kai ow@poodvy dtagpepovong.
TAOTNV €UVNoTELOVTO veavial TPLAKOVTa gDSOKIHDTATOL £V
Bowwtiq: 6 8¢ Pdkog dANag ¢§ G wv avafoldg TV yapwy
¢noteito, @oPovpevog pn PracBein, télog 8¢ Amapodvtwv
ékeivoy, Ngiov émt 1@ [Mubiw moumoacbar v aipeotv. oi &¢
TPOG TOV AOyov €xalémnvay Kal OpUnoavTeg AMEKTELVAY TOV
Ddaxov &v 8¢ @ BopvPw 1 kKOpN puyodoa feto St THG Xwpag:
¢diwkov & adTnVv ol veaviat. 1 & évrvxodoa yewpyoig dAw
ovvtifeiol cwtnpiog ETvxe map’ adTOV: dmékpLYay yap adTnV
ol yewpyot év t@ oitw kal oltw mapfigav pev oi Siwkovrteg: 1y 6¢
StaowBeioa epulate thv @V IapBolwTiwv €0pTny, Kal TOTE €ig
Kopwvetav éNBodoa ikétig kabéletal émi 1@ Bwud tiig Trwviag
ABnvag kal T@V uynothpwv Ty mapavopiav dinyeito, TO TE
ékdoTtov dvopa kal THV matpida onuaivovoa. nAéovv odv ol
BowwTol v maida kai Toig veavialg nyavaktovv oi 8¢ tadta
nuBopevol eig Opxopevov katagedyovoty. ov defapévwv §
avtovg TV Opxopeviwv mpog Inndtag eiowppnoav [775] kopn
&’ v mapd @ EAkdve kewpévn petadd Oiofng kai Kopwveiag:
oi 6" vrodéxovtat adTovG.

Los tebanos enviaron a unos mensajeros para que reclamardn
a los asesinos de Foco; sin embargo, les negaron la peticién. En-
tonces, marcharon junto con otros beocios siendo liderados por
Fedo, el cual, en ese entonces ocupaba el mando de los tebanos;
cuando sitiaron la aldea que estaba fortificada, debido a que sus
habitantes fueron dominados por la sed, atraparon a los asesinos
apedredndolos y esclavizaron a los habitantes de la aldea; habiendo

al santuario, llamado asi por un hijo de Anfictién, Itonio. Cf. Pausanias

IX, 34, 1.
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destruido las murallas y las casas, reparte la tierra entre los tisbeos
y los coroneos.

elta mépmovot OnPaiot E§artodvteg Tovg Pwkov QOVEIG:
TOV S’ 00 S18OVTWY, E0TpdTeVOAY PEV PeTA TOV AAAWVY Botwtdv,
otpatnyodvrog Poidov, 8¢ TOTE THV dpXNV TOV OnPaiwv Sieine:
ToAtopknoavteg 8¢ TNV KONV oxvpdv ovoav, diyel 8¢ T@V
€vdov kpatnBéviwy, Tovg eV @oveilg Angbévtag katélevoay,
Toug O év T kwpun €nvépanodicavto kataokayavteg 8¢
Ta Telxn kai Tag oikiag Stévelpay Y xwpav OoPedot te kol
Kopwvebot

Cuentan que la noche antes de la conquista de los hipétas,
escucharon muchas veces una voz desde el Helicon que decia: “es-
toy presente”. Los treinta pretendientes reconocen la voz como si
fuera la de Foco. En el dia en que fueron lapidados, dicen que de
la tumba del viejo que estaba en Glisante, brotaba azafrdn. Fedo,
el general y el arconte de los tebanos, cuando volvia de la batalla
recibe un mensaje de que ha tenido una hija, la cual es nombrada
como Nicéstrata.

@aot 8¢ VUKTOG, PO TG AAwoews TOV InmotdV, wviy ék
100 EAtk@vog moAldakig dkovabijvat Aéyovtdg Tivog ‘mdpetpt:’
ToUG 8¢ UVNoTipag Tovg TpLakovTa TOde TO pwvnua yvwpilety,
6t Owkov €ln. 1 8 Nuépa katelevobnoav, 1o ¢v Nhicavtt
pvijpa Tod yépovtog kpokw @aot pedoal Poidw 8¢, 1 OnPaiwy
dpxovTt kal oTpatny®, €k TG Maxng €maviovtt dyyeAOijvou
Ouyatépa yeyevnuévny, fjv aicltobuevov mpooayopedoat
Nwootpatnyv.

E.

[1.] Alcipo que era de linaje de los lacedemonios; habiéndose casa-
do con Damocrita llega a ser padre de dos hijas. Como aconsejaba
alos mds poderosos que tenia la ciudad y se ocupaba del que lo re-
quiriera entre los lacedemonios, fue aborrecido por sus adversarios
politicos, los cuales, persuadieron a los éforos con un falso juicio
de que Alcipo pretendia abolir las leyes, por lo que el hombre fue
exiliado. Ciertamente emigré a Esparta, su mujer Damocrita qui-
so ir con su esposo junto a sus hijas, pero son impedidas, ademds,
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confiscaron sus riquezas con el fin de que las doncellas no tuvieran
abundancia para la dote.®

ANkiiog O pEv yévog Aakedaupdviog fv: yrnupag O¢
Aapokpitav matip Bvyatépwv yivetar dbo: ovpPfoviedwv Te
T TOAEL KPATIOTA TE Kal TPATTWV TOL d€0otvTo Aakedalpovio,
¢pBovnOn VMo T@vV AvTimoAitevopévwy, ol TOLG E€POPOVG
Yevdéot Adyolg mapayayovtes, wg tod AAkinmov fovAopévov
ToVG vOpovg kataAdoat, uyf meptéfalov TOV dvdpa. Kai 6 puev
vneEiAOe Ti¢ Znaptng, Aapokpitav 8¢ v yuvaika peTd TOV
Buyatépwv Bovhopévny énecBat Tavdpi ékwAvov, AANG Kal TV
ovaiav avtod édnpevoay, iva pr edTop@GL TIPoLkoOG ai tapOévor.

A pesar de esto algunos pretendian a las muchachas a causa
de la virtud de su padre, los enemigos impidieron a través de un
decreto que ninguno pudiera pretender a las doncellas. Cuentan
que la madre de aquellas, Damocrita, ofrecié muchas veces a sus
hijas para que engendraran ninos lo mds rdpido posible para que
llegaran a ser los vengadores del padre.

énel 08 kal O¢ éUvnoTevovTtod Tiveg TG matdag S Thv
100 Tatpdg Apetny, ékwAvoav oi éxOpol O Yneiopatog
pvnoteveoBai Tvag Tag KOpag, Aéyovteg g 1 uAtnp avt®v
Aapokpita moAlakig eb&ato tag Buyatépag Tayéwg yevvijoat
Toidag TIHWPOVG TY TATPL YEVITOHEVOVG.

Siendo Damocrita acosada por todos los del pueblo aguardé
al festival, en el cual celebran mujeres junto con doncellas, siervos
y nifios; pero al fin las mujeres de ellos festejaron toda la noche en
un gran salén para los hombres. Damocrita cindé bajo su vestido
una espada y tomando a sus hijas marcharon durante la noche
hacia el templo, aguardando el momento oportuno, en el cual
todas se reunfan para el culto secreto en el salén para hombres
y al estar cerradas las entradas, amontoné mucha madera en las
puertas, que se habian procurado para el sacrificio de la celebra-
cién, prendiéndole fuego. Mientras que los hombres se disponian
a socorrerlas, Damocrita degoll6 a sus hijas y también a ella misma
sobre estas. Los lacedemonios no tenfan idea de cémo calmar su
ira, asi que lanzaron fuera de sus limites los cuerpos de Damocrita

60 La dote era fundamental para que las mujeres se pudieran casar, pues
tenfa la funcién de pago para entrar a la vida conyugal.
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y sus hijas. Por lo que cuentan que estando el dios encolerizado
provocé un gran sismo a los lacedemonios.*!

navtaxdBev & 1) Aapokpita meptedavvopévn ETripnoé Tiva
navonpov £optny, £V 1j yuvaikeg; dpa mapBévolg kai oikeiolg kai
vimiolg éwptalov, ai 8¢ Tdv &v Téhel kab’ Eavtag év avSpdvi
peydAw Stemavvoyilov &ipog te Hmolwoapévn kal TaG KOPAg
Aapodoa vuktog ABev €ig TO iepOV kKapdv Tapaguiagaoa, &v @
TACAL TO HVOTNPLOV EMETEAOLVY €V TA AVEPDVL KAl KEKAELOUE VWV
TV €i00dwv, ELAa Taig BVpalg moA& mpoovrioaca tadta &’
v el v TAg £0pTig Buoiav V1T’ Ekeivwv Tapeokevaopéva,
nop évijke. ovvBedvTwy 8¢ TOV avSpdv émi thv Ponbetay, N
Aapokpita tag Quyatépag dnéopale kai €’ Exelvaug avtrv.
ovk €xovteg 6’ ol Aakedatpoviot, émn Tov Bupov dnepeicwval,
¢KTOG Opwv Eppryav TAG Te Aapokpitag kal TV Buyatépwv
Ta owpata. £@° @ unvicavtog tod Beod TOV péyav icTopodot
Aakedatpoviolg oelopov Emyevéodat.

61 Este era uno de los castigos mds severos que una persona después de
muerta podia recibir en Grecia, condenados por traicién. Uno de los
casos mds emblemdticos es el de la tragedia de Antigona y su hermano
Polinices, a quien le fue negado el entierro por traicién a la patria, pues
habia asesinado a su hermano Eteocles al reclamar su derecho al trono.
Otro ejemplo lo ofrece Plutarco, quien cuenta que el orador Antifonte
fue condenado por haber colaborado con los Cuatrocientos. Cf. Mor.
833A; 834 A-B.

El sismo en Esparta del afio 464 a.C.
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