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Un poco de historia de la revista STROMATA

Clemente de Alejandria pasé a la historia como el primer escritor de la Iglesia a quien
preocuparon las mutuas relaciones de la filosoffa con el cristianismo. De esta manera vino
a representar el interés por el problema de la filosofia cristiana, interés y fenémeno que
se sigue repitiendo a lo largo de los siglos: el cristiano que filosofa para progresar en el
conocimiento de la fe. Llevado por éste, que podria llamarse su “presentimiento”, escribe
sus célebres Stromata o Misceldnea, asi llamadas porque los temas tratados en ella dejan al
expositor gran libertad de eleccidn.

A la luz de la idea de Clemente de Alejandria nace Stromata, la actual revista de investi-
gacién de las facultades de Filosofia y Teologia de la Universidad Catélica de Cérdoba
que comenz6 a publicarse en el afio 1937 en la antigua sede de las Facultades en la loca-
lidad de San Miguel, en la provincia de Buenos Aires. Hasta el afio 1943 la edicién de
esta revista coexistié de forma independiente de otra publicacién de las Facultades: los
Fasciculos de la Biblioteca, con la cual finalmente acabd por unirse en el ano 1944 bajo
el nombre de Ciencia y Fe; esta ltima denominacién representaba para el momento la
problemdtica pretendida por la intuicién clementina: la sintesis de fe y cultura mediante
la reflexién filoséfica y teoldgica. Sin embargo, en el ano 1965, al cumplirse los veinte
afos de publicacion, la Revista retoma su nombre originario y el que mejor representaba
sus propésitos con el cual perdura en nuestros dias.

€ . L. - L .

Ciencia, filoséfica y teoldgica, puesta al servicio, como testimonio de nuestra fe viva, de
la fe de nuestros lectores, en una misceldnea (Stromata) de trabajos de investigacién o de
boletines bibliogréficos y fichero de revistas” Stromata, 1965, p. 2.

El contenido de la revista se divide en dos grandes secciones. La primera, que abarca
aproximadamente el 70 % del volumen anual, es dedicado a trabajos originales de in-
vestigacién generalmente en forma de articulos (60 %) y a comunicaciones en forma de
notas y comentarios (10 %). Estas tltimas incluyen trabajos en los que no se pretende
originalidad (aporte de textos criticos, pruebas, documentos, etc.) o bien presentacién de
hipétesis, planos, etc., que dados los puntos de vista o sintesis que plantean, pueden ser
considerados como un aporte para la investigacion.

El 30 % restante de la revista estd representada por la seccién bibliografica, la cual inclu-
ye: las noticias bibliogrdficas o presentacién sintética de los tltimos libros llegados a la
redaccion; las recensiones criticas y mds detalladas del contenido; los boletines bibliogra-
ficos, presentacién conjunta y critica de las dltimas publicaciones recibidas sobre el tema
conectadas entre s y con suministro de nuevas ideas y pistas posibles de investigacin;
por ultimo el fichero de Revistas Latinoamericanas de Filosofia y Teologfa, trabajo que
se publica una vez por afio y para cuya confeccién se utilizan alrededor de 300 revistas
latinoamericanas de filosoffa y teologia.
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STROMATA. N° 2

La sabiduria como terapéutica y modo de vida. Estudios
antiguos y medievales

Introduccién

El presente dossier retine ocho articulos y la transcripcién de una conferencia que
son el resultado parcial del trabajo realizado durante el bienio 2023-2024 por el equipo
de investigacién, radicado en la Universidad Catélica de Cérdoba: “La Sabiduria como
terapéutica y modo de vida”, dirigido por la Dra. Valeria Secchi y el Dr. Pbro. Alejandro
Nicola. Este proyecto de cardcter interdisciplinario —en el que se entrecruzan filosofia,
teologfa, literatura, historia y filologia— se centra en el estudio de la concepcidn de sabi-
duria desplegada en el pensamiento platénico y su recepcién —aunque en un contexto
totalmente nuevo, transitado por la novedad del cristianismo— en algunos autores, es-
pecialmente, del periodo patristico.

Este camino de investigacién —que se expandié a partir de los intereses particula-
res de los integrantes del equipo— favorecié la visualizacién de dos cuestiones distintivas:
a) ciertos aspectos terapéuticos ligados a las ideas de purificacién y de conversién del
alma; b) la busqueda de la sabidurifa asociada a una determinada eleccién de vida. Tales
problemdticas, sin duda complejas, posibilitan un amplio abordaje interdisciplinario. Lo
especifico de la presente investigacién y que permiti6 la formulacién de nuestra hipétesis
de trabajo se centrd en mostrar, en primer lugar, que los tépicos “sabiduria como terapéu-
tica” y “modo de vida” han sido tematizados por Platén y sus huellas pueden rastrearse en
algunos autores posteriores, especialmente aquellos pertenecientes a la patristica griega.
Y, en segundo lugar, que ambas cuestiones no se encuentran escindidas. Pues, la opcién
por una determinada forma de vida filoséfica o religiosa exige especificamente una au-
téntica conversién personal, es decir, un esfuerzo interior por deshacerse de las pasiones
y por purificar el alma. Tales acciones estdn asociadas a una terapéutica o actividad medi-
cinal y requieren de las siguientes condiciones: una determinada disposicién interior, un
médico o maestro adecuado, y ciertos tratamientos o firmacos apropiados a las dolencias
que se intenten sanar o curar.

Las ocho contribuciones se ordenan segin un criterio cronolégico, las cuatro
primeras se refieren a la obra del filésofo ateniense y las cuatro siguientes abordan una
variedad de autores cristianos de los siglos IV al VI: Agustin de Hipona —en didlogo
con el estoico romano Marco Aurelio—, Gregorio de Nisa, Pseudo Dionisio Areopagita
y Severino Boecio. También, a manera de “apéndice”, se agrega la transcripcién de la
conferencia del Dr. Ramén Cornavaca, titulada: “Ldgos therapeutikds. Palabra y sanacion
en algunos pasajes de Hesiodo, Esquilo, Empédocles, Gorgias, Platén y Clemente de



Alejandria” que se presenté en el Conversatorio “La sabiduria como terapéutica y forma
de vida” realizado el 16 de octubre de 2024 en la Universidad Catélica de Cérdoba,
organizado de manera conjunta por el equipo encargado de la presente publicacién y
el grupo de investigacion “Epimeleia” de la Universidad Pontificia Bolivariana de Me-

dellin.

En el primer capitulo Miguel Angel Spinassi busca fundamentar la idea de que
Platén concibié sus escritos como un phdrmakon para sus lectores. Esta hipétesis sugiere
a) que Platén asume el rol de un médico-filésofo, b) tuvo un cuidado especial por la
redaccién de sus didlogos y la comunicacién de su noticia filoséfica, y c) buscé influen-
ciar en el cuerpo y alma de sus lectores para preservar su salud. El autor considera que
esta influencia alcanza los tiempos actuales y seguird alcanzando los venideros, siempre
y cuando exista un texto de Platdn y un lector que quiera entregarse bien dispuesto a sus
dramas filos6ficos como a un médico.

Valeria Secchi en “La filosoffa como medicina del alma. Aspectos epistémicos y
morales en el Cdrmides platénico” destaca que Platdn recurre a nociones y procedimien-
tos de la medicina y los traspone al dmbito de la filosofia distinguiendo —aunque sin
separar— aspectos epistémicos y morales. Para la autora el Cdrmides tiene el valor de
mostrar de manera didfana dicha trasposicidn. Pues, no se trata del relato de un caso de
fracaso educativo, sino de exponer las condiciones necesarias para el acceso a la filoso-
fia, su poder transformador, capaz de preservar del engafio y facilitar la distincién entre
médicos falsos y verdaderos. Ademis la filosoffa permite alcanzar una mirada realista del
si mismo, saber lo que se sabe y lo que no se sabe, hacer nacer la sw$poootvn y sanar el
alma de manera integral.

En tercer lugar, Tomds Scarpatti en “El doble papel de la vergiienza en el Sofista
de Platén” expone el rol prospectivo y retrospectivo de la verglienza (aiddg, aioybvn).
En el primer caso, da cuenta del aspecto inhibitorio del pudor en la puesta en escena del
didlogo, donde el Extranjero de Elea admite su verglienza ante la necesidad de discurrir
extensamente como lo harfa un sofista. Otra prueba de su actitud frente a la sabidurfa es
el hecho de que, en la sexta definicidn, el Extranjero se rehise a identificar al sofista con
el refutador-purificador similar a Sécrates. En este segundo caso, se describe una correcta
disposicion del alma frente al hoyog, atravesado por la verglienza retrospectiva o ligada
hacia las opiniones falsas previamente defendidas. En ambos casos, dicha disposicién
animica supone un respeto o valoracién de la filosofia.

Lautaro Encina en el articulo: “La Etica como manifestacién sintomatolégica del
alma: desde las practicas del si-mismo hacia la donacién de si” recupera aportes de Pedro
Lain Entralgo, Pierre Hadot e Ismael Quiles y problematiza sobre la concepcién de la
Etica como una disciplina orientada predominante hacia el bien comtn y el bienestar
de la sociedad que, a menudo, ha tendido a eclipsar otro aspecto crucial, su dimensidn
como prictica de si mismo y ejercicio espiritual. Desde esta perspectiva, se detiene en
algunos didlogos platdnicos, especialmente Timeo, y propone que la donacién del indivi-
duo ético al bien comtn y a la sociedad es, en realidad, una consecuencia directa de un
orden interior, logrado a través de practicas que le permiten configurarse de acuerdo con
su propia naturaleza.
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Edward Andrés Posada Gémez y Juan Camilo Arismendy Acevedo van mds alld
de Platén y analizan los modos en que Marco Aurelio y San Agustin comprenden y viven
el “ejercicio espiritual” de la delimitacién del tiempo, el cual posibilita responder a mo-
mentos histdricos angustiantes y lograr la tranquilidad del alma, a través de la determina-
cién de las creencias asentidas sobre el ser del tiempo y de las cosas. Para ello recuperan
algunas claves hermenéuticas ofrecidas por Pierre Hadot sobre el sentido de la filosofia en
la Antigiiedad. Los autores sefalan la culminacién de esta practica en la mirada univer-
salizadora, por medio de la cual, es posible iniciar el camino hacia la vida buena sanando
las relaciones con el tiempo, el planeta y la sociedad politica.

En sexto lugar, Gabriel Alberto Jaramillo Vargas trabaja sobre la “Dimensidn tera-
péutica del quehacer teolégico en Gregorio de Nisa”. El autor sostiene que el discurrir de
la vida se parece a un tejido en el que se enlazan experiencias de encuentros y desencuen-
tros, heridas y curaciones. De igual manera, en la historia de la salvacién contenida en la
Sagrada Escritura, luego de la creacién y la consiguiente herida del pecado, se comienza
a entretejer una economia de sanacién. Gregorio en sus textos, asume esta realidad exis-
tencial y revelada, configurando un ejercicio teoldgico caracterizado por el cuidado de si
mismo y de los demds a ejemplo del Buen Samaritano.

A continuacién, en el articulo “Terapéutica en Pseudo Dionisio Areopagita: di-
mensiones y aspectos de la vida espiritual”, Guillermo Salinas se vale de los estudios
de Fernando Rivas Rebaque y Jean-Claude Larchet y destaca que en el Areopagita se
puede encontrar una mutua vinculacidn entre salud psicofisica y salvacién integral. El
autor sefiala que, si bien la obra areopagitica no ofrece un estudio pormenorizado de las
enfermedades corporales, psiquicas y espirituales, si da cuenta de la existencia de la enfer-
medad desde una perspectiva andloga al mal, que limita al ser humano en su condicién
pecadora. Por contrapartida, la paz interior o impasibilidad y las vircudes: sabiduria y
caridad, cobran relevancia como “sintomas” de la divinizacién.

En octavo lugar Santiago Monserrat, en el articulo, “La accién terapéutica de la
filosofia en Boecio: un camino de retorno hacia la verdadera patria”, indaga en la argu-
mentacién de los tres primeros libros de la obra La Consolacién de la Filosofia, teniendo
como clave de lectura la accién terapéutica que ejerce la buena filosofia sobre las almas
afligidas y agobiadas por el encadenamiento al mundo y por las desgracias que atafien a
la mala fortuna. El autor destaca la presentacién de Filosofia encarnada en la figura de
una dama de aspecto majestuoso, quien a través de sus argumentos y poemas se torna la
poderosa enfermera del exiliado Boecio, capaz de curar sus mds profundas heridas. Esta
Dama puede conducir y sanar al enfermo, ayuddndolo a encontrar el camino hacia su
verdadera patria.

Finalmente se presenta la transcripcién de la conferencia del Dr. Ramén Corna-
vaca, sobre el ldgos therapeutikds, la palabra y la sanacién en algunos pasajes de Hesiodo,
Esquilo, Empédocles, Gorgias, Platén y Clemente de Alejandria.

En los textos de los cinco primeros autores seleccionados se pone de manifiesto
con claridad la concepcién antigua respecto del valor “curativo” o médico que puede
tener la palabra, especialmente la del filésofo que busca la verdad y alienta a otros para
que vayan por ese camino. También se destaca en el Pedagogo de Clemente, los efectos
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“sanadores” del Adyog, el valor de la accién terapéutica que se orienta a la superacién de
las pasiones desordenadas y a la adquisicidn de la virtud como camino a la verdadera
felicidad. Esta propuesta es claramente receptora de una larga tradicién cultural precris-
tiana, en la que la vertiente platdnica tiene una relevancia innegable y se constituye, a
su vez, como un importante antecedente para las elaboraciones posteriores de los Padres
cristianos de los primeros siglos.

Vincularse con esta problemdtica y los textos seleccionados ha sido para nosotros
un estimulo poderoso para reflexionar de manera colectiva e interdisciplinaria sobre la
importancia actual de la sabidurfa, su relevancia en la eleccién de nuestras practicas vita-
les y sus efectos terapéuticos. Es nuestro anhelo que el presente dossier resulte un aporte
para los estudios en el campo de la teologia, la historia de la filosofia y la literatura y que
los lectores se persuadan, como nosotros, del poder sanador y salvador del hoyog que se
da y se recibe cuando dos o mds estdn dispuestos a dejarse transformar por él.
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Legendo salus

Platén y la escritura del didlogo como antidoto en tiempos
que enferman

Legendo salus

Plato and the Writing of Dialogue as an Antidote in Times That
Cause Illness

Legendo salus

Platdo e a escrita do didlogo como antidoto em tempos que causam
Doenga

Miguel Angel Spinassi'

Resumen

En este articulo intento fundamentar la idea de que Platén concibié sus escritos
como un phdrmakon para sus lectores. Esta hipdtesis sugiere que a) Platéon asumié el rol
de un médico-filésofo, b) tuvo un cuidado especial por la redaccién de sus didlogos y la
comunicacién de su noticia filoséfica, y ¢) buscé influenciar en el cuerpo y alma de sus
lectores para preservar su salud. Esta influencia alcanza los tiempos actuales y seguird
alcanzando los venideros, siempre y cuando exista un texto de Platén y un lector que
quiera entregarse bien dispuesto a sus dramas filoséficos como a un médico.

Palabras clave: Platdn, didlogo, phdrmakon, médico, salud

Abstract

In this article, I attempt to substantiate the idea that Plato conceived his writings
as a phdrmakon for his readers. This hypothesis suggests that a) Plato assumed the role of
a physician-philosopher, b) he took special care in the writing of his dialogues and the
communication of his philosophical message, and ¢) he sought to influence the body
and soul of his readers to preserve their health. This influence extends to the present day
and will continue to reach future generations, as long as there exists a text by Plato and

* Doctor en Letras por la Universidad Nacional de Cérdoba. Profesor Adjunto de Lengua y Cultura Griegas |,
Facultad de Filosofia y Humanidades, UNC, y Profesor de Latin y Griego en el Colegio Nacional de Monserrat,
UNC. ORCID: 0000-0001-7242-4417. Contacto: miguel.spinassi@unc.edu.ar

13



a reader who is willing to engage wholeheartedly with his philosophical dramas, just as
one would with a physician.

Keywords: Plato, dialogue, pharmakon, physician, health

Resumo

Neste artigo, busco fundamentar a ideia de que Platdo concebeu seus escritos
como um phdrmakon para seus leitores. Esta hipdtese sugere que a) Platao assumiu o pa-
pel de um médico-filésofo, b) teve um cuidado especial na redagao de seus didlogos e na
comunicacio de sua mensagem filoséfica, e c) buscou influenciar o corpo e a alma de seus
leitores para preservar sua sadde. Esta influéncia se estende até os dias atuais e continuard
a alcangar as geracoes futuras, desde que exista um texto de Platdo e um leitor disposto
a se submeter aos seus dramas filoséficos, da mesma forma que faria com um médico.

Palavras-chave: Platao, didlogo, phdrmakon, médico, satide

Introduccién

El saber de la medicina, en general, y la figura del médico, en particular, tienen
apariciones constantes en el corpus platénico.” Precisamente una de las criticas que dirige
Calicles contra Sdcrates es un claro testimonio de esto: “Por los dioses, pricticamente
nunca dejas de hablar de zapateros y cardadores, de cocineros y de médicos, como si
nuestra conversacion fuera sobre ellos” (Grg. 491al-3). A decir verdad, cualquier Calicles
entre nosotros deberfa reprochar esto mismo al padre del /dgos, al propio Platén, quien
no solo hace referencias explicitas al conocimiento experto de la medicina de su tiempo,
a sus conceptos y procedimientos, sino que a menudo recurre a analogias y metiforas
medicinales, incluso a expresiones ya fosilizadas en el lenguaje coloquial de la época
que provienen de este campo especifico del saber, para adaptarlas en sus didlogos a sus
propios intereses filoséficos.® Sin detenerme en este punto—Ia literatura secundaria es
masiva®*—, menciono solo algunos ejemplos para ilustrar lo que digo. A veces un in-
tetlocutor reconoce que un argumento “no tiene nada de sano” (00dv Vyig), es decir,

2 “Si se exceptuan los escritores médicos”, reporta Ayache (1996: 1), “Platon es, de toda la antigiiedad griega,
el autor que menciona mas frecuentemente la medicina”. Una visidon de conjunto muy util sobre la medicina
en Platon ofrece Waack-Erdmann (1996: 54-65). En lo que sigue, todas las traducciones al espafiol, tanto de los
textos griegos como de la literatura secundaria, son mias.

3 Cuando hablo de adaptar pienso en lo que hace casi un siglo August Diés llamé exitosamente transposition
platonicienne (1927: 400-449). Véase en este sentido también Torres (2021). Para Schuhl (1960: 79), “es la
filosofia la que aparece en ciertos aspectos como una transposicion de esta técnica fundamental [sc. la me-
dicina]”, que, por su parte, “puede ayudarle a precisar su método y a tomar una conciencia mas clara de su
altisima mision”. [El agregado es mio]. Cf. Lain-Entralgo (1958a) y (1962).

4Véase, entre otros, Wehrli (1951), Lidz (1995), Mansfeld (1982), Vegetti (1995) y Moravcsik (2000).
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advierte una falta de coherencia o verdad respecto de un punto equis (Phd. 69b8, 89¢2,
90c3, €2; Cra. 440c7; Thet. 173b, 179d3, 194b2; Sph. 233a6; Phdr. 242¢5; Men. 89¢10;
R. 496c8, 523b3, 584a9, 589c3); en otras ocasiones, se alude a la “debilidad” (d.00éveia)
de la naturaleza humana en un plano conceptual (Phd. 107b; también 7hz. 149¢, Phlb.
29¢, R. 411d3), o a “lo débil” de las palabras (10 dobevég tv Aoywv), tanto las que
pronunciamos como, sobre todo, las que ponemos por escrito (Ep. VII 343a). Por otra
parte, en el nivel léxico hay en los didlogos una diseminacién de palabras, recurrentes en
el Corpus Hippocraticum como términos técnicos, tales como dopovia, d0vaug, evetia,
Oepameia, xQaog, Vyiela, el par de opuestos dyafov (xahdv)-raxdv (aioyeodv), o los
verbos mogahapfdvery, mpoopépety, £mooely, etc. Platén, ademds, da voz a Eriximaco
en el Simposio, para que ofrezca un elogio de Eros desde su punto de vista médico, y hace
de Sécrates un partero de ideas en el Zeereto.

Existe, como estd claro, una linea de convivencia entre medicina y filosofia, que
en algunos casos se traduce, o bien en confrontacién y critica,’ o bien en una provechosa
utilizacién. En efecto, Platén filésofo critica, por un lado, el saber de la medicina cada vez
que tiene que defender el estatus superior de la filosofia, y, por otro, se sirve de aquella
como paradigma para explicitar un determinado punto de su argumentacién.® En este
sentido, hay que llamar la atencién sobre lo que, a mi juicio, es lo mds importante en este
contacto de Platén con la medicina: el uso de la siguiente analogia, sobre la cual—no hay
riesgo de decirlo—se apoya toda su concepcidn y defensa de la filosoffa: esta serfa para el
alma lo que la medicina es para el cuerpo, de modo que el rol del fildsofo es comparable
con el del médico, pero bien sabemos hacia qué lado inclina Platdn la balanza (cf. Levin
2014). Puesto que la virtud del alma es el estado de mejorfa mds alto al cual puede aspirar
el ser humano, esto es, su salud, y, en contrapartida, el vicio del alma es su enfermedad
(cf., e.g., R. 444e), la figura del filésofo aparece como la de un sanador de las almas, en la
medida en que interpela a las personas y las despierta de su estado de somnolencia, de su
descuido personal, en una palabra, de su ignorancia, como lo deja en claro el personaje
Sécrates en su defensa ante los jueces de Atenas (Ap. 29d2-31b5).

Dicho esto, puedo ahora plantear el objetivo de mi trabajo. En las paginas que
siguen intentaré hacer plausible la idea de que Platén concibié sus escritos, inter alia,
también como un remedio o phdrmakon, con el que los lectores son invitados a preservar
su integridad (cuerpo y alma), en una relacién comparable a la que mantiene un pa-
ciente con su médico. Esta hipdtesis sugiere que Platén tuvo un cuidado especial por la

5 Pienso, sobre todo, en la discusién del libro tercero de Republica (R. 403c-410b). Sobre el tema, véase Vegetti
(1998: 427-443).

6 Cf. Ayache (1996: 1). Vegetti (1998: 431) ve a Platén como “un lector atento de los textos de medicina”, que
estd siempre listo “para aprovechar de su conceptualizacién metddica ya sea como referencia metaférica, ya
sea como instrumento analitico”. El lector no debe olvidar que en esta zona de confrontacion también tenemos
la voz de los autores médicos que polemizan con los fildsofos y sofistas, sobre todo hacia finales del siglo V.
Pero sobre este punto no puedo detenerme aqui. Véase, entre otros, Longrigg (1963), Vegetti (1965: 15-31) y
Nutton (2024: 35-40).
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redaccién de sus didlogos,” que pretendié comunicar con ellos efectivamente un mensaje
filoséfico, con el que, entre otras cosas, pudiera influenciar en el cuerpo de sus lectores,
pero, sobre todo, en sus almas. Esta influencia, que mira a una conversién personal hacia
el camino de la vida filoséfica, alcanza los tiempos actuales (y, parece, alcanzard los veni-
deros), siempre y cuando exista un texto de Platén y un lector bien dispuesto para con
sus dramas filoséficos.

Mi lectura se estructura de este modo: a) en una primera seccién, haré una resefia
del manejo y cuidado que tuvo Platédn como escritor a la hora de redactar sus didlogos;
luego b) llamaré la atencién sobre una estrategia discursiva desplegada en ellos que mues-
tran cémo “el padre del /dgos” pretendié que nosotros, lectores, reacciondramos ante
sus dramas filoséficos; por dltimo, ¢) reuniré y discutiré brevemente algunos textos que
considero testimonios del “Platén médico” y con los que intentaré apoyar mi hipdtesis
fundamental.

La cuidadosa escritura de los didlogos

Que Platén fue un escritor excelso, dotado de un exquisito talento literario, ha
sido reconocido muchas veces, desde la antigiiedad hasta nuestros dias, y es algo que sus
lectores ficilmente pueden advertir (incluso quienes no acceden a sus textos en la lengua
original).® Que Platdén, ademds, sobresalié en la composicién del género “didlogo filoso-
fico” como ningln otro autor en la historia, no parece ser una afirmacién exagerada.’ Lo
cierto es que desde hace mds de dos mil cuatrocientos afios el maestro de la Academia tie-
ne ganada esta reputacion y, como es esperable, ha de mantenerla para si en los tiempos
venideros.'” Lo que pretendo sefalar en este lugar, sin embargo, no tiene que ver tanto

7 Lamentablemente he sido incapaz de consultar la monografia de Moes (2000), que avanza en una direccion
similar a la que sigo aqui. Marino (2022) presenta una lectura original sobre el personaje Sécrates como médi-
co, que es base para las consideraciones que hago en este articulo.

8 Para la valoracion de la prosa poética de Platdn, con referencia a las fuentes antiguas, véase el clasico traba-
jo de Norden (1995 [1915]: 104-113). También es util Gaiser (1988: 326-328), que discute la ebpuBuia como
cualidad poética de los didlogos, segun el informe de Dicearco, conservado en la Historia de la Academia de
Filodemo; y Giuliano (2004). Sobre el estilo de Platén estd el importante trabajo de Thesleff del afio 1967, ahora
publicado en Thesleff (2009: 1-142). Una confrontacidn critica con los resultados de este Ultimo se puede leer
en Szlezdk (2021: 129-140), quien también repasa el juicio de los antiguos sobre “el maestro en la imitacion de
los estilos”.

9 Cf. Hosle (2006: 87). Escribe Didgenes Laercio, 3. 48. 1-6: “(...) me parece que Platdn, por haber perfeccionado
el género se podria llevar con justicia el primer premio tanto por la belleza como asi también por el descubri-
miento (sc. del didlogo)”. En la Introduccidn a la filosofia de Platdn, de autor anénimo, se lee que Platén fue
“quien mas se sirvio del didlogo” (Proll. 5. 55).

Y, hay que agregar, no gratuitamente. En efecto, la maestria de Platén sera percibida como tal y tendra su
érgon siempre vivo (sc. afectar el alma del lector), en la medida en que exista alguien que se aproxime a sus
obras y las lea. “Platén no quiso ser solo un tedrico”, ha escrito recientemente Lidia Palumbo, “sino que se
empefid para que su mensaje revolucionario llegara al publico, y no solo al de su tiempo, para transformarlo”
y, mas abajo, “el autor Platén aparece como demiurgo del texto vy, a través del texto, demiurgo del mundo, del
mundo humano...” (Palumbo 2024: 9-10).
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STROMATA. N° 2

con un andlisis objetivo del don literario de Platén cuanto con su preocupacién por la di-
vulgacién de su pensamiento filos6fico a través de la escritura. Me explico mejor. A partir
de las célebres pdginas del Fedro donde se presenta una critica a todo (lo) escrito (Phdr.
274b-278e),"" se ha vuelto opinién generalizada que Platén estuvo siempre interesado en
el proceso de comunicacién efectiva entre las personas, pero, principalmente, en cémo
él mismo serfa capaz de dar a conocer su mensaje filoséfico de la mejor manera posible
y con eficacia. Este, no hay temor de decirlo, fue el condicionante mayor al que debié
hacer frente el ateniense, si, de alguna manera, querfa tener éxito en su empresa. Ahora
bien, cuando hablo de la “mejor manera posible” no solo estoy pensando en el aspecto
puramente estilistico de sus textos, sino en la problematizacién en torno a gué se comu-
nica, a quién'y por qué canal.'* En esto Platén estuvo en constante confrontacién con los
sofistas y rétores de su época, entregando sus esfuerzos redaccionales a la presentacién de
una propuesta superadora que compitiera con la de aquellos, a saber, sus propios didlo-
gos escritos (vid. infra), que combinan forma y contenido de una manera notable. Estos
didlogos, si hemos de creer a la voz que habla en la Carta Séptima como genuinamente
platénica, serfan el producto del mejor esfuerzo literario que Platén pudo haber realizado
durante mds de cincuenta anos de escritura:

Y por cierto, si hay algo que sé, es esto: si [estas cosas] tuvieran que ser escritas o
dichas, serfan expresadas por mi de la mejor manera; ademds, si quedaran escritas
de un modo defectuoso, no seria poco lo que eso me dolerfa. Por otra parte, si
me hubiera parecido que debian ser escritas con suficiencia y que se podian decir
a la mayorfa, ;qué otra cosa més bella habrfa hecho yo en la vida que escribir este
[que considero un] gran beneficio para los hombres y sacar a la luz para todos la

naturaleza [de las cosas]?'?

1 De estas paginas la asi llamada escuela de Tuibingen-Milano ha hecho uno de sus bastiones para la defensa
del “nuevo paradigma hermenéutico”, la lectura esotérica de Platén. Solo remito al primer capitulo de Szlezak
(1985: 7-23) y a Reale (2010: 75-94). Existen, por cierto, otras lecturas e interpretaciones de la seccién final del
Fedro, sobre todo, de parte de aquellos que se oponen a la escuela antes mencionada. La disputa hoy no esta
resuelta ni mucho menos. Para un panorama general, véase, entre otros, Erler (2007: 92-96), Nikulin (2012:
1-38) y, sobre todo, Ferrari (2012).

12 Sj |a critica a la escritura del Fedro cuestiona la comunicacidn del saber a través de la palabra escrita, algunas
de las consideraciones de la Carta Séptima, sobre la que volveré mas abajo, van mas alla y ponen en tela de
juicio incluso la eficacia comunicativa de la palabra oral (Ep. VIl 341d2-4; cf. Szlezak 2021: 188). Como bien ha
sefialado Erler (2001: 58) y (2005), también en los propios didlogos encontramos algunas advertencias sobre
el riesgo que se corre, si se deposita una confianza excesiva en la comunicacion oral, sobre todo si no hay una
buena comprensidn de eso que se comunica. Sea como fuere, este es un tema muy debatido entre los estudio-
sos de Platén, especialmente entre los que consideran las “doctrinas no escritas” para la interpretacién de los
didlogos escritos y quienes se les oponen (e.g., Trabattoni 1994: 26-30; Dalfen 1998: 76). Hershbell (1995: 39),
por ejemplo, cree que “ni la palabra escrita ni la palabra oral es completamente adecuada para guiar hasta la
verdad”, por lo que saber “si Platén tuvo o no una filosofia esotérica, no escrita”, seria algo “irrelevante”. Una
opinidn cuestionable y que, en mi caso, no puedo compartir del todo.

3P|, Ep. VIl 341d2-e. El texto entre corchetes es un agregado que, a mi criterio, mejoraria la comprensién del
parrafo.
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Este pasaje es uno de los mds discutidos entre los platonistas y cualquier afir-
macién que hagamos a partir de él tiene que ser cuidadosa. Segtin parece,'* Platén estd
aludiendo a un contenido objetivo que de ningtin modo consideré conveniente dejar por
escrito (aquellas cosas de mayor valor o lo mds importante de su filosoffa). En la corte
siracusana, no solo Dionisio II sino también otros habrian escrito sobre lo que oyeron de
Platén o incluso de Dion (Ep. VII 341b1-7), pero frente a esto el filssofo toma distancia,
oponiéndose decididamente: “Sobre tales cuestiones no existe ni existird jamds un escrito
mio” (Ep. VII 341c5). Por otra parte, tenemos y conservamos un contenido objetivo en
los didlogos escritos (sea cual sea y en el estado en que lo podamos reconstruir), que,
evidentemente, Platén si consideré conveniente divulgar de esa forma. Ahora bien, lo
que dice el ateniense sobre el primer contenido puede ser trasladado, con los recaudos
pertinentes, al segundo. En otras palabras, el cuidado que muestra Platdn frente a la
comunicacién de su filosoffa mds personal, y con esto me refiero a su pensamiento mds
genuino y estimado por él, también deja traslucir un cuidado por la composicién de sus
propios escritos.

Examinemos con algtin detalle el pdrrafo traducido, para aclarar esto que estoy
sugiriendo. Me parece que hay dos puntos clave que debemos tener en cuenta. Primero,
el autor de la epistola afirma que nadie mejor que él seria autoridad competente para
exponer, tanto por escrito como de manera oral, aquellas cuestiones en las que se ha
dedicado con el mdximo empeno (cf. Ep. VII 341c2), sus tyudytepa (cf. Phdr. 278d8)."
Cuando Platén escribe “serian expresadas por mi de la mejor manera” (07 épo® péltot’
av AexBein), nos estd dando una clave para iluminar el lugar que ocupan sus composi-
ciones dramdticas: ;acaso son estas una prueba material de esa “mejor manera posible”
de comunicacién escrita? Cuando inmediatamente después Platén confiesa que se habria
afligido mucho si el nicleo de su pensamiento hubiera quedado escrito de manera de-
fectuosa (yeyoaupévo noxdg),' ademds de insinuar la posibilidad real de una redaccién
escrita de este contenido primordial, sno estd diciendo que sus didlogos escapan a esa
condicién de defectuosos? ;Acaso es dificil de creer que Platén, como padre del /dgos,
habria evitado durante toda su carrera literaria el disgusto de producir vdstagos deficien-
tes? Aun cuando sea dificil asegurarlo, me veo inclinado a una respuesta afirmativa, al
menos, a lo sugerente que puede ser una respuesta tal para nuestra lectura del corpus.

14 Hay una ambigliedad pretendida en esta seccidn de la carta y en su contexto inmediato. Platdn se sirve de
ciertas expresiones para hablar de la filosofia y su contenido (16 npdyua, “el asunto”, para la primera; to0to,
“esto”, talta, “estas cosas”, etc., para lo segundo), que, cuando menos, genera confusion en los lectores y
desorientacion en el hilo del relato. Entiendo que se trata de una estrategia del autor, con la cual pone a prue-
ba la idoneidad de sus receptores. Un apoyo para esto, quizas, sea la mencién de la forma “enigmatica” de
comunicacién que empled Platon frente al tirano de Siracusa (Ep. VIl 332d7 aivittopevol 8¢ kot Slopoxopevol
Tolg AdyoLg KTA.).

> Como anota Forcignano (2020: 153): “Platén no esta diciendo que solo él puede hablar de filosofia, sino que
aquello que es el corazén de su filosofia, si fuera posible escribirlo adecuadamente o decirlo, seria escrito o
dicho por él mejor que por cualquier otro. No me parece fatigoso conceder a Platon —y a cualquier otro, en
realidad— que sea el mejor comunicador de su propio pensamiento”.

16 platén evidentemente ni siquiera piensa en la posibilidad de que sus doctrinas mas profundas fueran expre-
sadas de manera defectuosa, ya que eso hablaria de su propia incapacidad de expresidn (véase nota anterior).
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STROMATA. N° 2

Se impone, sin embargo, el interrogante: sen qué sentido podemos entender los textos
platénicos como ejemplo de una exposicién inmejorable y no defectuosa? Considero que
una respuesta razonable tiene que vérselas, sobre todo, con la critica a la escritura del
Fedro y con las reflexiones que encontramos en la Carsa Séptima sobre la comunicacién
filoséfica. Si dejamos de lado la potencia literaria de los didlogos, nacidos de la pluma de
un auténtico poeta doctus, las obras de Platén son la mejor exposicién de su pensamiento,
porque responden a las condiciones que ¢l mismo exigié al verdadero filésofo dialéctico
que escribe textos: este es plenamente consciente y domina el contenido objetivo que
pretende comunicar en cada caso (;qué cosa?), conoce el alma del receptor (;a quién?)
y elige el mejor canal para su comunicacién (;por qué medio?). Todo esto apunta a una
preocupacién genuinamente pedagégica o diddctica (cf. Erler 2007: 95). Lo primero
se relaciona con la filosoffa platdnica, con un contenido preciso de sus creencias y ela-
boraciones personales, mds alld de la controversia que existe hoy respecto de este punto
(;Platdén fue un filésofo dogmitico? ;Elabord un sistema de pensamiento definido? ;En
qué medida podemos reconocer su voz si se esconde en el anonimato?). Lo segundo
apunta al destinatario de cada didlogo, que, como puede observarse a lo largo del corpus,
se va especializando cada vez mds hasta alcanzar el nivel de una élite intelectual y experta
(piénsese, por ejemplo, en el receptor pretendido por didlogos como Sofista, Parménides
o Timeo), aunque existe consenso en que Platdén conté con la posibilidad de que su
obra llegaria a lectores casuales, incluso muy alejados en el espacio y el tiempo (cf. Phd.
275¢);" en una palabra: como experimentado conocedor del alma humana, Platén era
consciente de que sus escritos afectarfan a sus receptores, por un lado, para motivar en
ellos una conversion a la filosofia (aspecto protréptico de los didlogos),'® y, por otro, para
hacer que progresen en ella, desarrollando sus capacidades cognitivas y su sensibilidad
estético-literaria."” El tercer item tiene que ver con el manejo de las instancias comunica-
cionales, tanto la escrita como la oral: como maestro de la Academia, gufa y colaborador
de las investigaciones que alli se promovian, y como discipulo de Sécrates, Platén de
ningin modo pudo, ni quiso, desligarse de la oralidad, a la que consideré superior a la
escritura, por su capacidad de continua adaptacién y superacién (“;Qué digo? ;A quién?
sHasta qué punto puedo hablar? ;Debo ahora callar? ;De qué modo tendré éxito con mi

Y7 Cf. Dalfen (1998: 71).

18 Sobre este tema la monografia ineludible es la de Gaiser (1959). Cf. también Gaiser (1984: 41-42), quien
considera que “los escritos de Platdn no solamente son el producto de sus problematicas y conocimientos
filoséficos, sino también el de su intencion de comunicarlos y hacerlos eficaces” (p. 40). Dalfen (1998: 79),
por su parte, considera que Platon busco ser leido u oido, porque quiso tener un impacto en sus receptores.

9 Estoy rozando un tema complejo que tiene que ver con el publico de Platén. Entre otros, véase la monografia
de Usener (1994: 154-173) y el trabajo de Thesleff (2002). La primera subraya la importancia que tiene en los
didlogos la escucha como medio de informacidn, razén por la cual Platén habria fomentado la lectura de sus
didlogos solo para un contexto de discusidn posterior: no importa tanto el didlogo del lector con el texto, sino
el didlogo que puedan tener sobre él quienes primero lo han oido. Thesleff, por otra parte, considera que Pla-
ton escribid para un publico especifico, intelectual, mas bien cerrado y no para el publico en general. Sea como
fuere, una cosa es bien evidente y es que el lector exigido por los didlogos no solo tiene que poseer notables
cualidades intelectuales para hacer frente a su componente puramente tedrico, sino también una sensibilidad
estética que sepa decodificar y gustar de su disefio literario (cf. Erler 2007: 96-97).
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comunicacién?”, etc.), capacidad de la que carece un texto fijado por escrito, estdtico de
una vez por todas; por otra parte, como literato fuertemente influenciado por esta ora-
lidad, Platén eligié y desarrolld la escritura en formato didlogo, a partir del popular /dgos
sokratikds, que le permitié imitar, 00’ o0V duvatdv, la busqueda filoséfica por medio
de la conversacién viva entre las personas.”” Precisamente de este tltimo punto puede
surgir la respuesta que demos al interrogante que he planteado mds arriba: los didlogos
de Platén dan cuenta de esa mejor manera posible de escribir, es decir, de su exposicién
no defectuosa, porque su padre sabe muy bien cudles son los limites y posibilidades del
medio escrito, sabe hasta qué punto puede avanzar en la explicaciéon o desarrollo de un
tema equis, esto es, estd al tanto continuamente del grado de suficiencia que puede y debe
otorgarle a sus ldgoi (cf. Ep. VII 341d5 &i 8¢ poi édpaiveto yoomtéa 6 inavig #th.). Con
la consciencia plena de este punto, Platén logrd dotar a sus dramas filos6ficos de algo*' de
la capacidad selectiva propia del /dgos oral, gracias a la cual cada didlogo puede elegir a su
receptor apropiado (cf. Phdr. 276e6) y apartar a quien no lo es.”

El segundo aspecto que quiero subrayar tiene que ver con la percepcién que tuvo
Platén de sus didlogos como “beneficio” o “bien” para sus lectores. Es cierto que en el
pasaje de la Carta Séptima que estamos revisando Platén habla del gran beneficio (uéya
dpehog | cf. 341e2 ayabov) que habria sido la divulgacién masiva (700 Tovg oAU |
TAOLV), ya sea por escrito (yoamtéa | yodpar) o de manera oral (gntd | mooayayelv), de
la parte més importante de su filosoffa. El considera que ninguna otra accién en su vida
habria sido mds bella que esta, pero, de todos modos, evité llevarla a cabo, aunque no
por propia incapacidad, sino por la firme conviccidn de que un “tratamiento” de sus ideas
mds caras no habria sido beneficioso para casi nadie, ya que la mayorfa, o bien habria
despreciado el asunto, o bien se habria llenado de una vana presuncién de saber (Ep. VII
341e-342a; cf. también Aristox. Harm. 39.8-40.4 ed. da Rios).”® ;Pero qué hay de los

20 Sobre esto, véase Szlezak (2009). Como es bien sabido, tanto la institucidn del simposio en la vida social ate-
niense como el drama y sus festividades fueron, sin dudas, la influencia directa que recibié Platén a la hora de
elegir el didlogo como forma de expresion. A esto hay que sumar, ademas, el élenkhos de Sécrates que impactd
en Platdn siguiendo el modelo de las discusiones en las cortes atenienses (asi Hershbell 1995: 25-29; 34-35).

21 Escribo algo, porque entiendo que el didlogo escrito de ninguna manera puede reemplazar la oralidad, inclu-
so cuando la imite con el maximo detalle y el imitador sea el grandisimo Platon. Este es un punto controversial
que viene, al menos, desde F. Schleiermacher. Cf. Szlezdk (1985: 339-342) y Erler (2007: 92-93), quien escribe:
“(...) se debe considerar que los textos escritos pueden describir una confrontacion dialéctica viva, pero esta
descripcion no puede compensar las ventajas de las conversaciones orales, dialécticas, a la hora de producir
resultados flexibles, que estén orientados al destinatario y que se refieran a un asunto puntual”.

22 Como informa Dicearco, segun la Historia de la Academia de Filodemo, Platén habria tenido una influencia
ambivalente en la filosofia: habria atraido a muchos con la escritura protréptica de sus didlogos (mpoetpéaro...
81 tfig avaypadiig v Adywv), pero al mismo tiempo habria apartado a otros que se dedicaron a filosofar
“superficialmente” (érumoAaiwg 6¢€ kai twag €noinoe phocodelv). La reconstruccion del texto y su sentido
son muy discutidos; véase Fleischer (2023: 166, 478 y 549-551).

2 Es notable cdmo Platén piensa en un circulo reducido de receptores, “unos pocos”, capaces de compren-
der el “tratamiento” (émuyeipnow) del ndcleo de su filosofia “gracias a una pequefia indicacion” (81& opkpdcg
évbeiewg). No queda claro si este tratamiento es escrito u oral; quizas Platdn piensa en ambas instancias,
aunque la escrita es la que mas le preocupa. Esa “indicacién”, por otra parte, es pequefia o breve y tiene fuerza
de recordatorio, es decir, evoca en quien la recibe (algo de) aquel contenido filoséfico que es mas querido para
Platén, comunicable luego de una extensa convivencia (Ep. VIl 341c5-d2). Soy consciente, por ultimo, de que
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didlogos? A falta de un tratamiento suficiente de aquellas cuestiones mds elevadas, ;no
ocuparfan ellos, entonces, el primer lugar dentro de los logros “mds bellos” que Platén
pudo haber alcanzado en su vida? A su modo, los didlogos escritos exponen “la naturaleza
de las cosas” (Ep. VII 341d7-¢) y no parece una mera casualidad que las conversaciones
dialécticas, representadas en ellos, sean caracterizadas como un “beneficio” para los in-
tetlocutores (cf. Grg. 505¢3, Men. 84c8, Tht. 169¢3) o como un “bien comun” (Phd.
63d, Chrm. 166d2-6—l paralelo con nuestro pasaje de la Carta Séptima es notable—,
Grg. 505¢6, Cra. 428a4-5; también X. Mem. 1. 6. 14. 3-9).** Precisamente en el libro
décimo de la Repriblica, cuando el personaje Sécrates repasa la antigua contienda entre
poesia y filosofia, parece despertarse de sus reflexiones la idea de que el propio didlogo
escrito que estamos leyendo—y con €l todo el corpus platénico—gana la condicién de
una nueva poesia, una superadora,” que puede ser aceptada en la pdlis, una que no solo
produce placer en su audiencia, sino que también aporta un beneficio, tanto individual
como colectivo (R. 607d8-e2 ol pdvov Ndetor GG nol dpeipn [...] vepdavoduev yao
7OV €AV W) HOVOV 10gta pavi) Ahhd xai ddelipn). Con esto no me parece que estemos
muy lejos de poder afirmar que la obra escrita de Platén se perfila como un beneficio
para sus receptores, para su integridad tanto fisica como espiritual. Por este camino hay
que buscar la motivacién principal que tuvo Platén a la hora de dedicar gran parte de su
vida a la confeccién de didlogos escritos. Ningtn lector sensato puede hoy reconocer en
los didlogos una intencién dafina de parte de su autor. Cuando en muy pocos pasajes
leemos que un interlocutor (Calicles en Grg. 483a3, 489b4; Trasimaco en R 338d4,
341a5-b2, b9) acusa al personaje Sécrates (para Platén, el hombre mds excelente, sabio
y justo de su época, cf. Phd. 118a16-17) de hacer dafio (vaxovoyeiv) o comportarse de
mala fe en los /dgoi, no hay que olvidar el hecho de que Platén ha consentido que tal

asi como me he referido a este tema surge un problema muy interesante, aunque casi imposible de resolver:
équiénes fueron capaces de leer y decodificar esa manera sucinta de sugerir contenidos profundos del pen-
samiento platénico? La respuesta mas natural: sus discipulos. ¢Todos o algunos de ellos? Curiosamente en la
propia Carta Séptima se alude a algunos que (mal) oyeron a Platén y a todo un revuelo suscitado en la corte
siracusana y fuera de ella (éen la Academia?) por interpretar al maestro (Ep. VIl 338d1-6). Incluso lo que sabe-
mos de sus discipulos y allegados mas intimos, como Espeusipo y Jendcrates, habla de un esfuerzo por tratar
de descifrar qué dijo Platén, qué entendid sobre tal o cual punto (ya sea planteado en los didlogos publicados,
ya sea en sus discusiones de escuela), lo cual parece sugerir que esos capaces de seguir las indicaciones dadas
no fueron muy capaces de hacerlo. El panorama es ciertamente nebuloso, excepcion hecha del joven Dion,
que, a diferencia de Dionisio, si obedecio al “sagrado maestro y educador”, pero murié tempranamente (Ep. VII
335d-336¢). ¢Acaso habra llegado incluso hasta nosotros algo de esa semilla filosofica diseminada por Platén
que nos habilite a decodificar sus “pequefias indicaciones”?

24 Para Platén esto es asi, porque, como se ha repetido muchas veces, el didlogo filoséfico solo puede darse en
un ambiente amistoso, entre personas bien dispuestas, que mancomunan sus esfuerzos para llegar a la verdad
de la discusion, con un intercambio de preguntas y respuestas sin envidia. Cf. Ep. VIl 344b5-6 y, en general
sobre el tema, Spinassi (2020). Este encuentro de amigos, por otra parte, tiene un fundamento ontoldgico y
es la Idea del Bien, el maximo objeto de estudio que Platén propone en su Republica, que, como leemos en
R. 505a2-7, hace que todas las cosas—incluido el didlogo filoséfico—sean utiles y provechosas (xprowa kat
wdéhpa), y que, en el caso de que la ignoremos por completo, haria que de nada nos sirviera conocer cual-
quier otra cosa (o0&&v Auiv 6dehog). La equiparacidn entre “lo provechoso” y “lo bueno” es frecuente en los
didlogos. Cf., entre otros, Alc. Il 146d7e3; R. 379b11, Euthd. 280b7, Prt. 333d9, Grg. 499d, etc.

2 Para esto, véase Dalfen (1974: 313-325); pero, sobre todo, Gaiser (1984: 117-123); también Erler (2001: 56-
58; 62-63) y Gastaldi (2007: 149).
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acusacién quede registrada en su texto y que sin dudas tuvo una intencién al hacerlo: pri-
mero, dejar aflorar en la superficie del didlogo la posibilidad de que alguien haga un dafio
o un beneficio ez y con la conversacién; segundo, indagar por qué esa acusacién se ha
tematizado en la conversacién, qué la motivé y si tiene algiin fundamento o no; tercero,
despertar en el lector el interés genuino por distinguir quién es en verdad el que hace un
dafo en el didlogo y quién el que busca un bien. M4s alld de que Sécrates esté haciendo
uso de algiin truco argumentativo o no para “violentar” a su partner (cf. R. 341b1-2) y
hacer que caiga en contradiccidn—esta parece ser la motivacién de la acusacién que él
recibe—, una cosa parece segura y es que el empeno socrdtico por llegar a la verdad de la
discusién choca muchas veces con el interés de un Calicles o un Trasimaco por dejar su
reputacién (y economia) incélume. Personajes como estos, representados como verda-
deros PpLAOTIHLOL Ral PLAOVIXOL, estdn mds preocupados por no quedar mal parados ante
los demds y salvar su imagen publica® que por participar del didlogo constructivo que,
muchas veces, requiere incluso cambiar o abandonar sus propias creencias y “perder” en
la conversacién ante el argumento mds convincente. Si hemos de acordar con lo dicho
en R. 434c4, a saber, “la mayor maldad que uno puede cometer contra su propio Estado
es la injusticia” (xaxoveylov 8¢ v peyloty tig éoutod mohems obx adwriav Pproelg
eivaw;),”” son nuestras las palabras del adivino Eutifrén—que no parece reconocer su ver-
dadero peso—cuando teme que Meleto y sus seguidores en realidad no estén haciendo un
bien a la ciudad, sino horadando sus cimientos con la injusticia que maquinan contra
Sécrates (Euthphr. 3a7-8 dteyvig yao pot doxel ad’ éotiog doyeobal xonoveyelv Tv
TOMV, ETUYELQDV AOKELY OF).

Este mismo panorama se puede transferir al nivel de la recepcién de los didlogos
y la accién bienhechora de Sécrates, que no es sino la del propio Platén, estd alli para
favorecer la mejoria de nuestras almas, de nuestra propia persona y la forma de vida que
llevamos. Aun cuando en un primer momento, o incluso a lo largo del trat(amient)o
que tengamos con un texto platdnico, experimentemos amarguras como la de algunos
remedios,?® o tengamos mareos y vértigo ante la discusién de cuestiones muy comple-
jas o insélitas para nosotros;* aun cuando nos quedemos inmovilizados sin saber qué

26 En Lg. 677b se alude a las estrategias que desarrollan los habitantes de la ciudad con miras a tener siempre
mas que otros, sobresalir ante el resto y dafiarse mutuamente (...{g te mAeovegiog kai phovikiag kat omdo’
GAAa kKakoupynpata tpog dAAAoug émwvoolaotv). Cf. Spinassi (2020: 210, 218, y 240-244).

27 En esta seccion del libro cuarto de la Republica, Sécrates habla del intercambio de tareas o intromision de
un experto en el campo laboral del otro como la perdicion de la pdlis (6AeBpov tfj mOAeL). Que uno se ocupe
de aquello para lo que no estd naturalmente dispuesto es un “obrar mal” (kakoupyia), un hacer lo que no le
corresponde, que se traduce en Ultima instancia en la mas grande maldad para el Estado: la injusticia.

28 El ejemplo mas claro, quizas, sea la sensacion de desasosiego cuando hemos leido un didlogo aporético, que
luego de un largo rato, no nos deja ver facilmente el fruto “positivo” de la discusidn, al punto que también
experimentamos su aporia. Cf. Erler (1987), Szlezdk (1993: 19-22).

2% Pienso, por ejemplo, en algunas secciones de Republica (el nimero nupcial), Sofista (el ser y el no ser, los
géneros supremos, etc.), la segunda parte del Parménides o la formacién del alma del mundo en el Timeo.
La tematizacidn del vértigo y mareo, que bien puede anticipar la propia experiencia del lector (cf. Erler 2015:
p. 110), se da en algunos pasajes aislados. En Phd. 79¢7, por ejemplo, SAcrates sefiala que el alma, cuando
percibe y examina las cosas a través del cuerpo, se ve arrastrada por este hacia todo lo cambiante y por ese
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hacer® y no estemos dispuestos a afrontar la accién terapéutica del /dgos que nos exige
cambiar nuestra opinién fuertemente arraigada por otra superadora y no toleremos un
“castigo” dialéctico semejante,’ parece sugerente pensar que toda la recreacion ficticia
de un didlogo, pensado hasta en sus mds minimos detalles por Platén, se ofrece como
terapia de nuestra persona, cuyo objetivo mds grande es la reorientacién de nuestra vida
hacia la filosofia y, si ya hemos puesto un pie en ella, un impulso para un perfecciona-
miento gradual que nos aproxime cada vez mds a la meta. ;A qué, si no, las constantes
invitaciones a cuidar de nuestras almas, para que se vuelvan mejores, la inquictud sobre
cémo vivir bien y el deseo de “huir de aqui hacia alli”, haciéndonos cada vez mds seme-
jantes a la divinidad (7/%176b)? Si este llamado, diseminado en los didlogos, no es un
beneficio personal, ;qué lo es?*

Una estrategia discursiva platénica y la reaccién del receptor

Como se ha sefialado muchas veces, la escritura de Platén es una fuertemente au-
torreferencial, en el sentido de que a la reflexién zedrica de un punto equis acompana en el
mismo contexto del didlogo una mostracion prictica de dicho punto. Esto es sobre todo
evidente cuando Platén se confronta con los poetas, con sus reglas de composicién, con
sus contenidos (miticos), con su impacto en la audiencia, etc., porque él mismo, como
vimos, tenfa con qué competirles. Por otra parte, Platén vio una motivacién especial en
esta forma de composicion para “proporcionar comentarios implicitos sobre su propia es-
critura” a fin de contribuir “a una discusién contempordnea sobre cuestiones de método y
poctologia” (Erler 2007: 78). En esta seccién me gustaria reparar sobre un ejemplo de esta
técnica autorreflexiva de la escritura platdnica en el didlogo Feddn. Mi interés estd en mos-
trar como el padre del /dgos pretendid que leyéramos y reacciondramos ante este didlogo en
particular y, por extensién, a su obra escrita en general. Como creo, estas consideraciones
podrian ilustrar la hipétesis central de este trabajo, segtin la cual los didlogos escritos serfan
“remedios” del médico Platén con el que busca cuidar la persona de sus lectores.

motivo va a la deriva, perturbada y con mareos. En Tht. 175d2-4 se describe el malestar que experimenta el
no fildsofo: “tiene mareos cuando esta suspendido en lo alto y mira desde arriba, se angustia por su falta de
costumbre, estd en aporia y tartamudea...” (cf., el pasaje paralelo, invertido, de Grg. 486b; también R. 518a7).
Justamente el estado de aporia producido en el didlogo causa mareos en los interlocutores (Ly. 216c5; cf.
también Tht. 155c10, Sph. 264c11), lo mismo que las palabras de los sofistas que impactan como los pufios de
un buen boxeador y el griterio del publico (Prt. 339e2). En fin, como se explicita en Lg. 892e7, las preguntas y
respuestas, propias del intercambio dialéctico, pueden provocar vértigo y mareos, sobre todo en quienes no
estan acostumbrados a ellas.

3 Cf. Pl. Men. 84b3-c9 (Amopeiv 00V aUTOV TIOLCAVTES KAl vapkdy MOTEP 1 VAPKN, LGV TL EBAGYPEY; —OUK
£potye Sokel [...] vnto dpa vapkrioag; —Sokel pot).

31 El pasaje al cual estoy aludiendo es Grg. 505b11-c4, un texto notable y fuertemente autorreferencial (cf. Phd.
73b6). Sécrates esta discutiendo con Calicles sobre la mejoria que implica el castigo para un alma desenfrena-
da. Calicles responde a duras penas y Socrates comenta: “este hombre (¢este valiente?) no soporta ser bene-
ficiado, aun cuando él mismo esté experimentando esto sobre lo que versa nuestra conversacion, el ser casti-
gado” (oUTOG Gviip oUX Uopével WhEAOVHEVOS Kal alTOC TODTO MAGXWV TEPL 0U 6 AOYOG £0Ti, KOAAIOMEVOC).

32 para el concepto de narracion platdnica agradable y filoséficamente beneficiosa, véase la contribucion de
Erler (2016).
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En otro lugar® he intentado demostrar cémo la estructura del Feddn evidencia la
clara intencién de su autor de hacer que el relato sobre el tltimo dia de Sdcrates, sobre
lo que ¢l dijo e hizo en prisién (Phd. 57a5-6, 58c7), se propague en el espacio y en el
tiempo, pricticamente con el mismo impacto que tuvo en sus més allegados. Para evitar
repeticiones innecesarias, solo digo que tanto el didlogo entre Sécrates y sus companeros,
que llamamos conversacién narrada (CN), como la conversacién marco entre Fedén y
Equécrates (CM), y la conversacion actual entre el lector y el texto (CA), estdn intima-
mente interconectadas. Si tuviéramos que graficar esta interconexién y el efecto de pro-
pagacién de la noticia del Sécrates moribundo buscado por Platén, podriamos imaginar
los circulos expansivos que se forman en la superficie del agua cuando algo la golpea. Para
que el lector sea consciente de esta secuencia de niveles de recepcién que llega hasta ¢l
mismo, Platén se sirvié de esta construccién del didlogo en secuencias de conversacion
incrustadas una dentro de otra y del mecanismo del relato interrumpido: en la conver-
sacién marco, Equécrates interviene para poner una pausa en la narracién de Fedén y
manifestar ya sea una opinién, ya sea su sentimiento ante lo que oye.** En el circulo de
amigos que permanecen callados en Fliunte parece esconderse también el lector que, ante
las reacciones de Equécrates, se ve movido a participar activamente del /dgos narrado, ya
sea expresando también su opinién o su sentimiento. Lo que Platén genera con estas in-
terrupciones de Equécrates es la apertura de ese acontecimiento memorable, casi mitico,
para el lector que, como si se asomara por una ventana, puede ver y experimentar con
mayor cercania lo que entonces dijo e hizo Sécrates antes de morir. La primera de esas
intervenciones es muy sugerente para este trabajo. Vedmosla con algin detalle.

Después de dar sus primeros argumentos a favor de la inmortalidad del alma,
Sécrates advirtié que Simias y Cebes continuaban dialogando en voz baja. Fue asi que
los exhorté a que expusieran sus dudas sobre lo dicho, ofreciéndose como un colabora-
dor para salir de la aporia (Phd. 84c-d3). Los tebanos muestran sus reparos para hablar,
porque no quieren molestar a Sécrates en lo que, ellos creen, es un infortunio, pero ante
su insistencia terminan por plantear sus objeciones a los argumentos precedentes. En ese
momento, todos, incluido el propio Fedén que cuenta la historia, experimentaron un
estado de desagrado (Phd. 88c¢): habia caido sobre ellos la desconfianza sobre los /dgoi ya
esgrimidos y sobre los que pudieran exponerse a continuacién. En el nivel de la conversa-
cién marco, Equécrates aprovecha esta parte del relato para tomar la palabra y manifestar
su desazdn, un mismo sentimiento de apistia (Phd. 88c8-d3). El reconoce la necesidad
de un nuevo argumento que lo persuada otra vez sobre la inmortalidad del alma, pero,
antes de eso, estd muy interesado en saber cémo reaccioné Sécrates a las objeciones de los
tebanos (Phd. 88e¢): “;Acaso también €l estaba evidentemente molesto por las preguntas
o salié con calma en ayuda del /dgos?”. En ese punto Feddn hace el siguiente comentario

(Phd. 88¢5-89a8):

33 Véase Spinassi [en prensa].

34 Para un ejemplo concreto, histdrico, de la recepcién emotiva del Feddn, reporto las palabras de Cicerdn:
“éQué puedo decir sobre Sdcrates, cuya muerte suelo llorar cuando leo a Platén? (Cic. N.D. 3.82.8-9: quid
dicam de Socrate, cuius morti inlacrimare soleo Platonem legens?).
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La verdad, Equécrates, aunque muchas veces me asombré de Sécrates, nunca lo
admiré tanto como cuando estuve alli con él. Quizds no tenfa nada de extrano que
tuviera algo mds para decir, pero, al menos, lo primero que mas me asombré fue
c6mo recibid el ldgos de los muchachos, con qué dulzura, benevolencia y compla-
cencia; después, qué agudo fue al reconocer lo que habfamos experimentado con
motivo de los razonamientos, y finalmente qué bien nos curé e interpeld otra vez,
como a unos préfugos y derrotados, estimuldndonos para que le acompafidramos
y examindramos juntos el /dgos.

De manera notable, la observacién de Fedén apunta a tres etapas sucesivas en el
cdmo reacciond Sdcrates frente a las objeciones. Me interesa la dltima de ellas, que pone al
filésofo explicitamente en el lugar de médico, que advierte en el rostro de sus amigos los
signos del desconsuelo y los “cura por completo” (8925 tg €0 fudg idoato). Esta accién
terapéutica se explicita un poco mds adelante en el relato de Fedén, puntualmente en
90e ss., cuando Sécrates, haciendo uso del lenguaje médico, previene a sus companeros
de la misologia (Phd. 89d-91c6), que bien podemos calificar como una enfermedad del
ldgos, gravisima, por la cual, si la padecemos, podriamos vernos privados “de la verdad y
el conocimiento de los seres”, es decir, de la filosofia (cf. Sph. 260a5-7):

Primero, entonces, nos cuidemos bien de esto y no admitamos [que vaya] a nues-
tra alma [el pensamiento] de que existe el riesgo de que no haya ni un /dgos sano
(tdv AOywv...0088v VyLEg eivar), sino que més bien nosotros todavia no estamos
lo suficientemente sanos (o¥mw Vg €xopev) y tenemos que tener coraje y esfor-
zarnos por estarlo (mpoOupmtéov LyLhS ExeLy).

Lo interesante para nuestra discusion es reparar en el hecho de que la accién
médica de Sdcrates, aplicada en un contexto de metdfora bélica y dirigida, por ello, a sus
compaiferos como si fueran heridos de guerra (xol Home medpevydTag xai NrTnuévoug),
estd interconectada con su accién filoséfica mds distintiva en Platén: la de llamar otra
vez al combate (Gveraléoato), la de exhortar con estimulos (mpotteeyev) y fomentar el
examen conjunto de un argumento (710G TO TOREMECOAL TE ROl CLOROTELY TOV AOYOV).
En otras palabras, me parece que Platdn pretende que veamos con suficiente claridad
que la medicina, en el pasaje que hemos revisado mds arriba, estd al servicio de la filoso-
fia. El maestro de la Academia, una vez mds, se sirve de un contexto medicinal y de un
lenguaje médico para trasladarlo a la investigacién filoséfica del didlogo y, lo que es més
importante ain, la continuacién del examen sobre la inmortalidad del alma, o lo que es
lo mismo, la superacion del actual estancamiento o aporia, se proyecta COmo un camino
de sanacién, como un recobrar el estado saludable, para el cual hay que tener coraje y
buena voluntad.

En sintesis, la seccién del Fedén que hemos discutido no solo muestra cémo reac-
ciona de hecho Sécrates ante las dificultades de los argumentos, sino cémo quiere Platdn
que interpretemos tal reaccién y, por ende, cémo debemos reaccionar también nosotros.
Ademds, la asuncién implicita por parte de Sécrates del rol de médico-filésofo nos lleva la
mirada hacia su conduccién del didlogo como terapia de sanacién y hacia nuestro propio
rol como lectores-pacientes que, asi como Feddn (y el circulo socrdtico en Atenas) pri-
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mero y Equécrates (y el circulo de amigos en Fliunte) después, recibimos el phdrmakon
socrdtico: un /dgos sobre la supervivencia del alma humana. Es muy sugerente pensar, en
este sentido, que el didlogo que se propone discutir objetivamente sobre la inmortalidad
del alma llegue incluso hasta nosotros, como si continuara aquella onda expansiva origi-
nal, para acercarnos con toda claridad y precisién (cf. Phd. 57b, 58d2, d8) el alma viva de
Sécrates, el qué dijo y qué hizo, y con ello hacerlo, de algiin modo, inmortal.

Plat6n médico: algunos testimonios de la tradicién indirecta y
de los didlogos escritos

Es cierto que no todos los didlogos platénicos tienen la misma configuracién
estructural del Fedon (tal vez el Simposio sea el que miés se le asemeje) y que la problema-
tizacién de como su autor espera que se recepte lo dicho no es tan evidente como en el
caso de este didlogo. Una cosa, sin embargo, no se puede negar y es que Platén se ocupd y
preocupé por este asunto, de modo que lo que acabamos de ver en el caso del Feddn pue-
de trasladarse, mutatis mutandis, al resto de la obra platdnica y la tarea del intérprete es,
en cada caso, examinar con cuidado cdmo esta cuestién de la recepcién y el efecto preten-
dido con la investigacion dialéctica se tematiza en cada contexto, bajo qué presupuestos,
con qué alcance, etc. Pero este no es el lugar para explorar este punto. Avancemos, ahora,
a la tltima parte del trabajo.

En lo que sigue, me referiré a tres testimonios relevantes de la tradicién indirecta
que permiten asociar la figura de Platén con la de un médico. Luego pasaré revista a otros
tres pasajes tomados de los didlogos que apoyan también esta misma asociacion.

Desde antiguo se ha visto a Platén como un médico de almas. Varias fuentes, al
menos desde Didgenes Laercio (s. II-III) en adelante, han dado vida a esta imagen del
filésofo ateniense, con la que se intentd vincular su persona con la del dios Apolo, pro-
tector, entre otras cosas, de la medicina y la curacién.?® Parece lo mds razonable, al menos
por la falta de evidencia conclusiva, que esta equiparacién de Platén con la figura de un
sanador de almas y su vinculacién con el dios naciera de los propios didlogos publicados.
Basta pensar, en este sentido, en las declaraciones que hace Sdcrates en la Apologia para
justificar su tarea de investigacién propulsada por el ordculo de Delfos (cf. Ap. 20e-21a,
21b-23c, 30a, 33c¢), o en las del Fedén, en donde el filésofo habla de su prictica musical
instigada por Apolo o de su servicio al dios como un cisne con dones proféticos (Phd.

84e-85b).%

En el octavo libro de las Conversaciones convivales y en el contexto de una charla
sobre el nacimiento de Platén, Plutarco pone en boca de Lucio Mestrio Floro, senador
romano del siglo primero, las siguientes palabras (Plu. Moralia 717d10-¢2):

3 La conexidn del personaje Sdcrates con el dios Apolo es analizada por Dunshirn (2010: 116-126), sobre todo
a partir de la purificacidn, la sanacidn y la adivinacion.

36 \éase una discusion en Riginos (1976: 28-32).
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Por eso yo no creo que estén deshonrando al dios aquellos que atribuyen a Apolo
la paternidad de Platdn, porque a este lo ha convertido para nosotros en un mé-
dico gracias a Sécrates, como si fuera un nuevo Quirdn, para dolencias y enfer-
medades mayores.

Lo que reporta Plutarco aqui es, sin dudas, una idea generalizada en su época res-
pecto de la conexidn entre Platén y Apolo. El filésofo fue convertido en médico, “nuestro
médico” (todtov fuiv...ilatedv), gracias a la intervencién de Sécrates (d1& Zwxrpdtovg),
con quien este mantuvo un trato frecuente de formacién espiritual. El paralelismo im-
plicito que se establece aqui es bastante claro: Apolo, padre de Asclepio, confié su hijo
al cuidado y ensenanza del centauro Quirdn, quien le ensefi6 el arte de la medicina y “la
mitigacion de penosos dolores” (cf. h. Hom. XVI 4); por nacer el mismo dia en el que se
celebra el nacimiento del dios en Delos, el dia siete del mes de Targelién, Platén aparece
como un nuevo Asclepio,”’” quien también se formé en medicina en compaiifa del fil-
sofo Sécrates, una suerte de segundo Quirén (...mg étépov Xelpwvog). Pero mientras
que Asclepio se dedicé al cuidado del cuerpo, Platén atendié “dolencias y enfermedades
mayores” (¢ pe{Covo dOn ol voofuota), esto es, las del alma.

En la misma linea van los epigramas compuestos por el propio Didgenes Laercio,
de los cuales vale la pena citar el primero:

Si en la Hélade no hubiera hecho nacer Febo a Platén,

sc6mo habria sanado las almas de los hombres con sus escritos?
Y es que de aquél ha nacido Asclepio, médico del cuerpo,

asi como Platén que lo es del alma inmortal *®

Dos puntos me parecen relevantes: primero, Didgenes da por sentado que Platén
fue capaz de sanar las almas de los seres humanos; segundo, que lo hizo a través de sus
escritos (Yuyag avOpdmwY yodupaowy frécato). Alejado ya en el espacio y el tiempo,
el bidgrafo no piensa—al menos no en primera instancia—en una tarea sanadora de Platén
procurada en la oralidad, como maestro de la Academia. También para él esa posibilidad
ya es distante, por lo que piensa, sobre todo, en los didlogos publicados y su efecto en
los receptores.”” Al calificar el alma de “inmortal”, no solo estd dando a entender que

37 En Pindaro, P. 1l 5-6, leemos: “(...) y crio (sc. Quirdn) una vez al manso maestro, a Asclepio, que apacigua las
penas y cura los miembros, el héroe que nos defiende de toda clase de enfermedades”. Mas adelante en la
oda, el vate expresa que, de vivir Quirén todavia, él mismo podria persuadirlo con su canto para que envie a Si-
racusa, hasta Hierdn (el destinatario de la oda), un nuevo médico, ya sea uno que se llame “Asclepio” o “Apolo”.

38 El otro epigrama, sobre como murid Platén, dice: “Febo hizo nacer para los mortales a Asclepio y a Platdn,
| a este para que salve el alma; al otro, el cuerpo. | Cend en un banquete de bodas y fue a la ciudad que una
vez | para si mismo fundé y erigid en el suelo de Zeus” (D. L., 3. 45. 6-10). De manera similar, el anénimo co-
mentarista de la Introduccion a la filosofia de Platon escribié: “Se dio también otro oraculo, a saber, que dos
hijos nacerian: Asclepio, de Apolo; y Platén, de Aristén. Uno de ellos seria el médico de los cuerpos; el otro, el
de las almas” (Proll. 1. 6).

3 Sobre la influencia “ambivalente” que ejercid Platon a través de sus escritos, véase, supra, la n. 21. Algunas
anécdotas hablan al respecto. El Feddn, por ejemplo, tuvo al parecer tan poco interés o sus argumentos no
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también él comparte esta opinién altamente difundida, sino que ademds podria estar
aludiendo al didlogo Feddn que aborda precisamente este tema. ;Acaso Didgenes tiene
en mente este didlogo y estd diciendo que Platén salvé las almas gracias a la redaccién y
publicacién del Fedon?

Que los propios escritos platénicos pueden ser entendidos como un medio de
curacién lo podria sugerir, también, Galeno en su optsculo Quod animi mores corporis
temperamenta sequantur, una suerte de tratado sobre psicopatologia humoral. Hacia la
conclusién del texto, Galeno retoma una cuestién filoséfica, confrontindose con el ra-
cionalismo estoico (sobre todo el de Crisipo), acerca de nuestra inclinacién, natural o
adquirida, a la virtud o al vicio. Para el médico de Pérgamo el cardcter de una persona estd
condicionado por cémo se encuentran “mezclados” (rdoig) los humores de su cuerpo,
qué dieta lleva (régimen de vida) y dénde habita (factores climdticos), y concluye que
hay en nosotros, por naturaleza, una semilla de maldad, lo cual intenta comprobar con el
andlisis clinico de los nifios y sus temperamentos. Cuando se detiene a reflexionar sobre
nuestra inclinacién a buscar el bien y evitar el mal, el médico menciona a los incurables

en estos términos (Gal. Qam 4.815.15-816.8):

Es entendible, entonces, que odiemos, de entre los hombres, a los malvados, sin
razonar sobre la causa que los vuelve tales; (...). Y matamos, con fundamento,
a los irremediablemente malvados por tres razones: para que, mientas vivan, no
cometan injusticias; para que infundan en sus semejantes el temor de que serdn
castigados por las injusticias que pudieran cometer; y, tercero, porque para ellos
mismos es mejor morir, cuando han llegado a estar tan dafiados en sus almas, que
ya no pueden ser educados por las propias Musas ni pueden ser mejorados en algo
por Sécrates o Pitdgoras.

Aun cuando Galeno no mencione explicitamente a Platdn, como si lo hace en
otras partes del opusculo, sabemos que con la mencién de Sécrates apunta a lo que inclu-
so hoy conocemos de este a través de la obra de sus discipulos y seguidores, especialmente
Jenofonte y Platén. Que Galeno considere o no al personaje de los didlogos como retrato
fiel del Sécrates histérico es una discusidn de la cual se puede prescindir por ahora, aun-
que parece seguro, como se ha afirmado, que el médico “nunca se esfuerza por reivindicar
doctrinalmente a Sécrates, y nunca destaca a Sécrates como una influencia distintiva
en su propio pensamiento, independiente de Platén” (Rosen 2009: 155). Ademis, te-
niendo en cuenta que el texto reportado es casi una paréfrasis de lo que leemos en Grg.

convencieron del todo que solo Aristoteles oyo la lectura que hizo de él Platon, mientras que otros discipulos
se fueron antes de tiempo (cf. D. L., 3. 37; una situacién similar parece desprenderse del pasaje de Aristox.
Harm. citado mas arriba). La lectura del Feddn, ademas, provocé o dio motivos para el suicidio de Cleémbroto
(Call. Epigr. 23 ed. Pfeiffer; quizés se trata del discipulo de Sdcrates que estuvo ausente cuando este murio,
segun se dice en Phd. 59c¢) y el de Caton el Joven (Sen. Ep. 24. 6). Por otra parte, Temistio nos conserva al-
gunas anécdotas positivas (Them. Or. 23. 295c-d), segun las cuales a) una mujer, Axiotea, después de leer la
Republica, oculté su femineidad para ser discipulo de Platén en la Academia; b) un llamado a la vida filoséfica
desperto la lectura del Gorgias en un campesino corintio y la Apologia en Zenén, quien llegd a Atenas y fundd
el estoicismo.
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525b-c6,% me parece claro que la mejorfa que ni siquiera Sécrates podria producir en los
incurables es la mejorfa que Platdn podria obrar a través de su personaje Sécrates en los
didlogos escritos. Ni la musica, en sentido amplio, ni la préctica de la racionalidad que
ofrece Pitdgoras, ni las discusiones, principalmente éticas, del Sécrates platdnico podrian
hacer que aquellos que tienen un dafo irremediable en su alma puedan ser educados y
“mejorados en algo” (uf) T v’ 070 Zoxdtovg...fertodobm divacban),*! razén por la
cual deben ser eliminados de la sociedad.*?

A continuacién, procedamos a los testimonios platdnicos que apoyen una inter-
pretacién como la que intento defender.

En una interesante contribucién sobre la configuracién platénica de Sécrates
como médico, Silvio Marino (2022) sehala que esta representacién dramdtica del filésofo
lo muestra como un médico de almas en el que confluyen dos tendencias muy claras, una
que llamarfamos “cientifica” y otra mds popular, mistica o encantatoria. Al parecer, aun
reconociendo el valor del saber médico, que por su época iba afianzdndose como cien-
tifico gracias al desarrollo y perfeccionamiento de una técnica propia, Platén no puede

%0 Cuando Galeno da su ultima razén por la cual los incurables deben morir, a saber, que es mejor para ellos es-
tar muertos, tiene en mente lo que leemos al inicio del libro noveno de las Leyes. Aqui el Ateniense reflexiona
sobre los crimenes sacrilegos contra los templos y, antes de proponer sus leyes, intenta disuadir en su proemio
de cualquier accidn de este tipo y dice en un didlogo imaginario con el malhechor (Lg. 854b-c5): “(...) huye
de la compafiia de los malvados sin darte la vuelta; y si haces esto quizas la enfermedad en algo se detenga,
pero si no, después de contemplar la muerte como lo mejor, abandona esta vida” (el 8¢ un, kaA\iw Bdavatov
okePapevog amaAAdttou tol Biou; cf. también Lg. 958a). Trevor Saunders (1994: 351), ha resumido asi los
objetivos que persigue la penologia platdnica: a) indemnizacidn para la parte injuriada; b) satisfaccién de la
parte injuriada al triunfar sobre su oponente; c) la mejoria del agresor por medio de la disuasidn y, con esto ul-
timo, d) la mejoria de la sociedad, que incluso, si es necesario, debe recurrir a la eliminacién del agresor, ya sea
con el destierro o con la pena de muerte (solo en el caso de los incurables). Cf. también PI. Prt. 324b1-5 (“...el
que intenta castigar con inteligencia no castiga por una injusticia ya pasada—no podria deshacer lo que ya esta
hecho-, sino por la venidera, para que no cometa de nuevo una injusticia ese que la cometid o cualquier otro
cuando vea que este es castigado”), 325a8-b1 (“...y al que no obedece cuando es castigado e instruido, hay que
echarlo de las ciudades o matarlo, como si fuera un incurable”), y la postura de Diodoto contra Cledn respecto
del castigo de los Mitileneos en Th. 3. 45 (“hay que buscar otro mecanismo de miedo mas terrible que este...”
—sc. amenazar con la pena de muerte). Sobre esto Ultimo, véase la discusidén de Saunders (1994: 127-131).

“1 En algunos pasajes de los didlogos se habla de mejorar al interlocutor para que la conversacion pueda te-
ner lugar. Pienso, por ejemplo, en el Sofista, en donde el Eleata propone “hacer mejores” a los materialistas
(BeAtioug altoug moleiv) para poder discutir y resolver las posturas inconciliables con los amigos de las Ideas
(Sph. 246d4-5; una situacion similar en Lg. 885c5-e6). Evidentemente se trata de un contexto distinto al de
Galeno, pero es importante tener en cuenta que también en la ficcion de los didlogos (pdAwota...€pyw [...] €l
6¢€ o010 un €yxwpel, Aoyw molduev) Platdn ve la necesidad de alcanzar una mejora en la persona de quienes
dialogan con vistas a la solucién de algin problema (algo que también la sofistica pretendia y se jactaba de
alcanzar, cf., e.g., Prt. 316c¢9, etc.).

42 En esto Galeno se acopla a lo propuesto por Platén en la Republica y en las Leyes. En el libro tercero de la
Republica, Sécrates delibera sobre los médicos y jueces del Estado. A ambos se exige la eliminacion de los “in-
curables”: por un lado, las personas con enfermedades que no pueden ser curadas por completo, tienen que
morir, puesto que el cuidado constante de su cuerpo y el permanente esfuerzo por restablecer su salud (la criti-
ca va dirigida contra Herddico de Selimbria, cf. Cordes 1994: 162; Vegetti 1998: 436-439) impide que se ocupen
de sus propios quehaceres, que, como sabemos, es la base de la justicia en el Estado, y la consecuente adqui-
sicion de la virtud (R. 407b8-c5; cf. también R. 425e8-426a4). Lo propio hard el juez con aquellos que estan
definitivamente perdidos en su alma por el vicio y la maldad, condenandolos a la pena capital (R. 410a3-4). De
las Leyes solo apunto el pasaje de 957d7-958a3, que tiene un marcado tono médico y que resefiaré mas abajo.
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desligarse del poder de la palabra, sobre todo su poder de persuasién, por lo que no aban-
dona su fe en los /dgoi que, de ser buenos, pueden funcionar también como un medio de
sanacion para el alma humana.”” Como me he propuesto en esta investigacidn, intento ir
un paso mds alld del trabajo de Marino y proponer a Platén como médico, cuyos didlogos
escritos se ofrecerfan como remedio para sus receptores. Para ello es necesario revisar las
secciones de los didlogos donde se pueda advertir y justificar un cardcter autorreferencial,
de modo que aquella tematizacién de la accién médica se verifique en el propio contexto
de aparicién o se insintie que puede hacerlo en alguna otra ocasion.

A. Sécrates y los zahol Aoyou del Cdrmides

El Cdrmides* presenta por primera vez, y de manera explicita, a Sécrates como
médico.” Dos puntos quisiera subrayar en este lugar: a) la configuracién del didlogo
como narracién y, dentro de ella, b) la “terapia” medicinal de Sécrates.

Respecto de lo primero, Platén estructura un texto de un modo similar a lo que
vimos en el Fedén. También aqui se da el reporte de una narracién que es escuchado por
un receptor. La diferencia mds notoria es que es el propio Sécrates quien tiene a cargo la
narracién de lo que él mismo conversé con Critias y el joven Cdrmides. Esto nos anticipa
que el mensaje comunicado es de primera mano, preciso, y que su narrador es duefio y
sefior de lo que quiere compartir. Por otro lado, la segunda diferencia respecto del Fedon
es que se supone un receptor del /dgos, al que se interpela en tres ocasiones (Chrm. 154b8,
155¢5 y d3), pero que permanece anénimo y silente (algo comparable con la Repriblica).
Esta configuracién, en la que hay un “td” tan indefinido, no nos muestra cémo se recibe
lo narrado, es decir, como Platén quiere que su /dgos sea reaccionado, pero si crea la ilu-
sién de una cercanfa directa méxima con el relato, de modo que el lector del texto se fu-

] 7

siona con ese “té” anénimo y se convierte en el receptor inmediato del mensaje de Platdn.

Con respecto al segundo punto, todos sabemos que la motivacién del didlogo es la
bisqueda de una definicién de cwdoootivn, que los intentos que hace Cdrmides primero

4 Me refiero al recurso de la émwér) que aparece tematizado en varios didlogos: en Feddn (Phd. 114d5: Socra-
tes cuenta el mito como un “ensalmo” para alejar el temor que provoca en algunos la muerte (cf. 77e, 78a);
en el Cdrmides es un motivo central (ver infra); en Republica (R. 608a3-4: Sdcrates sugiere pronunciar como
un ensalmo lo dicho entonces sobre la poesia, para no sucumbir al amor juvenil de la poesia tradicional ho-
mérica, hasta tanto se muestre como una poesia mejorada) y Leyes (Lg. 659, passim., véase el comentario
de Schopsdau 1994: 287-290). En el Teeteto y Mendn la mayéutica de Socrates es entendida como una €nwén
(Tht. 149c, Men. 80a), etc. Para el tema en Platon, sobre todo para la “racionalizacion” de la énwén véase
Lain-Entralgo (1958b) y Provenza (2016: 89-95). Para su conexion con la practica magica, encantatoria, véase
Lanata (1967: 49-51).

% No voy a detenerme en los pormenores de este didlogo. Para ello, véase aqui mismo el trabajo de Secchi.

% Al comienzo del Protdgoras se insinta una situacion similar, entre Sécrates y el joven Hipdcrates, para quien,
no en vano, Platén ha elegido ese nombre. Para esto, véase Marino (2019: 37). En el Alcibiades Il se habla de que
tanto la ciudad como el alma que vaya a vivir correctamente debe aferrarse a la ciencia del Bien, asi como un en-
fermo lo hace con el médico (Alc. I 146e4-6 dtexvig worep doBevolvta tatpol). En el Gorgias Socrates exhorta
a Polo para que se entregue al /6gos como si fuera un médico, que deponga cualquier temor, porque solo sera
beneficiado y no recibira ningtin dafio (Grg. 475d5-7 ) dkvet dmokpivacBat, & MNGAe” 00SEV yap PAaBrion: AL
YEWAIWG TG AOyw WoTep latp® mapéxwv amokpivou ktA..). Cf., sobre esto, Spinassi (2020: 203-204 y n. 535).
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y Critias después “fracasan” y que Sécrates se responsabiliza por la aporia del didlogo
(175¢6). Esta bsqueda se da en el marco ficticio de un tratamiento medicinal, llevado a
cabo por Sécrates y soportado pacientemente por Cdrmides, que pretende aliviar el dolor
de cabeza sufrido por el joven (155b2-6 6t fovhopar obTOV lted cuotiioan [...] GAAA
T( 08 vwh el mpoomotoaoOal oS avToV Eniotacdal L xepaliic pdouarov;). De esta
ficcidn, por lo que dije més arriba, también participa el lector, que se ve incluido en el
circulo de los que rodean al muchacho (hay, de hecho, una alusién bastante grafica a esto
en 155d2), que tiene una ubicacién privilegiada, como en el teatro, que sabe que habrd
un actor bajo la mdscara del médico y un paciente bien dispuesto al examen clinico. No
llegamos a una definicién satisfactoria de cwpoctivn, pero si ganamos algunos indicios
de lo que esta podria ser, gracias a la guia de Sécrates que promueve un recorrido siempre
en continuo ascenso y de menor a mayor dificultad que culmina con el planteo de una
discusién (futura) sobre la ciencia del bien y del mal (174b-175a). A esto hay que sumar-
le la importante participacién de Cdrmides, que con sus cualidades naturales y su buena
disposicién para con el didlogo, también da muestras de ser algo “sensato”, de estar en los
primeros escalones del ascenso por el camino de la filosoffa.*

Lo mds interesante para este trabajo tiene que ver con el procedimiento medicinal
de Sécrates que se da por medio de la palabra y estd orientado a la curacién de la persona
en su conjunto: més alld de la afeccién particular del joven, Sécrates propone tratar el
organismo en su completud, comenzando por su alma, “de donde provienen todos los
bienes y males para el ser humano” (156€7). En su actuacién de médico, Sécrates sigue al
pie de la letra las indicaciones del médico tracio que lo instruyé en el ejército y advierte
que su saber estd orientado no a una parte de la persona enferma, sino, como lo hacen
los buenos médicos, al todo que representa la unidad de cuerpo y alma.”” El remedio que
tiene Sdcrates para la cabeza es una “cierta hierba”, cuyo efecto depende de la ejecucion
de ciertos “encantamientos” (155€5-8). Estos encantamientos o énwdai tienen un efecto
directo en el alma de la persona y hacen que obtenga cmwdpootvy y, una vez que esta se
asienta en ella, es mds ficil alcanzar la curacién de la persona (156d-157b). De esto se
desprende un dato importante y que es coherente con la imagen de Sécrates en el corpus
platénico: el filésofo es un médico del alma (cf. Cordes 1994: 155), no del cuerpo, al
menos asi queda sugerido por la discusién de la cowdpooctvn, dramatizada como el paso
previo y obligatorio, antes de que pueda suministrarse la hierba que cura la jaqueca.
Sécrates explica que esas émdal son los /dgoi, que podriamos entender tanto como ar-
gumentos, razonamientos, o como conversaciones. Pero no cualesquiera /dgoi, sino los
“bellos” (157a5-6). Mucho se ha discutido sobre qué o cudles son estos xaloi Aoyory me

% A esto apunta Platon cuando le hace decir a Critias que su primo y protegido es algo filésofo y poético
(154e7-155a), uno que se distingue de entre los de su edad por su sensatez (157d1-8). Para la ironia tragica de
esta representacion de Carmides, véase Spinassi (2020: 112, n. 297) y la bibliografia alli citada.

47 Cf. Phdr. 270c. Para una discusion sobre el saber holista de estos “buenos doctores” griegos y el “holismo
psicosomatico” de los médicos tracios, seguidores de Zalmoxis, véase Tuozzo (2011: 110-123) y Tsouna (2022:
79-93). Estoy convencido de que la proveniencia tracia del saber medicinal de Sécrates es pura ficcion (no hay
que olvidar que Sdcrates acepta fingir que es médico y que sabe de un remedio para el dolor de cabeza). Sobre
esto y sus implicancias para la interpretacion del didlogo, véase Szlezak (1985: 144-146).
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parece aceptable la idea de que aqui Sdcrates tiene en mente su propia practica dialéctica,
su “método” de preguntas y respuestas para llegar o aproximarse a la verdad de un tema
equis (asi, Tsouna 2022: 90-92). La propia conversacién, que Cdrmides no rechaza a
instancias de su tutor Critias, porque de algin modo no quiere quedarse asi como estd
(157¢5 ss.), contiene semillas de esos xahol Adyor y es, en si misma, un ®ahog AOYOS.
Prueba de esto es que, después del encuentro actual y su aparente fracaso en la busqueda
de una definicién de owdoootvny, Cérmides no ve en Sécrates “un mal investigador”,
como irénicamente él mismo se habfa llamado,* sino que quiere apuntarse como su dis-
cipulo mis diligente; el joven manifiesta que necesita el “encantamiento” (cf. 176a2 y b2)
y afirma que no se apartard de su médico hasta que ¢l diga que ya es suficiente (176b1-4;
cf. Phd. 77¢8-9). Sécrates, astutamente, menciona estos “bellos discursos” para hacer
frente a la bella figura de Cdrmides y marcar un contraste, que, por supuesto, nadie en
el plano dramdtico reconoce como tal. Solo el lector atento puede advertir que, luego
de la introduccién del joven, su presentacion en el gimnasio y los primeros intercambios
del didlogo, en donde hay apariciones recurrentes de la raiz de xahog,” Sécrates estd
insinuando un antidoto contra esa belleza fisica que nada puede hacer contra la belleza
espiritual o interior de la persona, mucho menos contra la del fildsofo. Es por esto que
se entiende mejor la inversién que se da hacia el final del texto respecto de quién ¢jerce
atraccién sobre quién y por qué: al inicio la deslumbrante belleza fisica de Cdrmides
dejé atdnitos a todos, pero solo Sécrates, aunque perdié momentdneamente el habla,
supo sobreponerse y dar muestras de su moderaciéon (154c, 155¢c-e), él, que como dird
Alcibiades en el Simposio, “desborda sensatez” (Smp. 216d7); cuando el didlogo concluye,
en cambio, Sécrates, que, como sabemos, no era particularmente bello (cf. 7hz. 143e7
ss.), termina ejerciendo atraccion en Cdrmides, quien se propone perseguitlo, luego de
haber experimentado en carne propia algo de la verdadera belleza interior de aquel.”

Es por esto que considero que con la expresién xohoi Adyou Platdn no solo estd
apuntando al texto que leemos como un didlogo bello, sino también a otros textos del
corpus, incluso a su obra en general. Nadie podria dudar, ain cuando muchos de sus
dramas filoséficos sean dridos, dsperos, por momentos conflictivos para el intérprete y
provoquen muchas veces algiin malestar (vid. supra), nadie dudaria, digo, de que los di4-
logos platénicos son auténticos xahoi Adyot. Y no pienso aqui solo en su aspecto formal,
segtn el cual unos son més bellos que otros, sino en el objeto perseguido por Platén y
hacia el cual pretende direccionar a sus receptores. Los /dgoi platénicos son bellos porque

% Pl. Chrm. 175e6. Que Sdcrates no es un “mal investigador”, sino el Unico responsable de que la discusion pro-
grese, sorteando las distintas dificultades del camino, ha sido puesto en evidencia por Szlezék (1985: 127-150).

4 Curiosamente la mayoria de las ocurrencias se dan en la primera parte del didlogo (Sécrates-Carmides: 40),
mientras que son menos y mas espaciadas en la segunda (Sécrates-Critias: 15).

0 Este motivo, que aparece en otros dialogos, ya habia sido anticipado en 153d4 y 154d-e (cf. Cordes 1994:
156). Quizas Carmides ha sabido reconocer aquello que Alcibiades confiesa en el Simposio: el interior de S6-
crates, mas alla de su exterioridad poco agraciada, esta lleno de representaciones divinas, de estatuillas de
dioses y de virtud (Smp. 215b3, 216e6, 222a4 daydApata). Curiosamente, al ingresar, el propio Carmides habia
sido contemplado por todos “como si fuera una estatua” (154c8 (omnep dyalua). La contraposicion buscada
por Platdn es suficientemente clara.
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hablan de y estdn orientados « la belleza, porque muestran algo de ella, como un sefiuelo
de conversién para la filosoffa. Hacia alli nos hace volver la mirada el ascenso que se des-
cribe en el Simposio, hacia “ese ancho piélago de lo bello”, cuya contemplacién hace que
engendremos nada mds y nada menos que muchos y bellos discursos (xahovg Adyovg),
propios de un gran hombre, y tengamos pensamientos filoséficos sin limite (Smp. 210d4-
6). Hacia alli quiere Platdn nuestra atencidn, hacia aquella “belleza inmanejable”, por la
que el Bien es dador de sabiduria y verdad, como leemos en R. 50926.%' De todo esto hay
algunas huellas en el Cdrmidesy, al menos, dos son especialmente relevantes.”? En 156a9
y 162¢7 Sécrates interviene con dos expresiones idénticas que dirige primero a Cér-
mides y luego a Critias: “bellamente...obras” (vahdg ye 00...m01dV), que en nuestras
traducciones simplificamos con un “haces bien”. En el primer caso, Cdrmides recuerda
el nombre de Sécrates y comenta que hay un gran /dgos sobre ¢él, es decir, que es famoso
entre los de su edad, lo cual inspira confianza en Sécrates para iniciar la discusién; en el
segundo caso, Critias acepta el rol del interlocutor principal para continuar el didlogo
con Sécrates. En uno y otro caso, para Sécrates, el iniciar y continuar el didlogo es visto
como una accién bella,® porque bellos son los /dgoi, y él, en tanto médico, estd obrando
una accién bella que es procurar la salud para el enfermo (165d1 v yap vylewav xahov
Nuiv égyov dmeoydletar <sc. 1) iotow>). Todos sabemos, en fin, que la curacién que
puede ejercer sobre el alma es superior a la del cuerpo, como él mismo lo confiesa en otra
parte —con su acostumbrada ironfa— ante el sofista Hipias: “Hazme el favor y no tengas
recelo en curar mi alma; en efecto, al apartar mi alma de su ignorancia me hards un bien
mayor que si apartaras mi cuerpo de una enfermedad”.*

B. “No curas al enfermo, sino que lo educas”. Médicos de esclavos
y libres en las Leyes

El postrero didlogo de las Leyes, un compendio monumental de disposiciones
legales que se ofrece como regulacién para una ciudad mucho mds cercana a la reali-
dad que el Estado ideal de la Repitblica, es presentado como una conversacion entre
tres ancianos, un anénimo Ateniense, el cretense Clinias y el lacedemonio Megilo, que
peregrinan hacia el monte Ida, hacia el sitio donde, segtin el mito, Zeus fue criado por
Amaltea, y de donde, segin la tradicién local, impartié a Minos las leyes para Creta (Lg.

51 En el Filebo leemos que el Bien tiene, al menos, tres “formas”: belleza, proporcién y verdad (Phlb. 65a2).

52 Sobre todo en Chrm. 159c, d8, d11y 160b8, d1, e6, e13, que tienen cardcter autorreferencial: segin el I6gos
actual, la sensatez es algo no solo bello, sino también bueno. Cf. también 169b4-5 (“adivino que <sc. la sen-
satez> es algo provechoso y bueno”), 172d3 y, especialmente, 175b: “si yo fuera de provecho para investigar
bellamente (npdg td kaA®G {ntelv), no se habria aparecido como algo sin provecho lo que se acordé que era lo
mas bello de todo (kaA\otov mavtwv)”. Nadie puede buscar y encontrar sinceridad en estas palabras.

53 En 173a6 es Critias quien fomenta la discusidén con un kOAQG...AEYELG.

54|, Hp. Mi. 372e6-373a2: 6U o0V xdptoat Kol pn pBovrionc idoaodat v Puxiv Hou” oAU yap ToL HETloV pe
ayaBov épydon aunabiog mavoag thv Yuxnv i voéoou t© o®ua. Cf. Prt. 313e3 y 357e2-4: “...esta es la mayor
ignorancia, de la cual Protdgoras aqui afirma ser un médico, y también Prédico e Hipias”. La ignorancia como
enfermedad del alma—y su consecuencia mas grave, la injusticia—aparece en otras partes del corpus platénico.
Véase, e.g., Grg. 464b2 ss., 477b5-c5, R. 444d8-e2, Tim. 86b1-4, 88b5, etc.
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624b). Sobre esta conversacién el guia del didlogo, el Ateniense, hace algunas declara-
ciones autorreferenciales muy significativas, por ejemplo, que toda la pldtica, inspirada
por una divinidad, se le muestra como un paradigma, conforme al cual el legislador y
el encargado de la educacién podrian instruir a los ciudadanos y reconocer en el futu-
ro otros textos igualmente vilidos para su formacién (811c¢6-812¢3).° En este mismo
sentido, hacia el final del didlogo y cuando se discute la conformacién de los tribunales,
privados y publicos (957¢-958a3), reaparece una declaracidn autorreferencial semejante
con la que se intenta convencer de la supremacia que tienen los escritos legales—si es que
estdn bien escritos—(Ta meQl TOvg vOUOUG nelpeva, glmeg 0BG ein teBévia) en tanto
objeto de estudio que, como ningtin otro, posibilita que el que aprende se vuelva cada
vez mejor (tOv pavOdvovra Peltiw yiyveoOar).® Con estas disposiciones del legislador,
que constituyen una auténtica piedra de toque,” el buen juez debe estar familiarizado (&
Oel nentnuévov €v abtd), como si se tratara de un antidoto frente a otros ldgoi (Homeg
aheEipdopaxa tdv dhhmv Adywv). De este modo podrd ¢l enderezarse a si mismo y a
su ciudad, procurando que para los buenos haya una permanencia y crecimiento de lo
que es justo (povag TV duxaiwv xai énotENowy); que en los malvados, aquellos cuyas
creencias todavia sean curables (idowpor), se dé un cambio (uetafoiv) en su ignorancia,
intemperancia, cobardfa, en una palabra, en toda su injusticia; y, por tltimo, para aque-
llos que tienen en el alma creencias tan enredadas con estos vicios, que la muerte sea su
cura (Bavarov lopa).’®

Con estas observaciones sumamente sugerentes, el anciano Platén de las Leyes
busca tener un impacto efectivo en sus receptores inmediatos—probablemente se trata de
algunos miembros de su escuela con interés en materia legislativa—, pero también en los
lectores eventuales del didlogo. Cuando le hace decir al Ateniense que la charla sobre le-
yes, para nosotros el texto impreso del didlogo, es un modelo que debe ser estudiado por
los jévenes, que deben tener a disposicién los jueces para su tarea, etc., estd incentivando
a que nos apeguemos a su texto, que dediquemos tiempo y esfuerzo en su lectura. En
este sentido, parece verosimil entender a Platén también como un médico de almas, que
a través de los ropajes del vopoBétng dispone un sistema de regulaciones no solo para
un beneficio personal, puesto que, como vimos, busca con ello hacernos mejores, sino
también colectivo, para una vida justa en sociedad.

Dicho esto y antes de pasar a nuestro dltimo texto, vale la pena reflexionar sobre

una de las novedades, quizds la mds importante, que presenta Platén en las Leyes (cf.
722c¢3-4) y que tiene repercusiones también en su concepcién de cudl es la mejor préctica

%5 Sobre el particular, véase Gaiser (1984: 107-111) y Dunshirn (2010: 54 ss.).

¢ Porque fomentan su “inteligencia”. En efecto, el Ateniense interpreta aqui la vopoBeoia o “legislacion” como
un término emparentado con el volg o “inteligencia” (957¢6-7), tal como habia dicho mucho antes en 714a2:
“...llamando vopog a la distribucién que hace el voiig” (tr)v tol vol Stavouryv énovopdlovtag vopov). Sobre la
mejoria de la persona en y para el didlogo, véase arriba la n. 40.

7 Para este asunto véase Spinassi (2022: esp. 173).

%8 Se trata de los incurables, como vimos mas arriba. Ndtese, por Ultimo, el uso de termini technici tomados de

" u ” u

la medicina: “permanencia”, “aumento”, “cambio”, etc.
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médica. Me refiero a la inclusién del “proemio” en el cuerpo de la ley (719¢7-720a2):
antes de mostrar su fuerza coercitiva que estipula un castigo determinado para tal o cual
contravencion (cf. 858¢5-859a6), la ley debe disuadir a los ciudadanos de cometer una
injusticia y persuadirlos de que voluntariamente (cf. 690c1-3) sigan el camino de la vir-
tud (cf. 688a ss., 718c8, etc.) y del bien comtin.” Para ilustrar su novedad, el Ateniense
alude a la actividad de los médicos que divide en dos clases: los médicos de esclavos y
los médicos de libres.*” La diferencia fundamental entre ellos radica en la adquisicion de
su saber: los primeros dominan la técnica médica porque siguen las indicaciones de sus
amos, o por haber observado a otros, o por una rutina repetitiva (cf. Phdr. 268c2-4); los
segundos, en cambio, tienen un conocimiento “conforme a la naturaleza” del ser humano
(nata ¢pOow) y asi como lo han aprendido lo transmiten a sus discipulos. Los médicos de
esclavos van de un paciente a otro,® estableciendo, como si supieran con precisién lo que
hacen (g axoiBdg eidds), qué régimen deben seguir para recuperar su salud y en esto se
muestran como tiranos, ya que de ningin modo tienen empatia con el enfermo, ni dan
explicacién ni reciben ninguna de parte de su paciente sobre la enfermedad en cuestiéon.®
El médico de libres, en cambio, busca la causa de la enfermedad, tomando en cuenta la
naturaleza de cada persona (¢EetGlov Gt oy »ol xoTo pOLY); este médico mantiene
un trato personal con su paciente y con sus familiares (t® xdpvovet ®owvoOpevog avtd
e xal Tolg Ppihotg), porque también aprende de ellos y al mismo tiempo puede ensenarles
(Guo pev avtog povBdver t [...] dua 8¢ xai...0ddoxeL TOv doBevodvta altdv). Antes
de prescribir cualquier cosa, intenta convencer a su paciente (...7lv dv 7 cuusteion)
de lo beneficioso y necesario que es la prescripcidn para su persona. El médico de libres
conversa con su paciente y, una vez que lo ha amansado con la persuasién, es capaz
de “llevarlo a la salud” (t6te 8¢ petd mew@ode Muepoluevov del TaEoxreEVALWY TOV
napvovra, gig Ty Uyilewav dymv #T.).

Mis adelante, en el libro noveno, el Ateniense vuelve los ojos a esta seccién del
libro cuarto y parafrasea mds o menos la comparacién establecida entre las dos clases de
médicos. Al hacer esto permite que comprendamos mejor el alcance de algunas de sus
afirmaciones y el poder de su imagen: lo que antes se mencionaba como un compartir

%% De manera magistral Platon ha hecho que este recurso del “proemio” atraviese todo el didlogo: la ley debe
tener un proemio (722c2-723d5); la actual legislacion tiene el proemio mas bello de todos, a saber, las dis-
cusiones teoldgicas del libro décimo (887b8-c2); por ltimo, toda la conversacion que da origen a la legisla-
cién propiamente dicha es considerada un proemio, una suerte de charla preliminar que prepara el terreno
para las disposiciones legales (722d). Esto habia sido anticipado sutilmente por Platén cuando le hace decir al
Ateniense que haran la marcha mas facil ddndose dnimos unos a otros con /égoi (625b6 Adyolg e AAARAouG
napapuBoupévouc ktA.), justamente uno de los efectos que tiene el proemio de la ley (720a mapapubiag &&
Kot elBoiiG Tolg vopobetoupévolg unde v mpoodid®;).

60 Este es un pasaje sumamente discutido e interpretado. Véase el comentario de Schdpsdau vy la bibliografia
citada (2003: 237 ss.).

1 Asi es como el Ateniense pretende que su legislador no obre con las leyes, esto es, estableciendo una ley
después de otra y enfocandose solo en los respectivos castigos (719e7-720a).

52 Esta es otra de las diferencias fundamentales: la capacidad o incapacidad de didlogo. Dar una explicacion
(Aoyov 6186vau) o recibirla (drodéxeobat) es el tipico movimiento dialéctico entre los interlocutores, en lo que,
para Platdn, se muestra y distingue quien es verdadero filésofo de quien solo aparenta serlo.
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del médico libre con su paciente (xowvo0pevov), ahora abiertamente se dice que es un
“didlogo” entre ellos (draheyopevov);® lo que se calificaba de un examinar la enfermedad
“a partir de su causa y seglin naturaleza” ahora se interpreta como un procedimiento en
el que intervienen /dgoi “que estdn muy cerca de la filosoffa” (vai tod prhooodelv yyvg
xohpevov pgv toig Moyols). A partir de esto, entonces, parece lo suficientemente claro
que el Ateniense equipara el accionar del médico de libres con el accionar de un filésofo:
mis alld de la existencia real de médicos de estas caracteristicas en las Atenas contempo-
ranea de Platdn, la calificacién de “libre” y su contrapartida de “esclavo” apunta, como
vemos en otras partes del corpus, a la caracterizacién del verdadero fildsofo, quien es
libre por antonomasia, en contraposicién con los sofistas, rétores y politicos, que son
esclavos de sus ocupaciones, intereses, reputacion, etc. (cf. Phd. 115a, Tht. 172c8-176a2,
Sph. 253¢7, Grg. 521a-522¢6, R. 486b3, 499a4, 536¢2, 540d1-¢3, 576a4-6, ctc.). Lo
mds significativo en este contexto son las palabras de escarnio que un médico de escla-
vos, como imagina el Ateniense, podria dirigir contra el procedimiento del médico de
libres: “Estdpido, no curas al enfermo, sino que practicamente lo educas (dAAd oyedov
moudetels), como si necesitara volverse médico y no estar sano”.* ;No habrfa recibido
con gusto este insulto el Platén de las Leyes, que mds que una legislacién para Magnesia
prepard para la posteridad un monumental compendio de educacién?® Quien haya leido
los dramas filoséficos de Platén, incluso superficialmente, puede darse bien cuenta de
que el procedimiento atribuido al médico de libres es una metdfora de su propio queha-
cer como filésofo escritor de didlogos. Los argumentos o /dgoi filoséficos, el recurso de
la persuasién, el amansamiento del interlocutor para la conversacién, el mejoramiento
de su persona, etc., son pilares portantes de la actividad politica, en el sentido genuino
del término, que Platén asumié cuando se dedicé a la confeccidn de sus obras escritas.

C. El consejo del filésofo en la Carta Séptima

Si hemos de oir la voz de Platén de manera directa, quizds, es en la Carma Séptima,
que ya hemos revisitado, donde tenemos que prestar mayor atencién. En uno de sus ex-
cursus, que sigue a la descripcion del primer viaje a Sicilia, Platdn se detiene a reflexionar
sobre el motivo del consejo, uno de los nervios centrales de la epistola. Por su elocuencia
y claridad doy una traduccién del pasaje completo:

Es necesario que el consejero de un hombre enfermo, que lleva un régimen de vida
nocivo para su salud, haga que este, como primera cosa, cambie su forma de vida
y; si estd dispuesto a obedecerle, que le recomiende entonces ulteriores medidas.
Abhora, si no estd dispuesto, yo considerarfa un [verdadero] hombre y experto en
medicina a quien evite aconsejar a una persona como esta. A quien lo tolere, todo
lo contrario, un cobarde e inepto.™di<ml T o mismo [vale] también para la ciudad,

8 Una conexion directa entre este pasaje de Leyes y la situacion de didlogo establecida entre el médico Socra-
tes y el enfermo Cérmides en el texto homdénimo ha advertido, con razén, Cordes (1994: 157).

%Pl Lg. 857c6-el.

% Por aqui va la interpretaciéon emblematica de Jaeger (1973: 1165-1220).
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ya sea que haya un tnico soberano sobre ella o muchos: si marcha de alguna ma-
nera por un camino recto de gobierno y pide un consejo sobre cuestiones utiles,
es propio de quien tiene inteligencia aconsejar a personas como estas; en cambio,
a los que marchan completamente por fuera de un gobierno recto y de ningtn
modo estdn dispuestos a seguir sus huellas, sino que le advierten al consejero que
deje el gobierno asi como estd y no lo mueva, porque va a morir si lo mueve, y le
ordenan que, sirviendo a sus voluntades y deseos, aconseje de qué modo todo se
darfa siempre de la forma mds ficil y rdpida, a quien tolerara dar consejos de este
tipo lo considerarfa un cobarde y a quien no lo tolerara, un [verdadero] hombre.
politica] Tenjendo yo, pues, esta forma de pensar, cada vez que alguien me pide
un consejo sobre una de las cuestiones mds importantes de su vida, como, por
ejemplo, la adquisicién de bienes o el cuidado del cuerpo o del alma, si me parece
que dia tras dia vive de algtin modo [razonable] o si, habiéndole dado mi consejo,
estd dispuesto a obedecer aquello que le comunico, con buena disposicién doy
mi consejo y solo dejo de hacerlo, cuando ya he satisfecho mi conciencia. Ahora
bien, si para nada se me pide un consejo o si es evidente, cuando alguien me pide
uno, que no me obedecerd en absoluto, no me dirijo, sin que me llamen, a una
persona tal para aconsejarla, para forzarla, ni aunque se trate de mi hijo. A un
esclavo podria dar un consejo y, si no estuviera dispuesto [a seguirlo], lo obligaria.
Pero no considero piadoso forzar a un padre o a una madre —a menos que estén
dominados por la insania—, si tienen una vida ya hecha, que a ellos les gusta pero
a mi no, ni ser odioso para ellos con mis inttiles recriminaciones ni ser su siervo
con mis adulaciones, procurdndoles la llenazén de sus deseos, con esos que yo
mismo, si les diera la bienvenida [en mi vida], ya no estarfa dispuesto a vivir. b°
=Plaénl Con la misma forma de pensar debe vivir el sensato respecto de su propia
ciudad. Que hable, si no le parece que es gobernada correctamente, pero solo si es
que no va a hablar en vano o no va a morir, cuando lo haga; y que no recurraala
violencia contra la patria por un cambio de gobierno; cuando no sea posible llegar
a la mejor [forma de gobierno] sin exilio o0 matanza de hombres, que se quede en
paz y pida con plegarias el bien para si mismo y para la ciudad. fowes ¢

En este pasaje podemos distinguir cuatro secciones: en la primera, de 330¢9 a
330d5 (“Es necesario...cobarde e inepto”), tiene lugar una referencia al médico que
aconseja a su paciente; en la segunda, de 330d6 a 331a5 (“Lo mismo <vale> también
para la ciudad...dispuesto a vivir”), se traslada la imagen de la medicina a la politica, al
consejero de la ciudad; en la tercera parte, de 331a5 a 331¢6 (“Teniendo yo...dispuesto a
vivir”), interviene la voz de Platén para dar a conocer cémo piensa acerca del consejo en
dmbito mds bien privado de la vida, mientras que en la tltima seccién, que va de 331c6
a 331d5 (“Con la misma forma...para la ciudad”), se sugiere a otros un curso de accién
similar al de Platén, pero esta vez para aplicar en el plano de la politica. De esta forma la
tltima seccién del texto se conecta y complementa con la segunda.

” u

% He agregado entre corchetes estas leyendas “medicina”, “politica”, etc., para facilitar la explicacion que doy
a continuacion.
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No voy a entrar en los pormenores de la interpretacién de este excursus, su relaciéon
con el texto que sigue inmediatamente después, que explicita en la realidad siracusana

vivida por Platén los puntos tedricos desarrollados aqui. Lo que me interesa, en cambio,

es llamar la atencién, al menos, sobre tres cuestiones:

a.

Platén recurre al dmbito de la medicina y establece una analogia entre el
hombre politico —y sabemos que este es para Platén el verdadero filésofo
(cf. Grg. 521d6-8)—y el médico,”” de modo que el politico-filésofo es el mé-
dico del Estado. Esta analogia, creada en torno de la ovpfoulf), sugiere un
tratamiento gradual entre el que asiste a un necesitado y el que necesita la
asistencia, es decir, entre el médico y su paciente. La gradualidad se ve en el
“primer paso” que debe realizar el experto en materia de medicina cuando
ve que su paciente lleva un régimen de vida perjudicial: cambiar tal régimen
(cf., e.g., Tht. 167a4-6).%® Los siguientes pasos o “sugerencias’, que apuntan
a una recuperacion total de la salud, estdn supeditados a la “disposicién” del
necesitado, a su “querer obedecer” las indicaciones del experto. El hecho de
que quiera o no condiciona la tarea consejera del médico y, por tanto, su
calidad de hombre y conocedor de su materia. La misma situacién se traslada
a la pdlis: si esta va por el camino de la justicia, esto es, si tiene un régimen
de vida saludable, es bueno que aquel, a quien se le solicita un consejo sobre
algin tema de utilidad, lo dé y persista en su tarea, mostrando asi toda su
cordura; pero si es llamado a servir a los caprichos de los dirigentes de una
ciudad injusta, que hacen oidos sordos a sus palabras y ademds lo coaccionan
con castigos (incluso la muerte) para que no proponga ningtin cambio y diga
solo lo que ellos quieren oir, ese tal es un auténtico cobarde si se somete, pero
un verdadero hombre si se rehusa.

Platén, expressis verbis, aparece como consejero en un dmbito mds bien pri-
vado o doméstico, y no tanto publico. El que necesita un consejo de Platdn
aparece ya sea como un “alguien” indefinido, ya sea como un hijo, un padre,
una madre o un esclavo. Ahora bien, es importante destacar que, como vimos
al inicio de este apartado, Platén aparece como experto en el cuidado del
alma y, por tanto, como consejero de su bienestar (a eso apunta la enume-
racién ascendente que va de los bienes materiales, pasando por el cuidado
del cuerpo hasta llegar a lo mds valioso: el alma); por otra parte, tal como
se dijo en el punto anterior, Platédn se muestra bien dispuesto para dar su
palabra de consejo (po00pmg ouuPovietm), siempre y cuando aquel que la
pide quiera hacerle caso. Otro aspecto interesante es la actitud filoséfica del
Platén consejero que nos es conocida por el Fedro, por la critica a la escri-
tura: alli, entre otras cosas, se distingue al verdadero filésofo de quien no lo

57 Para este tema, véase Herter (1963) y Cordes (1994: 140-152).

% Como sabemos, el ideal de la medicina griega no era tratar el cuerpo enfermo, sino procurar que el cuerpo
sano siga sano, razon por la cual la medicina “dietética” tiene una importancia fundamental. Cf. Jaeger (1973:

1168).
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es por su capacidad de saber cudndo debe hablar y cudndo, callar (276a6-7
gmothumv 8¢ Aéyewv te xal ovyav meog odg del); aqui, si alguien para nada
siente la necesidad de un consejo y no lo pide explicitamente, Platén dice que
no tiene por qué ir hasta él para cumplir un rol que no se le pidié y obligar
a que se atiendan sus palabras (avtoéxAnTog €7 TOV TOLODTOV OVX EQYOMaL
ovppouvdetowv, flacduevos...). Esta postura adoptada por el ateniense es
una suerte de prueba, con la que busca testear el alma de quien lo consulta y
poner en evidencia su genuino interés y necesidad por estar mejor de lo que
actualmente se encuentra.”

c. DPlatdn invita a otros, a sus primeros destinatarios —los amigos y compaferos
de Dion— pero también a quienes lean su texto, a ser sensatos, como éL,7° y
saber cudndo conviene hablar y cudndo callar. Si la intervencién del filésofo
no va a reportar ningin beneficio, sino que provocard destierros o muertes
intdiles, incluida la suya, es mejor mantener la calma y guarecerse tras un
muro, como se dice en la Repriblica, alejado del cerco de las fieras (R. 496¢7-
e2), implorando por la intervencién de una fuerza superior divina que facilite
la consecucién del bien propio y el de la comunidad. Esta es, como se ha
sostenido, la justificacién del rol consejero de Platén filésofo, esto es, “el valor
politico de la filosofia” (asi Forcignano 2020: 137).

Conclusiones

En estos tiempos que enferman, y cuando digo esto pienso sobre todo en las vi-
cisitudes politicas que nos agobian e intentan acorralarnos, hay que leer a Platén, pero
fundamentalmente, como hemos aprendido de los propios didlogos, esta lectura no pue-
de ser una actividad solipsista —al menos no es recomendable que lo sea— sino una lec-
tura compartida; siempre en constante conversacién con alguien mds, preferentemente
alguien que sepa orientarnos en los caminos multifacéticos de los didlogos, que sea insi-
nuador de atajos significativos y que, fundamentalmente, no deje que nos perdamos en
la multiplicidad de las discusiones, en sus aporfai, sino que nos evoque la riqueza de esa
unidad de la cual estd dotado todo el corpus platénico. Aquella pregunta desesperada que
los discipulos dirigen al maestro que muere, a saber, “;dénde encontraremos un buen
encantador de nuestros temores, si td nos abandonas?”, es nuestra propia pregunta, cada
vez que leemos un texto de Platén. Pero también para nosotros es la respuesta que da allf
Sécrates: “Extensa es la Hélade en donde viven buenos hombres y grande también la raza

9 Este motivo es muy recurrente en los didlogos. Solo basta atender, por ejemplo, a las ocurrencias del verbo
Séopat. En el sospechado Teages esta es una de las clave de lectura mas importante. En la propia Carta Sépti-
ma Platén dirad que no le explicé ni expuso toda su filosofia a Dionisio Il, porque tampoco él se lo pidid, es decir,
no sintié la necesidad de hacerlo (Ep. VIl 341b mavto pév o0v oUT éym Sie€iiABov olte Atoviotog £8&ito).

7° Toda esta reflexion o teoria sobre el consejo que comparte Platén (331a6 tadtnv 61 tv dldvolav £yw
KEKTNLEVOG KTA.) es una forma de pensar “sensata” que pretende que también otros compartan (330e volv
£X0oVTOog TO TO1¢ ToloUToLg cUPBOUAEVELY, 331c7 TaUTOV 61) Kal Tept MOAewg autol Stavooupevov xpn {fiv Tov
£udpova).
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de los bdrbaros, donde es preciso que todos juntos busquen a un encantador semejante”
(Phd. 78a1-5). El lector atento, sin embargo, puede ir mds alld en la profundidad del
texto y reconocer que este ayo00g €mpdOg, que en un primer momento aparece cOmo
una figura desconocida, de contornos difuminados, es, en realidad, el propio Sécrates
(Phd. 114d5), el personaje del Sécrates moribundo y, a través de él, el padre del 16gos:
el fildsofo Platén.

El maestro de la Academia fue también maestro de los /dgoi y supo idear un uni-
verso escrito de extremada complejidad y belleza, de un poder motivacional inusitado,
que no hace sino poner en funcionamiento nuestro cuerpo y nuestra alma: por la lectura,
esto es, por la vista y el oido implicadas en la lectura —no en vano son estas las dos sensa-
ciones mds estimadas por Platén— somos como forzados a relacionarlos con sus textos, a
mantener una prolongada cuvovoia con ellos (Ep. VII 341c6); por nuestro pensamien-
to, esto es, por la activacién de nuestra capacidad intelectual, nos vemos impulsados a
mantener siempre viva la llama de los discursos filoséficos. Platén tiene asi ganada una
eternidad, siempre y cuando exista uno de sus textos y lectores que lo lean;”* nosotros, un
beneficio, personal y comunitario (vid. supra, 8), para nuestro trdnsito por esta vida. Si,
como he sugerido en estas pdginas, Platén puede ser comparado con un médico filoséfico
de almas, quienes receptan sus /dgoi tienen en ellos un phdrmakon o antidoto también
para estos tiempos que enferman, al cual se someten con plena confianza de que su salud
y salvacién es el objetivo comun perseguido en el tratamiento.
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La filosofia como medicina del alma

Aspectos epistémicos y morales en el Cdrmides platénico
Philosophy as medicine for the soul

Epistemic and moral aspects in Platos Charmides

Filosofia como remédio para a alma

Aspectos epistémicos e morais no Carmides platonico

Valeria Secchi!

Resumen

Platén recurre a nociones y procedimientos de la medicina y los traslada al 4mbito
de la filosoffa. El filésofo nunca abandoné su interés por esta temdtica, ya que la misma
puede rastrearse desde sus didlogos de juventud hasta sus tltimos escritos. Un claro ejem-
plo de esta afirmacién lo constituye el Cirmides, obra temprana que transpone la praxis
médica a la praxis filoséfica. Efectivamente, asi como la medicina restaura la salud del
cuerpo, la filosofia oficia como medicina del alma, capaz de conferir la sanacién integral
al ser humano, atendiendo a sus aspectos epistémicos y morales.

Palabras clave: medicina, filosofia, sensatez, alma, ensalmo

Abstract

Plato appropriates the notions and procedures of medicine and transposes them
into the domain of philosophy. His sustained engagement with this theme is evident
across the entire Platonic corpus and can be traced from the early dialogues to the late
works. A paradigmatic instance is the Charmides, an eatly dialogue in which medical
praxis is reconfigured as philosophical praxis. Just as medicine restores bodily health,
philosophy operates as a therapeutic discipline for the soul, capable of effecting a com-
prehensive restoration of the human person by addressing both its epistemological and
ethical dimensions.

Key words: medicine, philosophy, temperance, soul, charm
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Resumo

Platdo apropria-se das nocoes e dos procedimentos da medicina e os transpde para o
dominio da filosofia. Seu engajamento continuo com esse tema ¢ atestdvel ao longo de todo
o corpus platdnico, podendo ser rastreado desde os didlogos iniciais até as obras tardias.
Um exemplo paradigmdtico ¢ o Cdrmides, didlogo da juventude no qual a praxis médica ¢
reconfigurada como prixis filoséfica. Assim como a medicina restaura a satide do corpo, a
filosofia opera como uma disciplina terapéutica da alma, capaz de efetuar uma restauragio
integral da pessoa humana ao atender as suas dimensées epistemoldgicas e éticas.

Palavras-chave: medicina, filosofia, satde, alma, feiticos

A modo de presentacién

En las obras de Platén se advierten frecuentes referencias al motivo de la medicina
y a la accién terapéutica de la filosofia. Desde los didlogos tempranos como el Cirmides,
al cual se atiende prioritariamente en este trabajo, hasta la tltima produccién del filésofo
ateniense, las Leyes, se visualiza el interés sostenido de Platdn por incorporar elementos
correspondientes al dmbito medicinal y por transferirlos de manera resignificada al didlo-
go filoséfico. Dicha transferencia reviste un cardcter tan axial que Jaeger llega a sostener
que “la ciencia ética del Sécrates platénico habria sido inconcebible sin el procedimiento
de la medicina™; y que “Platén descubre en la moudeio (paideia) médica basada en la
ilustracién del enfermo, el ideal de la terapéutica cientifica™. Por su parte, Campos Va-
llejo* considera que en los didlogos platdnicos la filosofia se presenta, por primera vez en
la historia del pensamiento, como terapéutica de las enfermedades del alma. Y Vegetti’,
resaltando la importancia de esta cuestidn, sostiene que a Platén no debe interpretdrselo
como a un simple doxégrafo de la medicina, sino que las multiples alusiones sobre esta
temdtica constituyen un tejido orgdnico dentro de su obra. También insiste en resaltar la
visién unitaria y holistica de la terapéutica platénica, a fin de alcanzar la reconstruccion
de la salud y su preservacién.

A modo de ¢jemplo, podrian mencionarse los pasajes de Prodgoras 311b y Fedro
270c-e donde se nombra al famoso médico Hipdcrates de Cos, llamado de los “Asclépi-
das”, como aquél que posee un conocimiento técnico sobre la salud del cuerpo. También
en Banquete aparece la figura del médico Eriximaco, quien aconseja a los participantes no
beber demasiado y modera la ronda de discursos encomidsticos a Eros. El mismo cura el
“hipo” de Aristéfanes y toma su lugar como disertante para proseguir las alabanzas al dios

2 Werner Jaeger. Paideia, (México: Fondo de Cultura Econémica, 1985), 783.
3 Ibid., 794.

4 Cf. Alvaro P. Vallejo Campos. “Platén y el pensamiento utdpico: |a terapéutica del todo” en Garcia Cassanova,
J.F. (ed.) Critica y meditacion. Homenaje al Profesor Pedro Cerezo Galdn, (Espafia: Editorial Universidad de
Granada, 2013), 458.

5 Cf. Mario Vegetti. “La Medicina in Platone” en Rivista Critica di Storia della Filosofia, Vol. 21, No. 1 (gennaio-
marzo 1966), 4-5.
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(Banguete 185c-d). Ademds, en Gorgias (521e-522a) se presenta a Sécrates como un mé-
dico que “cortay quema”, aludiendo al cardcter purificatorio de la terapéutica filoséfica. Y,
por tltimo, en Repriblica (541e) se esclarece que la medicina es un arte (téxvn) que ha sido
creado para conveniencia del cuerpo y para preservar al hombre de los mds graves peligros.

En todos estos casos el médico aparece caracterizado como un teyvirndg (rekhni-
kds), como el representante de un conocimiento especializado y metddico que se ocupa
de los fenémenos relativos a la salud y a la enfermedad (Cdrmides, 170e). Se trata de un
individuo capaz de asegurar la supervivencia de muchos. Desde esta perspectiva, resulta
esclarecedora la diferencia que se establece en Leyes (857c-d) entre el médico de esclavos
y el médico de hombres libres. El primero “practica la medicina empiricamente, sin
conocimiento tedrico y sin hablar con el paciente”; el segundo “dialoga con el hombre
libre enfermo, hace discursos que estdn cerca de la filosofia y trata la enfermedad a partir
de su origen, disertando sobre toda la naturaleza de los cuerpos”. A continuacién, Platén
agrega que, si el primer médico conversara con el segundo, luego de reirse por su trato
con el paciente, le dirfa: “Pero tonto, no curas al enfermo, sino que pricticamente lo
educas como si necesitara hacerse médico y no sanarse”. De este modo se visualiza que los
médicos de esclavos pasan de un paciente a otro sin escucharlos ni argumentar con ellos,
sin dar un A6yog ni recibirlo, pues ¢jercen su actividad basados en la mera costumbre y
experiencia. Por el contrario, los médicos de hombres libres conocen la teoria y dialogan
con el paciente para preservarlo y persuadirlo, a fin de que aprenda a cuidarse a si mismo.

Ahora bien, tanto la medicina como la filosofia platénica se despliegan en una
doble perspectiva: epistémica y moral®. La primera busca destruir las certezas infundadas.
Se trata de una terapéutica racional que consiste en provocar perplejidad hasta que el
interrogado alcance la condicién de aporfa. Es decir, hasta que reconozca que no sabe. La
segunda perspectiva incluye un momento normativo, pues la terapéutica implica correc-
cién o tratamiento y este no puede administrarse sin una mirada holistica sobre la salud.

Esta doble perspectiva se visualiza con claridad en algunos pasajes de Apologia, Lagques y
Alcibiades I.

Efectivamente, en Apologia hay una primacia del momento epistémico que se
concretiza en el examen o &\eyyog socrdtico. El filésofo confiesa que ha vivido exami-
ndndose a s{ mismo y examinando a los demds (38a) y que esta prictica o “misién en-
comendada por el dios” le ha valido la condena ante el tribunal. Por su parte, en Lagues
(185¢), mientras se intenta dar con un maestro adecuado, Sécrates afirma: “Entonces hay
que buscar a aquel de entre nosotros que sea un técnico en el cuidado del alma [Teyvinog
meQl Yuyfg Oegameiav]”. Aqui se explicita que este tipo de terapia requiere para su ¢je-
cucién de conocimientos especificos que estos permitan restablecer la salud del alma.
También en Alcibiades I (129a) se visualiza con intensidad la dimensién epistémica de la
praxis filoséfica. Sécrates afirma: “conociéndonos, también podremos conocer con més
facilidad la forma de cuidar de nosotros mismos, mientras que si no nos conociéramos
no podriamos hacerlo”.

6 Sobre este tema véase Vallejo Campos. “Platén y el pensamiento utdpico: la terapéutica del todo”, 459.
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En segundo lugar, la dimensién normativa se despliega en sentido moral y an-
tropoldgico.” Y dende al cuidado o émipéheia, procurando que el alma sea lo mejor
posible. Este estado espiritual saludable se conoce con el nombre de excelencia o dpet.
Al respecto, en Alcibiades I (134c) se exhorta a adquirir la virtud y se acuerda que el
cuidado de si produce “sabiduria moral” o cwdpoootvny (133c¢). La etimologia de este
término aparece explicitada en Critilo 411e, en relacién con owg (sano) y ¢pefv (mente,
entendimiento) donde se observa la vinculacién entre la salud del alma y la posibilidad
de alcanzar la sensatez o prudencia que pertenece al campo semdntico de la templanza y
del autodominio.

Esta virtud se problematiza especialmente en el Cdrmides, ya que todos los es-
fuerzos argumentativos de este didlogo se enderezan a dilucidar qué es la codpoootivn y a
mostrar si los participantes de la conversacién —incluso el mismo Sécrates— la poseen
o no. Por lo cual podria pensarse que la averiguacién de los contenidos epistémicos de
la definicién buscada sea, tal vez, una especie de rodeo, a los fines de mostrar un aspecto
mds existencial que implicarfa, a su vez, un cambio de mirada. Vale decir, un pasaje de la
exterioridad a la interioridad o de las falsas apariencias a la verdadera realidad. Y, ademds,
que este cambio de mirada serfa posibilitado por la praxis socrdtica que, mediante el
examen filoséfico o método terapéutico, busca desnudar el alma del interlocutor. En esta
oportunidad, se trata del alma de Cdrmides, pero no sélo el joven se somete a la prueba
socrdtica, sino también su tutor. Por tanto, podria pensarse que todo el rodeo para ana-
lizar a Cdrmides sea un artilugio platénico para dejar al descubierto el alma de Critias
y su rol de educador. Por dltimo, también podria pensarse que la apelacién platénica al
médico tracio seguidor de Zalmoxis sea otro recurso platénico para ocultar y mostrar
quién es el médico verdadero y cudl es la ciencia o saber capaz de procurar la salud del
alma en esta vida e incluso en el Mds All4.

A los fines de investigar sobre estas cuestiones, se propone, en primer lugar, un
acercamiento al contexto y a los personajes del didlogo, mostrando especialmente los
vinculos educativos y terapéuticos que se establecen entre ellos, atinentes a la relacién
maestro- discipulo, médico-paciente. Luego, se emprende la bisqueda de la definicidn
de owpoooivn. Alli se explicitan los rodeos platénico-socrdticos puestos en marcha con
el objetivo de examinar a Cdrmides y a Critias y se propone un andlisis de la aporia dis-
tinguiendo cémo afecta esta condicién a Sécrates y al resto de los personajes. Finalmente
se circunscriben los aspectos terapéuticos més especificos y se procura mostrar la resignifi-
cacién filoséfica que Platén realiza de algunos recursos medicinales, tales como firmacos
y ensalmos, destinados a sanar el alma del interlocutor.

Contexto y personajes del Cdrmides

En el Cdrmides, didlogo platénico de la primera época, el tratamiento de la
owpEoavn se conecta con la reflexion sobre aspectos relacionados con el conocimien-
to en sentido estricto y la virtud o excelencia moral. Este doble eje, cuya convergencia

7 Ibid, 460.
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acontece rara vez en un solo individuo —que para Platén no puede ser otro que el filé-
sofo— lo transforma en un ser humano feliz y excepcional. De alli que la deliberacion
sobre dicho asunto no se restringe a una cuestién tedrica, sino que implica un modo de
vida especifico asumido por un determinado personaje. En virtud de lo cual, se torna
indispensable atender a los participantes de este didlogo y a su contexto, ya que no solo
sus discursos permiten acercarse a sus opiniones sobre la cwdooivy, sino también sus
elecciones vitales, individuales y comunitarias.

Es probable que, teniendo en cuenta los resultados histéricos, Platén se haya pre-
ocupado por construir el marco dramdtico del Cdrmides con inusual cuidado. Y, por
tanto, le haya asignado una fecha ficticia precisa a la narracién de los acontecimientos.
Efectivamente, la obra comienza con una referencia a la batalla de Potidea® en 432 a. C.
(153a), época en la que Platdn adn no habia nacido y Sécrates tenfa un poco menos de
cuarenta afios; Critias aiin no habia comenzado su siniestra carrera politica y Cdrmides
era un adolescente ilimitadamente prometedor. Ademds de estos tres personajes que in-
tervienen activamente en el didlogo se nombran a dos mds: Querefonte, fiel seguidor de
Sécrates, quien aparece mencionado en otros didlogos como Apologia de Sécrates (21a) y
Gorgias (447b) y el médico tracio de Zalmoxis que no estd presente, pero que es evocado
por el filésofo ateniense.

Al comienzo del texto (153a-154b) se articula una concatenacién de encuentros
y presentaciones. Querefonte, entusiasmado con la llegada de su Sécrates, lo conduce
hacia Critias y éste lo lleva con Cdrmides. Tales encuentros no se suceden casualmente,
sino que suponen actos de mediacidn, entre los que se destaca la intervencién de Critias
a fin de relacionar al joven Cdrmides con Sécrates. Por lo cual, el maestro de Platén sélo
podrd oficiar como intermediario del muchacho, si Critias le cede su lugar. Tal como se
ve hay una especie de cadena en la que se enlazan maestros y discipulos, pues Querefonte
aparece solo como seguidor de Sécrates, Cdrmides se muestra como discipulo de Critias
y luego de Sécrates, oficiando solo como discipulo. Por su parte, Critias aparece como
maestro y también como discipulo de Sécrates —esto corresponde a lo que se sabe del
Critias histdrico—y Sécrates como maestro de todos los mencionados, pero a su vez
como aprendiz del médico tracio seguidor de Zalmoxis.

En el curso del didlogo los tres personajes principales se someten a diferentes prue-
bas que permiten mostrar la identidad del verdadero maestro y del discipulo adecuado.
Efectivamente, el examen socrdtico requiere que Cdrmides sea puesto a prueba y, tam-
bién, que Critias evalde su rol de educador. Mientras que Sécrates, si bien no se somete a
la indagacién filos6fica —a fin de probar su conocimiento acerca de la cwpoootvn— debe
afrontar otro tipo de prueba: no sucumbir ante la belleza fisica de Cdrmides. Estas prue-
bas también se enderezan a mostrar quiénes poseen o no la sensatez, como conocimiento
aprehendido y como virtud.

8 La actuacion de Sdcrates en la batalla de Potidea es descrita por Platdn en el Banquete a través del personaje
Alcibiades. Alli se enumeran las hazafias realizadas por el maestro y se destaca su valor y autocontrol (Cfr.
Banquete 219e-221c).
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Ahora bien, parece sumamente extrafio que Platén eligiese a Critias y Cdrmides
para discutir con Sécrates sobre el tépico de la owpoootvy, una virtud que implica ti-
picamente freno, modestia y autocontrol. Y que, ademds, posee un valor preponderante
dentro de la cultura ateniense por representar una condicién necesaria para la vida social
y comunitaria. Pues, las noticias sobre la carrera politica de ambos personajes se encargan
de mostrar fehacientemente que carecfan de dicha vircud y que murieron combatiendo
contra sus compatriotas por su propio poder personal. Segtn informa Jenofonte en su
obra Recuerdos de Sécrates (1, 2, 12), “Critias hizo mucho dafio a la ciudad, fue el m4s
ladrén y violento de cuantos ocuparon el poder en la oligarquia”. Ademds, el historiador
pone en evidencia que Critias fue discipulo de Sécrates y que se aparté de €l cuando se
dedicé a la politica (I, 2, 16). Incluso afirma que el tio de Platén “odiaba a Sécrates vy,
una vez que alcanzé el poder siendo parte de los Treinta Tiranos, dicté una prohibicidn
de ensefar el arte de la palabra” (I, 2, 31), tratando asi de impedir al fildsofo ateniense
“hablar con los jévenes” y tener cualquier vinculo con ellos.’”

Con respecto a Cdrmides, se sabe que, si bien no logré alcanzar la fama de Ciritias,
llegé a intervenir en politica, también bajo el régimen de los Treinta Tiranos. Fue uno
de los gobernadores del Pireo y murié junto a su tutor en la batalla de Muniquia del ano
403 a. C. Jenofonte lo presenta como un joven muy capaz, estimado por Sécrates, pero
con poca estabilidad emocional. En Recuerdos de Sécrates (I11, 6, 5-7, 9), el historiador
relata una conversacién entre ambos, en la cual el filésofo busca convencerlo de que par-
ticipe activamente en la vida politica y Cdrmides se muestra reticente. Esta actitud no se
debe a una falta de capacidad, sino a sus sentimientos de “verglienza” (aid®g) y “miedo”
(p6Pog) para manifestarse en la esfera publica. Por tanto, se deja entrever la ausencia de
owpeoavn en el alma del joven que, a pesar de los esfuerzos de Sécrates por acompa-
farlo, no era capaz de controlar sus emociones ni estaba preparado suficientemente para
dirigir los asuntos politicos.

Khan'® sostiene que la pista mds clara para la inclusién de estos personajes en el
didlogo se debe al orgullo de Platén por su propia familia. Pues, Cirmides era descen-
diente de Sol6n'' (155a) y tio de Platén y Critias, primo de la madre de aquél y tutor
de Cérmides. Cuando Sécrates sostiene que, el personaje que da nombre al didlogo debe
tener un alma noble por naturaleza, ya que le viene de familia (154¢), se deja entrever que
la familia en cuestién es la del propio Platén. Lo mismo ocurre cuando elogia al joven
porque a “ningtin otro de aqui le serfa ficil mostrar qué dos casas de las de Atenas podrian
concurrir, segln parece, al nacimiento de un vistago mds hermoso y noble” (157¢). Se
trata, por una parte, de las familias de Critias, Cdrmides y la madre de Platén y, por otra
parte, la del tio de Cérmides, Pirilampo, socio de Pericles y embajador ateniense ante el
Gran Rey, del que se decia que fue mds alto y mejor parecido que ningtin otro de la corte

9Segun Jenofonte la relacion con Critias influyd en la condena de Sdcrates, ya que aquél fue considerado como
traidor a los valores democraticos de Atenas (Recuerdos de Socrates, 1, 2).

10 Cf. Charles H. Khan, Platone e il dialogo socratico (Milano: Vita e Pensiero, 2008), 187-188.
1 El reconocido poeta y politico (640-560 a. C) que con su legislacion establecid los fundamentos de la demo-

cracia ateniense.
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de Persia (157e-158a). Ahora bien, Pirilampo fue padrastro y tio abuelo de Platén, de ma-
nera que las dos familias que, unidas bajo tan buenos auspicios, dieron lugar al nacimiento
de Cdrmides son en realidad las mismas que confluyen en la propia casa de Platén. Tanto
por la unién entre sus abuelos maternos como por el matrimonio en segundas nupcias de
su madre. Sin embargo, mds alld de que la inclusién de estos personajes le permite a Platén
exponer la distincién de su propia familia, la cuestién central estriba en determinar si es
suficiente una linea ascendente excelente para poseer la cwpooivn. Al respecto, se hace
evidente que, aun contando con tan sobresaliente linaje, tanto Critias como Cdrmides, no
lograron alcanzar la sensatez, ni antes del encuentro ficticio con Sécrates, ni aun después.

Ademds de estos dos personajes en los cuales se hace visible el fracaso de la educa-
cién filoséfica, Platén propone otra dupla: Sécrates y el médico de Zalmoxis. El filésofo
ateniense se revela como la verdadera encarnacién de la ooy por su control sobre
los sentimientos apasionados que suscita en ¢él la belleza de Cdrmides (155d). Segtin
Guthrie,'? en el lenguaje popular compartido por los sofistas, el autocontrol era el ingre-
diente fundamental de la owpootivn. Y Sécrates eleva esta virtud al presentarla como
conocimiento. Efectivamente, también Jenofonte (111, 9, 4) dice que Sécrates defendia la
existencia de una estrecha conexién entre estar en posesion del saber y actuar de acuerdo
con éste. Pues, no hacia ninguna distincién entre sabiduria y prudencia, sino que juzgaba
sabio y sensato al que conociendo lo que es bueno y bello lo practicaba y a quien sabien-
do lo que es feo lo evitaba. De lo cual se deduce que, sea cual sea la naturaleza de cada
ser humano, todos deben recibir ensefianzas y practicar en aquellas actividades en las que
quieran llegar a ser dignos de renombre.

Finalmente, llama la atencién que Platén presente como maestro de Sécrates en
el arte terapéutico a “un médico tracio de los de Zalmoxis que resucitan a los muertos”
(156 d-e). Personaje que no estd presente en la conversacién y del cual no se tiene certeza
de su existencia histérica. Herédoto (Historia, 1V, 94), en una digresién sobre la tribu
tracia de los Getas, expone la creencia de éstos en la inmortalidad, gracias a su dios de la
medicina Zalmoxis y, luego, afiade la versién oral de unos griegos del Helesponto y del
Ponto (IV, 95), segin los cuales tal dios era en realidad un esclavo de Pitdgoras que por
medio de un ardid —construy6 un habitdculo subterrdneo donde permanecié durante
tres afios y al cuarto afio reaparecié— logré convencer a los tracios que creyeron en su
relato y albergaron esperanzas sobre la inmortalidad. Finalmente, Herédoto da a enten-
der que algunos griegos que habitaban cerca de Tracia adoraban como dios a quien fue
en realidad un esclavo de Pitdgoras."

En definitiva, atendiendo a los elementos ficcionales e histéricos mencionados,
se puede concluir que entre los personajes del didlogo que se engarzan en una cadena de
educadores y discipulos, sélo a Sécrates se lo considera como el verdadero sabio, médico

12 Cf. William K. C Guthrie, Historia de la filosofia griega, vol. IV (Madrid: Gredos, 1998), 149.

3 Sobre este tema véase Periago Lorente, M. (ed.), Porfirio, Vida de Pitdgoras, (Madrid: Gredos, 1987), pa-
rag.13-15 y Santamaria Alvarez, M.A. “La catabasis en Pitagoras”, Emérita, Revista de Lingiiistica y Filologia
Clasica, LXXXIV 1 (2016): 36-37.

51



y maestro. Incluso podria pensarse —de acuerdo con las noticias de Jenofonte y Herédo-
to— que los otros personajes ya estaban invalidados para ocupar estos lugares desde antes
de que Platén escribiera sobre ellos.

En bisqueda de una definicién de codpgosiyvy

La escena introductoria del Cdrmides, en la cual acontece la concatenacién de en-
cuentros y presentaciones ya mencionados, tal vez aluda o quiera mostrar que para alcan-
zar la owpooivy se requiere de grandes esfuerzos, a través de una aproximacion lenta
y escalonada. Ademds, otra clave de lectura que se ofrece desde el comienzo del didlogo
estriba en la aparicién de los opuestos exterioridad e interioridad que, a su vez, se co-
rresponden con la dupla apariencia y realidad. Efectivamente, cuando Sécrates pregunta
quién sobresale entre la juventud en sabiduria y belleza, se levanta un coro de alabanzas
por la presencia de Cdrmides, y el filésofo destaca que sus seguidores lo miraban “como
si fuera la imagen de un dios” (154d). “Es bello por fuera y por dentro”, sostiene Critias
y luego Sdcrates propone “examinarlo por dentro antes que a su figura® (154¢). Toda
esta presentacion recuerda, aunque de manera inversa, el elogio que Alcibiades ofrece
en el Banquete (215b) hacia la figura de Sécrates, quien “se asemeja a esos silenos (...)
que cuando se abren en dos mitades, aparecen con estatuillas de dioses en su interior” e
impulsan al hombre a entrar en contacto con la divinidad. Desde esta perspectiva, Cér-
mides se presenta como la contracara de Sécrates, pues el primero se muestra bello solo
por fuera y su imagen exterior se parece a un dios, mientras que a Sécrates se lo considera
feo fisicamente, pero su interior se muestra con una belleza tal que se asemeja a lo divino
y posibilita a quienes se le acercan hacerles de vinculo o puente hacia la divinidad.

Vale aclarar que en el contexto del didlogo se considera bello y bueno (xahog
%ayaf0¢) a todo hombre virtuoso, tema que Critias y Cdrmides ya habian tratado en otras
ocasiones previas al encuentro con Sécrates. Sin embargo, el maestro de Platén no toma
los componentes de la férmula ®ahdg #aya006g como correlativos necesariamente. Pues
en ningtin momento pone en duda la belleza exterior del joven, sino que intenta examinar
si en su interioridad también reluce la belleza o se trata solo de un barniz de apariencias.
Para llevar a cabo esta tarea, Sécrates le solicita el consentimiento a su tutor. Critias se lo
confiere y le anticipa que Cdrmides “es algo asi como filésofo y, ademds, segiin la opinién
de otros y la suya propia, sabe de poesia” (154¢). De este modo, se inicia el examen del
alma de Cdrmides, a fin de verificar si realmente el muchacho posee la swpooaiivy y si, en
consecuencia, es bello interiormente, asi como Critias y todo su séquito lo crefan.

En total se dejan caer seis definiciones, las tres primeras propuestas por Cdrmides
y las otras tres por su tutor, quien interviene en auxilio del joven. Todas son refutadas por
Sécrates y finalmente el didlogo termina en aporfa, mostrando asi la limitacidn episté-
mica de Cdrmides y también la de Critias. Entre todo este elenco de definiciones fallidas
algo se dice acerca de la coopoooiivn y del owpodv. Carmides la define, en primer lugar,
apelando a una idea tradicional, como una especie de “tranquilidad o sosiego” (159b).
Pues, podria pensarse que quien es capaz de controlarse, el moderado, actiia con medida
y tranquilidad. Pero Sécrates lo refuta rdpidamente, obligdndolo a aceptar un supuesto
que atraviesa toda la argumentacién: la sensatez es algo bello (xahog) (159a, 160b-¢) y
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citdndole a continuacién ejemplos de ocupaciones, tanto fisicas como mentales, en las
que la velocidad y la actividad intensa son preferibles a la tranquilidad y la lentitud, le
hace reconocer que la sensatez pertenece a las cosas mds preciadas, las cuales pueden
presentarse como rdpidas o reposadas (160d). Cdrmides reconoce que su respuesta no se
corresponde con un saber aprehendido, sino que proviene del exterior. Por lo cual, para
la segunda definicién, Sécrates le sugiere que se mire a si mismo y que observe cudles
son las caracteristicas que él posee y que lo hacen ser sensato. El jovencito, mirdndose
a s{ mismo, afirma que la cwdpoootvy hace “timido y pudoroso” al hombre.'* Pero Sé6-
crates le objeta que, de acuerdo con la autoridad de Homero, el pudor no es bueno para
todos. Por lo tanto, si la sensatez siempre es buena, pero el pudor es a veces bueno y a
veces malo, entonces la sensatez no es el pudor. Nuevamente la definicién propuesta no
cumple con el requisito de universalidad. En tercer lugar, la sensatez se define a partir de
algo que Cdrmides “ha oido decir” de otro y, por tanto, no representa un conocimiento
interiorizado por él, sino —segtin se da a entender de manera solapada— corresponde
a la opinién de Critias. Yw¢$ooovy significa ahora “hacer cada uno lo suyo”, “ocuparse
cada uno de sus propios asuntos” (161b). En orden a lo cual, Sdcrates le pregunta al ino-
cente Cdrmides, valiéndose de artilugios sofisticos, si seria bueno para una sociedad que
cada uno fabricara su propia ropa, sus zapatos, su vivienda y todo lo demds. Obviamente
que, tomada en sentido estricto, esta afirmacién resulta impracticable porque requiere
de una autosuficiencia absoluta. Finalmente, Sécrates interpela al joven por el responsa-
ble de esta tltima definicién. Y el muchacho — visiblemente nervioso, pues Critias se
encontraba a su lado— sin nombrarlo no dejaba de mirarlo avergonzado, en clara sefal
de aporia. Solo pudo responder que, en ese momento, la persona de quien escuché esta
definicién le “parecia muy listo” (162b). Con este Ultimo pasaje se demuestra que no
solo Cdrmides aparenta una belleza interior que en realidad no posee, sino que también
Critias representa algo que no se corresponde con su verdadera condicién.

Luego de estos tres intentos fallidos, el tio de Platén se enoja con Cérmides por-
que este no supo defender su definicién (162¢-d), lo cual siembra dudas sobre su propia
tarea como educador, ya que segun se demostré en el desarrollo del didlogo, Critias no
conoce el alma de su discipulo. Por lo cual, el falso maestro se ve forzado a defender por
si mismo su propio Aéyog. Segun la interpretacién de Tonelli', asi como Platén se vale
de todo un rodeo para incorporar a Cdrmides en la discusién, serfa factible que la inter-
vencién del joven y las preguntas y respuestas acerca de la sensatez constituyan, también,
un nuevo rodeo para examinar al personaje de Critias.

A continuacién, la conversacién con el politico comienza con un juego de pala-
bras mds bien sofistico respecto de la diferencia entre actuar (pdttewv) y hacer (moieiv)
(163b). Critias recurre a la autoridad de Hesfodo y explica que “hacer lo suyo” no equi-

14 Vale recordar que en la escena introductoria ya se habia mostrado Carmides como pudoroso y medido
(158c), lo cual coincide con la descripcién aportada por Jenofonte, quien destaca el pudor (aidwg) como carac-
teristico del Carmides histdrico.

15 Cf. Malena Tonelli, “Conocimiento y virtud: el método refutativo en el Carmides de Platon” en Di Camillo, S.
y Tonelli, M. (eds.) Filésofos griegos antiguos, vol | (La Plata: EDULP, 2019), 44.
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vale a que cada uno debe hacer todo para si. Por lo cual se concluye en una definicién
corregida: puesto que lo propio de uno se considera bueno y provechoso, lo extrafo se
comprende como malo y dafiino. Entonces, la sensatez consiste en “ocuparse con bue-
nas obras” o hacer aquello que se considera bueno en lugar de lo malo (163¢). Ante el
interrogatorio socrético, Critias acepta que quien es sabio debe conocer que posee esta
condicién. Sin embargo, frecuentemente, se realizan actos que resultan buenos y prove-
chosos sin saber sus efectos de manera anticipada. Evidentemente, con esta observacién
se separa la nocién de provecho de la de conocimiento. Por tanto, si la sensatez equivale al
provecho y el provecho es diferente del conocimiento, habria que admitir que la sensatez
es diferente del conocimiento. Y Critias no puede conceder que un hombre sea sensato
si no sabe en qué consiste la sensatez. Dado este paso, segtin explica Szlezdk'®: “Critias
renuncia, a lo que un dialéctico no podria jamds renunciar, la unién entre virtud y bien”.
Y opta sélo por el autoconocimiento, siguiendo la prescripcién del ordculo délfico (164
d), pero desde una perspectiva que no toca la vida. Tal separacién ha sido posible debido
a la sustitucién del saber (yryvdoxewv) por el conocimiento (érmothun), més bien ligado
con un tipo de conocimiento cientifico (165¢). De este modo se enuncia la quinta defi-
nicién de sensatez como el “saber de uno mismo”. Y se establece la necesidad de que un
conocimiento sea siempre de algo especifico y no un “saber” en general. Szlezdk sostie-
ne'” —desde una mirada que trasciende esta obra y se deja iluminar por las ensefanzas
del Fedro— que, en tanto Critias asegura que el conocimiento de sf no tiene un objeto
propio, niega toda posibilidad de pensar en la unién indisoluble entre el conocimiento
del alma y el conocimiento de las Ideas. Sélo partiendo de este presupuesto equivocado,
Sécrates puede persuadir a Critias de que no existe una ciencia que se conozca a si misma
(167b-169d). Por sexta vez, se corrige la definicién de owpoooiivn y se presenta como
un conocimiento de si para “discernir lo que se sabe y lo que no se sabe” (169d-172c).
Finalmente, arrinconado por las preguntas de Sécrates, Critias ya no dice que la sensatez
se trata del conocimiento de uno mismo, sino que ahora se vuelve su propio objeto de
conocimiento, sin referencia a ninguna alteridad. En consecuencia, el sensato solamente
puede saber que sabe, pero no sobre qué cosas o cuestiones sabe. Pues su objeto no se
corresponde con los contenidos de ese saber, sino con el saber mismo. Desde esta pers-
pectiva, al final de la conversacidn el saber adjudicado a la 6wdpootvn se separa de toda
utilidad, es decir, queda vacio, desprovisto de sentido (171d) y se torna incapaz de sanar
el alma del interlocutor (173e). Por lo cual, primero Sécrates, seguido de Critias, se de-
clara en aporia (175b).

Ahora bien, en todo el didlogo se hace visible un contrapunto entre la teorizacién
del conocimiento y su practica o, dicho de otro modo, entre la perspectiva epistémica
y la moral. En este sentido, se comprenden todos los rodeos que Platén propone, tanto
para propiciar el encuentro entre el filésofo y el joven, como para forzar la conversacién
con Critias. Estos accesos indirectos al conocimiento o rodeos, tal vez, funcionan como

1 Thomas A. Szlezék, Platone e la scrittura della filosofia. Analisi di struttura dei dialoghi della giovinezza e della
maduritd alla luce di un nuovo paradigma ermeneutico (Milano: Vita e Pensiero, 1992), 199.

Y Ibid., 201.
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recursos para indicar la necesidad de un intermediario adecuado que haga de vinculo
hacia la verdad. Ahora bien, si se atiende a la perspectiva epistémica, la tarea de Platdn
como escritor estriba en derribar las certezas infundadas hasta que se alcance la condi-
cién de aporfa. Tal como ocurrié primero con Cdrmides y luego con Critias, ninguno
de ellos pudo ayudarse a si mismo, es decir, defender su Aéyog. Segtin Szlezdk'® esto
constituye un criterio suficiente para mostrar que ni Cdrmides ni Critias pueden ser
considerados filésofos. Sin embargo, también Sécrates se declara en aporia, pero no por
el mismo motivo que los otros dos personajes, por lo cual podria pensarse que el filésofo
finge esta condicién. Tal como lo explica Arbe', Sécrates reconoce un limite teérico, al
pretender dar cuenta del conocimiento de si sin recurrir a algo externo que opere como
mediador en la relacién reflexiva. Pues, contrariamente a lo que ocurre en el didlogo con
la descripcién de la préctica socrdtica, Cdrmides se conoce a si mismo por la mediacién
del filésofo. En efecto, dicha praxis le permiti6 al joven una modificacién de la imagen
de si mismo y un cambio de actitud notorio, ya que en un primer momento se mostraba
pudoroso y avergonzado y al finalizar el didlogo, aparece con una actitud desafiante y con
pocos signos de timidez, solicitdindole a Sécrates que sea su maestro.

Es evidente que el examen socrdtico cumpli su efecto, ya que mds alld de que no
se haya alcanzado la definicién buscada, se pueden visualizar por lo menos algunos indi-
cios positivos acerca de qué sea la sensatez y quiénes pueden ser considerados sensatos o
insensatos. Efectivamente, a lo largo del didlogo se esclarece que la owdpoociivy requiere
de la belleza interior, la cual se alcanza no por la mera pertenencia a una ascendencia
aristocrdtica, sino gracias a ciertas inquietudes filoséficas que le posibilitan al aprendiz
emprender el camino hacia el conocimiento de su alma, el cual no estd escindido de la
préctica de la virtud y supone la mediacién de un maestro adecuado.

Acerca de la terapéutica

El didlogo Cdrmides se presenta como una Ogameio g Ypuyig o “terapéutica del
alma” y Sécrates como un médico o texvindg, que oficia como intermediario en el cuida-
do de si del joven homénimo y tiene una mirada holistica sobre la salud. El filésofo, una
vez logrado el consentimiento del interlocutor, pone en practica su método terapéutico.
En primer lugar, diagnostica al enfermo, atendiendo a la doble dimensi6n, epistémica y
moral. Tal como se ha mostrado, conduce a su compafiero de conversacién, en este caso
Cérmides, al reconocimiento de su propia ignorancia y a la necesidad de una conversién
animica. Luego le administra el tratamiento adecuado, ofreciéndole un férmaco y un
ensalmo o AGyog persuasivo.

En la escena introductoria, Sécrates se manifiesta particularmente atraido por la
belleza fisica de Cdrmides. Al principio desconoce el persistente dolor de cabeza que el

'8 Cf. Ibid., 198.

19 Cf. Rodolfo Arbe, “El cuidado de siy el rol del maestro en el Carmides de Platon”, en S. Magnavaca, M.l., Santa
Cruzy L. Soares (eds.), Conocerse, cuidar de si, cuidar de otro. Reflexiones antiguas y medievales (Buenos Aires:
Mifio y Dévila, 2017), 64-65.
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joven padece, pero Critias, quien también se preocupa por dar garantias sobre la belleza
de su discipulo, si conoce dicha afeccién. Es claro que el criterio que Critias maneja
respecto de la belleza resulta insuficiente desde la mirada socrdtica. Ademds, en orden a
efectivizar el encuentro entre el joven y el fildsofo, Critias le pide a Sécrates que se haga
pasar por médico. Pues, da por sentado que el hecho de que él sea filésofo no constituird
un atractivo para Cdrmides. Otra vez se vislumbra el juego entre lo exterior y lo interior,
entre la apariencia y la realidad. Cdrmides sufre de una dolencia que se presenta como
un sintoma de su necesidad de sanacién interior y Sécrates, a pedido de Critias, decide
hacerse pasar por un falso médico, a fin de engafiar al joven para que dialogue con él.

Inmediatamente el filésofo propone “desnudar por dentro” a Cdrmides para diag-
nosticar si posee la sensatez que aparenta (154 e). Segtin Jaeger,” en este pasaje puede
vislumbrarse una analogia entre el didlogo socrdtico como terapéutica del alma y el acto
de desnudarse para ser examinado por el médico. Por lo cual se resalta el cardcter revela-
dor del examen socrdtico, capaz de quitar el ropaje exterior y mostrar el alma de manera
didfana con sus defectos y virtudes. Sin embargo, Sécrates no se presenta como inventor
de esta técnica terapéutica, sino que confiesa —o tal vez finge— haberla aprendido de un
médico tracio del dios Zalmoxis, a quien tuvo que jurarle que no modificarfa la ensefian-
za recibida por mds que alguien “rico, noble o hermoso” buscara convencerlo de actuar
de manera contraria a las prescripciones del tracio (157b). Es decir, no podia impartir la
cura fisica a nadie que —a pesar de gozar de las caracteristicas externas de Cdrmides: ri-
queza, nobleza y hermosura— no sometiera su alma al tratamiento adecuado. La inclusidn
y explicitacién de esta regla por parte de Sécrates, puede entenderse como un elemento
mids de indole esotérico y religioso que resguarda al filésofo previniéndolo de infringir
un limite ético en la relacién médico-paciente o maestro-discipulo. Ademds, Sécrates
da a conocer que la técnica tracia se basa en el siguiente principio: “tratar y sanar con el
todo a la parte”. Vale decir, no puede intentarse “la curacién de los ojos sin la cabeza y
sin el resto del cuerpo; asi tampoco del cuerpo, sin el alma”. Pues, por esta causa algunos
médicos no son eficaces, ya que “se despreocupan del conjunto, cuando esto es lo que
mds cuidados requiere” (156e).

También Sécrates destaca que Zalmoxis “resucita a los muertos” (156d), lo cual
sugiere un posible paralelismo entre el esclavo de Pitdgoras que engafié a los tracios y
Sécrates, que se presentd como un falso médico ante Cdrmides. Del mismo modo, asi
como Zalmoxis daba esperanzas de inmortalidad, la praxis filoséfica también tendria
eficacia no solo en esta vida, sino incluso en el Mds Alld. Al respecto, Szlezdk? se pre-
gunta si la recuperacién platénica de Zalmoxis, sus poderes medicinales y su promesa de
inmortalidad se tratan de una simple ilusién o ficcién o si corresponden a una proyeccién
de la dialéctica platdnica que asegura la inmortalidad a los que filosofan verdaderamente.
Desde la perspectiva del especialista alemdn, la metdfora del médico sirve para mostrar el
objetivo de la dialéctica. Vale decir, el alzamiento gradual hacia una unidad superior, que

20 Cf. Jaeger, Paideia: los ideales de la cultura griega, 411.

2L Cfr. Szlezak, Platone e la scrittura della filosofia, 211.
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va desde los sintomas exteriores a las verdaderas causas que los determinan. Pues, segin
se menciond anteriormente, el cuerpo no puede sanarse si estd separado del todo y no se
puede conocer la parte sin conocer el Bien en si.

Efectivamente, Sécrates sostiene que recibié de Zalmoxis una hierba curativa
(p0MAov, 155¢), cuyo uso se encuentra ligado a reglas estrictas: solo quien acepte someter
su alma al encantamiento (¢mdm) podrd ser curado con la hierba en cuestién (157b-c).
Al respecto, resulta un poco extrafio imaginar a Scrates como a un sanador con una
hierba mégica. En este punto, Szlezdk? también considera que Sécrates no recibié nin-
guna hierba curativa en Tracia y que a lo sumo el joven Cdrmides podria creer en esto. Tal
vez esta falsa promesa de una curacién repentina sea una especie de engafio socrdtico para
que el joven acepte el examen filos6fico. Pues, sélo aquellos que no tienen familiaridad
con la filosoffa podrian creer que exista un remedio filoséfico mdgico, capaz de traer una
curacién repentina y definitiva.

Sin embargo, el maestro de Platén insiste en que la administracién de este fér-
maco o hierba se consume junto con un ensalmo (¢md) (155¢) que consiste en una
férmula verbal de contenido variable recitada ante el enfermo para conseguir su sanacién.
Ademds, aclara que “el alma es lo primero que hay que cuidar al mdximo, si se quiere
tener bien el cuerpo” (157a). Y, segin la ensenanza del médico tracio, el alma se cura
con ciertos ensalmos que, tal como se revela en el texto: “son los bellos discursos” (157a:
TOUg MOYoUg gival Tovg xahotc), mediante los cuales, “nace en las almas la cwdpgooiivn
[...]. Y, una vez engendrada y presente ésta, se puede procurar la salud a la cabeza y a todo
el cuerpo” (157a-b). Por tanto, la posesién de cawdoocivy se considera una condicién
previa para la operacién sanadora de la éd1). Y como se ha demostrado que Cdrmides
no posee esta virtud, Sécrates debe procurdrsela por medio del ensalmo.

Pero ;de qué se tratan estos ensalmos o bellos discursos?, ;realmente guardan re-
lacién con el conocimiento filoséfico? En primer lugar, queda claro que el ensalmo pla-
ténico no se restringe a una especie de férmula mégica, no se trata simplemente de una
sentencia breve y vacia que pueda adaptarse a ser repetida y difundida sin distincién
alguna entre los interlocutores. El ensalmo aqui propuesto se identifica mds bien con una
conversacion filoséfica prolongada. Se trata de preguntas y refutaciones, de argumentos y
pruebas para despertar al interlocutor a que reflexione por si mismo y para que descubra
si sabe lo que cree saber y, ademds, si su modo de vida requiere de un proceso de con-
versién filoséfica. Desde esta perspectiva, también se explica que Sécrates como ensal-
mador no defina qué sea la cwdpociivn, pues, él busca generar la situacién protréptica,
no repetir férmulas incapaces de tocar la vida. Evidentemente, el fildsofo no engafia al
modo de los falsos encantadores, sino que, al decir de Szlézak?, esconde su saber porque
el receptor —en este caso el joven Cdrmides— todavia no se encuentra filoséficamente
preparado para recibirlo con el aprovechamiento adecuado. Ademds, atendiendo a la

22 |pid., 208.
2 Cf. Thomas Szlezak, Leer a Platén (Madrid: Alianza Universidad, 1997), 33.
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relacién entre el ensalmo y el conocimiento filoséfico, Lain Entralgo® realiza un aporte
de gran interés. Al estudioso le resulta evidente que Platén se propuso retirar a la émpon)
del dominio de la supersticién y, por contrapartida, llevd a cabo una “racionalizacién
del ensalmo”. Tal como se muestra en el Cdrmides, esta £mwdn) racionalizada acttia en-
gendrando ow¢oovn y opera sobre el alma del interlocutor persuadiéndolo a iniciar
el camino filoséfico. Lain Entralgo®” también sostiene que el ensalmo racionalizado o
filos6ficamente aceptable pertenece al dmbito de lo demdnico. Pues, tal como se muestra
en el Banquete (202e-203a), la o en cuanto operacién deménica, aparece como una
de las vias para la mutua comunicacién entre los hombres y los dioses.

Desde esta perspectiva, vale destacar que, asi como se encuentran maestros o mé-
dicos falsos y maestros o médicos verdaderos, también se presentan ensalmadores falsos
y ensalmadores verdaderos. Algunos que s6lo estdn revestidos con un barniz externo y
mediante engafos realizan falsas promesas, como Critias y Zalmoxis. Por el contrario,
Sécrates a pesar de su exterioridad rudimentaria o poco florida se erige como el verdadero
mediador o ensalmador del alma; el comunicador de un Aéyog persuasivo capaz de ligar
lo humano con lo divino y de hacer crecer la cm$pgootvn en el alma. Vale decir, Sécrates
se presenta como el mediador adecuado para transformar las almas de sus interlocutores
y hacer de cada uno un verdadero cw$év que es siempre el hombre bienaventurado
(paxdrog) o plenamente feliz (175¢).

A modo de conclusién

La medicina y la figura del médico tienen una importancia destacada en la obra
de Platén. Hay médicos del cuerpo como Eriximaco o el hermano de Gorgias (448b)
que dan consejos sobre prevencién de la salud, por ejemplo: no caer en excesos, adoptar
una dieta determinada y realizar ejercicios fisicos. EIl médico como teyvirndg conoce al
paciente de manera integral. Puede hacer avauvnows (andmnesis) y modyvwors (prog-
nosis) de su salud, es decir, leer e interpretar su historia médica para proyectarse hacia
una previsién del futuro. Ademds, el médico tiene la tarea de persuadir con su Adyog al
paciente para que realice las actividades requeridas para el cuidado de su salud. Y ofrece
un tratamiento farmacolégico adecuado a cada dolencia particular que puede ser breve o
prolongado. También el médico en situaciones extremas “corta y quema’, es decir, retira
y cauteriza una parte del cuerpo que estd enferma y que puede poner en peligro el resto
del organismo, a fin de no infectar el todo con la parte.

Sin dudas, Platén traspuso, en distintos pasajes de su obra, estas actividades es-
pecificas del médico y se las confirié al filésofo. Y dicha transposicién también implicé
transformar a la filosoffa en medicina del alma. Desde esta perspectiva, la filosofia no tie-
ne un valor accesorio o suntuoso, sino que se torna imprescindible para la vida humana.
Esta vision holistica e integradora de la filosoffa como medicina del alma no conduce al

24 Cf. Pedro Lain Entralgo, La curacion por la palabra en la antigiiedad cldsica (Madrid: Revista de Occidente,
1958), 159.

% |bid.

58



STROMATA. N° 2

desprecio del cuerpo, sino que sana a la totalidad de lo humano, incluso Mds All4 de esta
vida. De esto se trata la vida feliz, que no implica la ausencia de conflictos —Sécrates los
conocié hasta el extremo de ser condenado a muerte de manera injusta— sino la preser-
vacién del alma de los mds graves peligros.

El Cdrmides tiene el valor de mostrar de manera didfana esta transposicién de
caracteristicas y procedimientos provenientes del 4mbito de la medicina a la praxis filo-
sofica distinguiendo —aunque sin separar— aspectos epistémicos y morales. La filosofia
preserva del engafio, pues permite diferenciar entre médicos falsos y verdaderos, alcanzar
una mirada realista del s{ mismo, saber lo que se sabe y lo que no se sabe. También hace
posible la conversién del alma y brinda ayuda para purificarla. Tiene poder de quemar
y cortar lo que estd enfermo, hacer nacer la cw$pocvn y sanar el alma de manera inte-
gral. Por todo esto, se considera que esta obra dice mds de lo que quiere decir o de lo que
busca ocultar. No se trata del relato de un caso de fracaso educativo, sino de mostrar las
condiciones necesarias para el acceso a la filosofia y su poder transformador en la vida de
los hombres.
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El doble papel de la vergiienza en el Sofista de Platén
1he double role of shame in Platos Sophist
O duplo papel da vergonha no Sofista de Platio

Tomds Scarpatti'

Resumen

En el presente articulo expongo el papel prospectivo y retrospectivo de la ver-
gilienza (aiddg, aioydvn) en el Sofista de Platdn. El primer caso se presenta en el incipit
(216a-219a4), donde el Extranjero de Elea expresa su vergiienza al admitir que la inves-
tigacién propuesta conllevarfa un “discurso extenso”. La disposicién animica del Eleata
puede explicarse, en particular, por la necesidad de demostrar su condicién de filésofo.
Esta misma actitud de respeto hacia la filosoffa se remarca en la sexta definicién (226a6-
231b9) por la decisién de desligar al tipico sofista del refutador y purificador del alma.

Palabras clave: vergiienza, aiddg, Extranjero de Elea, Aoyog, Sofista.

Abstract

In this article I discuss both the prospective and retrospective role of shame (aiddg,
aioy0vn) in Plato’s Sophist. The first case is presented in the incipit (216a-219a4), where
the Eleatic Stranger conveys his shame by admitting that the proposed investigation
would entail a “long account”. The Stranger’s attitude can be explained, especially, by the
need to prove his status as a philosopher. This same attitude of respect towards philoso-
phy is emphasized in the sixth definition (226a6-231b9) by the decision to distinguish
the typical sophist from the refuter and purifier of the soul.

Keywords: shame, aidmg, Eleatic Stranger, Moyog, Sophist.

Resumo

No presente artigo, discuto o papel prospetivo e retrospetivo da vergonha (aiddg,
aioy0vn) no Sofista de Platao. O primeiro caso é apresentado no incipit (216a-219a4),
onde o Estrangeiro Eleata exprime a sua vergonha ao admitir que a investigagao proposta

! Tomds Scarpatti es Licenciado en Filosofia por la Universidad Nacional de Cérdoba. Miembro adscripto en Fi-
losofia Antigua en la misma institucién y en la Universidad Catdlica de Cérdoba. Docente de Filosofia en el nivel
medio. Doctorando en Filosofia en la Universidad de Buenos Aires. ORCID: 0009-0002-3728-0360. Contacto:
tomasscarpatti@gmail.com
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implicaria uma “longa explanagao”. O estado de espirito do Eleata explica-se, nomea-
damente, pela necessidade de provar o seu estatuto de filésofo. Esta mesma atitude de
respeito para com a filosofia ¢ sublinhada na sexta defini¢io (226a6-231b9) pela decisao
de dissociar o sofista tipico do refutador ¢ purificador da alma.

Palavras-chave: vergonha, aiddg, Estrangeiro de Eléia, hoyog, Sofista.

El16gos griego es no solo una forma
de discurso racional, sino también afectiva

Candiotto (2017, p. 557)

La vergiienza prospectiva y la identidad del Extranjero de Elea

El Sofista de Platén comienza segtn el acuerdo del dia anterior, es decir, del Teete-
to (210d3-4). En dicho encuentro, Sécrates habia intentado dialogar con el matemdtico
Teodoro de Cirene. Sin embargo, el maestro evita ser interlocutor activo de Sécrates en al
menos seis ocasiones con la excusa de que ya es demasiado anciano para la filosofia (Tht.
146b, 162b, 164e-165a, 168e-169a, 177c, 183c). Por esta razén propone, desde un prin-
cipio, que a la pregunta de Sdcrates por el conocimiento? deberia responderle el joven
Teeteto, quien goza de una cierta atencién y buena memoria. A lo largo del encuentro, el
matemdtico se muestra antipdtico hacia la filosoffa en general, advirtiendo: “[...] no estoy
acostumbrado a este tipo de discusién [duGhextog]” (146b3)°. En definitiva, Teodoro
apenas participa del didlogo del dia anterior (cf. 168c-184b) y sus aportes son mds bien
desinteresados, a tal punto que Sécrates termina el encuentro diciéndole que el didlogo
continuard al dia siguiente. El rol de Teodoro se agota, entonces, en la presentacion del
interlocutor ideal para Sécrates —el joven Teeteto—. Este es el mismo propédsito que cum-
ple en el Sofista cuando, a pesar de que acude al encuentro en tiempo y forma, presenta
a un nuevo sustituto, un huésped originario de Elea.

Segtn Teodoro, el Extranjero es “todo un filésofo”, entre hombre y dios, que
gustosamente dialogaria con o ante Sdcrates. En este punto, Sdcrates parece sorprenderse
ante semejante afirmacién, ya que Teodoro no sabe qué es la filosoffa. El matemdtico,
ademds, presenta al Eleata como un individuo “diferente” (§tegov*) de los seguidores de
Parménides y de Zendn. Teodoro adelanta aqui que este Eleata estd ligado al pensamien-

2 La indagacién comienza por un comentario de parte de SAcrates acerca de las “areas [diversas] del saber
[d\oocodiav]”, es decir, acerca de las disciplinas que los jovenes de Cirene y de Atenas persiguen (Tht. 143d;
cf. Boeri, 2006, 64 n. 5). Cf. también Tht. 173b7-c6, donde Sécrates habla de los filésofos como “miembros de
un coro” e incluye a Teodoro en tal grupo, quien a su vez toma gustosa, pero irreflexivamente, la designacién.

3 Més tarde, Teodoro explica que prefiere ser un espectador del didlogo para no ser arrastrado a la “arena del
gimnasio” (Tht. 162b4) y que, de joven, se encaminé “demasiado rapido” de los argumentos a la geometria
(164e8-165a3).

4 De aqui en adelante sigo la traduccion de Cordero (1988), que a su vez remite a una serie de manuscritos a los
cuales la ultima edicién critica (Duke et al., 1995) hace caso omiso. Cordero recupera el término £tepov (dife-
rente, distinto) en lugar de £taipov (compariero), lo que explicaria la relacion de critica intelectual y posterior
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to parmenideo, pero mds bien a través de una relacién de critica intelectual, que se deve-
lard en la seccién intermedia. Es probable que Teodoro, que concibe a la filosofia como
una especie de contienda, presente al Extranjero como un contrincante para Sécrates, ya
que sabe que el ateniense respeta al “venerable y temible” Parménides, con quien habia
dialogado en su juventud (Tht. 183e8). Sécrates duda de la condicién de este Extranjero
y se pregunta, haciendo referencia a Homero (Od. XVII 484-487), si el Eleata no serd
mads bien un dios’. Teodoro aclara que su huésped es, mds bien, un “ser divino [0¢tog]”
(Sph. 216b9) ya que asi le llama él a los filésofos.

Esta interrogacién, aparentemente mintscula, desencadena el complejo tema de
investigacién que abarcard al Sofista y al Politico. Sécrates aclara que su duda se debe a
cierta ignorancia (éyvow) de la gente, que confunde al filésofo —con su caracteristica
observacién “desde lo alto”— con otros. Sécrates afirma: “para unos, [los filésofos] no
valen nada, mientras que para otros son dignos de todo. Algunas veces tienen el aspecto
de politicos, otras de sofistas, y otras veces parecen estar completamente locos [pavirdg]”
(Sph. 216¢5-d2). Por tal motivo, Sécrates le pide al Eleata su propia opinién acerca de
estos tres géneros. En rigor, le pregunta si entre los “suyos™ conciben al fil6sofo, al sofista
y al politico como uno, dos o tres géneros diferentes. El interrogante socrdtico no es una
mera curiosidad: como habia mencionado, la gente, es decir, los atenienses, ignoran qué
es un filésofo y pueden confundirlo con un sofista o con un mero charlatin. Esto mismo
es lo que le sucedi6 a Sécrates: el ateniense ya ha sido acusado de impiedad por Meleto,
Anito y Licén (cf. Ap. 19b4-c1, Tht. 210d). De hecho, el didlogo del dfa anterior habia
terminado porque Sécrates debia acudir al Pértico del Rey para defenderse.

La denuncia refleja la opinién comun de los atenienses acerca de Sdcrates: es un
peligro para la polis, porque merodea la ciudad cuestionando a las autoridades y se inter-
pone en la educacién de los jévenes. Pareciera que los atenienses lo confundieron con un
sofista. Como es sabido, Sécrates deberd alegar en la Apologia (19d8-20a2) que su labor
no consiste en “instruir a los hombres” ni en ganar dinero, un prejuicio expandido con
anterioridad por el retrato de Aristéfanes en Las Nubes’. S6crates “parece” ser un sofista,
y es en realidad un filésofo. Pero, entonces, ;cudl es la diferencia entre uno y otro? El so-
fista puede hacerse pasar por filésofo, por lo que la percepcién no es suficiente como para
aclarar la confusién. Por este motivo, Platén ofrece una interrogacién de segundo nivel:
qué sea el sofista y qué sea el fildsofo es una cuestion filoséfica. Y, para Sécrates, se trata de

“parricidio” del Extranjero a Parménides.

° Al respecto, Rosen (1983: 62) comenta: “Teodoro (cuyo nombre, casualmente, significa ‘regalo de dios’), énos
introduce a un dios en lugar de un extranjero?”

6 Como varios comentaristas han advertido, este interrogante es ambiguo, ya que no queda claro si Sdcrates
se refiere a cdmo piensan los de Elea o bien los del género del Extranjero, sea cual sea. Cf. Benardete (1984,
72-73), Benitez (1996, 35-36), Frede (1996: 147), Blondell (2002: 321) y Alvarez (2019: 202).

7 Al respecto, cf. Konstan (2011: 78-87). El “SAcrates sofista” esta retratado en Las Nubes como una mezcla
entre los fildsofos interesados en la cosmologia —por su similitud con Empédocles y Anaxagoras— con los tipi-
cos maestros de retdrica y otros especialistas que cobraban por sus ensefianzas. Aristéfanes, de esta manera,
capta la “ansiedad popular” de los atenienses ante la figura de SAcrates, quien irritaba con sus refutaciones a
los ciudadanos décadas antes de la acusacion.
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una pregunta que lo apela personalmente®. Quizds solo un Extranjero, con opiniones ya
formadas, pueda observar la confusién generalizada y dar cuenta de las distinciones entre
los tres géneros propuestos. Pero, para ello, deberfa ser él mismo un filésofo.

Ahora bien, Teodoro promete que el Extranjero “no tendrd inconveniente” en ex-
plicar por qué el fil6sofo, el sofista y el politico son tres géneros diferentes, y es entonces
cuando el Eleata rompe su silencio y afirma, con cierta modestia, que “distinguir con cla-
ridad qué es cada uno no es una tarea ficil ni pequena” (217e3-5). Sin embargo, Teodoro
ya habia escuchado esta observacién de su huésped y advierte que habian dialogado “an-
tes”, por lo que el Extranjero sabe lo suficiente sobre el tema. En otras palabras, el Eleata
habia mantenido un didlogo previo con el matemdtico acerca de estas mismas cuestiones,
aunque no sepamos cudndo, por lo que podemos asumir que ya tiene un discurso pre-
parado al respecto. Sin embargo, Sécrates le propone al Extranjero dos opciones para
que avance con su A0yog: el paro® AMoyw o discurso extenso o, en su defecto, el didlogo,
mediante preguntas y respuestas, similar al que practicaba Parménides’. Ahora bien, el
Eleata podria dar un discurso de memoria, dado que ya conoce la distincién entre los tres
géneros. Un mondlogo le facilitaria dar cuenta de su conocimiento de manera continua
y exhaustiva. Evitarfa, ademds, el esfuerzo de mantener el seguimiento y el acuerdo de
algtn interlocutor. Ademds, se supone que este filésofo es “diferente” de los parmenideos,
por lo que serfa coherente que prefiera un método distinto al de preguntas y respuestas.
Sin embargo, para la sorpresa de Sécrates, el Eleata elige el didlogo y, de acuerdo con su
propia experiencia con el joven, decide comenzar la indagacién con Teeteto (Sph. 217¢1-
218a3). Antes de dar inicio a la conversacién, advierte lo siguiente:

ExTRANJERO — Lo cierto es que estoy un tanto avergonzado [aidds'], Sdcrates,
pues en este primer encuentro con vosotros, en vez de avanzar poco a poco, pa-
labra por palabra, tendré que desarrollar una profusa argumentacidn, ya sea con-
migo mismo, ya sea hacia otro, como si pronunciara una conferencia [¢nideiEig].
La cuestién que ahora abordamos no es, en realidad, tan fécil de responder como
podria esperarse, sino que requiere un discurso prolongado. (217d8-¢3, mi énfasis)

Este pasaje es importante porque revela el sentimiento del Eleata frente al Aoyog
propuesto y, en especifico, con vistas a su extensién: la vergiienza. Como es sabido, Pla-
tén no presenta una “teorfa’ o una esquematizacion acerca de esta emocién (Fussi, 2023:

8 En este sentido, podemos considerar al Sofista (que conforma una trilogia con Teeteto y Politico) como una
“version filos6fica” a modo de complemento del juicio a Sécrates. En el juicio relatado en Apologia, la persona
de Sécrates es el centro de atencion, bajo el ataque de la opinidn no-filoséfica. En la trilogia, por contraste, no
hay ataque y no es Sdcrates, sino su esencia, lo que debe ser examinado (Miller, 1980: 2).

9 Socrates se refiere aqui al Parménides platénico del didlogo homdnimo, con quien mantuvo un ejercicio
dialéctico que también menciona en el Teeteto (183e).

10 Este término figura también unas lineas antes (216a6-b2), donde Sdécrates cuenta que Homero “sostenia que
a los hombres respetuosos de la justicia [0 que participan de la venerable justicia; aidol¢ Swkaiag] los acom-
pafian los dioses”. En otras palabras, los dioses ayudan o favorecen a los hombres modestos o humildes y no
mas bien a los “desmesurados” (UBpeLg).
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53,73). Aristoteles, en cambio, explica en la Etica Nicomdquea (1128b32-2'") que aiddg
tiene un sentido prospectivo, mientras que aioy0vn tiene un sentido retrospectivo. La
vergiienza, en los didlogos de Platén, suele figurar como una consecuencia positiva del
Eheyyoc socrdtico, es decir, como una reaccién ante la consciencia de la falsedad o incon-
sistencia de las propias opiniones (cf. Prt. 348c, Smp. 216b)'. En estos casos, un indivi-
duo se averglienza ante las tesis que sostenia previamente, por lo que el pudor funciona
como una emocién retrospectiva'®. En esta puesta en escena, opera de manera contraria:
el Eleata considera y expresa lo extenso que deberd ser su discurso, por més que se desa-
rrolle como didlogo —el método predilecto del filésofo—.

Pareciera que el Extranjero siente vergiienza por el protagonismo que tomard de
aqui en adelante. Sin embargo, la verdadera razén por la que el Eleata siente pudor sale
a la luz por las acciones y valoraciones que realizard durante el didlogo. La busqueda
propuesta, como se afirmard inmediatamente, comenzard por el sofista, y S6crates tiene
experiencia dialogando y cediendo la palabra ante este tipo de personas. El Extranjero
advierte que su A0Yog serd extenso, como una demostracion (émideiEis) elocuente. Esta
es la modalidad de discurso predilecta de los sofistas'. Sécrates ha intentado mantener
didlogos verdaderos —con preguntas y respuestas honestas— con, por ejemplo, Protdgoras,
Gorgias y Polo, especialistas en argumentacién que preferian el mondlogo extenso”.
Protdgoras en particular, en el didlogo homdnimo, comienza su exposicién tomando y
abusando de la palabra a tal punto que Sécrates dice olvidar los detalles de la misma (cf.

1 Suele traducirse aidwg por verglienza o pudor (cf. Chrm. 150e ss.), pero también comporta los sentidos de
reverencia y honor (cf. LSJ s. v.). En ambos casos, refiere a especie de sentido o consciencia moral (cf. Garcia
Gual, 1985, 526 n. 31). Segun Cairns (1993, 175), aioxUvn y aidwg son sinénimos. Ambos sustantivos expre-
san una especie de respeto hacia los dioses y ante todo lo superior. Si bien Aristételes considera en la Etica
Nicomdquea que el primero esta ligado a lo contingente y el segundo a lo necesario o al pasado, no repara en
tal distincion en su Retdrica (1383b12-14), por lo que ambos comprenden una turbacion relativa a aquellos
vicios tanto presentes, pasados como futuros. Para un anélisis detallado y actualizado del uso de estos térmi-
nos, cf. Alvarez (2014: 52-58).

2 Es probable que el Gorgias sea la representacion mas explicita y dramatica del poder de la verglienza en el
proceso de aprendizaje mediante la refutacion socratica. Cohen de Lara (2020) explica que, en este didlogo, la
verglienza opera como una emocidn purificadora en la medida en que abre la posibilidad de valorar los pro-
pios deseos de poder politico y social y de compararlos con el deseo de ser justo o bueno. Esta comparacion
produce, en otras palabras, una contradiccidn o tensién en la propia alma. La infelicidad de un personaje como
Calicles, desde la perspectiva socrética, seria el resultado de vivir con aquella contradiccién interna y no sentir
verglienza al respecto.

3 para un breve resumen de las instancias en las que figura este tipo de vergiienza en la obra platdnica, mani-
festadas por el sonrojo o el rubor visible, cf. Gooch (1988).

14 En la séptima definicidn, en rigor, los indagadores terminan por ubicar al sofista en el arte de la produccién
de “discursos breves” [Bpaxéot Aoyolg] en privado, es decir, con su cliente o aprendiz, contrario al orador que
produce discursos extensos ante una muchedumbre (Sph. 266d9-267a1l). Tal caracterizacion, que el Extranjero
sabe de antemano, aumenta aquella vergiienza ante la necesidad de discurrir extensamente, ya que podria
indicar la praxis que prioriza con el joven Teeteto, una posible presa de sofista.

> Pareciera tratarse de una observacion irdnica, ya que Sdcrates recuerda varios detalles del mondlogo de
Protdgoras mas adelante (cf. 329c, 349b). Sin embargo, su observacion puede ser vélida para otros auditores
y su objetivo con el pedido insistente de Bpayuloyia es que Protdgoras deje de considerar el encuentro como
un “debate” verbal (avtiléyw, 335a4).
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Prt. 319¢-328d, 334c-d). El ateniense intenta que Protdgoras pregunte o responda con
brevedad, pero el sofista falla en el intento, en definitiva, porque prioriza la contienda
verbal y la proyeccién de una imagen positiva ante su audiencia. A pesar de ello, Protd-
goras se¢ presenta aqui como un interlocutor habilidoso tanto en la poxgohoyio como en
la Boayvroyio o discurso breve de preguntas y respuestas (Prt. 329b). En otras palabras,
por mds que el sofista no coopere en la indagacion o sea deshonesto, es capaz de adoptar
cualquiera de las dos formas discursivas que Sécrates —sabiendo esto— le propone al Ex-
tranjero. Por ello es que, al elegir el didlogo y desechar el mondlogo, el Eleata no termina
por adelantar su condicién filoséfica. Lo que efectivamente da indicios de que es un
verdadero fildsofo es, mds bien, su sentimiento prospectivo de pudor.

Al Extranjero le produce vergiienza comenzar su indagacién ante la mirada de
Sécrates porque ya sabe qué es un sofista. Estos especialistas, como se observard en las
futuras definiciones', son esencialmente multiformes porque adaptan la modalidad de
su MOyog a condicién de la mera persuasion de la audiencia o del cliente. Andlogamente,
el “dios” de los extranjeros que menciona Sécrates al comienzo es un cambiaformas: de
acuerdo con qué ciudad visite, adopta uno u otro aspecto. El filésofo, en cambio, “apare-
ce” de distintas maneras de manera involuntaria, segiin aquella “ignorancia” de la gente
(Sph. 216d). En resumen, las observaciones y propuestas metodolégicas de Socrates,
si bien son breves, iluminan uno de los hilos conductores del didlogo: la apariencia. El
Extranjero, consciente de la naturaleza del sofista, siente pudor antes de emprender su

busqueda porque reconoce que puede ser tomado por un sofista més'.

Su expresa eleccién del discurso extenso, previo a la aclaracién de que prefiere la
modalidad dialégica, darfa la impresién de que el Eleata busca tomar protagonismo con
una serie de argumentos armados previamente. Tal preferencia recordaria, por supuesto,
al personaje de Protdgoras en el texto homénimo, quien monologa extensamente para
evitar el didlogo y, mds bien, impone sus opiniones intactas, esto es, desconectadas de
las respuestas de los auditores (cf. Prt. 319¢-328d, 334a-c). El Eleata tendrd por objeti-
vo secundario, bajo esta perspectiva, demostrar su propia condicién filoséfica, es decir,
revelar su naturaleza més alld de la impresidn o apariencia inicial que genere dada su
preferencia por el discurso extenso, comenzando por el Aoyog acerca del sofista. En este
sentido, el Extranjero expone la actitud del Ateniense de Leyes, otro fildsofo protago-
nista anénimo, quien defiende la extensién y sistematizacion del discurso por sobre la
brevedad y parcialidad en varias ocasiones (cf. 721e-722d, también 643a, 782¢, 858a-b,
887b).

16 Respecto de las siete definiciones del Sofista, los intérpretes discuten si deben ser tomadas con seriedad o
no. Cf. un resumen de dichas posiciones en Brown (2010: 151-153) y lonescu (2013: 41). Para nuestro trabajo,
consideramos relevante el aporte de Notomi (1999). Este autor sostiene que las definiciones son mdltiples por
la naturaleza multiforme del sofista y, en definitiva, por el uso profesional que hace este de las apariencias,
mientras que la unificacion de ellas corresponde a su “esencia”, que “descansa en el arte del aparecer” (78-87,
296-301). Similarmente opina Rosen (1983: 84-85). Gadamer (1990) explica que “a todas las ideas acerca del
sofista un aspecto les es comun, y es que él siempre quiere aparecer como alguien que sabe” (126).

7 Después de todo, Platén considera en otros didlogos que la verglienza es una especie de miedo ($p6pog) (cf.
Lg. 646e10-647a2 y Euthphr. 12a1-c9). Al respecto, cf. Fussi (2023: 58).
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Por ultimo, la expresién de vergiienza del Extranjero connota una actitud de res-
peto hacia la filosoffa. Sécrates realiza al comienzo una divisidn entre la gente que cree
que los fildsofos “no valen nada” y otros que consideran que son “dignos [KXXXK] de
todo” (Sph. 216¢8). Si el Extranjero representa a aquellos que tratan a la filosofia con
cierta ©pf)'® u honor, su vacilacién ante la necesidad de discurrir extensamente indicaria
un respeto hacia la prictica filos6fica en general. Esta praxis, como Sécrates indicard al
comienzo del Politico corrigiendo a Teodoro, vale mds o tiene mayor “estima” que la del
sofista y la del politico (257a1-b4)". Efectivamente, el Eleata demostrard, en virtud de
los métodos propiamente dialécticos que emplea y de su rol pedagégico con Teeteto, que
es un verdadero filésofo. Hasta entonces, el visitante anénimo solo puede expresar su pre-
disposicién ante la indagacién y, en particular, su respeto ante una figura como Sécrates.

Hasta aqui, el sentimiento prospectivo de la verglienza opera, en la puesta en
escena del Sofista, como un indicio de la naturaleza filoséfica del protagonista. El pudor
del Eleata estd asociado a un conocimiento, demostrado en un didlogo previo, acerca de
la modalidad del discurso predilecto del sofista y es incrementado por la atenta mirada
de Sécrates, a quien atafie la pregunta por los géneros. Es probable, dada la conexién
entre Teodoro y Sécrates, que el Extranjero sepa de antemano que el ateniense acusado
es “todo un filésofo” como él mismo. De todas maneras, el Eleata deberd demostrar su
condicién y de forma transparente, es decir, deberd definir al sofista desde la filosofia
misma, una perspectiva mds valiosa. Su expresién ante la posibilidad de ser tomado como
un sofista mas conforma, en este sentido, el comienzo de esta “dificil” captura.

Vergiienza retrospectiva y el papel del €reyyog

La primera seccidn del Sofista (216a-231e) es un manifiesto acerca de la necesidad
de una indagacidn extensa acerca del género buscado. El Extranjero, antes de comenzar
con la investigacién acerca del sofista, prioriza la practica de su recurso dialéctico predi-
lecto —el método de division— mediante la bisqueda de un género més ficil y pequeno,
a saber, el “pescador con cana” (219a4-221c4). Este ejercicio mediante un ejemplo tiene
dos propésitos: en primer lugar, lograr que el joven Teeteto comprenda por el ejercicio
mismo el procedimiento dicotémico de divisién; en segundo, exhibir rasgos de un tipo
de cazador, el pescador, que servirdn como punto de partida inmediato para dar cuenta
del sofista. El recurso del ejemplo es exitoso, ya que establece el método que permitiria
ofrecer un Aoyog definitivo del sofista. La divisién, segtn se practica al comienzo, opera
mediante la fijacién de un género inicial que contiene un rasgo relevante del objeto a

18 Cf. LS) s. v. ‘Tiuny’. Cf. Euthd. 307a4, donde Sdcrates también observa que “los serios y dignos de estima son
pocos” en cualquier actividad o técnica.

¥ Teodoro afirma que Sdcrates deberia “triplicar” su agradecimiento tras la presentacion del politico y del
filésofo por parte del Extranjero. Sdcrates, con su caracteristica ironia, le responde que “el mas versado en ma-
teria de célculo” ha puesto el mismo “precio” a cada género, cuando en realidad la distancia que media entre
cada uno no es proporcional. Cf. un analisis de este error de calculo en Migliori (2011: 3-10). En el Sofista, el
Extranjero advierte que el método de division que prefiere utilizar es indiferente ante el valor de cada género
con el que trata (227b). Sin embargo, la observacidn de Sdcrates es externa al método diairético y, dada la
ausencia de respuesta del Eleata ante la misma, podemos asumir que es vélida.
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definir. Seguidamente, se debe dividir a este mismo en partes o especies —preferente-
mente en dos?®~ a fin de desechar una y continuar la divisién con aquella que contenga
la propiedad que estd en el objeto buscado. De esta manera, los indagadores parten de
las técnicas adquisitivas y logran cinco definiciones, todas ellas al parecer insuficientes.
El hecho de que las definiciones del sofista sean multiples indica el fracaso de la investi-
gacién. Sin embargo, los indagadores aplican el método de divisién correctamente y, en

cada intento, el Extranjero se encarga de motivar a Teeteto a continuar con la busqueda
(cf. esp. 241c2-6, 261a9-c8).

La quinta definicién ubica al sofista como una especie de eristico (Sph. 224e6-
226a5). En resumen, los interlocutores descubren que un sofista, si bien busca una remu-
neracién por sus servicios, se caracteriza por una técnica de la discusién que le permite
contradecir ciertas cuestiones en privado. Esta observacion, cuya raiz no es explicita y
podria partir de experiencias personales del Eleata, permite un nuevo punto de partida,
a saber, las técnicas separativas. De manera brusca y deliberada, el Extranjero introduce
una reunién de “tareas domésticas”, tales como “filtrar, colar, cribar [...]” (), que dan
cuenta de un rasgo comin: todas ellas suponen una especie de divisién. Parte de estas
técnicas se define por su capacidad para dividir lo semejante y lo desemejante, mientras
que otras se encargan de separar “lo mejor de lo peor”. En esto tltimo consiste la pu-
rificacién (v@BaQoig), que retine técnicas como la limpieza, la medicina, la gimnasia,
entre otras, de acuerdo con su aplicacién al cuerpo o al alma. Los indagadores se centran
en la purificacién del alma, ya que alli anida el sofista como contradictor. Ahora bien,
uno de los “males” del alma es la ignorancia* [dyvoio], una especie de malformacién o
deformidad involuntaria. El alma, al perseguir la verdad, yerra y se desvia, lo que genera
asimetrfas en si misma. La cura para este mal es la ensefianza y, dentro de este género,
la refutacién (€heyyog). En rigor, estos refutadores “Interrogan primero sobre aquello
que alguien cree que dice, cuando en realidad no dice nada” (230b3), cuestionan dichas
afirmaciones y confrontan los argumentos del interlocutor de manera sistemdtica. Asi,
muestran lo siguiente:

[...] respecto de las mismas cosas, y al mismo tiempo, sostienen afirmaciones con-
trarias. Al ver esto, los cuestionados se encolerizan contra si mismos y se calman
frente a los otros. Quienes asi purifican piensan, al igual que los médicos, que el
cuerpo no podré beneficiarse del alimento que recibe hasta que no haya expulsa-
do de si aquello que lo indispone; y lo mismo ocurre respecto del alma: ella no
podrd aprovechar los conocimientos recibidos hasta que el refutador consiga que
quien ha sido refutado se avergiience [aioyvnv], eliminando asi las opiniones que
impiden los conocimientos, y muestre que ella estd purificada, consciente de que
conoce sélo aquello que sabe, y nada mds. (Sph. 230b4-d3, mi énfasis)

20 Hay una excepcion a la regla de la division de a pares, donde el Extranjero divide en cuatro géneros las téc-
nicas productivas (Sph. 266d).

2! La ignorancia es “la causa de todos los errores que comete nuestro pensamiento” (Sph. 229c5-6; cf. también
Ap. 21d y Men. 84c).
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Este pasaje es ampliamente discutido entre los intérpretes por su alusién a la préc-
tica socrética. Si se considera esta sexta definicién como vélida, Sécrates mismo —quien
se mantiene en silencio— serfa un sofista mds. Sin embargo, el Extranjero aclara de inme-
diato que teme llamarles sofistas a los refutadores-purificadores, ya que considera a este
arte una practica “noble”* y segin lo expuesto, la mejor técnica pedagdgica. Es evidente
que el Eleata describe en detalle esta honorable prictica para hacerle percibir a Teeteto
que el sofista es ficilmente confundible con el filésofo, dado que la divisién dicotémica
solo ha permitido dilucidar aspectos del mismo, asi como el perro —manso— es similar al
lobo —salvaje—. Consideramos, en suma, que este intento de definicién no caracteriza en
verdad al sofista, sino a un aspecto del filésofo. En ese caso, el filésofo tendria la capaci-
dad de curar la ignorancia de su interlocutor, como un médico del alma, generando no
solo una consciencia de la incoherencia o inconsistencia entre las opiniones proferidas,
sino también la emocién que la acompana, esto es, la “vergiienza”.

Segtin la descripcién del €heyyog, el médico del alma es quien examina la rela-
cidn entre las distintas afirmaciones de su paciente-interlocutor y quien puede diagnos-
ticar la ignorancia del mismo dada por la contradiccién entre dichas opiniones. Esta
instancia genera “cdlera” en el enfermo, pero “calma” frente a los otros. El criterio para
que el refutador considere que la liberacién de estas opiniones falsas ha sido exitosa es
la vergiienza® que siente el purificado. En otras palabras, el liberado solo puede recibir
y aprovechar opiniones verdaderas si mantiene el pudor que le produce haber errado en
sus opiniones previas. La mejor disposicién posible, ser “consciente de que [uno] conoce
solo aquello que sabe y nada mds” (230d5-6), es inseparable de una disposicién animica.
El liberado siente vergiienza por lo que deberia haber afirmado o mantenido respecto de
un tema que crefa erréneamente saber. Esa célera consigo mismo, ligado a aquel pudor,
son garantes de su consciencia de ignorancia y de la posibilidad de comenzar a aprender.
La vergiienza del liberado es, segtn lo expuesto, un propésito del purificador. Después
de todo, como afirma Candiotto (2017, 580), “la purificacién no es posible sin la ver-
glienza”. El hecho de que el refutado se avergiience de haber mantenido ciertos l6goi
falsos implica una retrospeccién mantenida, es decir, una disposicién hacia el pasado.
En otros términos, el liberado es quien acepta que no deberia haber sostenido opiniones
contrarias acerca de un mismo tema, pero también que ser consciente de ello lo habilita
a recibir conocimientos.

22 En este caso, el sofista es de “noble” estirpe o familia en el sentido de que su técnica se asemeja, a modo
de imitacion, a la verdadera filosofia (Bluck, 1975: 46). La semejanza es tal que el Extranjero le advierte de
inmediato a Teeteto que el sofista y el filésofo son como el lobo y el perro; a pesar de su parecido, uno es
salvaje y el otro, manso.

2 Diversos interlocutores de Sécrates en el corpus, entre ellos Gorgias, Polo y Protdgoras, abandonan su par-
ticipacidn activa en el didlogo por haber sido refutados y aparentemente avergonzados (cf. Cohen de Lara,
2020), pero tan solo expresan su sentimiento mediante el abandono y no, més bien, con palabras. En el caso
del Simposio, por el contrario, Alcibiades admite: “Unicamente ante él [sc. ante Sdcrates] siento vergiienza
[aioxUvouat]” (216b2-3). A mi parecer, aqui no se revela el sentimiento producido por la refutacidn socrética,
sino una condicion de deshonor o desgracia. Respecto de este significado de aioxuvn, cf. Fussi (2023: 59).
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En este sentido, la vergiienza que opera en el £heyyog es positiva®. A diferencia
del rol de la vergiienza en la puesta en escena, que estd ligada a una proyeccién a futuro
del Mdyog conveniente, el pudor que protagoniza la refutacién se da hacia el pasado, esto
es, hacia un Aoyog falso o erréneo anteriormente expresado. De esta manera, estas dos
referencias al aiddg en Sofista agotan su campo de posibilidad, es decir, tanto su papel
prospectivo como retrospectivo. En ambos casos, esta disposicién animica aparece en
un dmbito propio de la filosofia y diferenciado expresamente de la sofistica. Después de
todo, si el Extranjero hubiera ubicado al sofista en la sexta definicién, como practicante
del €\eyyog, habria fallado en honrar la filosofia tal y como lo exigfa Sécrates en el in-
cipit, ya que serfa equivalente a admitir que alguien sin conocimiento® podria ensefiar.

Consideraciones finales

A modo de sintesis, hemos observado que el Extranjero, consciente de la nece-
sidad de demostrar su condicién filoséfica a lo largo del didlogo, expresa su genuino
respeto hacia la filosoffa. En el incipit, se ubica como uno de los que “honran” la filosofia
de manera prospectiva, admitiendo su vergiienza ante la necesidad de discurrir exten-
samente como lo harfa un sofista. Otra prueba de su actitud frente a la sabidurfa es el
hecho de que, en la sexta definicidn, el Extranjero se rehise a identificar al sofista con el
refutador-purificador similar a Sécrates. Para ello describe una correcta disposicién del
alma frente al Moyog, atravesado por la vergilienza retrospectiva o ligada hacia las opinio-
nes falsas previamente defendidas. De esta manera, cuando el fildsofo, encarnado aqui
en el Eleata, siente pudor, se da respecto de lo que dird y de cémo lo dird. Después de
todo, el Extranjero ya conoce la definicién del sofista y su desafio consiste en asegurar
los pasos necesarios para que Teeteto comprenda los razonamientos mediante el didlogo.
En cambio, cuando el aprendiz®, a modo de interlocutor activo del filésofo refutador,
siente verglienza, esta se produce respecto de lo que ha dicho. En ambos casos, dicha
disposicién animica supone un respeto o valoracion de la filosofia. Esta sensacidn, ligada
a la emocién y al Moyog, conforma el didlogo. En este método filoséfico predilecto, que
puede ser breve o extenso, se desenvuelven tanto argumentos como emociones, algunas
de las cuales son expresas. El verdadero alcance del didlogo puede observarse, asi, en la
sintesis entre los Adyou y las emociones.

24 Difiero en este punto de las consideraciones de Nussbaum (2006) acerca del rol de la verglienza en el campo
pedagdgico. Segun la autora, la verglienza “es una amenaza a toda posibilidad de moralidad y comunidad v,
por cierto, a una vida interior creativa” (245-246), porque produce mas bien humillacién, una condicién que
aisla al individuo del mundo —especialmente en la nifiez—. Considero que, siempre y cuando la vergtienza surja
y se disuelva mediante el didlogo, produce aprendizaje o, en otros términos, un desarrollo moral deseable. Cf.
otras posibles criticas a esta posicién en Candiotto (2017: 2-3) y Cohen de Lara (2020: 340, 349-350).

% El sofista aparenta sabiduria mediante imitaciones, pero en rigor no tiene conocimiento ni busca el saber
(Sph. 233c). Este personaje mantiene el “aspecto” (oxfina) del fildsofo ante su audiencia (cf. 267a6-8), como si
de un actor se tratara, atendiendo a los rasgos del original que mas conveniente le sea (Alvarez, 2019, 157-158).
26 Cabe recordar que Teeteto ya ha pasado por el é\eyxog purificador el dia anterior, proceso que, segun la
observacion de Sdcrates, lo dejo “lleno de cosas mejores” (Tht. 210b11-c4). Tal purificacion parece haberle
ensefiado al joven no solo qué opiniones falsas sostenia acerca de la émiotriun, sino también el valor de la
refutacidn, por lo que responde a la descripcidn del Eleata con una actitud respetuosa.
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La Etica como manifestacién sintomatolégica del alma: desde
las précticas del si-mismo hacia la donacion de si

Ethics as a symptomatic manifestation of the soul: from self-practices
to self-donation

A Etica como manifestagio sintomatoldgica da alma: das praticas-
de-si 2 doagao-de-si

Lautaro A. Encina Herrera'

Resumen

El desarrollo politico de Platén hunde sus raices en una concepcidn ética del per-
feccionamiento del individuo, entendida como prictica de si mismo 'y ejercicio espiritual,
cuyo despliegue se orienta hacia la atencién y el cuidado de los otros. A partir de algunos
didlogos platénicos, proponemos que la donacién del individuo ético al bien comtn y a
la sociedad constituye, en realidad, una consecuencia directa de un orden interior alcan-
zado mediante précticas que le permiten configurarse seglin su propia naturaleza.

Palabras clave: si-mismo, donacién-de si, ética, medicina, enfermedad.

Abstract

Plato’s political thought is rooted in an ethical conception of the individual’s per-
fection, understood as self-practice and spiritual exercise, whose unfolding is directed
toward the attention and care of others. Based on some Platonic dialogues we propose
that the ethical individual’s donation to the common good and to society is, in reality, a
direct consequence of an inner order, achieved through practices that allow him to con-
figure himself according to his own nature.

Keywords: self, self-giving, ethics, medicine, illness.
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Resumo

O desenvolvimento politico de Platio tem suas raizes em uma concepgio ética do
aperfeicoamento do individuo, entendida como prdtica de si mesmo e exercicio espiritual,
cujo desdobramento se orienta para a aten¢o e o cuidado dos outros. A partir de alguns
didlogos platonicos, propomos que a doagdo do individuo ético a0 bem comum e a so-
ciedade ¢, na verdade, uma consequéncia direta de uma ordem interior, alcangada por
meio de préticas que lhe permitem configurar-se de acordo com sua prépria natureza.

Palavras-chave: si-mesmo, auto-doacio, ética, remédio, doenca.

A modo de introduccién

Cuando en los debates politicos se advierte que los problemas econdmicos, edu-
cativos y politicos stricto sensu requieren remitirse a una instancia filoséfica se instala el
escenario de la ética social o ética politica, que en la tradicién clésica se concibe como
una ética del bien comdn. En la Antigiiedad, Platén se ocupé ampliamente de la cuestién
politica, al punto de que puede afirmarse que toda su obra se encuentra orientada en esa
direccién. En este trabajo proponemos mostrar cémo el desarrollo filoséfico de la visién
platénica de la ética politica hunde sus raices en una concepcién ética del perfecciona-
miento del individuo, concebida como prdctica de si mismo y como ejercicio espiritual,
cuyo despliegue se orienta hacia la atencién y el cuidado para-otros*.

A partir de algunos didlogos platénicos proponemos que la integracién, incluso
en términos de donacidn, del individuo ético al bien comin y a la sociedad es, en reali-
dad, una consecuencia directa de un orden interior, logrado a través de précticas que le
permiten configurarse seglin su propia naturaleza’. Asi, la donacién ética emerge de una

2 En algunos usos se prefiere aprovechar para la distincion entre lo individual y lo social la riqueza de la dife-
rencia entre los términos Etica y Moral. Mientras que la primera se considera como practica del individuo, la
segunda se la utiliza como aquella norma establecida por y para la sociedad. Sin embargo, nosotros utilizamos
el término Etica indistintamente, ya que la moral a su vez responde primariamente a la Etica, por lo menos en
la definicién que da Cicerdn y posteriormente Séneca con el fin de cambiar el término griego por uno latino
nuevo, pero con el mismo significado. (Cfr. Cic. Fat. I, 1; Sen. Epist. LXXXIX, 9). Nuestra reflexion es, ya sea para
la Etica o para la Moral.

3 Para Platon, “seguin naturaleza” (katd ¢pUow) puede entenderse como un orden interno propio definido por
lo que una cosa es y cdmo debe comportarse, en virtud de su participacién en las Ideas. En el Feddn (100c8-
e2), Socrates explica que las cosas bellas son bellas no por sus caracteristicas sensibles (xp®ua, oxfiua, etc.),
sino “por la Belleza misma”, la cual constituye la causa verdadera (aitia) de su propiedad y su denominacion:
“todas las cosas bellas son bellas por la Belleza” (Feddn 100d7-e1: “t® kaA® mdavta té kaAd yiyvetal kKaAd”). La
expresion “segln naturaleza” implica que el desarrollo y comportamiento de un ente sensible refleja el prin-
cipio inteligible del que participa, y no puede explicarse Gnicamente mediante causas materiales o mecaénicas,
que solo constituyen condiciones sin ser la verdadera causa (Fedon 99a3-b3; Timeo 46d ss.). Las verdaderas
causas son teleoldgicas porque es necesario explicar por qué la naturaleza esta organizada segln lo mejor,
pero no es en el Feddn donde se desarrolla esta explicacion, sino en Timeo: 46¢-47a, 68e-69d.

Por tanto, cabe resaltar que la nocién de naturaleza esta ligada a los conceptos de generacion y corrupcion;
de hecho, el término katd ¢pUowv se puede encontrar en Timeo 41c4-5: “tpénecBe katd GpUOLY UUETS €L TAV
TV {wwv dnuoupyiav, LoV pEevoL THV UV SUvauly mept TNV UPETépav yéveolv”. Aqui se insta a dedicarse
a la propia naturaleza imitando la generacién del Demiurgo. Cfr. Bernabé Ardoz Vallejo, La antropologia mé-
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metafisica del individuo que actia conforme a su naturaleza; cuanto mds se conoce y se
encuentra en armonia consigo mismo, mayor serd su capacidad de donacién hacia los de-
mds. A la inversa, el desorden interior se proyecta en conflictos en las relaciones sociales.

En nuestra reflexién seguiremos los siguientes pasos. En primer término, reali-
zaremos una breve introduccién a la medicina y la cuestién del alma en la Antigiiedad,
tomando como texto fuente la clésica obra de Pedro Lain Entralgo, La curacion por la
palabra en la Antigiiedad Cldsica. En segundo lugar, esbozaremos a grandes rasgos los
aspectos médicos en relacién al alma, tomando algunas referencias de los didlogos pla-
ténicos que sirven de testimonio del interés de Platén en la materia. Si bien él aborda la
descripcion de la etiologfa de la enfermedades tanto del cuerpo® como del alma’, nosotros
trataremos de limitarnos solo a las segundas. En tercer lugar, se desarrollard el nicleo de
nuestra reflexién, la cual dividiremos en tres momentos o instancias que van desde el
yo-in-sisencial’® al yo-en-accidon de la donacién. Estos momentos que son el conocimiento
de st, prdcticas de si (para el dominio-de-si) y, por Gltimo, la donacidn de si, que estdn
atravesados por los planteos socrdticos presentados por Platén y por las contribuciones
contempordneas de Pierre Hadot e Ismael Quiles.

El fin de nuestra indagacion surge de algunas preguntas tales como ;la accidn ética
del hombre es manifestacién de lo que lleva dentro?; el accionar humano, ;puede revelar
el estado del alma?, ;hay enfermedades que comienzan por el alma y repercuten en el
cuerpo afectando todo el compuesto (cuvoudpotepov) humano y a la inversa?, ;la préc-

dico-cosmoldgica del Timeo de Platén (México: Universidad Iberoamericana de México, 2020), 28-33. Platdn,
en su esfuerzo por fundamentar su cosmogonia, vuelve a la nocién de “naturaleza-proceso” concebida por
los primeros pensadores griegos. Cfr. Pierre, Hadot, ¢Qué es la Filosofia Antigua? (México: Fondo de Cultura
Econdmica, 1998), 23.

Ademas, en Platdn, la distincion entre naturaleza ($UoLg) y convencidn (vopog) es un tépico clasico que se
articula en términos de “principio interno” frente a “acuerdo externo”. Segun Reinhardt (Parménides, V. Klos-
terman, Frankfurt, 1959, 30-31, 82 ss., 216), la distincion entre verdad y opinidn aparece ya, posiblemente por
primera vez, en el Mepl dpUoewg de Parménides. En este texto, la verdad (&AriBeia), permanente e inmutable,
se asocia con la naturaleza, mientras que la opinidn (66¢a), cambiante y contingente, se vincula con la costum-
bre o convencidn (vopog). De manera paralela, el Mendn de Platén (70a) refleja la discusidn recurrente sobre
si la virtud tiene su origen en la naturaleza o en la ensefianza/ convencidn. Cfr. J. Araos San Martin, “Lenguaje,
convencién y naturaleza en Platdn y Aristoteles”, Revista de Filosofia 35-36, no. 1 (1990): 127-142.

Otro término similar y de mayor relevancia para nuestra investigacion lo podemos encontrar en el Politico,
308d, donde la tarea del legislador supone el descubrimiento e imitacidn de las verdades eternas, aquellas que
se encuentran inscritas en el orden natural, para asi llevar a sus subditos a una vida segun naturaleza: “o08’
dpa f katd pUGLV BANBGC oboa ATV TIOALTIKA Wi TIOTE £K KPEGTOU Kal kakol avBpwmwy”. Aqui, la vida “seglin
naturaleza” ya no se limita al individuo, sino que implica que la accién del legislador debe imitar las verdades
eternas inscritas en el orden natural, orientando a los ciudadanos hacia la justicia y la virtud. La naturaleza,
por tanto, sirve como modelo tanto para los procesos de generacion como para la estructuracion correcta
de la comunidad politica: lo que es ordenado por naturaleza en el individuo debe inspirar lo ordenado por
naturaleza en lo politico.

4 Timeo, 81e.
5> Timeo, 86b.

6 Utilizamos esta expresion como propia teniendo en cuenta que la filosofia in-sistencial es de autoria del fil6-
sofo argentino Ismael Quiles. Nos referimos al yo-insitencial como aquel yo que sale de si, pero que siempre
vuelve sobre si mismo.
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tica de las virtudes tiene cardcter terapéutico? Estas preguntas son recurrentes en la mo-
dernidad con un tinte psicoldgico: la angustia, el estrés, la ansiedad, la depresién, ;como
afectan la rationis dispositio interna, trasladdndose luego a la vida social e interpersonal?

Medicina y alma

Basta recabar en los documentos arcaicos del mundo helénico que, desde la An-
tigliedad hasta el siglo XIX han sido paradigma y punto de partida’, para darnos cuenta
de la importancia de la medicina y su dindmica: salud-enfermedad. Estas obras pueden
considerarse no solo un modelo para la creacidn literaria, sino una sintesis de casi todo
lo que en el orden humano ha venido después®. En estos primeros testimonios docu-
mentados, la medicina tiene una doble connotacién. Por un lado, técnica, y por el otro,
una connotacién mégico-religiosa, aunque cominmente se sostiene que la etapa arcaica
documentada por Homero representa la fase mds supersticiosa de la medicina que evo-
luciond llegando a su dpice técnico-racional con Hipdcrates. Sin embargo, es un hecho
que la [liada y la Odisea contienen una gran cantidad de descripciones anatémicas casi
exhaustivas siendo de las primeras en el 4mbito de la Literatura Occidental’. La medicina
como respuesta a la enfermedad, tal como la entendemos ahora en Occidente, tiene su
origen en Grecia. Esto se debe, segin Lain Entralgo, a cuatro rasgos decisivos que po-
sibilitaron y facilitaron su nacimiento como tal: a) la curiosidad y agudeza en la visién;
b) el gusto por la expresion verbal de lo observado; ¢) una concepcién naturalista de la
divinidad; y d) una actitud liberada ante los dioses y el culto'’. Como la medicina es una
respuesta positiva a una realidad negativa llamada enfermedad, habrd que partir de ella,
pues la medicina tiene su razén de ser en la naturaleza intacta del hombre, es decir, la
salud, pero siempre restableciendo o curando aquello que ha sido corrompido ya por la
enfermedad. Segtin Lain Entralgo, la enfermedad puede ser concebida e interpretada de
cuatro modos distintos: el traumdtico, el punitivo, el ambiental y el demonfaco.

Las précticas terapéuticas no estaban alejadas de lo ritual, a veces de indole purifi-
catorio, por lo menos en la etapa pre-técnica-homérica. La medicina no se circunscribié
solamente a un dmbito empirico-racional. Hay por ejemplo quienes discutieron sobre
ciertos términos que hacen referencia a la medicina en la [/iada y la Odisea. Por un lado,
estdn los médicos idealizantes del mundo helénico (Korner y Botto) y por el otro los
arcaizantes. A nosotros nos es de ayuda traer a colacién el andlisis y critica que les hace
Lain Entralgo a estos dos primeros:

Bien se advierte que Kérner y Botto idealizan médicamente la figura del gran vate
jonico. El primero, tan apasionado lector de la /liada y la Odisea, olvida que la

7 Cfr. Pedro Lain Entralgo, La curacion por la palabra en la Antigiiedad Cldsica (Madrid: Revista de Occidente,
1958; edicion digital Alicante: Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, 2012), 11-15.

8 {dem.

9 Cfr. Pedro Lain Entralgo, “Apuntes para una historia de la Anatomia Ill”, Anatomia Humana en la lliada y en la
Odisea, Medicamenta, Tomo V, nim. 93, 17.

19 Ibid, 45.
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expresion kakdn eidos no indica «aspecto morboso», sino «fealdad» (II., X, 316),
y que kake gyné significa «mujer malvada», no «mujer enferma» (Od., XI, 383). Y
tanto ¢l como Botto —y como tantos otros, porque no estdn solos esos dos exe-
getas —no quieren recordar que la fumigacién con humo de azufre (peritheiosis)
fue en Grecia durante muchos siglos rito purificatorio o catdrtico, expediente
religioso contra la impureza moral, y no medida «higiénica», en el sentido actual
de esta palabra'.

Tenemos asi una doble concepcién de la medicina. Por un lado, los que sostie-
nen que el mal es fisico y debe ser curado materialmente, y, por otro, el andlisis de Lain
Entralgo que sostiene que se estd hablando no del organismo en si, sino del interior de
la mujer. Teniendo en cuenta que xaxf) yvvi)?es “malvada” y no “enferma’”, no se estd
descartando el hecho de que siga siendo alguien que padece un mal al estilo de la en-
fermedad fisica. En este sentido la enfermedad pasa a ser moral y no material, es decir,
espiritual o del alma y no corporal. La medida tomada por Odiseo en el Canto XXII,
481- 494 es ético-religiosa, no higiénica y no por ello supersticiosa.

Si es como sostiene Lain Entralgo, nos encontramos ante un texto de notable
riqueza para llevar a cabo nuestra reflexién. Ya se puede visualizar el meollo de nuestro
estudio mds alld de la discusién entre unos términos y otros, pues lo que estd de fondo
es la realidad moral del hombre, aquella realidad que no nace sino del interior y que se
lleva a la préictica en-entre-los-hombres. Asi, pues, siendo el alma una realidad casi evidente
y constitutiva del ser humano, por lo menos para los padres de la filosofia occidental, es
de suma importancia hablar de ella como interior y sede de la disposicién moral. Es el
principio vital del ser humano, pues desde ella se transmite a la parte fisico-mecdnica del
compuesto (ovvapdotepov) el principio de identidad y de movimiento.

Esta breve referencia a la obra de Lain Entralgo es el testimonio sobre el cual se
puede sentar las bases de nuestra reflexién dando sostén a la existencia de una realidad
que va mds alld de lo meramente material y su relacién con la medicina. Su propuesta
parte de la cuestién médica del alma habiendo traido a colacién las dos célebres obras que
fueron piedras fundamentales de la cultura occidental, pero también cabe recalcar que
hubo varias tradiciones a lo largo de la Antigiiedad que han tratado la cuestién del alma,
desde la psicologia homérica, pasando por las tradiciones 6rficas y pre-socrdticas, hasta
las mds complejas sostenidas por Platén, Aristdteles y otras.

Las cuestiones del alma en los didlogos platénicos han sido motivo de innumera-
bles estudios. En ellos es central el cuidado del alma, siendo Sécrates su gran referente’.
Asi como Hipdcrates ha sido un hito para la medicina, si se quiere, fisioldgica, Sécrates
ha sido el padre de la medicina del alma, fue y es el gran médico de las almas. Burnet en

1 Lain Entralgo, La curacidn por la palabra..., 15.

124 BN\’ dyopelely, ke’ UV Etapwy, ol n petomiobev 6Aovto, ot Tpwwv pév une§éduyov oTovoecoav
AUTAY, £V vooTw & armdAovto Kakfig LoTnTL yuvaukog”.

3 Téngase en cuenta la llamada “Cuestidn socratica”. Cfr. Charles Kahn, Platén y el Didlogo Socrdtico (Madrid:
Escolar y Mayo Editores, 2010).
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su ensayo sobre la evolucién de la concepcién de alma en el mundo griego'®, demostré
que el nuevo sentido que Sécrates da a esta palabra no puede explicarse partiendo del
eldwhov épico de Homero de la sombra del Hades, ni del alma aérea de la filosofia jéni-
ca, ni del demonio-alma de los érficos, ni de la Yuyh de la tragedia griega®. Para Platén
el alma es el “hombre”'® ya que, por ejemplo, en el Alcibiades también conocido como
Sobre la naturaleza del hombre, considerado por la tradicién académica como uno de los
didlogos dudosos, Platén plantea que el conocimiento de uno mismo es conocimiento
del alma:

SOC. - Pues eso es lo que decfamos hace poco: que Sécrates habla con Alcibiades
empleando razonamientos no con su rostro, como parece, sino con Alcibiades, es
decir, con el alma.

ALC. - Asi lo creo.

SOC. - Luego el que nos ordena conocerse a s{ mismo nos estd mandando en
realidad conocer el alma.

ALC. - Lo parece.

SOC. - Por consiguiente, quienquiera que conoce algo de su cuerpo, conoce lo
que su cuerpo es, pero no se conoce a s mismo'’.

Por otra parte, la afirmacién del Fedro es tajante: “toda alma es inmortal™®. Ahora
bien, si el alma es inmortal para Platén es porque tiene movimiento o es principio de
el: “porque si el principio pereciese, ni él mismo se originaria de nada, ni ninguna otra
cosa de él; pues todo tiene que originarse del principio”"’. De alli se sostiene, junto con
la tradicidn filoséfica occidental, que el alma es principio de la actividad humana, origen
de las operaciones, por ende, de la actividad fundamental que es la accién ética. La clave
de la Etica socrdtica, ademds de su intelectualismo propio, consiste en la afirmacién de
que el vicio es malo para nosotros; existe una analogfa entre el vicio y la enfermedad®.
El hombre posee una cosa llamada alma, la cual, como el cuerpo, puede encontrarse
en buen o mal estado?'. Podemos decir que su buen estado, que corresponde a la salud
corporal, es la virtud; su mal estado es el vicio. Asi pues, el vicio es malo para el alma
de manera semejante a como la enfermedad le hace dafio al cuerpo. De ahi la insistente
exhortacién de Sécrates al “cuidado de nuestras almas™?.

14 Cfr. J. Burnet, “The Socratic Doctrine of the Soul”, Proceedings of the Britisch Academy 1915-1916, 235y ss.
5 Cfr. Werner Jaeger, Paideia griega (México: Fondo de Cultura Econédmica, 1978), 418.

16 Cfr. Ismael Quiles, Como ser si mismo (Buenos Aires: Editorial Depalma, 1991), 93-95.

17 Alcibiades, 1, 130e.

18 Fedro, 245c.

% Fedro, 245d.

20 Cfr. Republica, 609c. ss.

2 |bid, 609c-d3.

22 Cfr. Cristopher Rowe, Introduccién a la Etica Socrdtica (México: Fondo de Cultura Econémica, 1993), 56.
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Cabe adelantarse y agregar que la forma en que el cuerpo se sana no es la misma
que el alma. Si bien son dos componentes de una sola realidad llamada hombre, cada uno
de estos tendrd un tratamiento particular, es decir, un tratamiento terapéutico propio.
Lo que es medicina para el cuerpo no lo es necesariamente para el alma, y, entendiendo
rectamente a Platén, lo que hay en el alma repercute necesariamente en el cuerpo. Por lo
menos nuestra tesis parte desde este punto: el alma es la que mueve las acciones corpo-
rales a partir de su estado de enfermedad o salud. Porque ;quién prepara al cuerpo para
ejercer tan altas funciones como el bien o el mal?® Es la propia alma la que prepara los
érganos para la realizacién de sus operaciones y los provee de las cualidades necesarias
para ejecutarlas. Si el alma estd mal dispuesta o enferma, lo que va de ella al cuerpo tam-
bién lo estard, predisponiendo el cuerpo a actuar éticamente de forma incorrecta o a la
enfermedad.

Entonces, para Platdn, ;cudl es la enfermedad del alma? Cabe aclarar que Platén
no escribe de la salud y enfermedad como un experto en el arte de la medicina por
lo que nosotros no nos detendremos en detalle’* en todo el desarrollo médico de sus
fuentes®. Si bien en el Zimeo se distinguen las enfermedades del cuerpo y por otro las
del alma®®, nosotros nos dedicaremos a abarcar las del alma en relacién a la ética, es
decir, c6mo las enfermedades de ésta afectan la disposicién racional para actuar. Una de
las razones por las que se genera la enfermedad es por la mala relacién o constitucién
entre el cuerpo y el alma, es decir, a partir de la unién del ovvappodtegov?’. Segin
un estudio llevado a cabo por Ardoz Vallejo en La Antropologia médico-cosmolégica del
Timeo de Platdn, las nociones que se utilizan para definir las causas de las enfermedades
son: “exceso” (;mheoveEia/UmegPoly), ‘defecto’ (Evdewa), ‘sentido inverso’ (Givémody),
‘contra naturaleza’ (et ¢Oowv) y ‘asymmetria’ (Gupetola); a éstas se contraponen las
nociones de: ‘orden’ (tGELg), ‘segiin naturaleza’ (xatd Gpvowv), ‘proporcién’ (v Adyov)
y ‘symmetria’ (ouppetoia)?.

Platén, denomina demencia (Gvowa) a la enfermedad del alma, y, en segundo
lugar, distingue dos géneros de demencia: la locura (povia) y la ignorancia (po6ic)®.
Al parecer, segun el Timeo las enfermedades del alma se producen a partir del estado del
cuerpo y podriamos agregar que algunas enfermedades del cuerpo son producidas por
las del alma. El alma no es solamente el origen de algunas enfermedades del cuerpo, sino
también los excesos (brePoAn) del cuerpo son los que enferman el alma, por lo cual

2 Cfr. Abelardo Pithod, E/ alma y su cuerpo (Buenos Aires: Grupo Editor Latinoamericano, 1994), 90-99.

24 para un estudio detallado de las cuestiones médicas en el Timeo de Platén cfr. Harold Miller, “The Aetiolo-
gy of Disease in Plato’s Timeaus”, Transactions and Proceedings of the American Philological Association 98
(1962): 175-187.

2 Cfr. Ardoz Vallejo, La antropologia..., 134.
26 Cfr. Timeo 81e-86a, 86b-87b.

27 Ardoz Vallejo, La antropologia..., 135.

% [dem.

2 Timeo 86b.
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podemos decir que la ética no es s6lo manifestacién sintomatologia del alma, sino que la
calidad ética del alma también es manifestacién sintomatoldgica del cuerpo®:

Mientras las enfermedades del cuerpo suceden de la manera antedicha, las del
alma que son consecuencia del estado del cuerpo se dan del siguiente modo. Es
necesario acordar, ciertamente, que la demencia es una enfermedad del alma y
que hay dos clases de demencia, la locura y la ignorancia. Por lo tanto, debemos
llamar enfermedad a todo lo que produce uno de estos dos estados cuando alguien
lo sufre y hay que suponer que para el alma los placeres y dolores excesivos son
las enfermedades mayores. Pues cuando un hombre goza en exceso o sufre lo con-
trario por dolor, al esforzarse fuera de toda oportunidad por atrapar el uno y huir
del otro, no puede ver ni escuchar nada correcto, sino que enloquece, totalmente
incapaz de participar de la razén en ese momento®'.

Observamos que los excesos (UmegPolf]) de parte del cuerpo durante la vida del
individuo enferman el alma, pues los placeres y dolores llegan a constituirse con el tiem-
po en las mds graves enfermedades del alma. Asi una vez mds, la causa de las enfermeda-
des consiste en el exceso (UmepPoif)) que rompe con la simetria, segiin naturaleza. Para
nosotros esta alteracién de parte del cuerpo al alma retorna nuevamente el cuerpo mani-
festdndose en las acciones del individuo que lo llevan a actuar en una direccién nociva o
negativa. Es decir, el exceso (bmeoPolf)) que se da en el cuerpo influye en la disposicién
racional que luego se vuelca a las précticas que se dan en la wéMg, con los otros.

Por otra parte, un desorden en el alma también llega a enfermar el cuerpo. En el
dinamismo del compuesto (cuvapdotepov) aquello que no le viene de su propio cuerpo
sino del influjo de la educacién o de los discursos que la influyen, llega a perturbar o
desviar su interioridad (disposicidn racional) haciéndola menos racional. Este desorden
se comunica al funcionamiento y a las acciones corporales. La afectacién de la raciona-
lidad es el origen o la fuente del deterioro personal, politico, y moral. Si la ignorancia es
causa de la enfermedad del alma, la mala educacién es por ende un agente externo que
atenta contra su salud, porque atenta contra la verdad (simetria/orden) que es contraria
a la ignorancia (asimetrfa):

[...] el malo se hace tal por un mal estado del cuerpo o por una educacién inade-
cuada, ya que para todos son estas cosas abominables y se vuelven tales de manera
involuntaria. Y también en lo que concierne a los dolores, el alma recibe de la
misma manera mucho dafo a causa del cuerpo®.

Ademds, cuando los que tienen una constitucién tan mala dicen sus malos pro-
yectos politicos y sus discursos en las ciudades, en privado y en publico, por otro

30 por ejemplo, la mala constitucion del cuerpo también viene por la educacion y el discurso.
31 Timeo 86b.
32 |bid, 86e.
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lado, cuando tampoco se estudia en absoluto desde joven aquello que puede servir
de remedio a esto, todos los malos nos hacemos malos por dos motivos involun-
tarios, de los que siempre hay que culpar més a los que engendran que a los que
son engendrados y a los que educan, mds que a los educados®.

Estas causas externas al individuo, que influyen en él, lo predisponen de alguna
manera a llevar una vida de exceso (bmtegPol1)) que termina produciéndole multiples en-
fermedades*. Se puede decir que se trata de una consideracion educativa y politica, tanto
de las ciudades, de las instituciones y discurso, como de las ensenanzas que se reciben
desde la juventud. Es decir, de una mala educacidn y sociedades corruptas, solo se puede
esperar la constitucién de hombres malos, sujetos al exceso de placer, destinados a llevar
una vida de enfermedades animicas y corpéreas®.

La antropologfa que presenta Platén en el Timeo es integralista, aunque su plan-
teo se constituye sobre la base de una asimetria (¢Gppetoia) entre el cuerpo y el alma.
Se trata de un desarrollo que responde a la concepcién del hombre como compuesto
(ovvoupdtepov) y que concibe a la salud como el resultado del cuidado de la simetria
(ouppetoia). Pues, lo que sucede en el cuerpo repercute en el alma como los excesos, y
lo que sucede en el alma repercute en el cuerpo como consecuencia de la mala educacién
y los malvados discursos.

Ahora bien, ;cémo cuidar la simetrfa del individuo a fin de poder donarse a s
mismo a los otros desde y a través de las practicas morales? ;la consideracién cldsica de la
ética deja de lado al individuo por debajo de la wohis?, ;qué relacién tiene el individuo
mismo con las précticas que se llevan a cabo en la sociedad?

Primero, cabe decir que, volviendo sobre nuestra afirmacién del comienzo, si bien
la Etica platénica es una prictica en relacién con los otros y en vista al bien de la o,
esto no significa que esté ausente la ética como praxis del individuo. Aristételes junto
con Platdn, por ¢jemplo, han sostenido que el bien de la wohig estd por sobre el bien del
individuo:

Pues, aunque el bien del individuo y el de la ciudad sean el mismo, es evidente que
serd mucho més grande y mds perfecto alcanzar y preservar el de la ciudad; por-
que, ciertamente, ya es apetecible procurarlo para uno solo, pero es mas hermoso
y divino para un pueblo y para ciudades®.

Claramente se puede apreciar aqui una destinacion teleoldgica de la ética a la
politica, y la intervencién determinante de la doctrina platénica que dio forma para-
digmadtica a la concepcién tipicamente helénica que solo lograba entender al hombre en
su calidad de ciudadano, situando a la ciudad por encima de la familia y del individuo

33 |bid, 87b.

34 Cfr. Ardoz Vallejo, La antropologia..., 139.
35 Ibid, 140.

3 EN A 2,1094B 7-10.
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singular”. Es decir, el individuo existia en funcién de la ciudad y no ésta en funcién de
aquél. Con respecto a esto tltimo, Werner Jaeger, en su cldsica obra Paideia®®, cuando
habla de la doetn) hace alusién a que el origen social de ésta consistia en los himnos
homéricos cuando el bien se realizaba para ser visto por todos, es decir, por el honor;
pues, sostiene que “el hombre homérico adquiere exclusivamente conciencia de su va-
lor por el reconocimiento de la sociedad™”’. Sin embargo, en esa misma linea reconoce
que tradiciones filoséficas posteriores consideran al individuo y las pricticas virtuosas
independientemente del reconocimiento social pues, segiin Jaeger, “el hombre filoséfico
posterior puede prescindir del reconocimiento exterior, aunque de acuerdo también con
Aristételes, no puede serle del todo indiferente”™.

Del conocimiento-de-si a la donacion-de-si

Por tanto, tenemos que reconocer dos momentos éticos previos al compromiso
con la wOMg que tienen por centro al individuo. Estos momentos son: conocimiento de st,
prctica o ejercicios de si'y, por Gltimo, propiamente la instancia social que la considera-
mos como donacién de si. Pierre Hadot ha mostrado que hay una instancia de protago-
nismo en el nivel propio del individuo®'. Si se tiene en cuenta con detalle el corpus plato-
nicum advertiremos que Platén no piensa que la politica esté simplemente determinada
por la idea de comunidad excluyendo al individuo y su vida privada. En lo que puede
considerarse como la primera exposicién en forma de la filosofia politica platénica, en el
Gorgias, se anticipa una definicién de la politica cuya caracteristica mds sorprendente es
que en ella no se menciona a la ciudad como tal sino el alma**:

Veamos, pues; voy a aclararte, si puedo, lo que pienso con una exposicién seguida.
Digo que, puesto que son dos los objetos, hay dos artes, que corresponden una
al cuerpo y otra al alma; llamo politica a la que se refiere al alma, pero no puedo
definir con un solo nombre la que se refiere al cuerpo, y aunque el cuidado del
cuerpo es uno, lo divido en dos partes: la gimnasia y la medicina; en la politica,
corresponden la legislacién a la gimnasia, y la justicia a la medicina®.

37 Cfr. Giovanni Reale, Introduccion a Aristételes (Barcelona: Editorial Herder, 2002), 97.

38 “para Homero y el mundo de la nobleza de su tiempo la negacidn del honor era, en cambio, la mayor tra-
gedia humana. Los héroes se trataban entre si con constante respeto y honra. En ello descansaba su orden
social entero. La sed de honor era en ellos simplemente insaciable sin que ello fuera una peculiaridad moral
caracteristica de los individuos. Es natural y se da por supuesto que los mas grandes héroes y los principes mas
poderosos demandan un honor cada vez mas alto... Pero el elogio y la censura fueron considerados por la ética
filoséfica de los tiempos posteriores como el hecho fundamental de la vida social, mediante el cual se mani-
fiesta la existencia de una medida de valor en la comunidad de los hombres”. Cf. Jaeger, Paideia griega, 25.

3 Idem.
“ jdem.
41 Cfr. Hadot, ¢Qué es la Filosofia Antigua®?.

42 Cfr. Laks, Andre, La Filosofia Politica de Platon a la luz de las Leyes (Ciudad de México: Universidad Nacional
Autonoma de México, 2007), 23.

* Gorgias, 464b 4.
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Esta afirmacién de Platén estd en conformidad con las ambiciones propiamente
politicas de la refutacion socrética, entendida ésta como cuidado o terapia del alma*.
Hadot sostiene que con Sécrates la filosoffa empieza a considerar al individuo como cen-
tro de reflexién® en cuanto que Sécrates lleva a sus interlocutores a examinarse, a tomar
conciencia de si mismos. El filésofo atosiga®® a sus interlocutores con preguntas que los
cuestionan, que los obliga a poner la atencién y cuidado en ellos mismos:

Mi buen amigo, siendo ateniense, perteneciendo a la ciudad mds grande y miés
prestigiada en sabiduria y poder, ;no te avergiienzas de preocuparte de cémo ten-
drds las mayores riquezas y la mayor fama y los mayores honores, y, en cambio no
te preocupas ni te interesas por la inteligencia, la verdad y por como tu alma va a
ser lo mejor posible??’

Por lo que se plantea aqui un cuestionamiento de s7 mismo y de los valores que
rigen nuestra propia vida. El verdadero problema, segtin Pierre Hadot, no es saber esto o
aquello sino ser de tal o cual manera®. Platén con respecto a esto hace decir a Sécrates:

He abandonado las cosas de las cuales se preocupa la mayorfa: los negocios, la
hacienda familiar, los mandatos militares, los discursos en la asamblea, cualquier
magistratura, las alianzas y luchas de partidos que se producen en la ciudad [...]
No iba a adonde no fuera de utilidad para vosotros sino que me dirigfa hacer el
mayor bien a cada uno en particular, segin yo digo; iba alli, intentando conven-
cer a cada uno de vosotros de que no se preocupara de ninguna de sus cosas antes
de preocuparse de ser ¢l mismo lo mejor y lo mds sensato®.

El conocimiento de si, se nutre, por tanto, de un filosofar que no es el de los sofis-
tas. No surge de un filosofar que tiene por objeto el saber o un saber hacer, sino que es,
segtin Hadot, un cuestionarse a s mismo porque se tendrd el sentimiento de no ser lo que
en realidad se debe ser*. El filésofo hispano-argentino Ismael Quiles en su antropologfa
in-sistencial reafirma la doctrina platénica desde una perspectiva critica al existencialismo
de su tiempo. Segin Quiles, el existencialismo ha proclamado que somos seres arrojados
hacia afuera, pues ex-sistere significa eso, pero el in-sistencialismo que él propone opta
por recordar que, a pesar de estar constantemente arrojados hacia afuera, hay un punto
fijo en nosotros que nos permite volver una y otra vez a él. No se pierde la objetividad,
pero tampoco se plantea un puro constante devenir. Quiles se pregunta ;cudl es mi yo
en realidad? Y responde: “Digamos que es aquello por lo cual, en #ltimo término, y en

4 Cfr. Apologia, 23 e, 31 d-e, 29d-30c, 31b-32a, 28e, 30b2.
4 Cfr. Hadot, ¢Qué es la Filosofia Antigua?, 41.

¢ Apologia, 30e.

7 Ibid, 29 d-e.

8 Hadot, ¢Qué es la Filosofia Antigua?, 42.

4 Apologia, 36c.

*0 Ibid, 43.
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el fondo de mi ser, yo me doy cuenta de que todo esto que me constituye estd unido y se
mantiene unido coherentemente, formando la totalidad de mi ser, como desde su dltima
base de sustentacién™".

sCbémo dejar de estar arrojados hacia afuera de modo tal que se atente contra la
simetria? O, como se pregunté Quiles, sse puede ser mds s/ mismo?**. La respuesta es
afirmativa, se puede con las practicas o ¢jercicios espirituales. El conocimiento de s requie-
re esta segunda instancia que lo reafirma. El 7imeo, por ejemplo, propone una terapia
especifica respecto a los cuidados que tanto el alma como el cuerpo ameritan para que el
hombre alcance equilibrio y, por lo tanto, salud. Es decir, las pricticas de s{ mismo, no
solo reafirman al individuo (cuerpo), sino que también sirven como terapias para el alma.

Podemos decir que el desarrollo terapéutico no solo es paliativo sino también
preventivo. Segin Hadot faltan detalles por parte de Platén en el Zimeo acerca de tales
ejercicios. Ardoz Vallejo sostiene que, si bien Platén se limita a decir muy poco acerca de
los cuidados que amerita el alma, sin embargo, algunas indicaciones alli sefialan cudles
son los remedios con los que cuenta el alma humana, a los que Hadot llama “ejercicios
espirituales”.

En resumen, se trata de la filosofia misma, es decir, la sabiduria como forma de
vida, junto con la astronomia y la musica. Porque lo que cura al compuesto es lo mas
bello y mejor, y en esos elementos se puede encontrar la armonia, la simetrfa. Tanto la
musica como la astronomia proveen un conocimiento cuyo “aprendizaje cuidadoso de
las armonfas y de las revoluciones del universo” consiguen “enderezar las revoluciones de
la cabeza que fueron destruidas durante nuestro nacimiento”. Pero el cultivo de estas
disciplinas intelectuales no basta, pues, como hemos visto, hay un integralismo en la
antropologia del Timeo. No bastan la musica y la astronomia, también es de suma im-
portancia ejercitar el cuerpo a través de la gimnasia® por ejemplo, ya que el movimiento
es identificado por Platén como terapia fundamental, contrariamente al reposo que es
causa de enfermedad®.

Si la mala educacién corrompe y enferma el alma, las terapias para ella serdn
la filosoffa, la astronomia y la mdsica, sin olvidarnos del vino®*. Entendemos que aqui

51 Quiles, Como ser si mismo, 10.
52 Ibid, 51.

3 Cfr. Timeo, 90d.

54 Cfr. Timeo, 89a.

% “Este desarrollo terapéutico que funciona de modo preventivo como también curativo o paliativo, inicia
con el estudio de los cuidados que el cuerpo amerita, y viene ligado a los desarrollos previos de anatomia
y fisiologia, junto con los de etiologia de las enfermedades. Dado que el reposo es identificado como causa
de enfermedades y destruccidn del cuerpo, debido a que somete al cuerpo al régimen de las particulas que
entran en él, se indica como terapia fundamental del cuerpo: “el movimiento (kinesis)”. Cf. Ardoz Vallejo, La
antropologia...,147-150.

¢ Nos parece necesario agregar este cuarto elemento terapéutico. Si bien en el Timeo se sugiere la filosofia, la
musica y la astronomia, en otras obras como en Las Leyes, se sugiere el vino, pues es ingerido como un farmaco
que “rejuvenece” al humano y favorece su sociabilidad con lo divino (Cfr. Leyes 666 a-c). Sin embargo, téngase
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emerge la prioridad de la filosoffa ejercida dialégicamente con buenos discursos compar-
tidos. Es decir que, por medio del didlogo con fundamentos entre amigos, maestros y
discipulos, es posible sanar el alma. Este ejercicio que es un ejercicio de si mismo, es a su
vez un ¢jercicio que se hace con otros por lo que en el mismo didlogo hay una donacidn.
En el Fedro, Platén “habla de sembrar en los espiritus™

Mis excelente es ocuparse con seriedad de esas cosas, cuando alguien, haciendo
uso de la dialéctica, y buscando un alma adecuada, planta y siembra palabras con
fundamento, capaces de ayudarse a s{ mismas y a quienes las planta, y que no son
estériles, sino portadoras de simientes de las que surgen otras palabras, que en
otros caracteres, son canales por donde se transmite, en todo tiempo, esa semilla
inmortal, que da felicidad”.

El conocimiento de si que se refuerza con el cuidado de si a través de los ejercicios
espirituales pasa a la instancia del cuidado a los otros que se da en el didlogo virtuoso que
a la vez es donacién, en tanto que lo que cultiva el individuo para si lo da para los demds:

Si, por otra parte, digo que el mayor bien para un hombre es precisamente éste,
tener, conversaciones cada dia mds cerca de la virtud y de los otros temas de los
que vosotros me habéis oido dialogar cuando me examinaba a mi mismo y « ozros,
y si digo que una vida sin examen no tiene objeto vivirla para el hombre, me creéis
ain menos*®.

En principio, el llamado a conocerse a si mismo y a practicar el cuidado de si
puede interpretarse como contrario a la convivencia social en cuanto que parece ser una
ruptura radical con la vida cotidiana, con las costumbres y la vida comtn®. Pero es ne-
cesario decir que el cuidado de si no se opone al de la ciudad, al contrario, las practicas
que le permiten al individuo configurarse segtin su naturaleza para alcanzar la verdadera
ovppetgio colaboran con la construccién de una ovppetoia social, no como igualdad,
sino como armonia en la pluralidad. Segin Hadot, en la Apologia de Sécrates y en el Cri-
t0m, lo que Sécrates proclama como su deber, como aquello a lo que debe sacrificar todo,
hasta su propia vida, es su leal obediencia a las leyes de la ciudad.

Platdn, ;habla propiamente de donacién?, jademds del cuidado de si, plantea
propiamente el cuidado de los otros? ;habla de la donacién de si? Aunque nos parezca
sorprendente, Sécrates es el gran donado por dios a la ciudad y el ejemplo de quien, a
pesar de ser donado por otro, elige donarse, a si mismo. Siguiendo con la Apologia, nos

también en cuenta que el mismo Platén por medio de Sécrates ha prohibido su consumo a los jévenes y ha
sugerido tomarlo moderadamente exhortando, a su vez, al dominio-de-si.

57 Fedro, 277a.

s& Apologia, 38 a.: “nouxiav dyeLv, ol TeloeoBE pot WG elpwveuopévw: vt ad Aéyw OTL Kal TUYXAVEL HéyLoTov
ayaBov OV avBpwrw ToUTo, £KACTNG NUEPAC TEPL APETHC ToUG Adyous ToLleloBal Kal Tdv AWV Tept OV
UUETG €pol dkovete Slaleyopévou Kal Euautov kat GANoug é€etalovtog, O &€ avegétaotog Biog ou BLwtog
avBpwnw, tadita & £t ATTov neioeaBé pot Aéyovtt”.

%% Hadot, ¢Qué es la Filosofia Antigua?, 49.
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encontramos con tres verbos que son significativos: a) d60wv, proveniente del verbo grie-
go didw que significa dar, ofrecer; b) mpooxeipevov, que proviene de modoxean, que
a su vez significa estar dedicado a, darse a, poner en manos de, entregar, colocar, tener
dispuesto, y, por tltimo, c¢) 5e86000u (v.ps.) nuevamente proveniente del verbo didmu
que significa darse, donarse®. Pues Sdcrates dice:

Ahora atenienses, no trato de hacer la defensa en mi favor, como alguien podria
creer, sino en el vuestro, no sea que al condenarme cometdis un error respecto de
la dddiva del dios para vosotros.®!

Luego agrega:

En efecto, si me condendis a muerte, no encontraréis ficilmente, aunque sea un
tanto ridiculo decirlo, a otro semejante colocado en la ciudad por el dios mismo.*

El cuidado de si mismo, es también cuidado de los otros y de la ciudad. Podemos
decir que es una donacién, pues lo vemos mds claramente cuando Sécrates dice:

Yo soy precisamente el hombre adecuado para ser ofrecido por el dios a la ciudad.
En efecto, no parece humano que yo tenga descuidados todos mis asuntos y que,
durante tantos afos, soporte que mis bienes familiares estén en abandono, y, en
cambio, esté siempre ocupdndome de lo vuestro, acercdindome a cada uno priva-
damente como un padre o como un hermano mayor, intentando convencerles de
que se ocupen de la virtud®.

Conclusién

En la doctrina platénica atn cuando las prdcticas de si mismo implican el conoci-
miento 'y el cuidado de si**, también contemplan el compromiso con los otros a través de
la préctica de las virtudes, dando lugar a la donacién de si. Este compromiso se manifiesta
especialmente en la exhortacién fraternal o paternal a vivir en la virtud. Cuidarse a si mis-
mo implica cuidar de los otros y, a su vez, cuidar de los otros a través del cumplimiento
de las leyes es una forma de resguardar el propio bienestar.

En la Carta VI se puede apreciar cémo, después de ejercitarse, se tiene el deber y
necesidad de exhortar a los otros a ejercitar el cuerpo y el alma para vivir con sensatez en

0 Liddell and Scott, An Intermediate Greek-English Lexicon (Oxford: Clarendon Press, 1889)

& Apologia, 30d, 30e.: “0 &vSpeg ABnvaiol, ToAoD Séw €yw UMép Epautol dmoloyeiodat, K¢ Tig &v olotto,
QA UTtEp LUQY, PN TLEEapdptnte mepl TV Tol. B0l 660 UV €pol katapndlodpevol”.

62 |bid, 30e: “€av yap pe amokteivnte, ol pasdiwg GAAov tololtov eUpnoeTe, ATtexVOC—EeL Kal yeAoldtepov
elnelv—npookeipevov tfj mOAeL O tol B0l Wonep [...]"

& Ibid, 31a, 32b: “[...] 6TL & éym TUYXAVW GV ToLoUTOG 0log UMO ToU Beol Tfj MOAeL Se5000at, £vOEvde Av
Katavonoatte: ol yap AvOpwrivw E€olke TO EUE TAV PEV EuauTtol TAVIWV AueAnkéval kol avéxeobal Thv
oikelwv apeloupévwy tooaldta fdN €tn, TO 6& LUETEPOV TIPATTELWV Ael, (6 EKAOTW TPOCLOVTA (OTIEP TTATEPQ
i adeAdov npecPutepov neibovra émpehelobal apetiig”.

54 Cartas VI, 331c: “érupélela tig Yuxic”.
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a ciudad: “y si creyera que su propia ciudad no estd bien gobernada, debe decirlo [...],
la ciudad dad td b bernada, debe decitlo [...]
pero no debe emplear la violencia contra su patria para cambiar el régimen politico [...];
debe mantenerse tranquilo y rezar a los dioses por su propio bien y el de su pais™®.

Es decir, asi como en el 77meo se plantea que la salud consiste en una verdadera ar-
monia entre el cuerpo y el alma, asi también la salud del individuo consiste en una radical
armontia entre él mismo y la wolg. Cuidar la wOMg es una manera de cuidar de uno mis-
mo, y el cuidado de sf mismo conlleva, a su vez, el cuidado de la ciudad. Si somos esclavos
de los excesos (OmepBolf)) o participamos de malas conversaciones, ;cé6mo podemos vivir
en armonia con la comunidad? Del mismo modo, si en la comunidad, o en el ambiente
en el que nos rodeamos se ensefian vicios y males, ;cémo hemos de cuidar nuestra alma?

La educacién (moudeia) en las virtudes a través de los buenos didlogos son fruto
de un trabajo personal que no queda infecundo y ensimismado. Al contrario, quien
vive en la virtud quiere darla a conocer invitando a todos a practicarla. No obstante, la
exhortacién verbal no es suficiente, también es necesario el ejemplo. Sécrates con su sola
presencia invitaba a los otros a imitarlo, no por él mismo, sino por la virtud de la que ¢l
participaba. La presencia de Sécrates implicaba una exigencia moral y un compromiso
en lo cotidiano, pues filosofar es vivir segtin la filosoffa.
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Delimitar el tiempo y las creencias sobre las cosas
Meditaciones de Marco Aurelio y San Agustin para la vida
buena

Delimiting time and beliefs about things

Meditations of Marcus Aurelius and Saint Augustine for the good life
Delimitar o tempo e as crengas sobre as coisas

Meditagoes de Marco Aurélio e Santo Agostinho para a vida boa

Edward Andrés Posada Gémez'
Juan Camilo Arismendy Acevedo?

Resumen

En este articulo se analizan los modos en que Marco Aurelio y San Agustin com-
prenden y viven el ejercicio espiritual de la delimitacién del tiempo y las creencias sobre
las cosas. Para ello se parte de las claves hermenéuticas que Pierre Hadot propone sobre el
sentido de la filosoffa antigua. En un primer momento, se analiza el contexto filos6fico y
vital de ambos. Posteriormente, se expone el desarrollo de este ejercicio espiritual en cada
uno de estos autores y el florecimiento metodolégico resaltando sus particularidades en la
formacién de creencias, pero también encontrando como punto de unién la culminacién
de esta prdctica en la mirada universalizadora. Precisamente para que, al aprender a ver el
mundo de esta manera, se tenga en cuenta el dejar ser a las cosas y abrazar el momento
presente; las cosas le sefialen al hombre de hoy el camino hacia la vida buena, sanando
sus relaciones con el tiempo, el planeta y la sociedad politica.

Palabras claves: tiempo, cosas, San Agustin, Marco Aurelio, vida buena.

! Sacerdote, Filésofo y tedlogo. Magister en Teologia con énfasis en Sagrada Escritura. Magister en Filosofia.
Doctor en Filosofia. Estudioso de la Filosofia antigua. Docente interno de la Escuela de Teologia, Filosofia y
Humanidades en la Universidad Pontificia Bolivariana Medellin Colombia. Se desempefié como director del
programa de Estudios Literarios en la misma escuela. Investigador junior de Colciencias. Miembro del grupo de
investigacion Epimeleia de la misma Universidad. edward.posada@upb.edu.co ORCID: 0000-0002-4939-7331.

2 Licenciado en Filosoffa y Letras de la Universidad Pontificia Bolivariana y estudiante de Maestria en Filosofia
en esta misma Universidad. Docente Catedra de la UPB. juan.arismendya@upb.edu.co. ORCID: 0000-0002-
1046-4023

89



Abstract

This article analyzes the ways in which Marcus Aurelius and Saint Augustine un-
derstand and live the spiritual exercise of the delimitation of time and beliefs about
things. For this, it is based on the hermeneutical keys that Pierre Hadot proposes about
the meaning of ancient philosophy. First, we analyze the philosophical and vital context
of both, and the development of this spiritual exercise in each of these authors is imme-
diately exposed. The methodological development of this exercise is explained, highligh-
ting its particularities, but also finding the culmination of this practice in the universali-
zing look as a point of union. Learning to see the world in this way, letting things be and
embracing the present moment. This indicates to man the path towards the good life,
healing his relations with time, the planet, and the political society.

Keywords: time, things, Marcus Aurelius, Saint Augustine, good life.

Resumo

Este artigo analisa as formas como Marco Aurélio e Santo Agostinho compreen-
dem e vivem o exercicio espiritual da delimita¢do do tempo e das crencas sobre as coisas.
Para isso, parte-se das chaves hermenéuticas que Pierre Hadot propée sobre o sentido da
filosofia antiga. Num primeiro momento, analisase o contexto filoséfico e vital de ambos.
Em seguida, apresenta-se o desenvolvimento desse exercicio espiritual em cada um des-
ses autores. Explica-se o desenvolvimento metodolégico desse exercicio, destacando suas
particularidades, mas também encontrando como ponto de convergéncia a culminagio
dessa prdtica na visdo universalizante, justamente para que, aprendendo a ver o mundo
desta forma, deixando as coisas como estao ¢ abragando o momento presente, se indique
20 homem de hoje o caminho para uma vida boa, curando suas relagoes com o tempo, o
planeta e a sociedade politica.

Palavras-chave: tempo, coisas, Santo Agostinho, Marco Aurélio, vida boa.

Introduccién

Desde sus albores, la vida buena ha sido objeto de meditacién para la filosoffa.
Con esta premisa se podria tejer el hilo de su historia cldsica: la preocupacién por la
et (excelencia humana) en la Grecia homérica lanzada a la caza de hombres perfectos;
la posterior configuracién de la mauwdeia (arte de la formacidn) que, unida a las reflexiones
en torno a la Zodia (sabidurfa) inauguradas con los siete sabios, teje la posibilidad de
insertar el individuo al interior de un todo mds grande llamado ohg. La dedicacién a la
vida teorética (Oemonunt)) mediante el didlogo busca elevarse para una contemplacién
de las Ideas o alcanzar el vodg; la curaciédn de los males del alma a través del raciocinio o
la consecucién de la santidad a través del acceso a la realidad por la fides et ratio, dejan ex-
puesta la tarea esencial de la filosoffa: ayudar a vivir. No solo vivir, sino vivir bien. “Bien”
entendido holisticamente: desvelar el sentido de la propia vida (para los griegos, pensado
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como categoria de destino) siendo la tarea primaria de la ética; acceder a los misterios de
la realidad a través de la razén (A6yog) siendo esta la tarea de la ciencia; insertar la vida
individual en un proyecto publico que es el cometido de la politica a la par que se deja
en libertad el acaccer de los dioses en la construccién de esta historia, de lo cual se ocupa
la teologia o la mitologfa.

Un horizonte de estudio y comprensién ha exaltado este ideal griego. Al proponer
la filosoffa como forma de vida, autores como Hadot, Foucault, Nehamas, Nussbaum,
entre otros, nos han ayudado a poner la vida en el centro de la experiencia filoséfica tanto
para la antigiiedad como para los tiempos modernos dentro de sus obvias continuidades
y rupturas histéricas. Hadot lo expresa de la siguiente manera:

...no se trata de negar la extraordinaria capacidad de los filésofos antiguos para
desarrollar una reflexién tedrica sobre los problemas mds sutiles de la teorfa del
conocimiento o de la légica o de la fisica. Pero esta actividad tedrica debe ser situa-
da en una perspectiva diferente de la que corresponde a la representacién comun
que tenemos de la filosoffa. Ante todo, por lo menos desde Sécrates, la opcién
por un modo de vida no se localiza al final del proceso de la actividad filoséfica,
como una especie de apéndice accesorio, sino por el contrario, en su origen, en
una compleja interaccidn entre la reaccién critica a otras actitudes existenciales, la
visién global de cierta manera de vivir y de ver el mundo, y la decisién voluntaria
misma; y esta opcion determina, pues, hasta cierto punto la doctrina misma y el
modo de ensefianza de esta doctrina.?

Dentro de este horizonte hermenéutico, juega especial papel la categoria “ejercicio
espiritual”. Esta expresion, acuniada por Hadot, sefiala una “practica de orden fisico como
el régimen alimentario o discursivo como el didlogo o la meditacién, o atin mds, intuitivo
como la contemplacién. Todas ellas destinadas a obrar una modificacién o transforma-
cién del sujeto que la practicaba”*. La esencia de un ejercicio espiritual o una tecnologfa
del yo — como Foucault prefiere llamar a estas practicas de los filésofos antiguos — es la
transformacién del individuo, su conversién vital. “Vivir de manera filoséfica es sobre
todo orientarse hacia la vida intelectual y espiritual, llevar a cabo una conversién™, afir-
ma Hadot. La conversién, entonces, es la puesta en marcha, la ejecucion efectiva y prc-
tica de la ejercitacidn en la filosoffa. Gracias a esta ejercitacion, teorfa y praxis, discurso
y vida confluyen.

Generoso es el nimero de fildsofos donde se podria rastrear esta premisa, pero en
solo dos autores se concentrard este articulo: Marco Aurelio y San Agustin. Estas son las
razones: a) ambos son herederos de aquel énfasis ético en el que devino la filosofia griega
en época post alejandrina poniendo en el centro de las disputas filoséficas la vida buena
y virtuosa, la tranquilidad del alma, el buen espiritu; b) la vecindad temdtica, metddica

3 Pierre Hadot, ¢Qué es la filosofia antigua? (Fondo de Cultura Econémica, 1998),12-13.
4 1bid., 15.
° 1bid., 78.
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y prictica entre estoicismo y cristianismo permite el rastreo de algunos tropos comunes;
c) entre dichos tropos se ha encontrado un proceder semejante entre Marco Aurelio y
Agustin en su preocupacién por delimitar: el primero el tiempo; el segundo, las cosas;
d) con este procedimiento, creemos encontrar una metdfora analdgica con aquellas dos
categorias a priori puras de espacio y tiempo en cuyas coordenadas todo ser humano
desenvuelve su vida y donde, por ende, se pone la pregunta por la vida buena.

El objetivo del articulo sigue de cerca una intuicién de Anne Carson:

Es, en parte, el motivo por el cual he elegido hablar de dos hombres a la vez.
Cada uno impide que el otro desaparezca. Avanzan sin desvanecerse, estdn uno al
lado del otro en conversacién, a pesar de que no conversan. Cara a cara, aun sin
conocerse, sin haber vivido en la misma época, sin haber hablado nunca el mis-
mo idioma. Con y en contra, concordes y enfrentados, cada uno situado en una
superficie sobre la cual el otro se mantiene enfocado. En ocasiones se ve mejor un
objeto celeste mientras se le observa, acompafiado de algo mds, en el cielo.®

Poner en didlogo dos pensadores antiguos buscando ecos para nuestros tiempos.
También hoy anhelamos la vida buena. Creemos que los cldsicos tienen una propuesta
vigente.

Los dos filésofos

La filosoffa helenistica romana devino ética. Por las transformaciones sociales, po-
liticas y culturales, la filosofia de este tiempo retorné al ideal socrdtico de cultivar lo més
noble del hombre, a saber, su alma, la virtud, la felicidad. El estoicismo romano es testi-
monio de ello. La filosofia estoica es, si se quiere nombrar — con todos los riesgos posibles
de la expresién — un Manual para la vida feliz como lo buscaba otro estoico de la época,
Epicteto. En este contexto debe ser puesta la obra de Marco Aurelio y las consecuencias
temdticas que de ella se desprenden. Las meditaciones o pensamientos corresponden a un
género literario que para su época no era extraio, pero tampoco sistematizado y, aunque
incipiente, logra poner las bases para interpretar sus posturas filoséficas. Si la filosofia
como forma de vida tiende a la transformacién del individuo, Marco Aurelio en sus
Meditaciones revela su modo libre y a la vez sistemdtico de ejercitar su propia conversién
filoséfica y vital; por eso escribe para si mismo (Td eig éavtov). “En la literatura uni-
versal encontramos muchos predicadores, dispensadores de lecciones que proponen con
altivez una moral a los otros, con ironfa, cinismo, dureza, pero es muy escaso poder ver a
un hombre mientras se estd ejercitando en el arte de vivir y pensar como hombre™ dice
Hadot. Los lectores de las Meditaciones o més tarde de las Confesiones de Agustin, asisten

¢ Anne Carson, Economia de lo que no se pierde. Leyendo a Simdnides de Ceos con Paul Celan (Espafia: Vaso
Roto Ediciones, 2020), 2.

7 Pierre Hadot, La ciudadela interior. Introduccion a las Meditaciones de Marco Aurelio (Espafia: Alpha Decay,
2013), 493-94.
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a un espectdculo sin parangén: la peregrinacién de un hombre al interior de si mismo®
y en cuyo trasegar se pone en juego su comprension de lo que es en esencia la filosofia.

La relacién de Marco Aurelio con el tiempo debe ser puesta en este horizonte de
comprension. Para un hombre con poder publico que se ha convertido a la vida filosé-
fica, e hizo eleccién de vida al interior de la escuela estoica optando as{ por la filosofia
como un arte de vivir, se comprende que para ¢l lo Gnico necesario y fascinante sea
esforzarse por el bien moral, por lograr aquello que en el fondo todo hombre busca, en
palabras de Hadot: “vivir con plena conciencia, con plena lucidez, dando intensidad a
cada momento de la vida”.” Esta intuicién del emperador es tan antigua como nueva y
concentra el nicleo de esta interpretacién: la relacién del hombre con el tiempo solo es
posible a través de la conciencia del momento presente, que es lo tinico que posee: “Por-
que sélo se nos puede privar del presente, puesto que éste sélo posees”.'” De ahi que, si
se quiere meditar, pensar o atrapar el tiempo, se debe ante todo delimitar el presente, por

ello el emperador filésofo lo delimita: “Circunscribete al momento presente”.!!

En cuanto al obispo de Hipona, con frecuencia cuando se habla de ¢l se piensa
mis en el escritor de Confesiones, de La ciudad de Diosy De la Trinidad; en aquel defensor
de la ortodoxia cristiana frente a la herejia donatista y pelagiana; inclusive, se piensa sola-
mente en aquel converso que dejé una vida caracterizada por una desordenada actividad
sexual para hacerse bautizar por san Ambrosio de Mildn. Esto, lamentablemente, hace
que se olviden otros periodos riquisimos de la vida de Agustin, como su estancia filoséfica
en la villa de Casiciaco.

Este periodo de la vida de Agustin en Casiciaco tiene su origen remoto en agosto
del 386 d. C., Agustin movido por la gracia de Dios decide hacerse cristiano y eliminar
completamente aquellos elementos de su vida que no le habfan permitido realizar esta
opcién. Esta conversién es conocida por el famoso episodio de Confesiones en el que
Agustin escucha una voz que le dice: “Toma y lee, toma y lee”."? Interpretando esta voz
como una invitacién a buscar el primer cédice que encontrase y practicar con este la bi-
bliomancia. Resultando de esto da con el texto paulino de la Carta a los Romanos, la cual
exhorta al cristiano a vivir conforme al espiritu. De este modo se determina a ser cristia-
no. Concorde a esta opcién espiritual decide renunciar a su cdtedra en Mildn y retirarse
a una villa al norte de Mildn conocida como Casiciaco.

En Rus Cassiacum Agustin da cumplimiento a un anhelo que habia tenido por
varios afos, abandonar la ambicién académica y laboral por optar por una vida de ocio
filoséfico. Desde el espiritu del humanismo cldsico de Cicerdn, Agustin querfa una vida
retirada en el campo dedicada al estudio filoséfico y literario. En un primer momento

8 “Recdgete dentro de ti mismo”. Marco Aurelio, Meditaciones, trad. R. Bach Pellicer (Madrid: Gredos, 1977),
138.

° Pierre Hadot, La ciudadela interior..., 494.

10 Marco Aurelio, Meditaciones, 65.

11 |bid., 135.

12 San Agustin, Las Confesiones. A. Custodio, Trad. (Biblioteca de Autores Cristianos, 2019), 294.
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para Agustin esto era la vida buena, pues estd era la vida consagrada al espiritu. Después
de la conversién esto no cambid, el deseo de una vida de ocio intelectual se hizo realidad,
pero esta vez estuvo acompafado por la motivacién cristiana. La vida buena se identificé
con la ejercitacion diaria que hace el alma cristiana por avanzar en su conocimiento de si
y de Dios. Esta opcidn filoséfica por la vida buena se convirtié para Agustin en la verda-
dera beata vita de la que hablé en los textos que redactd en esta villa.

La senalada estancia de Casiciaco solo duré siete meses, pero durante este tiempo
nacen las primicias de su vida filoséfica. Alli escribe los didlogos de Contra académicos,
Del orden, De la vida feliz'y Soliloquios. Pero esta vida filoséfica no se reduce a la escritura
de textos. Allf se vive una filosofia conforme al sentido cldsico expuesto por Hadot. En
Casiciaco vivié con su madre Mdnica, con su hijo Adeodato, su hermano Navigio, su
amigo Alipio y dos jévenes discipulos Trigencio y Licencio, este tltimo era hijo de Ro-
maniano, amigo y mecenas de Agustin. Con estos dos jovenes lleva una vida filoséfica
concorde a las normas y modos de vida de las escuelas filoséficas antiguas. Hadot define
a la escuela filoséfica como: “La comunidad de vida institucional que retine a maestro y
discipulo y que implica un determinado género de vida, una direccién espiritual, exdme-
nes de conciencia, ejercicios de meditacién.”"? En este sentido, Agustin era un maestro
y director espiritual para estos dos jévenes. El se encargaba de ordenar su vida diaria, sus
actividades, sus lecturas y sus momentos de didlogo y meditacion.

En el interior de esta comunidad y junto a estos dos discipulos desarrolla va-
rios cjercicios espirituales que tenfan distintas finalidades segtin las circunstancias, por
ejemplo, en ocasiones el didlogo tenia como meta ganar a estos dos muchachos para la
filosofia; en otras ocasiones, el didlogo adopta la forma de soliloquio y se convertia en una
préctica intimista. En este contexto fue donde se hace evidente el desarrollo del ejercicio
espiritual de la delimitacién de las creencias. Concretamente, en el didlogo Del orden se
puede dar cuenta del desarrollo de este ejercicio. Puesto que estos didlogos no son me-
ramente la consigna de las ideas desarrolladas durante estos dfas de vida ociosa, también
son el reflejo de la vida filoséfica en Casiciaco.

Delimitar el tiempo presente: Marco Aurelio

Como modo de vida, la filosofia no es solo discurso sistemdtico. Por el contra-
rio, el discurso filoséfico funge como medio y expresién de una opcidn existencial que
tiene por mision revelar y justificar racionalmente. El discurso filoséfico estoico, como
en otras escuelas griegas, se divide en tres ramas: 16gica, fisica y ética, pero siempre con
repercusiones eminentemente éticas. La meta final es una légica vivida, una fisica vivida
y una ética vivida, lo cual equivale a pensar coherentemente, vivir en acuerdo con la
naturaleza y vivir con pureza de intencién moral. La reflexion sobre el tiempo en Marco
Aurelio, cuyos efectos son existenciales, atraviesa empero, la reflexién fisica y 16gica del
estoicismo.

3 Pierre Hadot, La filosofia como forma de vida (Espafia: Alpha Decay, 2009), 168.
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La fisica estoica no tiene fin en s{ misma. Se estudia fisica para fundamentar, sos-
tener y cultivar la eleccién vital (mpoaigeotg), a saber, “la coherencia con uno mismo”;'
vivir segtin la razén universal o descubrir lo que depende o no depende de nosotros. En
estos limites, la fisica se pone, como cualquier otro objeto de estudio (sean las pasiones,
el hombre, el destino, la muerte...) también el tiempo.

El primer objetivo de la fisica no es “ofrecer un sistema riguroso en todos sus
detalles”™ ni buscar certidumbre, sino “proponer explicaciones verosimiles o razonables
que puedan brindar placer al entendimiento y a la vida”. Para lograr tal fin, la fisica y
la 16gica estoica se ponen en didlogo. Ambas buscan la misma meta: revisar el discurso
interior. Palabra y mirada confluyen ahora. A mayor contemplacién, mayor revisién del
modo como se ha apalabrado el mundo. ;Coinciden los pensamientos del hombre con
lo que las cosas son en si? Pregunta filoséfica perenne. En lo puntual: ;capta el hombre
el tiempo como él realmente es? Para responder esta cuestion, el estoico asume el modus
operandi de la fisica.

Pierre Hadot constata sobre Las Meditaciones un método para responder la pre-
gunta propuesta:

A los consejos mencionados afiddase todavia uno: delimitar o describir siempre
la imagen que sobreviene, de manera que se la pueda ver tal cual es en esencia,
desnuda, totalmente entera a través de todos sus aspectos, y pueda designarse con
su nombre preciso y con los nombres de aquellos elementos que la constituyeron
y en los que se desintegrard. Porque nada es tan capaz de engrandecer el 4nimo,
como la posibilidad de comprobar con método y veracidad cada uno de los obje-
tos que se presentan en la vida, y verlos siempre de tal modo que pueda entonces
comprenderse en qué orden encaja, qué utilidad le proporciona este objeto, qué
valor tiene con respecto a su conjunto, y cudl en relacién al ciudadano de la ciu-
dad mds excelsa, de la que las demds ciudades son como casas.'

El primer paso entonces serfa definir o delimitar el tiempo. Tal como lo indica
la palabra, ubicarlo dentro de sus limites. Se logra poniendo entre paréntesis, como una
suerte de epojé, las representaciones humanas o prejuicios frente al objeto en cuestién.
Todas Las Meditaciones estan impregnadas de este afdn por poner al tiempo en el contex-
to mds amplio de la vida humana. Marco Aurelio se vale para ello de los contrastes. Espe-
cialmente de frente a la muerte, el recuerdo, el elogio, la fama, la gloria, las victorias. Ante
estas dimensiones humanas, emergen las categorias del pasado, el presente y el futuro.
Se descubre que ninguna de ellas perdura y ante la muerte palidecen. Por eso el hombre,
sumergido por naturaleza en el tiempo, descubre que, si quiere aferrarse para limitarlo, lo
que denomina tiempo no es otra cosa que presente: ‘recuerda que cada uno vive exclu-

1 Hadot, ¢Qué es la filosofia antigua?, 144.
5 1bid., 228.

6 Marco Aurelio, Meditaciones, 76
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sivamente el presente, el instante fugaz”."” De ahi que, si quiere meditar el tiempo para
comprenderlo, no tenga otra salida que atenerse al presente, “circunscribirse al momento
presente”'®, delimitarlo, atenerse a él. Definido, el tiempo es presente.

El segundo paso del método, aunque toma formas del primero y no necesaria-
mente son consecutivos, es la divisién. Este toma varias posibilidades: puede ser cuan-
titativo o cualitativo y puede valerse del aislamiento o la separacién de objetos para dis-
tinguir. Coincide con la definicién en la bisqueda de liberacién de las representaciones
humanas y llegar a la esencia del objeto estudiado. Siguiendo esta via, Marco Aurelio,
como estoico, contaba con dos maneras de definir el presente: la primera como limite
entre el pasado y el futuro. Asf visto, nunca hay tiempo presente, ya que serfa tiempo
divisible al infinito. Serfa una divisién abstracta, matematica, cuantitativa. Pero el otro
modo, el cualitativo, permite definir el presente con relacién a la conciencia humana."
Lo que caracteriza este tiempo presente no es tanto el sucederse de las horas, cuanto el
espesor y la atencidn con que se viven las acciones que se estdn ejecutando hic et nunc.

El procedimiento de Marco Aurelio es el segundo. Su comprensidn es cualitativa,
sin dejar de ser matemdtica su visién. Solo que constata, gracias a la confrontacién inicial
con otras dimensiones de la vida humana, que el sucederse de las horas es lo més fugaz
que se experimenta; en cambio, el tiempo visto desde la espesura y densidad de un pre-
sente vivido, experimentado, si bien también pasa, contiene todo para lograr una trans-
formacién del individuo que, no solo fortalece la eleccidn vital (ejercida en el pasado),
sino que permitird la renovacién de la misma espesura (en el futuro). Marco Aurelio se
concentra en el presente y eso le basta. “Basta para ocuparte, no tienes necesidad de pen-
sar en otra cosa y esto te basta para hacerte feliz, no tienes necesidad de otra cosa”.?® En el
presente, segtin el emperador, se tiene todo. Con esto afirma que la felicidad no depende
de la cronometrfa. La felicidad es “completa” a cada instante y no aumenta con la dura-
cién; en el instante acontece el “todo” y la duracién infinita no aportaria nada distinto
(quizé excepto angustia) a lo que otorga el instante. Octipate “en vivir exclusivamente lo
que vives, a saber, el presente; podrds al menos vivir el resto de tu vida hasta la muerte,
sin turbacién, benévolo y propicio con tu divinidad interior”.?" “El instante es el Gnico
punto de contacto con la realidad, pero nos ofrece toda la realidad. Y precisamente por
ser pasaje y movimiento nos hace participar en el movimiento, general del acontecimien-
to del mundo, en la realidad del devenir del mundo”.?* Nuestro Aéyog interior inmerso
en el Méyog universal. Momento mistico sin precedentes.

7 1bid., 75.
18 1bid., 135.
¥ Hadot, ¢Qué es la filosofia antigua?, 216.

20 pierre Hadot, No te olvides de vivir. Goethe y la tradicién de los ejercicios espirituales. (Espafia: Siruela,
2010), 34.

21 Marco Aurelio, Meditaciones, 208

22 Hadot, No te olvides de vivir, 37
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El tercer paso del método del emperador filésofo consiste en la relacién: conside-
rar el objeto estudiado al interior de la totalidad del universo. Como ya se ha puesto en
evidencia, justamente el estudio del tiempo obliga, como quizd ningtin otro objeto, a la
inmersién total en el cosmos. Quizd porque tiempo y espacio son las dos dimensiones
cruzadas en las cuales acontece lo humano. De modo que en el estoicismo es patente
cémo el tiempo revela la presencia del “todo” y como el todo confluye en el “instante”.
Esta constatacién “cientifica’ (gracias a la representacién “exacta” de los hechos por la
fisica) es quien posibilita la experiencia del tiempo como ¢jercicio espiritual y, en cuanto
ejercicio, un modo renovado de vivir, de experimentar la historia, interpretar el mundo
y los acontecimientos.

El estoicismo como forma de vida, unido al género literario de las meditacio-
nes y a la identificacién del tiempo con el instante, permite que, en Marco Aurelio,
lo que se sabe del tiempo, se capte por el presente. Se sigue entonces que tomar
conciencia del presente sea un acto ético a través del cual se transforma la manera de
ser, vivir y ver las cosas. Esta transformacién de la mirada es causa y la vez efecto de
otros ejercicios espirituales estoicos que se derivan de esta delimitacién del momento
presente. Entre ellos:

1. El examen de conciencia. También reconocido como acto de vigilancia o de
atencién constante (1poooyf). Con este ejercicio se busca aprovechar cada
instante (Carpe diem) para renovar la eleccién de vida (mpoaioeotig), en el
caso estoico, a la conformacién del A6yog interior con el A6yog universal. Para
ello se vale de otro ejercicio, a saber, la recitacién de los dogmas de la escuela.
Esta actitud busca que el filésofo siempre esté consciente de lo que es y lo que
hace. El presente como concentracién.

2. Lamirada desde lo alto es un ejercicio de la imaginacién apoyado en los coro-
larios del discurso fisico y 16gico. Gracias a este, el hombre puede ver las cosas
desde “arriba” y poner todo en su justo limite, denunciando asi la vanidad y
las injusticias de las desigualdades sociales; gracias a ello, el hombre llega a
concebirse a sf mismo como un ciudadano del cosmos y se libera del temor de
la muerte procurando la paz interior. En el presente acontece el todo.

3. La praemeditatio malorum — meditacién de la muerte —, es otro ejercicio que
se deriva de esta concepcion del tiempo. Aparte de poner siempre el limite ra-
dical: “dia a dia se va gastando la vida y nos queda una parte menor de ella”,
premeditar los males no adentra al sabio en el futuro, sino que evita que su
momento presente sea arruinado por los vanos temores. Por el contrario, muy
al modo epictireo con el tratamiento de la muerte, el estoico descubre que en
el instante presente lo temido atn no existe o, si existe, es soportable. La vida
vivida acontece solo en el presente.

2 Marco Aurelio, Meditaciones, 69.
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Delimitar las creencias sobre las cosas: San Agustin

Para introducir este ejercicio espiritual, San Agustin usa una metifora: la metéfora
del mosaico. Para ello parte de un juicio: es poco inteligente la persona que juzga el es-
tado estético de algin mosaico con solo contemplar una de las pequefas piedras de este.
Agustin dice: “Este modo de mirar las cosas se asemeja al del que restringiendo el campo
visual y abarcando con sus ojos sélo el médulo de un azulejo de un mosaico censurara
al artifice, como ignorante de la ordenacién y composicion de tales obras”.?* Con esto
se refiere a un modo miope de ver la realidad, es decir, de juzgar y de creer que los entes
del cosmos y los sucesos de la historia carecen de una razén de ser o de una ordenacién.
“Incapaces de abarcar y considerar con su angosta mentalidad el ajuste y armonia del
universo, al toparse con algo que les ofende, luego piensan que se trata de un desorden
o deformidad inherente a las cosas”.* Esta mirada sesgada ve la realidad como fruto del
azar y encaminada hacia el sinsentido.

Agustin identifica la mirada con la razén, en Soliloquios afirma: “La razén es la
mirada del alma”.?® Por lo tanto, la mirada debe estar limpia de cualquier impureza, pues
si el filésofo quiere conocer la verdad, su mirada/razén debe estar libre de cualquier error
o perturbacién. Y es que dos cosas pueden enturbiar la mirada: el error y el vicio. Debido
a esto aconseja el filésofo de Casiciaco: “Esfuérzate con ahinco, durante esta vida terrena,
por no enviscar las alas del espiricu”.”’ Y en Del orden también recomienda purificarse
de la “impureza corporal y de las tinieblas de los errores”. El fildsofo debe de luchar por
mantenerse libre de todo error y vicio, ya que estos hacen que el alma sostenga juicios
errdneos y, consecuentemente, estos conducen a la perturbacién del alma.

Este itinerario hacia la verdad debe centrarse en una purificacién de la mirada,
es decir, del paso de una mirada particularista hacia una mirada capaz de abarcar la uni-
versalidad de las cosas. En este orden de ideas, el ejercicio espiritual de la delimitacién
es presentado por Agustin como la necesidad de revisar las creencias que se tienen de las
cosas para poder contemplarlas y conocerlas segtin su esencia. Por ello el primer paso de
la delimitacién consiste en reconocer el error que puede enflaquecer la mirada. Agustin
afirma que el origen del error nace del desconocimiento de si: “La causa principal de este
error es que el hombre se desconoce a si mismo”.?® El acento en este punto es eminen-
temente socrdtico, es necesario seguir la via del yv@61 covtov (Condeete a ti mismo).

El conocimiento de si en Agustin estd ligado con la interioridad. Hay que descen-
der a lo més profundo del espiritu para conocer la verdad. En Agustin el interiorismo estd

24 San Agustin, “Del orden”, en Escritos filosoficos 1°, ed. Victor Capdnaga (Biblioteca de Autores Cristianos,
1994b), 596.

%5 San Agustin, “Del orden”, 596.

% San Agustin, “Los soliloquios”, en Escritos filosdficos 1°, ed. Victor Capdnaga (Biblioteca de Autores Cristia-
nos), 451.

7 |bid., 465.
% |bid., 596.
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unido al silencio y la soledad. En este caso se vuelve a aplicar una especie de epojé, hay
que silenciar los juicios que sobre las cosas hacen las personas o que ya se han asentido.
Esta es la razén por la cual considera que el alma debe recurrir a la soledad, pero esta no
es la del ermitaio, como se explicard mds adelante, sino la soledad del que se retira del
bullicio de la multitud, es decir, la soledad del que lleva una vida de ocio liberal.

Con frecuencia las posiciones y creencias que se asienten sobre un objeto particu-
lar no son resultado de la propia investigacién, sino creencias difundidas por aquello que
Heidegger en Ser y tiempo llamaria el “uno”, es decir, la masa homogeneizada que impone
la doxa sobre la episteme: “Sin llamar la atencién y sin que se lo pueda constatar, el uno
despliega una auténtica dictadura. Gozamos y nos divertimos como se goza; leemos,
vemos y juzgamos sobre literatura y arte como se ve y se juzga’ ». En este punto los dos
pensadores concuerdan perfectamente.

El silencio y el interiorismo a los que Agustin invita son una via ascética, necesaria
para preparar la mente y el corazén para el segundo momento de la delimitacién. Y es
que para reconocer la esencia misma y real de las cosas, hay que callar. Por ello, no duda
en afirmar Agustin que: “Para conocerse se necesita estar muy avezado a separarse de la
vida de los sentidos y replegarse en si y vivir en contacto consigo mismo”*. Pues, la {nti-
ma comunidn consigo mismo deviene en conocimiento de si. Antes de conocer la verdad
de las cosas, hay que conocer la verdad de si. Para ello, hay que limitar el ruido externo,
asi como la sobresaturacién de informacién que la sociedad bombardea y que los sentidos
filtran en el interior del alma, provocando sentimientos de angustia, ira o desesperacién.
Por eso, Agustin cree fervientemente en la necesidad de volver a si, ya que siempre es
necesario silenciar el corazén, para poder pasar revista por las creencias, que sin mucha
atencién (;ipoooy)) se han asentido.

Solo después del silenciamiento del alma se puede seguir al segundo paso de la
delimitacidn, a saber, la curacién de las opiniones. Una vez puesta la atencién en si, hay
que reconocer los juicios erréneos que se han hecho o las creencias falsas que se han acep-
tado. Y en esto, Agustin propone una via doble: “Y esto lo consiguen solamente los que
o cauterizan con la soledad las llagas de las opiniones que el curso de la vida ordinaria
imprime en ellos, o las curan con la medicina de las artes liberales™'. Estos dos caminos
son: la soledad y la ciencia. Y si bien, es necesaria la soledad que Agustin propone en el
primer paso para alcanzar la ciencia, en este segundo caso no se refiere a esta clase de sole-
dad. Mds bien, hace referencia a la soledad del asceta. Probablemente, pensaba en la vida
retirada del mundo de san Antonio y sus discipulos. Aquella que conocié en los dias de
su conversion final: “Comenzé a hablarnos de Antonio, monje de Egipto, cuyo nombre
era celebrado entre tus fieles y nosotros ignordbamos hasta aquella hora™? El otro camino
es la via de las disciplinas, concretamente el estudio de la fisica.

2% Martin Heidegger, Ser y tiempo, trad. J. Rivera (Trotta, 2018), 146.
30 San Agustin, “Del orden”, 596.
31 |bid.

32 San Agustin, Las Confesiones, 276.
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La fisica, como se ha comentado antes, era una parte esencial del discurso filoséfi-
co en la antigiiedad. Pero esta no debe comprenderse como el resultado de una busqueda
guiada o por un método cientifico hasta llegar a una verdad sélida, pero alejada de la
vida. Lo que acd se busca es el camino hacia un conocimiento racional del cosmos y que
permitird establecer un didlogo con la vida, por ello Hadot afirma que la fisica debe de
llevar a “una determinada actitud con respecto al cosmos”.>* Para Agustin la fisica era el
camino indicado para conocer la esencia de las cosas y su razén de ser. El discurso filos6-
fico de Agustin en los cuatro didlogos de Casiciaco apunta hacia un reconocimiento de la
esencia racional del universo. Lejos la aceptacién de explicaciones del tipo supersticiosas
o mistéricas. El hombre debe ser capaz de conocer la verdad del mundo y, consecuen-
temente, debe ser capaz de elegir lo mejor para vivir una vida buena. En este sentido, la
filosofia de Casiciaco es realista y en todos sus aspectos contraria al escepticismo.

No se debe pensar, valga aclarar, que Agustin, por ser cristiano, no considera la
necesidad de la fisica, pues para el Agustin de Casiciaco la filosofia y el cristianismo no
son contrarios. Del mismo modo, esta exposicion del discurso filoséfico en Agustin por
medio de la divisién en 1dgica, ética y fisica es adecuada, ya que esta responde a la divi-
sién del discurso en las escuelas filoséficas cldsicas y, en este caso, el futuro obispo filosofa
acorde al espiritu de la filosofifa como forma de vida que movia a dichas escuelas.

La finalidad de la fisica en la prictica de este ejercicio espiritual es la extirpacién
de cualquier creencia falsa sobre el ser de las cosas. Teniendo en cuenta que esta tltima
produce pavor y desasosiego en el alma, la finalidad tltima de la fisica debe ser la sana-
cién del alma de cualquier error para poder verse libre de cualquier inquietud. Nétese
que este camino tiene un sentido medicinal, ya que Agustin habla de “la medicina de
las artes liberales”.** Pues, como ya se ha dicho, es necesario sanar la razén de las falsas
opiniones. En este caso, el proceso de sanacién se debe llevar a cabo por medio de la fisica
como medicina.

Esta fisica como medicina para el alma parte de un principio esencial, a saber, la
raz6n debe actuar como regla para reconocer la verdad de las cosas dentro del orden del
cosmos. A esto hoy lo llamamos principio de razén suficiente. Si bien este fue postulado
por Leibniz en el siglo XVII, Agustin ofrece una postulacién implicita: “Creed que todo
sigue un orden cierto de causalidad”®. Bajo este postulado subyace la creencia de que
cualquier objeto del mundo o suceso puede ser explicado por la razén, pues el mundo
estd gobernado, regido y direccionado por un orden providencial. Bajo este postulado
hay un optimismo ontoldgico, ya que recuerda la posibilidad de conocer el ser de las
cosas y, ademds, admite que todo tiene un sentido profundo que la razén debe de buscar.
Del mismo modo, al aceptar un providencialismo en el cosmos, se acepta la existencia
de un Dios que es creador y que ordena el cosmos y la historia hacia un fin al que todo
debe encaminarse.

3 Pierre Hadot, La filosofia como forma de vida, 147.
34 San Agustin, “Del orden”, 596.
3 |bid., 606.
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A pesar de esto dltimo, el sentido filoséfico de este principio no puede ser puesto
en duda. Ya que se acepta una visidn realista y esencialista del conocimiento y la realidad,
por lo tanto, se afirma que el mundo se puede conocer por la razén. Estas consecuencias
serdn el punto de partida para la filosofia durante los préximos mil afnos. Igualmente, al
aceptar este postulado, el mundo deja de ser un lugar vacio y huérfano de sentido. Los
entes de la naturaleza y los acontecimientos de la historia gozan de una razén de ser bien
definida y un fin universal. Ante este descubrimiento, el joven Licencio® clama: “;Oh,
Dios grande!, que todo lo administras con orden ;Cémo se relacionan entre si en el uni-
verso todas las cosas y con qué ordenada sucesién van dirigidas a sus desenlaces!”.?” Nada,
por lo tanto, debe de perturbar el alma, pues nada carece de razén de ser. He aqui la razén
por la cual Agustin hace de la fisica una ciencia para el alma.

El principio de razdn suficiente y la idea de la fisica en Agustin no se reducen a
su postulacién tedrica. Como parte del desarrollo de un ejercicio espiritual, debe llevarse
a la vida y asi pasa en Casiciaco. El mejor ejemplo de esta actitud es el mismo Agustin,
quien, con frecuencia, se distrae con sus discipulos estudiando la razén de ser de distintos
fendmenos naturales. En una ocasidn, sus dos discipulos encontraron una lombriz mien-
tras descansaban en las inmediaciones de la finca de Casiciaco; dividen la lombriz en dos
partes y, sorprendidos al ver que estas siguen moviéndose, interrogan a su maestro por
la razén de ser de esto. Agustin, admirado de esto, divide en mds partes al animal para
comprobar cémo cada una de estas partes goza de movimiento propio. Agustin no es ca-
paz de explicar tal fendmenos; solo les puede exhortar a sus discipulos “que continuasen el
curso de sus estudios como lo habfan comenzado; asi llegarfan algin dia, si la ocasion se
presentaba, a preguntar y a aprender mds oportunamente estas cosas”.>* Puede ser decep-
cionante esta respuesta, como admite el mismo Agustin, pero detrds de ella no descansa
mds que la actitud ya expuesta arriba, la creencia de que el mundo estd organizado de
una manera admirable; por ende, todo tiene una razén de ser que puede ser descubierta.
Y para ello se debe seguir el camino de la fisica.

Este sentido de la realidad apunta a un orden que lo abarca todo. No se reduce a
los entes bioldgicos; el orden también atraviesa las acciones humanas y la historia de la
humanidad. Y solo por esto Agustin afirma que la inteligencia no se debe preocupar por
la resolucién de enigmas y paradojas propios de la vida cotidiana, como estos:

Por qué uno carece de hijos, cuando desea tenerlos, y al otro le aflige tanto la
excesiva fecundidad de la esposa; por qué este anda tan escaso de dinero, siendo
tan liberal en sus deseos, y el usurero, macilento y rofioso, lo incuba, enterrdndo-
lo en los fosos de la tierra; por qué la lujuria dilapida y derrocha tan cuantiosos

3¢ Licencio fue el hijo de Romaniano, mecenas de Agustin en sus afios de estudio. Este joven, inclinado a la
poesia y al arte, acompafio a Agustin a su retiro en Casiciaco y fue uno de los principales interlocutores en los
didlogos de Casiciaco.

37 San Agustin, “Del orden”, 608.
38 San Agustin, “La dimensidn del alma”, en Escritos filosdficos 2°, ed. M. Fuertes Lanero (Biblioteca de Autores
Cristianos, 1994a), 545.
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patrimonios, y el mendigo, a fuerza de ldgrimas, apenas logra unos ochavos; por
qué es encumbrado a los honores este indigno; por qué hay ocultas ejemplares
costumbres en la multitud anénima.”

La resolucién de estas paradojas no es posible y con mucha frecuencia angustian
al alma y hacen que las personas afirmen que el mundo carece de orden y justicia. Pero
Agustin recuerda que todo estd ordenado hacia un fin y una razén de ser, y aunque esta
sea desconocida por el hombre en el momento presente, este nunca debe de dudar de este
principio. Para ello debe de aprender a mirar de una manera universal.

Agustin, con la prictica de la delimitacién, hace un salto de una fisica materia-
lista ocupada del estudio de los entes de la naturaleza (y que debe de tener un cardcter
propedéutico), hacia una fisica del tiempo. Por ello habla de una mirada universal. Y es
que incluso, las situaciones limites de la historia humana tienen una razdén de ser dentro
del orden que providencialmente lo abarca. La historia de la humanidad avanza hacia
la unidad, puesto que “todo confluye para formar la unidad”.** En este punto, la fisica
agustiniana toma un matiz escatoldgico.

La capacidad de reconocer una universalidad en todo, es decir, reconocer la uni-
dad del ser en el mundo y en la historia, es el tercer paso del itinerario propuesto por
Agustin. Hasta este punto se ha reconocido la necesidad de una fisica para lograr la paz
del alma; esta ha llevado a una delimitacién de las creencias, es decir, a una revisién de los
juicios para reconocer una razén de ser subyacente en todo. El orden de las cosas habla
de la unidad hacia la que se dirigen el tiempo y el espacio. Reconocer esta unidad en el

mundo y en la historia se traduce en lo que Agustin llama “una mirada perspicaz”.*!

Agustin retoma la metédfora de la mirada. Si la causa del error, del miedo y del
vicio ha sido ver las cosas de una manera individual, sin conexién con el todo y en igno-
rancia del orden césmico, la mirada universal debe ser la via hacia la contemplacién del
mundo y de la historia como una unidad ordenada. Esto se materializa en una préctica
concreta: la mirada desde lo alto o desde arriba. Agustin explica este modo de mirar de la
siguiente manera: “Si levantamos y extendemos los ojos de la mente a la universalidad de
las cosas, nada hallaremos que no esté ordenado y ocupando un lugar distinto y acomo-
dado”.*> En definitiva, esta es la mirada del que es capaz de contemplar el mosaico en su
totalidad y no se limita a juzgar una sola de las piedritas.

Aprender a ver el mundo de esta forma es superar cualquier clase de mirada sesga-
da o particularista. Cuando se mira el mundo desde arriba, es decir, desde una perspec-
tiva que es capaz de abarcar el tiempo y el espacio, se puede contemplar con facilidad la
raz6n de ser de las cosas y se puede ver cdmo la historia avanza hacia la unidad, a pesar
de las aparentes fracturas de la historia. Verlo todo desde lo alto hace que el alma pueda

39 San Agustin, “Del orden”, 447-48.
4 |bid., 597.
“1bid., 646.
“2 bid., 645.
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ver cémo lo que ha creido que es un mal se puede potencializar con el pasar del tiempo
en un bien. De este modo, la unidad y el bien en el sistema metafisico agustiniano son
conceptos fundamentales. Incluso, la belleza es parte de este modo de verlo todo, ya que
la armonia engendrada por la unidad y la bondad deviene fécilmente en belleza.

Finalmente, aprender a delimitar las creencias que se tienen sobre las cosas, con-
forme al itinerario agustiniano, debe llevar al reconocimiento del orden que gobierna el
tiempo y el espacio, que lo dota de una razén de ser y que lo encamina hacia la Unidad.
El temor ante las cosas y la angustia frente al tiempo

(hic et nunc) se transforman en la tranquilidad (dragaia) propia del hombre que
sabe reconocer de dénde vienen y hacia dénde va. Al saber esto, sabe ordenar su vida
conforme a la unidad hacia la que avanza y, por lo tanto, sabe vivir bien.

Conclusiones

Casi un siglo separa a Marco Aurelio y a Agustin de Hipona. Inclusive, un total
cambio de paradigma frente a la religién (y, por lo tanto, también frente a la ética, la cos-
mologia, la politica, etc.) crea un abismo de distancia entre estos dos hombres. Y, aun asi,
el mismo horizonte filoséfico los cobija. Se puede establecer como punto de encuentro
la urgente bisqueda de la vida buena. Esta conjuncién acontece en un punto concreto,
el ¢jercicio espiritual de la delimitacién. En ambos autores, este ¢jercicio nace como un
modo de delimitar las creencias asentidas sobre el ser del tiempo y de las cosas para lograr
la tranquilidad del alma. Y es que este ejercicio nace tanto de la necesidad universal de
buscar la vida buena, como de la necesidad de responder a momentos histéricos angus-
tiantes. Los barbaros o los vandalos tocaban la puerta. La filosofia, por lo tanto, se con-
vierte en refugio (;Y consolacién! - piénsese en Boecio) para ambos y, siendo herederos
de la tradicién helenistica, reciben la prictica del ejercicio espiritual de la delimitaciéon y
proponen una metodologia, particular en cada caso, para desarrollar este ejercicio. Esto
ya ensefa algo; este ejercicio espiritual no se limita a una Gnica metodologfa. Este ¢jerci-
cio puede ser adoptado por cualquier hombre en cualquier momento de la historia, por
ello puede tomar cualquier forma.

Marco Aurelio, como ya se afirmd, hace un énfasis especial en la definicién so-
bre el tiempo para poder delimitarlo. Agustin revisa los juicios que se han adoptado y
escrudifa entre las cosas para delimitar las creencias que se han asentido sobre el ser de
las cosas. Ambos reconocen la necesidad de dejar ser a las cosas, de abrazar la realidad en
su ser y, de este modo, transformar la mirada. De tal modo que el tiempo no es mds que
una pequena eternidad en la que se puede ser feliz; las cosas y la historia buscan la uni-
dad, pues todo estd cargado de sentido y destino. Ni el tiempo, ni la historia, ni las cosas
perturban en si mismas al alma; son las creencias erroneas que se han admitido las que
amargan la vida del hombre. Esta conciencia del tiempo y de las cosas los lleva a purificar
la mirada, ya que se afirma la necesidad de aprender a mirar de modo nuevo todos los
entes. Debido a esto, la mirada se vuelve universal.

Al alcanzar esta mirada universal, el hombre aprende a elevarse por encima de
todo. Ya sea que mire desde la dptica del emperador, verd lo inevitable del modo de ser
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de las cosas y abrazard al ser en su totalidad; o si mira desde la perspectiva del converso,
verd el orden que empuja a la historia hacia la unidad. Se ubique desde donde se ubique,
quien sea capaz de delimitar el tiempo y las creencias erréneas asentidas sobre las cosas
es capaz de contemplar todo lo existente desde una dptica universalista. Lo que significa
que cualquier temor que nazca de visiones sesgadas y particularistas se ve desahuciado.

Dieciocho siglos separan al emperador filésofo y al fildsofo de Casiciaco del hom-
bre del siglo XXI, pero esto no significa que ambos no puedan ser estrellas luminarias
que sirvan de guia para el hombre actual. El resultado de este recorrido son los siguientes
tres puntos de didlogo entre estos dos grandes y el hombre actual. El primer lugar de
didlogo, el tiempo presente le es propicio al hombre. Cada vez la vida es més rdpida y el
hombre vive tan afanado que no es capaz de vivir en el ahora; su vida transcurre en un
constante ir hacia delante, buscando acumular mds emociones, mds experiencias y mds
dinero. El presente se le va de las manos acumulado para el mafiana. Un manana que
parece nunca llegar, pues cada dia se quiere mds para el dia siguiente. El hombre hoy estd
condenado a una postergacién infinita. Marco Aurelio invita al hombre a detenerse para
comprender que el tiempo se encarna en el ahora. El pasado y el futuro son parte del
no ser. Es necesario abrazar el tiempo presente, pues solo en el ahora el hombre puede
vivir y, asi mismo, solo sobre el presente el hombre puede establecer accién alguna. La
angustia sobre el futuro desaparece cuando la vida se radica en el dejar ser al ahora. Si se
comprende esto y se actia conforme a esta idea, se puede afirmar que se ha realizado un
real proceso de conversién.

El manana provoca angustia y las cosas pueden ser causa de temor. Es necesario
poder dejar a las cosas ser lo que son para liberar al espiritu de cualquier temor frente al
mundo. Este es el segundo punto en el que estos filésofos y el hombre de hoy dialogan
desde el ejercicio de la delimitacién. El hombre en la actualidad se ha visto obligado a
ser curator (cura: cuidado) del mundo. La naturaleza parece alzarse contra el hombre y el
desastre ecoldgico predice el fin de la historia. Esto ha provocado una fuerte impresion
de manera generalizada en las personas y ha devenido en una presidn escatolégica, pues
hay una aceptacién general de que la supervivencia serfa imposible en un futuro cada vez
mds cercano. Al encontrarse el plantea en un punto intermedio entre el desastre y el sos-
tenimiento, Agustin es una voz que invita a los hombres a dejar ser al mundo, a detener
el actuar corrosivo sobre el ambiente. Primero hay que sanar las creencias y aprender a
ver al planeta en su esencia, es decir, verlo como casa comtn y no como una fuente de
recursos. Desde esta transformacién de la mirada, se modifica el hacer. La relacién con
el cosmos, por lo tanto, se transforma en un dejar ser para poder volver a ver el mundo
con maravilla y no con temor. Meditar desde estas coordenadas es mds que esencial para
alcanzar la vida buena hoy.

Finalmente, ambos filésofos proponen como via para alcanzar la vida buena el
aprender a ver el mundo desde arriba, es decir, alcanzar una mirada universalizadora. La
produccién masiva de discursos ideolégicos y, al mismo tiempo, la atomizacién de los
discursos politicos, que cada vez reducen el campo de accién a grupos particulares, ha
hecho que los hombres hoy se encuentren cada vez mds aislados entre si. En relacién con
lo que se ha meditado hasta el momento, se puede afirmar que hoy el hombre adolece de
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una mirada miope y sesgada. Acd Marco Aurelio y Agustin invitan al hombre a retornar a
si, dar un paso atrds y ver el mundo desde las alturas, es decir, buscar el punto de unidad
entre todos los hombres, pues todos estdn unidos por el hilo del tiempo y de la historia
compartida. El resultado de esta practica serd la contemplacion de la unidad de la familia
humana. Cuando se transforma este modo de ver a los hombres se puede generar un
discurso y una praxis politica que hablen de una humanidad universal o comun, si se
quiere, y no de grupos particulares dispersos y atomizados. Al fin y al cabo, la vida buena
no puede tener un cardcter solipsista, sino universal.
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Dimensién terapéutica del quehacer teolégico en Gregorio de
Nisa

1he Therapeutic Dimension of Theology in Gregory of Nyssa
Dimensio terapéutica do trabalho teoldgico em Gregdrio de Nissa

Gabriel Alberto Jaramillo Vargas'

Resumen

El discurrir de la vida se parece a un tejido en el que se enlazan experiencias de
encuentros y desencuentros, separaciones y reconciliaciones, heridas y curaciones. Este
mismo dinamismo se percibe en la historia de la salvacién contenida en la Sagrada Es-
critura, en el que luego de la creacién y la consiguiente herida del pecado, se comienza a
entretejer una sanacién. Dentro del campo de la patristica, Gregorio destaca por asumir
esta realidad existencial y configurar un ejercicio teoldgico caracterizado por el cuidado
de si mismo y de los demds a ejemplo del Buen Samaritano, quien se abaja para curar
las heridas de la humanidad. Al analizar los textos de Gregorio desde la hermenéutica de
Paul Ricouer, se pueden identificar algunas caracteristicas de la dimensién terapéutica
del quehacer teoldgico, valorar positiva de las heridas a nivel espiritual y cristolégico, y
acogerlas como oportunidades que pueden inspirar la teologia contempordnea. Con esta
intencidn se presentardn las 1) fuentes inspiradoras del quehacer teoldgico-terapéutico de
Gregorio, 2) el quehacer teolégico como Oepaumeiat (terapia, en espaiol) en sus escritos, y
3) algunos corolarios de su manera teoldgica proceder a modo de conclusion.

Palabras Clave: Gregorio de Nisa, medicina, terapia, heridas, teologfa.

Abstract

The drama of human history is full of encounters and disagreements, separations
and reconciliations, knots and endings, wounds and healings. The history of salvation
contained in Sacred Scripture can also be read from this narrative perspective, where
after the wound of sin, an economy of healing began. Within patristics studies, Gregory
stands out for embracing this existential reality and configuring a theological exercise
characterized by the care of himself and others, following the example of the Good Sa-
maritan, who humbled himself to heal the wounds of humanity. By analyzing Gregory’s

! Sacerdote de la Didcesis de Sonsdn-Rionegro. Doctor en Teologia, Pontificia Universidad Javeriana. Profesor
en Unicervantes, Bogota. Miembro del grupo de investigacion Academia. Miembro de la North American Pa-
tristic Society. gabrieljaramillo@javeriana.edu.co. ORCID: 0000-0003-4446-626X.
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texts from the hermeneutics of Paul Ricouer, we can identify some characteristics of the
therapeutic dimension of theological work, valuing wounds positively at a spiritual and
christological level, and welcoming them as opportunities that can inspire contempo-
rary theology. With this intention, the following will be presented: 1) the inspirational
sources of Gregory’s theological-therapeutic work, 2) the theological work as Oegamneia
(therapy, in Spanish) in his writings, and 3) some corollaries of his theological way of
proceeding by way of conclusion.

Keywords: Gregory of Nyssa, Medicine, therapy, wounds, theology.

Resumo

O fluxo da vida assemelha-se a um tecido no qual se interligam experiéncias de
encontros ¢ desentendimentos, separagdes e reconciliagoes, feridas e curas. Este mesmo
dinamismo ¢ percebido na histéria da salvacio contida na Sagrada Escritura, na qual
depois da criagdo e da subsequente ferida do pecado, comeca a tecer uma economia de
cura. No campo da patristica, Gregério destaca-se por acolher esta realidade existencial e
configurar um exercicio teoldgico caracterizado pelo cuidado de si e dos outros, como ¢
exemplo o Bom Samaritano, que se humilhou para curar as feridas da humanidade. Ao
analisarmos os textos de Gregdrio a partir da hermenéutica de Paul Ricouer, podemos
identificar algumas caracteristicas da dimensio terapéutica do trabalho teoldgico, valo-
rizando as feridas positivamente a nivel espiritual e cristoldgico, ¢ acolhendo-as como
oportunidades que podem inspirar a teologia contemporinea. Com esta intencéo, serdo
apresentados: 1) as fontes inspiradoras do trabalho teoldgico-terapéutico de Gregorio, 2)
o trabalho teolégico como Bepameia (terapia, em espanhol) nos seus escritos, e 3) alguns
coroldrios do seu modo teoldgico de proceder.

Palavras-chave: Gregério de Nissa, medicina, terapia, feridas, teologia.

1. Introduccién

Es frecuente encontrar en los textos de Gregorio de Nisa el recurso al lenguaje
médico para fundamentar su exposicién antropoldgica y teoldgica, asi como metéfora de
la vida espiritual®. La medicina le ayuda a Gregorio a expresar el drama existencial de la
vida, como alguien que ha experimentado lo que ha pensado, por lo que naturalmente
expresa con una hondura teoldgica y filoséfica las heridas y demds situaciones dolorosas
de la existencia®. En su desarrollo filoséfico-teoldgico, llama la atencion el uso del vo-
cablo Oegameia, el cual tiene diferentes acepciones en el mundo patristico: medicina,

2 Gabriel Jaramillo, Orlando Solano y Alejandro Nicola, “La medicina espiritual en Gregorio de Nisa”, Veritas
43 (2019): 107-132.

3 Hans Urs Von Balthasar, Présence et pensée, Essai sur la philosophie religieuse de Grégoire de Nysse (Paris:
Gabriel Beauchesne et ses fils éditeurs, 1941) IV.
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servicio, culto, cuidado, arte curativo, purificacién y remedio®.

Al analizar el uso de Ogpameio en Gregorio desde la hermenéutica de Paul Ri-
coeur, se encontraron diferentes horizontes de interpretacién que permitieron identifi-
car el quehacer teoldgico como un ejercicio terapéutico en el que se unen como en un
tejido la historia, la filosofia, la medicina, la problemdtica social y la Sagrada Escritura.
Ocpamneio va unido a diferentes imdgenes que Gregorio dibuja o confecciona en sus tex-
tos, por medio de las cuales profundiza en el misterio de la salvacién’ y al mismo tiempo
refleja el valor terapéutico de la teologfa.

En estas imdgenes se percibe el arte de un tejedor que enhebra los hilos de ale-
grias y dolores que configuran el tejido de la vida personal y social®. Para presentar la
dimensién terapéutica del quehacer teolégico en Gregorio, se mostrardn en primer lugar

q & & &
(1) las fuentes inspiradoras de su quehacer teolégico-terapéutico, (2) para caracterizar el
quehacer teoldgico como Oegameia en sus escritos, y (3) extraer algunos de sus corolarios
y aportes para la renovacién de la teologia contempordnea.

2. Fuentes inspiradoras del quehacer teolégico de Gregorio de
Nisa

Para contextualizar la dimensién terapéutica de la teologia en Gregorio, es preciso
remontarse a su itinerario de fe y las distintas coyunturas que tuvo que enfrentar en su
vida. Al examinar las fuentes, se puede ver la vida de Gregorio, como lo expresa Silvas,
“pasando naturalmente por diversas etapas, y percibir de alguna manera su progreso
espiritual (y ocasionalmente retroceso) de una etapa a otra™. Un itinerario de avances y
retrocesos, en el que se pueden identificar los interlocutores que le ayudaron a configu-
rar su pensamiento, asi como las fuentes de las cuales bebid en su continua énéntaog
(tension hacia el infinito) entendida como ese esfuerzo por tender siempre hacia adelante
segun el espiritu de Flp. 3,13.

Daniélou, hablando de este avance epéctico en Gregorio, afirma que “el ascenso del
alma no aparece en ningtin momento como un ascenso solitario. Ella sube rodeada por
una procesién de otras almas unidas a ella”®, y que le sirven de mediaciones en el cami-

4 “A. Service, worship. B. Religion, system of belief. C. 1. Healing... 2. spiritual... by divine truth; Christian doc-
trine... by sacraments... 3. Art of healing; medical art as pattern for spiritual healing... of arts of corporal and
spiritual healing... 4. Remedy... of spiritual remedies... of truth as remedy against error.

D. Care”. Geoffrey Lampe, “Qepaneia, ", en: A Patristic Greek Lexicon (London: Oxford University Press,
1961), 644.

5 Mariette Canévet, Grégoire de Nysse et I’herméneutique biblique. Etude des rapports entre le langage et la
connaissance de Dieu (Paris: Etudes Augustiniennes, 1983), 299-330.

6 “Todas estas cosas Estaban realizadas convenientemente, cada una tejita con la sabiduria del arte del tejedor
y hecha de la materia apropiada”, Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, Mateo-Seco, Lucas (ed.) (Madrid:
Editorial Ciudad Nueva, 1993), I, 50.

7 Anna Silvas, “Biography”, en: Gregory of Nyssa: The letters (Leiden-Boston: Brill, 2007), 2.
8 Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique, doctrine spirituelle de Saint Grégoire de Nysse (Paris: Fac-
ulté de Théologie de Lyon, 1944), 328.
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no epéctico-ascensional que caracteriza toda la teologia Gregoriana. Segtin los textos, es
posible sintetizar los interlocutores y fuentes inspiradoras del Niseno en cuatro hilos que
se enhebran en la dxolovBio (concatenacion) y configuran la tesitura de su quehacer
teoldgico, a saber: su familia, la Tradicién de los Padres, la filosofia y la Sagrada Escritura’.

2.1. La familia

La primera mediacién que le ayudé a Gregorio a configurar su quehacer teoldgico
fue su familia, una iglesia doméstica marcada con el sello de la santidad segtn lo trans-
parentan los textos. Al revisar su historia familiar'® se puede percibir una teologia forjada
al calor de la comunidn, la fraternidad, la oracién, el estudio, el servicio solidario y el
cardcter apostélico de la fe. Una fe que estd dispuesta a derramar su sangre por amor en
el martirio, como lo describe en Vita sanctae Macrinae al recordar la historia de sus ante-
pasados'!, as{ como las demds heridas y crisis con las que se escribi6 su historia familiar.

Resulta muy interesante el empleo del término Oegameio para describir las rela-
ciones intrafamiliares, porque el amor que cuida y protege se aprende en la familia como
primer lugar configurador de identidad, especialmente en las situaciones dificiles como la
enfermedad o la muerte de los seres queridos. Al enviudar la madre, tuvo como consuelo
“los cuidados (Begameia) que recibia de la hija”'* tanto a nivel fisico como en la adminis-
tracién del patrimonio. Por otro lado, “la madre cuidaba el alma de la joven™? que por
ser tan hermosa no le resultaba fécil cuidar su virginidad. La viuda cuidaba la juventud
de la virgen y esta Gltima la vejez de la viuda, buscando ambas la salud fisica y espiritual
segtin el estilo de vida filoséfico.

La dimensién teoldgico-terapéutica de la vida intrafamiliar era tan rica que se
proyectaba naturalmente a la gran familia con virtud humanitaria, especialmente con
los hermanos mds necesitados, como lo practicé Naucracio, que “cuidaba (¢0egdmeve)
con sus propias manos a algunos ancianos que vivian en la pobreza y en la enfermedad,
estimando que era coherente con su estilo de vida”'. De esta manera el cultivo de la
oracién, la ascesis y la vida virtuosa vivida al interior de la familia, necesitaba del cuidado
de los menos favorecidos.

Gregorio resalta de manera especial el rol terapéutico de Macrina, su hermana ma-

15

yor, a quien presenta como una filésofa y “maestra (d1ddonaiog) en cémo vivir’", cuyo

9 Gabriel Jaramillo, Quehacer teoldgico en Gregorio de Nisa y renovacion de la teologia hoy (Bogota: Fondo
editorial, Pontificia Universidad Javeriana, 2022) 129-155.

10 Piere Maraval, “Biografia de Gregorio de Nisa”, en Diccionario de Gregorio de Nisa, eds. L. F. Mateo-Seco y
G. Maspero (Burgos: Monte Carmelo, 2006), 189-208.

11 Gregorio de Nisa, “Vida de Macrina”, en Vida De Macrina. Elogio de Basilio, ed. Lucas Mateo-Seco (Madrid:
Editorial Ciudad Nueva, 1995), 43-116, 2,1.

12 Ibid., 5,3.
13 Ibid., 5,3.
14 Ibid., 8,2.
15 Ibid., 11,3.
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conocimiento se traducia en virtud y cuidado de si, uniendo teoria y accién (Bewoia
- mEGELS), ensenando el estilo de vida filoséfica en su vida y en su muerte. En aquel
entonces, la vida cristiana era considerada como la verdadera filosofia, y también se le
llamaba vida filoséfica a la de aquellos que se dedicaban al cuidado de la oracién y la vida
monacal. En este sentido, Macrina es presentada como una fildsofa que oraba en todo
momento con los salmos, porque “la verdadera medicina que cura las enfermedades y a
la que ella se referfa, no es otra cosa que la medicina de la oracién (tdv evy®v Oepamneia),
que ya nos ha sido dada y ha actuado™®.

2.2. Filosofia y cultura de su tiempo

Para Gregorio, su hermana encontraba en la mesa de la filosoffa (tfig pthocdpov
ToatéCnNg) no solo la medicina divina de la oracidn, sino también la de los pensamientos
que surgen de ella y curan la ignorancia, el error, la mentira y las pasiones irracionales que
impiden elevar el espiritu hacia la contemplacién de la verdad. Asi lo practicé Macrina
con su madre Emelia ante la muerte de Naucracio, porque “con sus reflexiones elevé
consigo a su madre, y la mantuvo por encima del dolor, pues supo infundirle paciencia

y valor™".

Gregorio es hijo de una familia y de una época en la que se da un encuentro fe-
cundo entre la Sagrada Escritura y la filosofia griega. Un encuentro que, lejos de ser una
helenizacién del cristianismo o un renacimiento del platonismo, fue una sintesis nove-
dosa en la historia del pensamiento'®. Segin Bastitta, la genialidad de Gregorio radica
en ser un experto conciliador, que “conjuga sus habilidades como profesor de retérica,
amante de la literatura griega, conocedor profundo de la Biblia, filésofo y telogo del mds
alto nivel”". Un fil6sofo que es capaz de conjugar en su reflexién teoldgica las teorfas de
Platén, Aristételes, los estoicos y neoplatdnicos.

En este encuentro fecundo entre filosoffa y cristianismo, Gregorio apropié “la
unidad inseparable de la paideia, no como la educacién del cuerpo y del espiritu por
separado™. La paideia apuntaba a una formacién no en términos enciclopédicos, sino
como un estilo de autocuidado que involucraba la integridad de la persona: “el alma
sana y el cuerpo sano”. En esta perspectiva terapéutica, Gregorio toma prestadas ideas
de los autores cldsicos para fundamentar su antropologia y sus diversas aproximaciones
teoldgico-terapéuticas. De esta manera, Gregorio tipifica las enfermedades del alma ins-
pirdndose en la divisién que hace Platén en racional (hoywx6v), concupiscible (¢mBupia)

16 Ibid., 38,3.
17 Ibid., 10,2.

18 Cf. Werner Jaeger, Early Christianity and Greek Paideia (London-New York: Oxford University Press, 1961),
86-102; Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique, 6-7.

19 Francisco Bastitta, An Ontological Freedom: The Origins of the Notion in Gregory of Nyssa and its Influence
unto the Italian Renaissance (Paderborn: Brill Schéningh, 2023) XVI.

20 \Werner Jaeger, Paideia, los ideales de la cultura griega. Tomo Il (Mexico: Fondo de cultura econémica, 2001)
288-289.
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e irascible (Bupdg), proponiendo una terapia virtuosa segtin la enfermedad, porque la
“enfermedad se cura mediante el celo por lo contrario de esta pasion™'.

El mismo discurso lgico tiene una funcién terapéutica en el pensamiento de
Gregorio, como lo describe en el rol terapéutico de Macrina, quien enferma de muerte,
consolé con sus razonamientos el alma desordenada y acongojada del Niseno?, condu-
ciéndola a una filosofia m4s alta (tfig U ymrotégac Pprhocodiag)?.

2.3. La Tradicién de los Padres

Gregorio aprendi6 de su familia a leer la Sagrada Escritura de la mano de la Tradi-
cién de la Iglesia, por medio de la cual nos vienen, segtin Basilio, las tradiciones no escritas
y que estdn presentes en la liturgia y el estilo de vida cristiana. Estas tradiciones no escritas
que fueron custodiadas por los Padres de la Iglesia, las recibié Gregorio de manera especial
de los que engendraron la fe en Capadocia. Gregorio refiere explicitamente en sus obras a
los mértires de Sebaste, Gregorio el Taumaturgo y Origenes de Alejandria, pero se podrian
encontrar muchas otras influencias que configuraron su quehacer teoldgico.

En la tradicién de los santos Padres (tfjg niotews tdv dylwv matégwv), Gregorio
aprendié a hacer teologia, dialogando con la filosofia y la medicina de su época sin apar-
tarse de la ortodoxia de fe. La recepcién de la medicina griega en Gregorio es fruto de un
proceso lento y progresivo en la tradicién cristiana, que hunde sus raices en los Padres
apologistas. San Justino, Tertuliano y Taciano, por ejemplo, vefan con cierto recelo los
fdrmacos y las terapias, porque involucraban la astrologfa y la magia®.

Clemente y Origenes, hicieron un gran aporte en la recepcién de la medicina
como metifora de la vida espiritual, e impulsaron el estudio de la fisiologia para la inte-

ligencia del cristianismo®.

Por medio del Taumaturgo, Gregorio recibié la tradicién alejandrina y los valiosos
aportes de Origenes, quien ciertamente establecié una poderosa analogfa entre la terapéu-
tica médica y la cristiana, reconociendo en Cristo al médico que cura el alma por medio de
heridas y terapias®. Gregorio dard un paso mds adelante en esta reflexion, hasta el punto

2 Gregorio de Nisa, “Letter 31, To Letoios Bishop of Melitene”, en: Silvas, Anna (ed.), Gregory of Nysa: The
letters (Leiden-Boston: Brill, 2007), 214-225, 6g.

22 Gregorio de Nisa, “On the Soul and the Resurrection”, en: Silvas, Anna (ed.), Macrina the Younger, Philoso-
pher of God (Turnhout: Brepols, 2008), 171-246, 171.

2 Gregorio de Nisa, “The Life of Macrina”, en: Silvas, Anna (ed.), Macrina the Younger, Philosopher of God
(Turnhout: Brepols, 2008) 109-148, 20,1.

24 Gary Ferngren, Medicine and Early Health Care in Early Christianity (Baltimore: The Johns Hopkings Univer-
sity Press, 2009), 13-41.

2 Origenes de Alejandria, “Lettre D’Origéne a Grégoire Le Taumaturge”, en: Crouzel, Henri (ed.), Remerciement
a Origéne, lettre D’Origéne a Grégoire (Paris: Editions du Cerf, 1969), 187-195.

26 Samuel Fernandez, Cristo médico, segun Origenes. La actividad médica como metdfora de la accidn divina
(Roma: Institutum Patristicum Agustinianum, 1999), 91-92; 123-141; 189-207.
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de ser considerado por Cavarnos como “el més cientifico de los escritores de la Iglesia™,
porque no sélo usé la medicina como alegoria de la vida espiritual, sino también se valié
de los conocimientos médicos en la construccién de sus discursos y con un objetivo pas-
toral®®. Ciertamente Gregorio aprendié de los Padres de la Iglesia y de los santos, a llevar
medicina concreta para el cuerpo y para el alma, como se verd mds adelante.

2.4. Sagrada Escritura

La familia, los Padres de la Iglesia y la filosofia le ayudaron al Niseno a leer la
Sagrada Escritura y apropiarla como el centro de su quehacer teolégico. Ella le permiti6
transformar sus vivencias traumdticas en aprendizajes terapéuticos, porque segin Bona-
to, Gregorio “se ha leido a si mismo en la Escritura y ha interpretado la Escritura a partir
de su propia experiencia. Texto sagrado y vida son iluminados en un intercambio

reciproco”. Su relacién con la Palabra se convirtié en el telén de fondo de toda
su vida, especialmente en los momentos de crisis y discernimiento, como cuando al aban-
donar el camino sacerdotal por la retédrica, es reprochado por el Nacianceno de haber
“arrojado los sagrados y preciados libros™” como lena para el invierno.

El giro vocacional que vivié cuando decidié estudiar retdrica, fue un momento
dramdtico que le ocasioné no pocas heridas consigo mismo y con sus seres queridos.
También un descenso espiritual, impulsado por el demonio de la ambicién, segin el
Nacianceno. Al poco tiempo de ser rétor, contrajo matrimonio y en menos de dos afios
fallecié su esposa con el nifio que intentaba dar a luz®'. Estas heridas estdn latentes en su
primera obra De Virginitate, en la que cuenta cémo conocié las penas que llegan con las
cosas buenas del matrimonio, asi como las enfermedades, inquietudes del parto y de los
recién nacidos “que el médico se dedica a curar (Begaseter) 2.

Gregorio en su exégesis parte de la iotogia (historia) que presenta el sentido literal
del texto sagrado, para ir a la Oewpia o sentido espiritual. En este sentido, su proceder
como tedlogo encarnado en la historia y en cada Biog (vida) concreta, apunta a un senti-
do espiritual cada vez mds profundo en la dxohovbia (concatenacion). De igual manera
se aplica este método en el empleo del término Begameia, que en la Biblia es un concepto

27 John Cavarnos, “The Relation of Body and Spirit in the Thought of Gregory of Nyssa”, en: Dérrie, H., Alten-
burger, M., Schramm, U. (eds.), Gregor von Nyssa und die philosophie. Zweites internationales kolloquium (ber
Gregor von Nyssa (Leiden: Brill, 1972), 61-78, 62.

28 Cf. José Janini, La antropologia y la medicina pastoral en Gregorio de Nisa (Madrid: Consejo superior de
investigaciones cientificas, 1946).

2 Vicenzo Bonato, L'amico della parola. La spiritualita biblica di Gregorio di Nissa (San Paolo: Milano, 2012).

30 Gregory of Nizanzus, “Letter 11. To Gregory”, en: Silvas, Anna (ed.), Gregory of Nysa: The letters (Leiden
-Boston: Brill, 2007) 90-92, 11,4.

31 Gregorio de Nisa, Elogio sobre la Virginidad, Mateo-Seco, Lucas (ed.), (Madrid: Buenos Aires-Bogotd- Mon-
tevideo-Santiago: Ciudad Nueva, 2000), I1I, 5-6.

32 bid., I1l, 10.

13



que se mueve del sentido corporal al espiritual y cristolégico®. En su primera obra De
Virginitate, usa Ogpaseio para hablar del conocimiento y cuidado del médico del cuerpo,
para emplearlo en sentido espiritual, como el “arte de curar las almas (tfig TV Yuy@dv
iotouens), me refiero a la filosofia de la cual aprendemos la curacién (ti)v Oegameiov) de

tanta enfermedad metida en el alma”.

Gregorio usa Ogpamelo para acentuar la importancia de un guia espiritual experi-
mentado que ayude a acoger la Palabra de Dios en el corazén. Se necesita un buen guia
para entender la Escritura (Hch. 8, 26), que sirva de terapeuta y mistagogo para introdu-
cirse en el misterio escondido en las Sagradas Escrituras. Gracias a los buenos mistagogos
que tuvo en su familia y en la tradicién recibida, Gregorio llegd a una interpretacidn
mistica de la Escritura, percibiendo en ella un orden (té&wc) y una consecuencialidad
(dnohovbia) que conducen de la mano hacia el misterio (yewaywyia). Esta mistagogia
que estd presente en los salmos, asf como los textos atribuidos a Salomdn y en otros pasa-
jes escrituristicos, fue para ¢l un camino de iniciacién progresivo para introducirse como
Moisés en la experiencia mistica de la nube (yvo¢$og) en la que se aprende a ver a Dios
en el no ver, es decir, a percibir internamente su presencia con los sentidos espirituales.

Por medio de la Escritura, Gregorio pudo ver a Dios en medio de muchas situa-
ciones dolorosas, oscuras y ambiguas. La Palabra lo acompaii6 en sus terapias, curaciones
y duelos, para luego ofrecer, por medio de su experiencia, una medicina para consolar,
mediante el consuelo con que fue consolado por Dios (2 Cor. 1, 4). Las heridas y ex-
periencias traumdticas que le ensancharon el corazén seguirdn presentes en cada uno de
los desafios pastorales que enfrenté® y que lo impulsaron a seguir a Aquel que vino a
curarnos con sus heridas (Is. 53,5).

3. El quehacer teolégico como Ogpaneia en Gregorio de Nisa

El quehacer teolégico-terapéutico que el Niseno aprendi6 en casa a través de la
oracién, el estudio, la filosofia, el cuidado de si mismo y del préjimo sufriente, se podria
entender como una gimnasia o ejercicio espiritual®. Dicho quehacer lo fue plasmando
Gregorio en imdgenes que reflejan el rostro terapéutico de la teologia. Si bien la dimen-
sién terapéutica de su quehacer teoldgico se expresa de muchas maneras a lo largo de su
produccién bibliografica, no deja de ser llamativa la profundidad semdntica que tiene el
vocablo Begastela en sus textos, en los cuales aparece como medicina, firmaco, cuidado,
servicio curativo y cultico, adoracién, purificacién y acrisolamiento de metales®.

3 Amador Garcia, “Beparneia”, en: Diccionario del griego biblico, Setenta y Nuevo Testamento (Navarra: Verbo
divino, 2016), 400.

34 Gregorio de Nisa, Elogio sobre la Virginidad, XXIII, 2.

3 Cf. Basil of Caesarea, “Letter 100. To Eusebius, bishop of Samosata”, en Silvas, Anna (ed.), Gregory of Nysa:
The letters (Leiden-Boston: Brill, 2007), 79-81.

3% Cf. Angel Cordovilla, El ejercicio de la teologia, introduccién al pensar teoldgico y a sus principales figuras
(Salamanca: Sigueme, 2007), 19.

37 Friedhelm Mann, “Oepaneia”, en: Mann, Friedhelm (ed.), Lexicon Gregorianum. Wérterbuch zu den Schriften
Gregors von Nyssa. Band IV, {T&An-i®ta (Leiden — Boston: Brill, 2002), 335-339.
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La vida entera es atravesada por el hilo de la Ogpamneia, porque de inicio a fin
necesita de cuidados médicos a nivel bio-psico-espiritual, hasta llegar, como lo presenta
en De Anima et Resurrectione, a la purificacién (Begomeiag) que el duefio de la mies hace
después de la muerte para purgar la cizana de la humanidad con el trabajo medicinal del
fuego en orden a reconstituir lo que habia creado en un principio®.

Este proceso de reconstitucion de la creacién primigenia se da de manera gradual
y progresiva, como se verd mds adelante en la vida de Moisés y las distintas fases de la
vida espiritual que alli desarrolla Gregorio. Aqui la terapia se une con la mistagogia por
tratarse del proceso por el que Dios desciende a la humanidad adaptdndose a su lenguaje
y circunstancias personales, para introducirla en el misterio de su comunidad trinitaria
de amor y curar sus heridas. Como lo expresa Gregorio, Cristo “nacié entre nosotros para
la cura de la enfermedad del pecado, adaptando el ejercicio de su poder sanador en una
manera correspondiente al sufrimiento™.

El quehacer teoldgico de Gregorio es un itinerario pedagdgico de ascenso hacia el
médico que va sanando al enfermo que se acerca a El, por medio de un proceso que im-
plica un “nacimiento continuo™®. Segtin Mikoski, el camino del cristiano es un proceso
mistagégico en el que se da “una terapia cognitiva para la persona enferma de muerte™.
En este sentido, la teologia de Gregorio es profundamente mistica, porque consiste en
una progresiva introduccién en el misterio, en un proceso relacional que va del bautismo
a la eucaristfa®.

Para Boersma, este camino mistagdgico consiste en un ascenso progtesivo en la
contemplacién de Dios, porque “la bisqueda de la contemplacién divina estd en el co-
razén de la aproximacién mistico-teoldgica de Gregorio™. De manera concreta, este
camino mistagdgico se hace patente en la interpretacién espiritual de la vida de Moisés y
del Cantar de los Cantares, como se verd a continuaciéon. Dado lo sucinto de esta exposi-
cién, la mirada se enfocard en algunos pasajes de estos dos textos de la madurez teolégica
de Gregorio, los cuales aportan dos elementos bastante interesantes en la comprension
de Bepameia.

38 Gregorio de Nisa, L'anima e la resurrezione, en: Moreschini, Claudio (ed.), Gregorio di Nissa Opere dogma-
tiche (Mildn: Bompiani, 2014), 431-519, 516-519.

39 Gregorio de Nisa, Contro Eunomio, en Moreschini (ed.), Gregorio di Nissa, opere dogmatiche (Milan: Bom-
piani (2014), 11, IV, 65.

0 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, n. I, 219.

41 G. Mikoski, “Baptism, Trinity, and ecclesial pedagogy in the thought of Gregory of Nyssa”, Scottish Journal of
Theology, 59 (2006): 175-182, 175.

42 Cf. Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique, 17-32.
% Hans Boersma, Seeing God. The Beatific Vision in Christian Tradition, (Michigan: William B. Eerdmans Pub-
lishing Company, 2018), 177.
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3.1. De Vita Moysis'y el significado terapéutico de la cristologia

En la Vida de Moisés, Gregorio, como terapeuta y maestro, desea responder a la
peticién de un monje que quiere avanzar en la virtud. El lenguaje terapéutico se encuen-
tra aqui con el mistagdgico, porque Moisés, por medio de su labor terapéutica, introduce
al pueblo en el misterio de Dios por medio de un camino que pasa por las teofanias de la
zarza ardiente, de la nube y la hendidura en la roca. En la teofanfa de la zarza ardiente bri-
llalaluz de la verdad, en la teofania de la tiniebla se aprende a ver a Dios en el no ver, y en
la teofania de la hendidura en la roca el deseo de ver a Dios consiste en correr detrés de El.

Oedmov, seglin el sentido litdrgico-sacramental del De Vita Moysis, representa
en primer lugar al sacerdote que cuida de las cosas divinas (toig Oegametiovot duct g
lepwovng 10 Oelov)*, pero también se refiere a los educadores, tedlogos y todos los que
ejercen la cura animorum. El rol terapéutico de Moisés es presentado como un modelo
a imitar (u{pnoig) por todo bautizado, con un dinamismo curativo doble que lo hace
puente entre Dios y los hombres, porque “con la voz y la palabra daba 4nimo a los israeli-
tas y les exhortaba a tener buenas esperanzas, mientras que, al mismo tiempo, presentaba
a Dios sus stplicas en su corazén en favor de quienes se encontraban en tal aprieto™.

En el camino mistagdgico que Moisés va viviendo en compaiia del pueblo y que
segtin Gregorio expresa el camino cristiano que va del bautismo a la eucaristia, el tera-
peuta se convierte en servidor curativo de Dios, por medio del cual, Dios mismo es quien
guia y cura a su pueblo. El grado méximo de crecimiento en la virtud que alcanza Moisés
lo hace ser reconocido ante el pueblo como servidor de Dios (Ex. 14,31), digno de ser
llamado por Dios “mi siervo Moisés (6 Begdutov pov Mwvofg): él es de toda confianza
en mi casa; boca a boca hablo con éI” (Nm. 12,7-8).

Los buenos resultados del terapeuta-mistagogo estdn sujetos a la libertad
(moodupeoig) propia y de aquellos que estdn participando del proceso sanador, porque
durante el camino ascensional no son pocas las pruebas y tentaciones que tienen que vivir
en su proceso terapéutico de “purificacién de toda disposicién pasional y corporal™. La
libertad es un don sagrado que el creador le ha dado a su criatura predilecta para autode-
terminarse y convertirse en padre de si misma. Como don podria usarse equivocadamen-
te para esclavizar al propio sujeto a las pasiones, por lo que necesita purificarse de “los
sofismas del engafio”, que para Gregorio son como las serpientes de Egipto que buscan
tentar al cristiano para seguir esclavo del pecado y no avanzar espiritualmente.

Es asi como alrededor de la primera teofania y el dinamismo terapéutico bautis-
mal que expresa, el terapeuta le ayuda a los iniciados a tomar conciencia de sus enferme-
dades espirituales con la medicina de la Escritura, como cuando el médico (6 iatpog)
hace visible una enfermedad con su ciencia médica (gig 8¢ 10 gupaveg Eyavev 1) iatonn)

4 Gregorio de Nisa, De vita Moysis. Opera VII/I, Musurillo, Herbert (ed.) (Leiden: Brill, 1964) 74,19.
% Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, n. |, 29.
“|bid., I, 42.

47 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, n. Il, 63.
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¢moTiun) y provoca un vémito para recuperar la salud del paciente que se ha excedido
en la comida®.

La mistagogia presentada por el obispo de Nisa en De Vita Moysis, presenta el
seguimiento discipular como una terapia de sanacién, la cual tiene su centro en la con-
formacién con Ciristo. En dicho proceso, el 8epdmov se convierte en un servidor que
cura por estar cimentado en la roca que es Cristo, quien desde su costado abierto (Jn.
19,34), hace brotar el misterio de la conversién (t0 Tijg petavoiag pvotiorov)®. En esta
conformacién con Cristo, el terapéuta debe ser consciente de su propia fragilidad y no
dejarse arrastrar por los impulsos de sus discipulos, como le pas6 a Aarén: “el pueblo se
dejé llevar al desorden por sus impulsos desenfrenados y, reuniéndose en torno a Aarén,
le forzaron a él, que era el sacerdote, a que les condujese a la idolatr{a™.

El terapeuta-guia del pueblo estard expuesto a la tentacién constante de traicionar
su identidad, bajo el pretexto de cercania y condescendencia con el pueblo, olvidando
que es preferible agradar a Dios antes que a los hombres. El Bgpdimov debe ser consciente
de su rol de mediador del verdadero médico, porque se ha hecho uno con Cristo y estd
crucificado con El (Gal. 2,20). Alrededor de la segunda teofania, el Niseno enfatiza con
el simbolo de la serpiente levantada en alto®, la importancia de mirar la cruz como la
cura o Oggamei{a para el corazén humano. Esa cruz que debe contemplar en primer lugar
el mediador de estos misterios, para reflejar en toda su labor y remitir siempre a ella a sus
discipulos. La cruz para Gregorio es el firmaco (pdoponov) contra el pecado y curaciéon
de la enfermedad (Bggameia tiig 080VNE)>2.

La cruz es el misterio de la piedad (uvotnoiov tig evoefeiag) que tiene como
centro la fe en la Pasién de Cristo. La insistencia en contemplar la cruz expresa el centro
de la Bepameio divina, porque “mirar la cruz no es otra cosa que convertir la vida entera
de cada uno en crucificada”. Al contemplar el misterio de la cruz, el terapeuta encuentra
cura para la pasién del orgullo que ataca a quienes han avanzado y superado las pasiones
concupiscibles, ademds de ofrecer la medicina cristoldgica que cura de toda mordedura
de la serpiente y que impulsa siempre al seguimiento discipular.

En la tercera teofania de Moisés, donde la unién mistica llega a su climax, se une
la contemplacién con el seguimiento discipular, la oracién que fija los ojos en Cristo con
la actitud del que corre detrds de la espalda del maestro para alcanzar la meta que se le
propone. El creyente que contempla el misterio de la cruz (tov otaveov pvotneiov)™
es curado de la arena inestable de las pasiones por la estabilidad que le permite avanzar

% |bid., Il, 87.

4 Gregorio de Nisa, De vita Moysis, 126,1.

0 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, |, 58.
s Ibid., I, 275.

2 Gregorio de Nisa, De vita Moysis, 58,13.

3 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, Il, 274.

4 Gregorio de Nisa, De vita Moysis, 128,10.
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hacia Cristo, quien “toca (drreton) a quien espera en la pefa la palabra divina, y le pide
que le siga”, indicdndole el lugar y el “camino de los que corren™®. Contemplar la cruz
da estabilidad existencial y dinamismo discipular para salir corriendo, fijos los ojos en
Cristo. La contemplacién del misterio cruciforme transforma a quien lo contempla y lo
lleva a imitar los mismos pensamientos, sentimientos y acciones del crucificado.

El valor cristolégico y medicinal de Bgpameio expresado en la vida de Moisés,
sugiere que todo aquel que se acerca al médico divino, se convierte en servidor de Dios
por medio de la oracién y del servicio misionero. El 6gpdmov que contempla la cruz,
encuentra su “felicidad al seguir a Cristo™” y se convierte para los otros en guia hacia la
plenitud, porque ha encontrado en Cristo la permanencia y el despliegue existencial de
quien, cimentado en la roca, puede avanzar con firmeza hacia Dios. Ser curado por Dios
significa encontrar la estabilidad en el movimiento incesante hacia Dios, en la compren-
sién humilde de ser un sanador herido que al tiempo que sirve de mediacién del médico
divino, recibe cura para sus propias enfermedades espirituales.

3.2. El valor terapéutico de las heridas en In Canticum Canticorum

Las dieciséis homilias sobre el Cantar de los Cantares de Gregorio de Nisa, asi
como en De Vita Moysis, expresan la preocupacién del guia-terapeuta por atender una
solicitud pastoral y proporcionar una gufa ttil para el crecimiento espiritual de la dama
Olympias.

Como se vio mds arriba, Gregorio pasa del sentido corporal al espiritual por medio
de “la dnolovbia, es decir, la concatenacién natural de los significados y de los hechos
histdricos, los cuales encierran un valor espiritual mds profundo™®. En la axohovbic,
el sentido espiritual de la Escritura se convierte en medicina para todos los que desean
obtener la salud por medio de la virtud® y curarse de la esclavitud pasional de la vida
meramente carnal.

En el didlogo amoroso que grafica el Cantar de los Cantares, Cristo, esposo de la
Iglesia, es al mismo tiempo el Buen Samaritano que “cura sus heridas (Bgpamedoon ta
toabpata)”® con el amor de su costado abierto y traspasado. En dicha relacién espon-
sal son interpretados espiritualmente los vocablos Begameio y toadpa (herida), como
aparece en la cuarta homilia donde se desarrollan las palabras de la esposa: “estoy herida
de amor (tetompévn dydaes eipi ¢yw)” (Ce. 2, 5). En consonancia con el pensamiento

%5 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, 11,250.

56 bid., I, 249.

57 \bid., I, 244.

8 Claudio Moreschini, Gregorio di Nissa, opere dogmatiche (Milan: Bompiani, 2014), 110.

%9 Gregorio de Nisa, “Omelie sul Cantico dei Cantici”, en: Moreschini, C. y Limone, V. (eds.), Origine, Gregorio,
Sul Cantico dei Cantici (Milano: Bompiani, 20169), 751-1533, 759.

0 Ibid., 1465.
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de Origenes y la cultura cldsica en la que los enamorados se lanzan flechas de amor®,
la herida amorosa hace alusién a una experiencia interior que exige discernimiento®. Si
toda relacién de amor mueve, toca y hiere el corazén con deseos, es importante discernir
si las heridas vienen del arquero divino que enciende el corazén, o si mds bien las heridas
hunden y esclavizan el corazén®.

En la cuarta homilia, el vocablo 6gpameia es usado con una connotacién metaltr-
gica para mostrar en el arte de curar el oro (texvirdg Ogpamnetewv) purificindolo de toda
impureza, el itinerario bautismal del cristiano. Al comienzo la naturaleza humana (éioydg
1 dvBowaivn piiots) resplandecia por su semejanza (0podTT) con el bien inmaculado,
pero al mezclarse (émuEig) con el pecado perdié su pureza. Dios condesciende para cu-
rarla (Begamedwv), acrisolarla del mal adherido y restablecerla (émavdyel) en su belleza
originaria®

La curacién del oro se convierte en metdfora del camino espiritual de recons-
titucidén de la propia identidad a imagen y semejanza del creador. El acrisolamiento
(peTowvetwv) es un proceso terapéutico en el que el esposo va purificando, curando y
ordenando el amor (tfig dydamg v TGEw) en el corazdén de la esposa, con una dispo-
sicion ddcil al querer divino. Dicha disposicidn relacional (6146¢oig) la hace exclamar:
iSoy herida de amor! al sentir la dulce flecha del amor (érydmmg), la flecha escogida (Is.
49,2) de Cristo, quien posee tres puntas que introducen en ella la vida trinitaria: “como
si se tratara de una puerta y de una entrada [...] Oh bella herida y dulce golpe (¢ xako®d
v Teaipatog xai yhvrelag Tnyns)”® por el que entra la vida divina al corazén, trans-
formando el dolor en gozo nupcial que embellece a la esposa.

La flecha amorosa hiere a la esposa, la cura y conforma con Ciristo, y, como una
amada en el amado transformada, se vuelve flecha abrazada en las manos del arquero
divino, quien con su izquierda sostiene su cabeza proyectdndola hacia la vida virtuosa
y con su derecha la aferra y atrae hacia su corazén amoroso, ddndole permanencia en el
despliegue®. En ese abrazo divino, al corazén le crecen “alas para volar y reposar” (Sal.
54,7), para permanecer y desplegarse en la propia identidad, para “reposar en la mano del
arquero”® y desplegarse amorosamente segun la propia identidad.

Este quehacer teoldgico que ve en el Buen Samaritano, Cristo, al esposo y tera-
peuta que cura con sus heridas amorosas, estd presente a lo largo de las homilias sobre el
Cantar de los Cantares, especialmente en la catorceava homilia, donde el esposo es el Buen
Samaritano que desciende (xatdpaoig) para darle alas al corazén de su esposa y elevarla

51 Platén, Didlogos. Feddn, Banquete, Fedro (Madrid: Editorial Gredos, 1981), n. 219b.

%2 Cf. Gabriel Jaramillo, “La herida de amor como conciencia de presencia: aportes desde Etty Hillesum y San
Gregorio de Nisa”, Synesis, Petropolis, 11 (2019): 68-90.

8 Origenes de Alejandria, Homilias sobre el Cantar de los cantares (Madrid: Ciudad Nueva, 2000), 99.

5 Gregorio de Nisa, In Canticum Canticorum. Opera VI, Langerbeck, H. (ed.) (Leiden: Brill, 1960), 100, 5-101,3.
5 Ibid., 961.

% Ibid., 965.

7 Ibid., 965.
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(vépaoic) a la dignidad filial. La exégesis del Niseno integra su reflexion antropolégica
con la cristolégica, porque es Cristo mismo quien toma la iniciativa (1Jn 4,10) y por el
misterio de la encarnacién se hace préjimo, para ensefiarnos a ser préjimos y recuperar
la identidad primigenia que perdimos por culpa del pecado con el que nos volvimos
extrafios unos de otros. Al hacerce préjimo, hermano y esposo de la humanidad, se hace
uno con ella, por eso Cristo es al mismo tiempo el Buen Samaritano y esa persona que al
descender se dejé desnudar, golpear y herir, para con sus heridas darnos vida.

Ciristo, es el esposo-terapeuta que supera la actitud del sacerdote y el levita que
pasan de largo y no se dejan tocar por el hermano medio muerto, porque no lo ven con
amor. Cristo superd el culto y la ley mosaica al mirar con amor a la humanidad caida,
curar sus heridas y montarla “en su cabalgadura, haciendo de su amor por la humanidad
(prhavBowmiav) una morada”®. Una casa en la que recupere la libertad filial o magonota
para hablar con Dios de amigo a amigo (t0 dg ¢pihov Gihp)®, porque Dios es un amigo
que se sirve de las heridas (toadpa) como un punto de partida (Gipoouev) para curar
nuestro corazén y darle alas para volar.

4. Conclusién: Algunos corolarios de la dimensién terapéuti-
ca de la teologia

La labor terapéutica del te6logo es expresada en la exégesis alegérica espiritual de
Gregorio por medio de la vida de Moisés y la relacién mistico-esponsal del Canzar de los
cantares. Ambos textos se encuentran en un horizonte teolégico espiritual comin, por
medio del cual, quién se acerca a Cristo, no s6lo es curado de sus heridas, sino que al
mismo tiempo se convierte en mediacién del terapéuta divino que es Cristo. En Moisés,
el siervo y amigo de Dios que teje sus vestiduras con los hilos de la virtudes™ en un pro-
ceso de configuracion con Cristo médico por medio de la acogida orante de la Sagrada
Escritura, la contemplacién del misterio de la cruz y el seguimiento epéctico-discipular,
finalmente se transforma en icono de la “impronta divina™”".

Un {cono o tejido virtuoso, que en el Cantar de los cantares, adquiere un rostro
concreto en la pardbola del Buen Samaritano, en la que Gregorio expresa la relacién
amorosa de Dios con la humanidad herida y la misién de la Iglesia como esposa de Cris-
to que ha sido constituida en casa del amor de Dios por la humanidad (¢pihavrgomia).
Un amor que sigue siendo acrisolado por el terapéuta divino, quien va curando a los
terapeutas que se van dejando contagiar del ejemplo del Buen Samaritano y van encon-
trando en la misericordia, la solidaridad y la entrega de si mismos a los demds, una cura
eficaz frente al egoismo, la avaricia, el orgullo y tantas enfermedades que comparte la
familia humana.

%8 Gregorio de Nisa, Omelie sul cantico, 1465.

% 1bid., 356,4.

70 Cf. Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, 11, 191-205.
1bid., II, 318.
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En el proceso terapéutico que muestran los textos con sus acentos cristoldgicos
y misticos, el herido se vuelve terapeuta y modelo a ser imitado por otros. En este breve
recorrido por el valor terapéutico de la teologia en Gregorio es importante trazar alguna
relacién con el presente. Las heridas y la necesidad de un cuidado terapéutico hacen parte
del tejido personal y social que configura la vida. Es importante reflexionar en ello, mds
atn en un contexto de guerra a nivel mundial y en tantas heridas como la pobreza y la
injusticia en Latinoamérica. La profundidad de las heridas es ocasién para profundizar
mds en la Oegameio que Dios nos ofrece por medio del quehacer teoldgico y en el rol que
tenemos los tedlogos ante tantos dramas humanos, para adaptar como Gregorio el poder
sanador que se nos ha confiado de una manera correspondiente al sufrimiento.

El Papa Francisco es uno de los interlocutores que més ha interpelado a los teé-
logos en este sentido’?, para que el quehacer teoldgico derrame “ungiiento y vino en las
heridas de los hombres™”, al estilo del Buen Samaritano que descendié para sanar las
heridas espirituales de la humanidad. El continuo llamado que hizo Francisco por una
Iglesia samaritana nos sigue impulsando a ahondar en esta reflexién tan rica en los escri-
tos de los Padres de la Iglesia.

Hacer vida la pardbola del Buen Samaritano significa convertirse en icono de
Ciristo para todos los hermanos que sufren al borde del camino. Asi como el Niseno uti-
liza el lenguaje simbélico en su teologar terapéutico, la invitacién que se encuentra en las
obras analizadas apunta a cooperar con el Espiritu Santo, el dedo de Dios, en la escritura
de una pintura (rivaxog) en el propio corazén’, que imite la imagen que se contempla
(e uipnouy [...] meog Ty eindva Prémwv) para llegar a ser verdadero icono de Dios (6
YO GANOOS nat eindva 0eod yeyovag)”.

La pardbola del Buen Samaritano abraza a todos los terapeutas heridos que saben
de las penas que permiten gustar de las cosas buenas y por eso quieren perseverar en su
tarea, para que el Senor siga dibujando los rasgos de su corazén en sus propios corazones.
Reflejar a Cristo segin la forma mentis del Niseno, significa dejarse sumergir en ese pro-
ceso de conformacién con Cristo médico. Este es el fin del quehacer teolégico del Niseno
y en esa linea se podria enmarcar el valor terapéutico de la teologia.

El valor terapéutico del quehacer teoldgico de Gregorio integra las heridas y ex-
periencias traumdticas que, por la condescendencia divina, se convierten en punto de
partida (Gpoguév) para acercarse al médico divino y conformarse con El. La Andstasis y
el movimiento que expresa, es una de las imdgenes que Gregorio dibuja en los textos ana-
lizados y que le sirve como tel6n de fondo para representar la dimensién terapéutica de
su teologar. Una imagen dindmica que integra distintos pasajes del Antiguo y del Nuevo

72 Cf. Herman Rodriguez, Interpelaciones del Papa Francisco a la teologia hoy (Bogota: PPC, 2017).

73 Francisco, Carta del santo padre Francisco al gran canciller de la Pontificia Universidad Catdlica Argentina
en el centenario de la Facultad de Teologia, recuperado en: https://www.vatican.va/content/francesco/es/le-
tters/2015/documents/papa-francesco_20150303_ lettera universita-cattolica-argentina.html (consultado el
9 de marzo de 2025).

74 Gregorio de Nisa, Sobre la vida de Moisés, Il, 215-217; Gregorio de Nisa, Omelie sul cantico, 1441.

> In Canticum Canticorum, 28,9-10.
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Testamento, y que quiere grabar en los corazones de sus oyentes y lectores, como se puede
apreciar en el siguiente mosaico.

Una imagen para contemplar en la oracién y dejar que la oracién nos convierta
en icono en el cual otros contemplen el misterio de la cruz, el tedlogo (6 Beoldyog 6
0tavEog) en el que las penas se convierten en cosas buenas y las heridas en medicina
divina. Una imagen que ayude a sanar la asincronia existencial entre las palabras y la vida,
entre los propdsitos y las acciones concretas, entre una teologfa meramente especulativa y
un ejercicio espiritual existencial que compromete toda la existencia del teélogo-terapeuta.

Mosaico de la Anastasis. Grottaferrata. Propiedad del autor

En este mosaico se contempla el plan amoroso de Dios contenido en la pardbola
del Buen Samaritano, en la que Jests condesciende por medio de la cruz (ovyrotdfaotg),
para rescatar a la humanidad caida de las fauces de la muerte y resucitarla, restaurando su
naturaleza a la condicién primigenia (t0 Goyaiov tg PpOoens HudV droratdotaocts)’.
La miradaamorosa de Dios por lahumanidad le restaura la gracia original de tener alas (t7|g
PLhavOomIiag OGOaApOig O Be0g %Al NUELS ®OTA TV AEY OOV Y AQLY GverTTeEQMONuEY)”,
en un movimiento ascensional y pascual en el que toma de la mano a la humanidad caida
en la ouvegyia gracia y libertad.

6 De Anima et Resurrectione, 112,18-19.

77 In Canticum Canticorum, 447,8.
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Mientras Addn es conducido ascensionalmente de la mano (xewaywyia) y atrai-
do por esa mirada amorosa que lo sana y devuelve la maponoia, como lo hacen los
educadores con los ninos, Eva por su parte, estd revestida con tinicas nuevas (otoh1)
contemplando el cumplimiento de la promesa liberadora (Gen. 3, 15), de la Oepameia
salvifica que vendria con Ciristo luego del toadua del pecado original. En este dinamis-
mo katafitico-apofdtico, de descenso y ascenso de la humanidad, de caida y elevacidn, de
heridas y curaciones terapéuticas que explicita el quehacer teolégico-terapéutico de Gre-
gorio, estamos invitados todos los tedlogos a ejercer nuestro quehacer segin el modelo
de Cristo Buen Samaritano.
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Terapéutica en Pseudo Dionisio Areopagita: dimensiones y
aspectos de la vida espiritual

Therapy in Pseudo-Dionysius the Areopagite: dimensions and aspects
of spiritual life

1erapéutica no Pseudo-Dionisio Areopagita: dimensoes e aspectos da
vida espiritual

Guillermo Salinas'

Resumen

Esta aproximacién a las obras de Pseudo Dionisio Areopagita busca dar cuenta del
matiz terapéutico particular de su pensamiento. Para ello, utiliza los estudios acerca de la
terapéutica en la tradicién patristica de Fernando Rivas Rebaque y Jean-Claude Larchet.
Luego, ofrece un andlisis interpretativo de los términos y expresiones de connotacién
terapéutica empleados por el Areopagita. En esto, la figura del terapeuta cobra especial
relevancia, pudiendo demostrar en si misma la diversidad de dimensiones y aspectos que
la vida espiritual posee segtin el autor del Corpus Dionysiacum.

Palabras clave: Padres de la Iglesia, teologia ortodoxa, terapia espiritual, neopla-
tonismo.

Abstract

This approach to the works of Pseudo Dionysius the Areopagite seeks to account
for the particular therapeutic nuance of his thought. To do so, it uses the studies on the-
rapeutics in the patristic tradition by Fernando Rivas Rebaque and Jean-Claude Larchet.
Then, it offers an interpretive analysis of the terms and expressions with therapeutic
connotations used by the Areopagite. In this, the figure of the therapist takes on special
relevance, being able to demonstrate in itself the diversity of dimensions and aspects that
spiritual life possesses according to the author of the Corpus Dionysiacum.

Key words: Church Fathers, orthodox theology, spiritual therapy, neoplatonism.
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Resumo

Esta abordagem as obras do Pseudo Dioniso, o Areopagita, procura dar conta da
nuance terapéutica particular do seu pensamento. Para isso, utiliza os estudos sobre a
terapéutica na tradi¢ao patristica de Fernando Rivas Rebaque ¢ Jean-Claude Larchet. De
seguida, oferece uma andlise interpretativa dos termos e expressoes de conotagao terapéu-
tica utilizados pelo Areopagita. Nisto, a figura do terapeuta assume especial relevancia,
podendo demonstrar em si a diversidade de dimensées e aspetos que a vida espiritual
possui segundo o autor do Corpus Dionysiacum.

Palavras-chave: Padres da Igreja, teologia ortodoxa, terapia espiritual, neoplato-
nismo.

1. Introduccién

El denominado Corpus Dionysiacum (CD) o Areopagiticum comporta un con-
junto de escritos de cardcter pseudo-epigrafico cuya influencia ha sido capital para el
desarrollo del pensamiento posterior, tanto en el dmbito teoldgico como filoséfico.
Datados hacia inicios del siglo VI (entre los afios 450 y 520 circa), estos escritos son
considerados, en materia teoldgica, de acuerdo con la doctrina de la Iglesia y, desde un
punto de vista filoséfico, como portadores de un fondo deudor del neoplatonismo tar-
dio de Jamblico y Proclo, entre otros. Su autor, quizds monje u obispo sirio,* hizo uso
del nombre de aquel creyente del Areépago unido a san Pablo, mencionado en Hechos
de los Apdstoles (17,34), y se propuso valerse de la sabiduria filoséfica de los griegos para
exponer su fe cristiana.’?

Dado el punto de partida teolégico asumido por Dionisio, que supone la existen-
cia y revelacién de Dios en la historia y las Escrituras, asi como los multiples elementos
neoplatdnicos presentes en su obra, es posible encontrar en ella razones para interpretarla
como una elaboracién propia de un cristiano que “simplemente incorpora nociones y
vocabulario neoplaténicos, sin ser por ello mismo un partidario de esta filosofia™ o de
un filésofo neoplatdnico cristianizado.

2 Acerca de la datacion del Corpus, asi como de las atribuciones respecto de su autor, ver M. Viller & K. Rah-
ner, Aszese und Mystik in der Viterzeit. Ein Abrif3 (Freiburg im Breisgau: Herder, 1939); G. Fraile, Historia de la
filosofia. Il. El judaismo, el cristianismo, el islam y la filosofia (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1966),
164-165; G. Bosio, E. dal Covolo & M. Maritano, Introduzione ai Padri della Chiesa. Secoli V-VIII (Torino: Societa
Editrice Internazionale, 1996), 178-180; T. H. Martin, “Introduccién”, en Pseudo Dionisio Areopagita, Obras
completas. Los nombres de Dios. Jerarquia celeste. Jerarquia eclesidstica. Teologia mistica. Cartas varias (Ma-
drid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2007), XXV-XLV; J. M. Nieva, “Ejercicios espirituales y trascendencia en
Dionisio Areopagita”, Teologia y Vida 43 (2002): 303.

3 Cf. Epist. VII, 1-2. Para la mencidn de las obras del Corpus Dionysiacum, seguiremos el uso de la edicion en
espafiol de las obras completas (que a su vez se basa en el texto griego de la edicion critica de la Universidad
de Gottingen, aqui también utilizada como fuente para términos y expresiones del autor en griego), que es
el siguiente: CH = Coelestis Hierarchia (Jerarquia celeste); DN = De Divinis Nominibus (Nombres de Dios); EH
= Ecclesiastica Hierarchia (Jerarquia eclesidstica); Epist. = Epistola (Carta); MT = Mystica Theologia (Teologia
mistica); cf. Pseudo Dionisio Areopagita, Obras completas..., LIX.

4J. C. Lastra Sheridan, “Dionisio Areopagita, filosofia neoplatdnica y revelacion cristiana”, Patristica et Mediae-
valia 31 (2010): 75; cf. J. M. Nieva, “Ejercicios espirituales...”, 303.
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Por nuestra parte, no buscamos categorizar el pensamiento del Areopagita, sino que
procuramos ofrecer un abordaje del contenido de sus escritos en virtud de su matiz tera-
péutico, es decir, intentando dar cuenta de la comprensién de lo terapéutico presente en los
textos dionisianos. Para ello, en primer lugar, nos aproximaremos a dos estudios acerca de
la terapéutica en la tradicién de los Padres de la Iglesia y otros escritores eclesidsticos de los
primeros siglos de la era cristiana, estos son, los de Fernando Rivas Rebaque’ y Jean-Claude
Larchet.® Nos detendremos, en mayor medida, en la presentacién de este dltimo, por un
lado, en cuanto ofrece una revisién global de los textos patristicos de tradicién oriental en
atencion a la nocién de terapéutica y, por otro, en tanto hace alusion a las obras del Pseudo
Dionisio considerando en ellos una cierta concordancia con aquella tradicién.

Una vez establecido este marco tedrico patristico fundamental a partir de las ex-
posiciones de estos autores, iniciaremos nuestra examinacién de la comprensién de la
terapéutica en el Corpus Dionysiacum: primero, atenderemos a las afirmaciones que el
teblogo ortodoxo francés recupera de aquel dltimo como contribuciones a la tradicidn
patristica oriental; y, posteriormente, llevaremos a cabo un andlisis interpretativo de los
términos y expresiones de connotacién terapéutica empleados por el Areopagita. Para
ello, cobrard especial relevancia la figura (lugar, rol e identidad) del terapeuta, asi como
la pregunta por la diversidad de dimensiones y aspectos de la vida espiritual, puesto que,
a nuestro modo de ver, esta figura es capaz de traslucir la concepcidn que el autor posee
de la realidad en su totalidad y de la vida espiritual en particular.

2. Los estudios acerca de la terapéutica en la patristica

Varios estudios han considerado, en los tltimos tiempos, la lectura de las obras de
los Padres de la Iglesia bajo el matiz especifico de la terapéutica. En nuestro caso, traemos
al didlogo las obras de Fernando Rivas Rebaque y Jean-Claude Larchet. El primero, al
sefialar los errores y confusiones en los modelos de prictica pastoral y espiritual de nues-
tro tiempo, subraya que el cristianismo “nace y se presenta, desde sus origenes, como una
tradicién salvadora y saludable, en el doble sentido de la palabra griega sézsé [odCw] o la
latina salus”: esto es, salud psicofisica y salvacién integral.

Lugar privilegiado en que experimentar esta salud y salvacién, haciendo hincapié en
la preocupacién por lo terapéutico entre los siglos IV y VII, ha sido el monacato oriental ®

5 El Dr. Fernando Rivas Rebaque (Espafia, 1959) es Licenciado en Filologia Clasica por la Universidad Complu-
tense de Madrid, Doctor en Sagrada Escritura por la Universidad Pontificia Comillas y profesor emérito de
Historia Antigua de la Iglesia y Patrologia en esta ultima Universidad. Sus principales publicaciones han tenido
por objeto la vida y pensamiento de los Padres de la Iglesia.

6 El Dr. Jean-Claude Larchet (Francia, 1949) es Doctor en Filosofia por la Universidad de Nancy y Dr. En Teologia
por la Universidad de Estrasburgo. Perteneciente a la Iglesia ortodoxa, es reconocido por su experticia en el
pensamiento patristico y sus numerosos escritos en torno a la patristica, la espiritualidad de los Padres de la
Iglesia y la teologia ortodoxa.

7 Fernando Rivas Rebaque, Terapia de las enfermedades espirituales en los Padres de la Iglesia (Madrid: San
Pablo, 2012): 5.

8 Cf. Ibid., 5.
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En los monasterios, tanto el autoandlisis como el estudio del funcionamiento de la vida
interior, conllevaban el descubrimiento de terapias universalmente vélidas, pero especiali-
zadas para cada caso: “el cardcter laical de su espiritualidad hace que este instrumento tenga
una dimensién universal, aplicable a todos y todas, independientemente del estado en que
nos encontremos dentro de la Iglesia o la sociedad”.’

El andlisis de la tradicién veterotestamentaria, neotestamentaria y patristica ofre-
cido por Rivas Rebaque busca en dicha tradicién el planteamiento médico-terapéutico,
expone un estudio de las enfermedades corporales y psiquicas y, por tltimo, se adentra
en el andlisis, origen y desarrollo de las enfermedades espirituales —las pasiones como
desorden en su doble aspecto y origen, a saber, corporal y espiritual—. A cada una de es-
tas, les cabe una terapia especifica, as{ como la deteccién de sintomas de salud recobrada:
paz interior (o impasibilidad, dmdOeia, fovyia), caridad y sabidurfa profunda de si, del
mundo y de Dios, en medio del desenvolvimiento préctico caritativo.'

Sabiduria, caridad e impasibilidad, en tanto recuperacién de la propia salud, efica-
cia de la terapia y cese de la actividad dafina, encuentran una tnica dindmica armdnica
que se despliega al modo de una circularidad retroalimentativa entre los tres elementos."!
Quien ejerce esta terapia es Cristo y por ello es llamado verdadero médico (iatedg), pues
sana del pecado original y sus efectos: la restauracién en Cristo de la sanidad primordial
se realiza histéricamente, en la economia redentora, por dos principios. Uno de estos es
el principio sinérgico, es decir, la colaboracién humano-divina para el crecimiento del
creyente en tanto participante de la gracia de Dios; y el otro es el principio de referencia
cristolégica de lo antropolégico, o sea, la figura de Cristo en cuanto modelo de toda hu-
manidad, cuya vida y experiencia es potencial vida y experiencia de todo ser humano.'

El estudio realizado por Jean-Claude Larchet disefia, en sus puntos esenciales,
el mismo modelo de comprension de lo terapéutico disefiado por la tradicién teoldgica
oriental, aquella que ha sido denominada por Vladimir Lossky como la «imagen médi-
ca».!? Esta imagen, equivalente al modelo del rescate, “constituye una forma especial-
mente adecuada de representar el modo en que acontece nuestra salvacién™, este es,
en la curacién de la naturaleza humana enferma mediante el antidoto de la salvacién.’
Tal como sefialaba Rivas Rebaque, Larchet subraya la doble semdntica en el uso neotes-
tamentario del verbo 6®Tw («salvar), en tanto puede comprenderse como «iberar» o

«salvar de un peligro» y como «curar».'¢

La validez teoldgica de la «imagen médica» se sostiene también en el uso que
los Padres han realizado de las categorias médicas para describir las modalidades de la

°lbid., 5.

0 Cf. Ibid., 5-7.

1 Cf. Ibid., 125.

2 Cf, |bid., 15-25.

1B Cf. ).-C. Larchet, Terapéutica de las enfermedades espirituales (Salamanca: Sigueme, 2016), 8.
1 Cf. Ibid., 8.

> Cf. Ibid., 8.

16 Del mismo modo, «salvacion» (cwtnpia) designa tanto liberacion como curacion; cf. Ibid., 8-9.
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ascesis, podriamos decir, a modo de interpretaciéon segiin la dimensién terapéutica de
la salvacién neotestamentaria. Esta ascesis se comprende “como un arte en el sentido
antiguo de «técnica» (otro mds de los sentidos de la palabra griega doxnotg)”", tal como
era entendida la misma medicina. De igual modo, se utilizan las categorias de la lucha
y el combate (460Anois y dydv) que pueden ser asociadas al objetivo médico de “com-
batir las causas de las enfermedades, luchas contra las dolencias y vencerlas mediante la
aplicacién de una estrategia terapéutica y la utilizacién de un arsenal curativo™.'® Ahora
bien, la tematizacidn terapéutica y curativa de la salvacién constituye un simbolo “que
surge simplemente de aplicar la analogia natural que se da entre enfermedades corporales
o psiquicas y las enfermedades espirituales”.”” Larchet sefiala que la realidad cristiana
desborda excesivamente esta forma de expresar la realidad de la redencién, pero que, a su
vez, trasluce correctamente lo concerniente a la salvacién hasta el limite de la expresién
de la deificacién.”

La adecuacion de las categorias se fundamenta en la verdad de la curacién oficiada
en la obra redentora, pudiendo ofrecer, segiin Larchet, una descripcién detallada del
estado de enfermedad del ser humano al modo de una semiologfa o una nosologia mé-
dica sistemdtica, pues brinda una clasificacién y descripcién de las pasiones atendiendo
a su naturaleza, causa y efectos. El mismo término d6n posee la connotacién de «en-
fermedad» entre sus significados, as{ como los asociados a experimentar o sentir, los de
«afeccidon» o «pasién» (60og). Luego, la nosologia requerida puede ser traducida como
terapéutica eficaz en tanto ascesis. Por ello, “quienes se entregan a la ascesis suelen ser
designados «terapeutas» en los textos patristicos”,*! ya sea de si mismos, como de otros en
virtud de su experiencia y capacidad de ayuda. Para los Padres, quienes ejercen la paterni-
dad espiritual son médicos: “la terapéutica espiritual presupone un conocimiento preciso
de las enfermedades y de sus causas™ y “este conocimiento exige que se tenga una idea
exacta de qué es la salud del hombre, ya que el concepto de enfermedad no adquiere su
sentido mds que en relacién con ella”.?

Por la unidn hipostdtica, Cristo ha devuelto al ser humano su estado primigenio,
conduciéndolo a su perfeccién en la semejanza con Dios y en la participacién de la na-
turaleza divina, y concediéndole por su gracia llegar a unirse a El en su cuerpo, que es la

7 |bid., 10.
8 bid., 11.
9 |bid., 11.

20 Cf. Ibid., 711. La deificacién, en tanto polo complementario del destino espiritual del hombre segun el de-
signio benevolente de Dios, impone limites a las expresiones en términos terapéuticos del lenguaje de la
salvacidn. Esto se debe a la adecuacidn parcial de la expresidn simbdlica a su objeto (maior dissimilitudo) que,
en parte, no traduce de modo completo o absoluto al ambito espiritual al que es aplicada. Asimismo, la salud
no es un fin en si misma, aun en su caracter espiritual, pues es condicion para la posterior realizacion humana
en su perfeccion en la vida nueva; cf. Larchet, Terapéutica..., 712.

2 |bid., 11.
2 |bid., 12.
2 |bid., 12.
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Iglesia, por el Espiritu.? La obra redentora, su pasién, muerte y resurreccion, es salvacién
y curacién ejercida por Cristo médico, quien sana de la multiforme enfermedad que
afecta de manera directa al hombre en su estado de pecado, es decir, en su condicién de
humanidad caida posterior al pecado original.”® Ante el estado de salud espiritual perdi-
da, responde el Dios-Hombre con su obra salvadora en cuanto “aparece como el proceso
de la curacién de la humanidad en su Persona™® y de la restauracién de la humanidad
hasta alcanzar su estado perfecto de deificacién (Béwoig). Salvacidén-curacién y deifica-
cidn, realizados en la Persona del Verbo de Dios encarnado, son otorgadas por el Espiritu
santo a cada bautizado unido a Cristo y su Cuerpo, a fin de que el cristiano asimile el don
en todo su ser a través de la terapia, es decir, de la vida espiritual o ascesis (Goxnoig).”
De este modo, la salvacién-curacién implica una sinergia entre la gracia divina, don del
Espiritu Santo, y de la actividad libre del bautizado que de manera personal se abre y
apropia de la gracia divina (a través de todos sus actos de existencia).

La ascesis teantrdpica, proceso de crecimiento y conversién espiritual caracteri-
zado por la actualizacién progresiva de la gracia en los sacramentos (medicina) y la vida
espiritual (terapia), comporta una terapéutica de la enfermedad espiritual en que aconte-
ce la apropiacién personal “de la naturaleza humana restaurada y deificada en la persona
del Dios-hombre”.?® Para la antropologia ascética ortodoxa, el ser humano halla la salud
“cuando realiza su destino y sus facultades se ejercitan conforme a esta finalidad”.? Si el
pecado, como separacién de Dios, desvié al ser humano de su finalidad natural y efectué
en él el estado multiforme de enfermedad, que se cifra en el uso perverso y antinatural de
las facultades humanas, entonces la ascética teantrépica, en tanto conversion ontolégica
hacia Dios, conforma una terapéutica de apartamiento de aquel estado patolégico «con-
tra natura» y de recuperacién de la naturaleza original orientada hacia Dios.*

La perfeccidn de las facultades halla dos fuentes, por un lado, el haber sido creadas
por Dios a su imagen, es decir, ser icono en el ser humano de las facultades divinas; y, por
otro lado, el hecho de otorgar al ser humano la capacidad de asimilarse a Dios mediante
su apertura permanente y total a la gracia divina.®' En este sentido dindmico de la ascética
y la vida espiritual, las virtudes inherentes a la naturaleza humana, comportan el cumpli-
miento de la finalidad natural del ser humano y la perfeccién de su naturaleza. Pues, su
condicién es “la participacién activa del hombre en el designio de Dios, la colaboracion
de todas sus facultades con la voluntad divina, la libre apertura de su ser entero a la gracia

2 Cf. Ibid., 7.
% Cf. Ibid., 9.
% |bid., 9.

2 Cf, Ibid., 9.
2 |bid., 10.

2 |bid., 12.

30 Cf. Ibid., 12.
3 Cf. Ibid., 15.
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de Dios”.* Por medio de esta terapia ascética, los Padres manifiestan el cardcter dindmico
del sentido teoldgico de la existencia humana. El ser humano posee en si la imagen de
Dios como conjunto de potencialidades que le permiten asemejarse a El, su naturaleza
integral y perfeccién; mientras que la semejanza hace referencia al cumplimiento y de-
sarrollo de la imago Dei. Las virtudes se asocian de manera dindmica al revelarse y desa-
rrollarse la semejanza mediante la colaboracién teantrépica deificante. Vale decir, en la
naturaleza humana est4 la imagen de Dios tanto como el asemejarse a El, de modo que
naturalmente se puede realizar la semejanza en virtud de la imagen.®

Esta dindmica ascética requiere de la conversion de las facultades, potencias, ener-
gias y mociones del alma hacia Dios como transicién de la enfermedad de las pasiones a
la salud de las virtudes. Dicha transicién se desenvuelve en dos movimientos simultdneos
que son contrarios a los que produjeron la caida en el estado de enfermedad (apartamien-
to de Dios y orientacidn a las realidades carnales), a saber: el apartamiento del mal (uso
perverso de las facultades) y la aproximacién a Dios (la conduccién de las facultades hacia
los bienes espirituales).>

Larchet subraya cémo la comprensién de vida espiritual sostenida por los Padres
contempla varios grados y modalidades, entre ellos coexistentes ¢ interferentes. Por ello,
con dificultad puede afirmarse cudl es instante especifico de progreso ascético en que se
recobra la salud espiritual, puesto que el bautizado debe abrirse y adecuarse a la gracia di-
vina, permitiendo su efectividad.* Asi como es multiforme el estado de pecado, también
asi lo es la terapia teantrépica: la conversién requiere aproximacién a Dios y uso recto de
las facultades orientadas a El, el reorientarse integra y existencialmente del ser humano
(con todas sus potencias y actos) hacia el Padre es sanacién y salud, teniendo por signos
y fuentes, en relacién reciproca, a la impasibilidad frente a las pasiones, la caridad y la
contemplacién de Dios, su conocimiento natural y sobrenatural.* Salud y santidad se
identifican en este sentido, sustituyendo las patologias por virtudes, rectificando, con-
forme a su naturaleza y la naturaleza del cosmos, a las facultades humanas. Esta es la
plenitud de la naturaleza humana para la que ha sido creada, cuya belleza se restablece
en adecuacion al modelo divino, a la imagen de Dios. Acontece asi incluso en el 4mbito
intelectual, mediante la experiencia de la luz deificante, el acceso a una salud mds perfecta
que oftrece conocimiento de Dios.”’

32 |pid., 16.

3 Cf. Ibid., 17-18.
3 Cf. Ibid., 383.
35 Cf. Ibid., 709.

36 Cf. Ibid., 710. La impasibilidad produce el amor perfecto, tal como Larchet recupera de san Maximo el Con-
fesor, y permite al hombre el acceso a la contemplacién (Bswpia) y conocimiento (yvwolg) espirituales. En
primer lugar, a la contemplacién natural (Bewpia ¢ucikn) en tanto conocimiento de los I6goi espirituales de
los seres vy, luego, a la contemplaciéon como conocimiento de Dios (Bgoloyia). Asimismo, la caridad (ayarn,
€pwg, caritas, dilectio) cifra la esencia de la vida cristiana, pues «Dios es amor» (lJn 4,8.16); cf. Ibid, 632-633.

¥ Cf. Ibid., 710-711.

133



3. Las contribuciones del Pseudo Dionisio Areopagita segiin
Jean-Claude Larchet

En su obra Terapéutica de las enfermedades espirituales, el tedlogo ortodoxo ofrece
ciertas referencias al CD en relacidn con la terapéutica en el marco de la tradicién patris-
tica oriental. Estas menciones, que bien podemos llamar contribuciones del Areopagita,
se circunscriben a las temdticas del mal, el bautismo, la oracién, la caridad y, en mayor
medida, al conocimiento.

Respecto del primero de estos elementos, Larchet extrae algunas pocas citas del
cuarto capitulo de Los nombres divinos® que a su vez se vincula con la tradicién patristica.
El tedlogo francés sugiere que la comprension del mal, expuesta por Dionisio, manifiesta
lo que los Padres comprenden por pecado en cuanto acto que desvia al ser humano de
Dios y de su destino divino, es decir, la deificacion, el apartar las propias facultades de
su fin natural. El mal, asi comprendido, es un actuar contra la propia esencia y su origen
no estd en Dios, sino en la invencién libre que de ¢l hizo el demonio; es asimismo puro
no-ser y se encuentra asociado a los placeres sensibles desordenados. Asi, siguiendo a
Dionisio y a ciertos Padres orientales, Larchet vincula el mal a la ignorancia y el olvido de
Dios: he aqui la razén de la caida en el estado multiforme de la enfermedad.”

Ahora bien, a lo subrayado por Larchet puede afiadirse que, en ese mismo capitu-
y q
lo de Los nombres divinos, Dionisio relaciona mediante una analogfa al mal con la enfer-
g
medad (v600¢),*’ negando la existencia del mal absoluto como carencia total del Bien, al
que identifica con el Ser y con Dios.*! La enfermedad, al igual que el mal, es considerada
un defecto de forma, una carencia de orden debido, una menor hermosura en un ser
determinado.”” En este sentido, el Areopagita afirma que el mal procede de muchas y
parciales carencias, que existe en cuanto accidente no por si mismo, sino en orden al Bien
Providencia) y debido a otra cosa, y que consiste en un apartamiento de la naturaleza,
y yq p
causa, principio, voluntad y sustancia:*® “el que se dé el mal no se debe a un poder, sino
a una debilidad”.** Nuevamente, el mal es el uso desviado de los propios bienes, la debi-
lidad en las facultades, el desorden en el deseo, la impotencia o falta en el conocimiento
¥, con esto, el cambiar la propia identidad y condicién mediante una prictica contraria al

38 Como indican muchos autores (ej., Koch o Stiglmayr), las reflexiones acerca del mal introducidas por Pseudo
Dionisio en DN poseen una estrecha dependencia con la obra De malorum subsistentia de Proclo; cf. Bosio, dal
Covolo & Maritano, Introduzione..., 178. Las citas recuperadas por Larchet son: DN IV, 16.23.32.

3 Cf. Ibid., 38; 52-53; 63.
40 Cf. DN 1V, 20. Estas son las Unicas apariciones del término en el CD.
“1 Cf. DN IV, 1-18. En estos capitulos previos al tratamiento del mal, Pseudo Dionisio identifica al Bien con Dios.

42 Cf. DN 1V, 27. Debe destacarse que, en este mismo texto, Dionisio, aun contra lo esperado por su conocida
inspiracién neoplatdnica, afirma que el cuerpo no es causa del mal para el alma, puesto que el mal puede
cohabitar en seres animados incorpdéreos, como los demonios.

43 Cf. DN IV, 30-32.
“4 DN IV, 34.
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Bien.” Frente a esto, se puede curar al enfermo corrigiendo a quien, por insuficiencias en
sus fuerzas o sus conocimientos, ha comprendido imperfectamente y se ha desviado de
la verdad, mediante la correccién que proviene de la tinica Causa de los seres, el Bien.*

Acerca del bautismo, Larchet recupera dos expresiones del Areopagita propias de
La jerarquia eclesidstica, enunciando que el bautismo es principio de todo perfecciona-
miento, santificacion e iluminacién en la vida del cristiano.”” Este es el remedio que cura
el estado de enfermedad del pecado y quita de la oscuridad al nedfito en la fe. La oracién,
por su parte, es medio de aproximacién y permanencia en Dios,* condicién terapéutica
para el alcance, por la caridad, de la unién a Dios, pues El es su causa.’ Para esto, la fa-
cultad de desear ha sido creada en el ser humano implicando en él la tendencia natural a
desear, tender, elevarse y unirse a Dios: asi, la constitucién de su salud estd marcada por
la conformidad del uso de esta facultad con su orientacién hacia su finalidad.>

Por ltimo, respecto del conocimiento, Larchet toma mayor cantidad de afirma-
ciones del Areopagita. Al igual que la facultad del deseo, también la facultad del conoci-
miento se encuentra dispersa y dividida en el estado de enfermedad del pecado, de modo
que deben ser reorientadas hacia Dios, produciendo en el ser humano la reunificaciéon
de su persona. Siguiendo a Pseudo Dionisio, Larchet afirma que, para la tradicién de los
Padres, “todas las facultades vuelven a hallar en Dios, a quien el hombre se une por la fe,
su finalidad normal y su salud y se ¢jercen con armonia y paz, desarrolldndose segtin su
naturaleza””" En palabras de Dionisio, recuperadas por el te6logo francés, debido a la
“enérgica tensién de su querer hacia el Uno, todo lo que en el hombre era desorden se
ordena”.’?

La interpretacién que Larchet hace de los pasajes tomados del CD en torno al
conocimiento se encuentran subordinados a la concepcién del conocimiento de Dios
del te6logo bizantino del s. XIV, Gregorio Palamds.” El pensador francés afirma seguir la
distincién ortodoxa entre esencia y energias de Dios tal como habia sido formulada por

45 Cf, DN IV, 34-35.

4 Cf. DN XIlII, 4.

47.Cf. EH 1I, 1; IV, 3; cf. Larchet, Terapéutica..., 279; 282.
%8 Cf, DN I, 1; cf. Ibid., 326.

% Cf, DN, IV, 12-14; cf. Ibid., 649; 658.

50 Cf. DN 1V, 16; cf. Ibid., 59.

*1 Cf. Ibid., 310.

52 Cf. Ibid., 310. La cita esta tomada de EH 11, IIl, 8 y en ella se hace referencia a los efectos del bautismo. En la
traduccion en espafiol que nosotros utilizamos, mas bien afirma que, por su valentia, semejanza con Dios y
su decidido arrojarse hacia el Uno, el iniciado en la fe se hace indiferente a lo adverso, y asi “en su interior se
ordena todo lo que antes era orden. Toma forma lo informe. Brilla la luz a través de toda su vida” (EH II, llI, 8).

53 En este sentido, la interpretacidn de Larchet sigue, por un lado, a Vladimir Lossky, quien también interpreta a
Pseudo Dionisio de acuerdo con la tradicidn oriental, que es dependiente de la teologia de Gregorio Palamas,
y, por otro, a John Meyendorff, quien distingue al menos dos posibles interpretaciones de Dionisio (siendo una
de ellas la de Palamas). Sobre esto, ver V. Lossky, Teologia mistica de la Iglesia de Oriente (Barcelona: Herder,
2009); J. Meyendorff, Introduction a I'étude de Grégoire Palamas (Paris: Editions du Seuil, 1959): 279-326.
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Palamis, cuyo origen adjudica, junto a Vladimir Lossky, a la tradicién de los Padres grie-
gos —entre ellos, a san Basilio de Cesarea, san Gregorio de Nisa, san Médximo el Confesor,
san Juan Damasceno y también a Pseudo Dionisio Areopagita—>* En términos terapéuti-
cos, destaca Larchet los movimientos del espiritu dionisianos, es decir, aquellas formas de
actividad del espiritu que se corresponden con, por un lado, el ejercicio discursivo de la
raz6n acerca de los seres («movimiento en linea recta») y, por otro, la reflexién del espiritu
en su interior en tanto contemplacién que lo eleva hacia Dios, evitando asi la desviaciéon
de la facultad de conocimiento («movimiento circular»).”

La actividad contemplativa natural estd ordenada a Dios a través de la contem-
placién de la naturaleza y el cosmos, aun cuando el conocimiento de Dios no sea di-
recto, debido a su trascendencia infranqueable, implicando esto una purificacién en la
imaginacién y el conocimiento para deshacernos de nuestros conocimientos e imdgenes
limitados.*® Luego, el ser humano divinizado por la gracia puede gozar de la unién que
lo asimila, a través de un cierto conocimiento unitivo, con el Dios que lo ha curado,
alcanzando la salud espiritual perfecta.” En torno a esta temdtica, a nuestro modo de
ver, Larchet hace depender desmesuradamente a las obras dionisianas del posterior pen-
samiento de Gregorio Palamds, por un lado, al ligar explicativamente cada afirmacién del
Areopagita a una del tedlogo bizantino y, por otro, al buscar demostrar su sintesis de la
tradicién teoldgica oriental con las expresiones de aquel primero, pero sosteniendo con
ello las tesis teoldgicas de éste tltimo.*®

4. El terapeuta en el Corpus Dionysiacum: figura de la vida
espiritual y sus dimensiones

4.1. Los términos terapéuticos y las categorias médicas empleadas

enel CD

Mis alld de las explicaciones de Jean-Claude Larchet en torno a la terapéutica
en la tradicién patristica oriental y el pensamiento dionisiano, consideramos posible re-
conocer en el CD una concepcién particular de lo terapéutico. Esta puede reflejarse a
través del andlisis de la figura del terapeuta (Bepamevti|g), atendiendo a su lugar, rol e
identidad, puesto que en su peculiaridad se manifiesta, aun con ciertos limites, la com-

54 Cf. Larchet, Terapéutica..., 681; V. Lossky, Teologia mistica..., 54.

5 Cf. Larchet, Terapéutica..., 345; 51; DN IV, 9.

% Cf. Larchet, Terapéutica..., 673; 101; 675; 681; Epist. VII; Epist. VIII, 2; DN |, 4-5; MT I, 1.
57 Cf. Larchet, Terapéutica..., 683; DN VII, 1.

8 En este sentido, consideramos oportuno sefialar que, aun cuando no sea el objetivo del autor dar cuenta de
un analisis exegético estricto de las obras de Pseudo Dionisio, su punto de partida (teologia oriental palamista)
tiene consecuencias en su interpretacién y sus menciones del CD, asi como en su concepcion sintética-global
de la tradicidn patristica oriental que parece sostenerse sobre la base de una lectura palamista de la tradicién
previa a Palamas.
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prensién sistemdtica del cosmos y de la vida espiritual desarrollada por el Areopagita.
Intentaremos, por tanto, iluminar qué es la terapéutica para Pseudo Dionisio a través
de la delimitacién de la figura mencionada. Los tres aspectos (lugar, rol e identidad) nos
servirdn, en su mutua imbricacién, para dicho fin.

El término Bgpamevtils y sus variantes encuentran en el CD la triple semdnti-
ca comun a la palabra griega en la antigiiedad, a saber, aquella relacionada al culto, al
servicio y al cuidado. Asi, por ejemplo, Pseudo Dionisio hace mencién: 1) del culto
del Dios verdadero (6vtwg 8ol Ogpameiov) elegido por Israel para si;* 2) del servicio
(Beoamebovoa) que el ser humano hizo a sus enemigos, quienes lo llevaron a la perdi-
cién, al caer y alejarse de Dios,” y del servicio o ayuda (Ogpanetoewv) que Cristo ofrece
a quienes de El se alejan;®' y 3) de como el simbolo sagrado, debido a su conveniencia, es
como el alimento que procura o remedia (Bepometovoa) la debilidad de quien lo toma,
pues lo conduce hacia la sabidurfa.®

Esta semdntica estrecha su cercanfa con la «<imagen médica», ¢ ilumina la iden-
tidad del terapeuta, si uno atiende al uso que el Areopagita hace de categorias sobre lo
médico. Esto es visible, puesto que, al hablar de los posesos y los catectimenos, es decir,
de los no iniciados en la vida espiritual de la Iglesia, Dionisio menciona que el ser hu-
mano, si ha alcanzado la perfecta divinizacién (tehewwtinais Oedoeow), fijard en si la
norma de la impasividad (6m00el) v, a semejanza de quien es imagen, ayudard a quienes
padecen tribulaciones dando “la impresién de ser un doctor [tatedg]”.* De igual mane-
ra, aquellos que se preparan para la filiacién vivificante (Comddgov vioBeaiav), o sea, los
catecimenos, son preparados por los cantos y lecturas biblicas, resultando fortalecidos
e impulsados a “cuidar a otros [éteowv watoelag]”.% Esta actividad es vinculada con la
adquisicién de las virtudes, la imitacién de Dios (Oeoupifitwg), la firmeza frente a los
ataques del enemigo, el deseo de servir a los demds, la purificacién de quien aun le falte
ser santo en algtin aspecto, la conduccién desde las imdgenes sensibles al conocimiento

inteligible, la promocién de la santa conversién y la transformacién por semejanza con
el Uno.

Todas estas acciones son funcionales a “remediar [lotgeiov] sus males”™® y esto es
posible para cada uno segtin la medida de sus capacidades. Asi como la ciencia médica
(emotnuovixd watowxf) “muestra que la luz no actda en el cuerpo humano carente de

59 Cf. CH IX, 4.
S0 Cf. EH IIl, 11.
SLCf, Epist. VIII, 1.

%2 Cf. Epist. IX, 2. De la misma manera, los iniciados se sirven de los simbolos para conocer el misterio telrgico,
es decir, se sirven y curan (Bepamnevewv) del util velo de los simbolos para ascender a la ciencia divina; cf. Epist.
X, 1.

SEH III, 7.
SUEH IV, 3.

65 Cf.EH IV, 3.
s Epist. VIII, 1.
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6rganos para recibirla”,” en virtud del sabio conocimiento de las cosas sagradas (la teo-
logia simbélica y mistica) es que podemos saber cdmo la Escritura alimenta y da vida.
Ella acttia para la salvacién de los iniciados o bautizados y los no iniciados (penitentes,
posesos y catecimenos), purificindolos, ilumindndolos y guidndolos hacia la perfeccién,
“en conformidad con el plan divino establecido por la jerarquia”.®®

4.2. El sistema ascético-mistico del Areopagita: vida espiritual,
jerarquia y orden césmico

Los términos y categorias utilizados en el CD| en tanto apuntan a la vida espiri-
tual eclesial, a las instituciones jerdrquicas y a la obra de Dios, se encuentran interrela-
cionados entre si e incardinados en lo que Marcel Viller y Karl Rahner denominan “el
sistema ascético-mistico del Areopagita” (das aszetisch-mystische System des Areopagiten).”
Este sistema se sostiene sobre tres principios neoplaténicos tomados de Proclo: en primer
lugar, el principio ciclico (kyklische Prinzip) que consiste en que todos los seres prove-
nientes de Dios y, entre ellos, los racionales presentan un ritmo triple de proveniencia de
Dios (mp6000¢), retorno a Dios (emotoodt) y unién con Dios (¢évwoig).”® Este primer
principio ascético-mistico se vincula, en términos teolégicos y metafisicos, con la im-
pronta que el pensamiento de Pseudo Dionisio ha recibido del neoplatonismo post-plo-
tiniano y de la tradicién teoldgica patristica de los Padres capadocios, de la herencia de
la Escuela Catequistica de Alejandria (Clemente, Origenes) y de la doctrina del concilio
de Calcedonia.”

Para Dionisio hay un ritmo ciclico de la potencia divina que, una vez liberada de
la fuente original, regresa a ella: la moné (novf)) o el momento de absoluta trascendencia
del primer principio, que permanece (pével) siempre en si mismo, es inalterable ¢ in-
agotable. Luego, la prdodos (m060d0¢), en cuanto emanacién de la potencia infinita del
primer principio, se produce debido al desbordamiento que es provocado por su plenitud
inmensa.”? Aquella primera se asocia a la unidad absoluta del primer principio (évwotg)
v, la segunda, a la subdivisién (8tdxoioig) o multiplicacidn de la potencia infinita. Esta
multiplicacién penetra en el universo y, a medida que se aleja de su fuente, da origen a
los seres, lo atraviesa todo y, animdndolo y unificindolo, es la causa de su armonfa.”? De

STEHIII, 6.
S EH III, 6.

% M. Viller & K. Rahner, Aszese und Mystik in der Viterzeit. Ein Abrif3 (Freiburg im Breisgau: Herder, 1939), 233.
Las traducciones al espafiol son propias.

70 Cf. Viller & Rahner, Aszese und Mystik..., 233. Acerca de estos términos es posible ver: V. Mufiiz Rodriguez,
“Préodos y agdpe en Dionisio Areopagita”, Naturaleza y gracia, 2 (2000): 565-572; A. Kiria, “El concepto de
epistrohpé en Proclo, Damascio y Dionisio Pseudo-Areopagita: un estudio comparativo”, Patristica et mediae-
valia 45/2 (2024): 69-96.

1 Cf. Bosio, dal Covolo & Maritano, Introduzione..., 186.
72 Cf. Ibid.
7 Cf. Ibid.
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la mp60dog forman parte todas las manifestaciones de la divinidad (bien, belleza, luz,
providencia, amor, ser, vida, sabiduria, inteligencia, /dgos, verdad, potencia, justicia, paz),
mientras que la epistrophé (emotoodt)) es causada por el principio mismo que, en tanto
manifiesta en la primera como amor, belleza y objeto de desco, reclama hacia si a todos
los seres y tiende a reunirlos (ouvaymydg).”

Esta mirada césmica relacional y dindmica, al desplegarse por grados, da lugar
naturalmente a una jerarqufa.”” Segtin Etienne Gilson, esto significa que en el cosmos se
hallan dos elementos conexos y distintos que él denomina estado y funcién (y nosotros
lugar y rol): respectivamente, la definicién de cada ser por el lugar que ocupa en dicha
jerarquia y el modo en que cada ser participa (petoyf) de la iluminacién y la transmite o
comunica (petddootg) desde el lugar que ocupa hacia otros seres.”® Se trata del principio
jerdrquico (hierarchische Prizip) del sistema ascético-mistico areopagitico, que se cifra en
que la actividad divina alcanza a los seres por medio de la jerarquia, es decir, por medio
de los seres superiores a los inferiores.”” En esta jerarquia, el terapeuta posee un lugar y
un rol en virtud de su capacidad de participacién y transmisién de aquello que él recibe
en la jerarquia misma.

Por tltimo, el tercer principio del sistema arcopagitico es el homoidtico (homoio-
tische Prinzip), que corresponde al retorno que acontece por via de asimilacién con Dios
(opolwatg Beol). La semejanza une las cosas, dado que lo semejante se aproxima a lo se-
mejante, siendo la perfeccién la semejanza con Dios.” Este proceso homoidtico se realiza,
por la mediacién jerdrquica de los érdenes celeste y eclesidstico, a través del conocimien-
to, el amor y la gracia. Se habla aqui la divinizacién (8¢woig) del ser humano por medio
de las tres vias cldsicas de la purificacidn, la iluminacién y la unificacién o perfeccion
mistica.

Ahora bien, la jerarquia (tepaigyio) “es una ciencia, actividad y perfeccién divina-
mente inspirada y estructurada [Beovywnig emotiung xou evegyelag xat teheldoeme]””?
que puede ser demostrada por la Escritura a quienes estdn “iniciados con santa consagra-
cién en los misterios jerdrquicos y tradiciones [toig T LeQdg puotaywyiog Ty teletiv

74 Cf. Ibid. Este Ultimo punto es, a nuestro modo de ver, semejante al movimiento de los seres ejercido por la
divinidad aristotélica segun es descrita en la Metafisica; cf. E. Berti, “La causalidad del Motor inmdvil segin
Aristételes”, Sapientia 68, 231-232 (2012): 1-22.

5 E. Gilson, La filosofia en la edad media. Desde los origenes patristicos hasta el fin del siglo XIV (Madrid:
Gredos, 1976), 78.

7 Cf. Ibid., 78.
77 Cf. Viller & Rahner, Aszese und Mystik..., 233.

78 Cf. Ibid., 233-234. El principio resumido bajo la expresion latina similia similibus percipiuntur, asi como la
nocién de opoiwolg Oeol se encuentran presentes en Platon (ej., aquel primero, puesto en boca de Agatén
en el Banquete, 195b o la Republica, 329a) y en otros autores del platonismo medio, el neoplatonismo y la
patristica; ver G. Giardina, “Chapter 15. Homoibsis Thedi (Plato, Theaetetus 176b1) in Late Neoplatonism”, en
D. Zucca (ed.), New explorations in Plato’s Theaetetus. Belief, Knowledge, Ontology, Reception (Leiden/Boston:
Brill, 2022), 325-352.

EHI, 1.
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€€ Legaoy v puotneimv xal mapaddcemv tetekeopévolg]”.® Principio y subsistencia
de toda jerarquia es Cristo, quien ilumina a los superiores y principa toda santificacién,
asemejandolos a El segtin sus posibilidades.®’ En virtud del deseo de belleza que nos eleva
hacia El, Cristo unifica nuestras diferencias, unificando y divinizando toda vida, hdbito y
actividad, asi como capacita para la actividad eclesial del sacerdocio. Por ello, “revestidos
de luz e iniciados en la obra de Dios [Beovoywror], alcanzamos la perfeccién y perfeccio-
namos a otros [teteheopévol xat teheatovgyol yevéabow duvnadueda]”.8

Asi, bajo el doble momento de la participacion y transmisién mediante el ilumi-
nar y deificar o ser iluminado y ser deificado, cada miembro de la jerarquia es parte de
ella recibiendo contemplacién intelectual directa de Dios (jerarquia angélica o celeste) o
por medio de simbolos sensibles que elevan a hacia la sabiduria de Dios (jerarquia ecle-
sidstica).® Jerarca es el santo e inspirado, iniciado en ciencia sagrada, aquel que es jefe
en el culto divino®: “el jefe de cada jerarquia, en efecto, en la medida que lo requiere su
ser, misién y rango, se ilumina y deifica. Comparte luego con sus inferiores, (...), la dei-
ficacién que él recibe directamente de Dios”.® La jerarquia es el conjunto de realidades
sagradas, manifestando en modo pleno todo lo que ella contiene como resultante de sus
constitutivos sagrados.®® “Nuestra salvacién sélo es posible por deificacién, que consiste
en hacernos semejantes a Dios y unirnos a El en cuanto nos es posible”. Esto se realiza
por la jerarquia, pues es don divino que asegura la salvacién y divinizacién de todo ser
racional.® Ella “tiene como fin comin amar constantemente a Dios y sus sagrados miste-
rios; amor que El infunde y en la unién con El se perfecciona”,* motivo por el que debe
primero uno purificarse de cuanto le sea contrario.”

& |bid.
8 Cf. Ibid.

82 |bid. Aqui, la obra de Dios hace referencia a la encarnacion, segliin destaca Teodoro H. Martin en Pseudo Dio-
nisio Areopagita, Obras completas..., 170. Esto puede entenderse 1) tanto en la iniciacién en el conocimiento
evangélico de la encarnacion, 2) como iniciacién en el mismo proceso de divinizacion comprendido al modo de
una relacion personal con la encarnacion del Verbo. En este ultimo sentido, la teologia del Areopagita podria
relacionarse con la teologia de la encarnacién de san Maximo el Confesor; ver S. Korb, “Whole God and whole
man: Deification as incarnation in Maximus the Confessor”, Scottish Journal of Theology 75 (2022): 308-318.

8 Cf. EH |, 2. La jerarquia, armdnicamente ordenada acorde a los seres, es “el camino por el que el conoci-
miento desciende y el deseo asciende hacia Dios, el camino por el que se produce la procedencia de Dios y el
retorno a Dios”; Viller & Rahner, Aszese und Mystik..., 234.

84 Cf. EH I, 3. Ver también comentario en nota al pie nimero 13 en Pseudo Dionisio Areopagita, Obras comple-
tas..., 172.

SEH, 2.

8 Cf. Ibid., 3.

87 Ibid.

8 Cf. Ibid., 4.

8 bid., 3. El fin de toda jerarquia es la unién con Dios y su imitacion (Beopiuntov); cf. CH III, 2.

0 Cf EH I, 3.
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La jerarquia (tanto celeste como eclesidstica) goza de un orden interno estable-
cido a partir de los tres grados de perfeccidn, los cuales dan lugar en el CD al primer
esquema de la doctrina de las tres vias de la vida espiritual. Es decir, las vias purgativa,
iluminativa y unitiva (xG80golg, pwtiopog, tekelwois/apopoiwors/evootg).” “El orden
sagrado dispone que unos sean purificados y otros purifiquen, que unos sean iluminados
y que otros iluminen, que unos sean perfeccionados y que otros perfeccionen”.*? Sin
embargo, es la Bienaventuranza de Dios (Oeio paxagiotig) la que “purifica, ilumina y
perfecciona [xabaigotoa naw dwtilovoa xou terectovgyotioa]”.”? Todavia mds, ella “es
la purificacién en si [avti], la luz en si, la perfeccién en si, estd por encima [vréo] de
toda perfeccidn, de toda luz, es la fuente originaria de toda perfeccién en siy la causa de
toda jerarquia”.”

El orden jerdrquico en que se encuentran los terapeutas es el eclesidstico, interme-
dia entre la jerarquia celeste y la de la ley del Antiguo Testamento.” Aquella se articula
en dos grupos de tres elementos, a saber, tres iniciadores que santifican y tres iniciados
que son santificados. El primero de estos grupos estd compuesto por: los obispos o jerar-
cas (tepoyng) que guian a la perfeccién, iluminando y purificando, siendo simbolo de
Cristo, Cabeza de toda jerarquia;* los sacerdotes (1ee¥c), que iluminan a sus iniciados;
y los didconos (Aettovoyde) servidores, quienes purifican.”” El segundo grupo, el de los
iniciados y no iniciados,” comprende (en orden ascendente): 1) a los no iniciados que
necesitan de purificacion, o sea, catecimenos (raTNOUUEVOL), posesos (eveQyolpEVOL) ¥
penitentes (of év petdvoia 6vteg),” a cargo de los didconos; 2) a los bautizados, quienes
requieren iluminacién, es decir, los fieles o el «pueblo santo» (1ego? hao?),'* destinados
a los sacerdotes; y 3) a aquellos otros bautizados o iniciados que deben ser perfecciona-
dos, es decir, los monjes (povoyotg) o terapeutas (Begamevtds), bajo el cuidado de los
obispos.'”!

9LCf. CH I, 2; EH V, 3; Viller & Rahner, Aszese und Mystik..., 234-235. Estas etapas de la vida espiritual, presen-
tes a lo largo de la tradicion espiritual cristiana, “coinciden con la concepcidn platénica y se hallan expresada
en otros términos en los comentarios de Proclo a Platon”; Viller & Rahner, Aszese und Mystik..., 234.

2. CH I 2.

% |bid.

% CH Ill, 2; Viller & Rahner, Aszese und Mystik..., 235.
%5 CEEHV, 2.

% Cf. Ibid., 5-7; cf. Viller & Rahner, Aszese und Mystik..., 235. Asi como en la jerarquia celeste, “las 6rdenes
superiores poseen todas las propiedades de las drdenes inferiores, mientras que a estas Ultimas Unicamente
les son otorgadas ciertas funciones o propiedades de aquellas primeras”; Bosio, dal Covolo & Maritano, Intro-
duzione..., p. 182; cf. EH V, 7. Las traducciones al espafiol son propias.

T CE.EHV,1,6-7;V, 11, 8.
% Cf. EH VI, 1-3.

9 Cf. EH III, II.

100 Cf. EH VI, 2.

01 ¢f EH VI, 3.
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Nuevamente, por un lado, los no iniciados estdn en vias de purificacién, siendo
instruidos, fortalecidos y conducidos del pecado a la santidad por la Escritura en orden
a acceder a la contemplacién y comunién iluminadoras de los sacramentos, agraciados
por la ayuda de los didconos.'® Y, por otro lado, los bautizados ya purificados ¢ ini-
ciados en la contemplacién de algunos de los misterios sagrados por los sacerdotes, se
encuentran en vias de iluminacién, segtin su capacidad, en orden a ser colmados de santa
alegria (tepdig evdpoooivng) elevindose hacia el amor divino.'” Estos tltimos, segtin el
Arcopagita, pueden alcanzar la iluminacién y contemplacién, pero no con el grado de
perfeccién de los clérigos y monjes.!*

4.3. Lugar, rol e identidad del terapeuta en el pensamiento de
Pseudo Dionisio Areopagita

Nos ocupa ahora describir lo que se afirma de estos dltimos. “El santo orden de
los monjes es el mds excelso de todos los iniciados. Ya estdn purificados de toda mancha
ti 1 d idad | ividades”.!® S de qui h
y tienen pleno poder y santidad completa en sus actividades”.!® Se trata de quienes han
ingresado en la sagrada actividad contemplativa (Oewosiv tegovgyiag), y han logrado la
contemplacién y comunién intelectual (vogod Oewola xai xowvwvia). Los obispos son
quienes los perfeccionan, inicidndolos en los sagrados misterios sacramentales. Asi, los
monjes “se elevan, gracias a esta ciencia sagrada, y segin sus propios méritos, hasta la mds

completa perfeccién correspondiente a este orden”.'*

Estos hombres son llamados terapeutas o también monjes, “por la perfeccién con
que celebran el culto, es decir, el servicio de Dios [¢x g To0 Be00 ®aBapbs vaneeoiog
nal Begameiag]”.'” Este nombre, otorgado en la tradicién cristiana tnicamente por Dio-
nisio a los monjes, parece haber sido tomado de la obra De vita contemplativa de Filén
de Alejandria,'™ y coincide con la triple semdntica en torno a lo terapéutico que hemos
descrito mds arriba. Segin la descripcién del Areopagita, la vida de los terapeutas per-
manece unificada en su recogimiento que, lejos de toda distraccién, “los capacita para
llevar a la perfeccién un peculiar género de vida que los identifica con Dios y los abre a
la perfeccién del amor divino”™.'” Por tanto, en institucidn sagrada de la imposicién de
la tonsura, a ellos se les otorga una gracia perfeccionadora por medio de una invocacién

102 Cf, EH VI, 1: “rtpog 16 teAéwg ékkaBapBeioag auTdg €1 THV GWTLOTIKAY TWV GAVOTATWY LEPOUPYLLV Bewpiav
Te Kai kowwviav petaxdrivad”.

103 Cf, EH VI, 2: “év taig Oswplalg autwy Kat Kowwvialg anaong Llepdg eudpoolivng AomAnpoupévn Kal tpog
Tov Belov TG EMOTAUNG AUTWV £PWTA TALG AVOYWYLKAIG QUTWY SUVAUESLY AVOAOYWE AVaTTEPOUUEVN”.

104 Cf. EH V, llI, 5; Epist. VI, 4; Pseudo Dionisio Areopagita, Obras completas..., 224 (nota al pie numero 7).
SEH VI, 3.

106 | bid.

107 1bid.

18 Cf, Pseudo Dionisio Areopagita, Obras completas..., 225 (nota al pie 8).

109 EH VI, 3: “kail tg apéplotou Kai eviaiog {wng wg évorololong autolg €V TiG TWV SLaLpETWY epaig

oupntuéeoty eig Beoeldn povada kai plobeov teheiwov”
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santificadora. Se distinguen a la vez de los ministros ordenados y de los laicos, pues los
monjes pertenecen a este tltimo grupo mientras alcanzan la perfeccion vital de los miem-
bros superiores de aquel primero.''°

El lugar propio del terapeuta se delimita por su estado de iniciado en la perfeccién
vital a cargo del obispo, instituido como tal por un sacerdote mediante una consagracién
que no lo sella (con el cardcter) dentro del orden clerical. Su rol o funcién se ve asociada
a dicha perfeccién, es decir, a la orientacién integral de su vida, por medio del recogi-
miento y la santa soledad, hacia la semejanza con Dios en su unidad, la contemplacién
y la participacién en los sagrados misterios de la Escritura y los sacramentos. Ello es
simbolizado en la imposicién del hébito, cuyo valor simbélico es la conversién a la vida

perfecta que desarrolla lo que habfa sido iniciado en el bautismo.'"!

“El orden monacal no tiene el oficio de dirigir a otros, sino que se identifica como
estado de santa soledad, haciendo lo que manden los sacerdotes”;''? si debe conducirse
en una vida de unidad interior (mental, espiritual), renunciando a actividades y fantasfas
que puedan guiarle a cierta divisién consigo mismo, expresando en si “la mds perfecta
sabiduria de la vida mondstica (t@v povaydv dprhocodiov) en que florece la inteligencia
de los mandamientos conducentes a la unificacién”.'*? “Su vida estd simplificada y se han
obligado a estar unificados con el Uno, unidos con la santa Unidad”,"* dedicdndose a la
“clevacién espiritual de una vida purificada hasta las més altas cumbres de contemplacidn
e iluminacién”.'®

Asi, ellos se distancian del resto de los iniciados por cierta proximidad con el
orden clerical, es decir, por su estado santo de comunién “en que se unen todos los confi-
gurados con Dios por lazos gozosos de amor mutuo”."'® Por ello, el monje es aproximado
a la contemplacién de los sagrados misterios, de manera que “por el santo conocimiento
de las ceremonias en que ya participa serd admitido en la comunién con Dios de modo

muy diferente a como se admite en general al pueblo santo”.'"”

Ahora bien, hasta aqui la identidad del monje o terapeuta, tal como es presentada
en el capitulo sexto de la jerarquia eclesidstica, nos impulsa a ver en él cierta cercania con
los tedlogos (Beohdymv) y los ascetas (Goxntdv), aquellos que también se dedican a las
verdades divinas, pero en un grado menor al de los dngeles.!'® Desde su lugar y funcidn,
el terapeuta deberd entonces dedicarse a purificar su entendimiento y disponerlo a in-

1o Cf EH VI, 3.

HLCE. EH I, I, 7; 11, 1ll, 4; Pseudo Dionisio Areopagita, Obras completas..., 226 (nota al pie 15).
w2 EH VI, 1.

113 bid., 2.

14 bid., 2.

15 |bid., 2.

16 1bid., 4.

7 |pid., 5.

18 Cf, DN XIII, 4.
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gresar a la via mistica de un conocimiento superior, es decir, a través de un ascetismo o
1G00QoLs sensible, intelectual y espiritual (o psicolégico).'” Esta etapa ascética prepara-
toria (via purgativa) es inicio del retorno del terapeuta hacia Dios. En su proximidad con
los simbolos de la liturgia, cuyo uso tiene valor pedagdgico e inicidtico,'® aquel obtendrd
un conocimiento superior (recéndito y misterioso) acerca de Dios, mientras que, en la
oracién y su silencio contemplativo, se mantendrd en tensién hacia un conocimiento
directo, mds alto, intimo y misterioso, “por comunicacién del entendimiento con la
divinidad”.'*!

Por su espiritu contemplativo, el monje depurard su conocimiento sensible y ra-
cional respecto de las cosas divinas, para luego recibir de Dios su revelacién e iluminacion
(poTtopds), con la que entra en contacto con el mundo celeste e inteligible (via ilumina-
tiva). Por tltimo, su ascensién espiritual lo guiard hacia la perfeccién en la que el monje
logrard el conocimiento de las realidades ocultas tras el velo de los simbolos (exégesis
noética).'” Es decir, la verdadera contemplacién (Bewoia) de los simbolos littirgicos que
conducen anagégicamente hacia aquello que se aspira, o sea, a las realidades divinas a las
que busca asimilarse intelectualmente.' Se trata, entonces, de la divinizacién, la unién
con Dios, el culmen del ascenso cuyo motor es el amor, el movimiento de caridad por el
que llega a su fin el proceso homoidtico en el retorno hacia el principio tnico. El monje
sale de sf mismo (¢xotaoig), olvidando y abandonando todo para llegar al término de la
unién y asimilacién inefables (via unitiva).'* Una vez mds, “la iluminacién consiste en
dejarse invadir por la caridad divina, en el ascenso a la actividad permanente de contem-
placién”,'” mientras que “la perfeccién es finalmente la participacion en el conocimiento

perfecto de los misterios contemplados”.'?¢

Con todo, algo mds queda por mencionar acerca del terapeuta, si uno atiende a
que él es sujeto del proceso homoidtico, cuya realizacion es dada por la obra que oficia Dios
en su vida ascética y unitiva dedicada al amor y conocimiento divinos. El sistema ascéti-
co-mistico areopagitico, asi como su concepcién teoldgico-metafisica, no comporta una
estructura quieta y estanca, sino todo lo contrario. Ejemplo de esto es que, aun cuando el
monje no posea el oficio de direccién de otros, Dionisio exhorta al terapeuta Deméfilo a
hacerse semejante a Cristo incluso en el gobierno.'” En los primeros capitulos de la Zeo-

19 Cf. Fraile, Historia de la filosofia..., 167; 175.

120 Cf, ). M. Nieva, “Jerarquia y divinizacion del hombre segln Dionisio Areopagita”, Universitas Philosophica
38 (2002), 137-150.

21 Fraile, Historia de la filosofia..., 174.

122 Cf. Nieva, “Jerarquia y divinizacion...”, 143.

123 Cf. Fraile, Historia de la filosofia..., 174-176; Nieva, “Jerarquia y divinizacién...”, 143.

124 Cf, Fraile, Historia de la filosofia..., 175-176; Gilson, La filosofia en..., 79.

125 Viller & Rahner, Aszese und Mystik..., 235.

26 1bid.

127 Cf, Epist. VIII. En este sentido, también cabria una movilidad del monje desde su orden hacia el episcopal,

puesto que de entre aquellos es que son elegidos quienes van a servir como obispos en la Iglesia oriental
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logia mistica, Dionisio exhorta al ejercicio en las contemplaciones misticas, ejercicios espi-
rituales que comportan esfuerzos de reflexién intelectuales que pueden ser empleados por
los iniciados en un proceso de elevacién divinizadora y cuyo modelo puede encontrarse en
Moisés en su ascenso al Sinai.'*® Algo semejante podemos afirmar respecto de la terapia.

Los monjes son los terapeutas (Bepamevtilc) que, quedando fuera del santuario
durante el rito sacramental, son iniciados estando mds cerca del pueblo que de los sacer-
dotes, pues asf deben participar de los divinos misterios, recibiendo la muestra de lo con-
templado por quienes estdn mds cerca del altar. Por ello, el monje debe someterse, en el
aprendizaje de las cosas divinas y segtin el orden al que pertenece, a los sacerdotes y todo
miembro jerdrquico superior.'® Pero el terapeuta, fue hecho servidor (Bepamevtiig) del
Bien y se encuentra cometido a un servicio en especifico, que es el servicio (Ogpamneiag)
del Bien. Esta terapia, servicio, cuidado y culto del Bien, a la que Dionisio menciona
como propia, es a la que debe someterse el monje Deméfilo.” Pues, hay quienes pueden
ser llamados “siervos del Dios verdadero [6vtwg ©gol Oepdmovte]”'?!, como Daniel y
José, santos varones de la antigua Alianza que fueron “encargados de explicar las visiones

que El habia enviado a sus jefes por medio de los dngeles”.!>

Del mismo modo, el santo Moisés fue quien merecié contemplar a Dios por
haber imitado la bondad divina, “en efecto, era muy manso, y por eso se le llama «siervo
de Dios» [0gpdmwv 6gov]”."* En esto, podemos decir, el monje o terapeuta puede en-
contrar en Moisés un modelo, tal como en la contemplacién mistica, pues él “sabia que
quien tiene que tratar con Dios-Bondad debe poner todo su empefo en hacerse muy se-
mejante a El, imitdndolo [Beopuunoiog], en la medida posible y tener conciencia de que
sus obras han sido buenas”.’** El modelo de Moisés es vélido en virtud de su semejanza
con Dios, pues, como Cristo, que es manso y humilde, se lanza hacia un servicio bene-
factor (Bepameiag) para con el pueblo santo y la clase purificada a través de los caminos
ascendente y descendente de las jerarquias.'®

La superbondad de Ciristo (0mepaydOov Xoiotov), inefable e incomprensible, es
participada en la medida de las capacidades de cada quien, haciéndolo semejante a Cristo
en la caridad divinizadora que es motor de servicio terapéutico. Ser servidor del culto o
cuidador del Bien, compartir el servicio dedicado al Bien, significa dedicacién sacramen-
tal, contemplacién orante intelectual y, también, ejercicio de las virtudes, cuidado de

(desde las fechas de datacion de los textos dionisianos); cf. Pseudo Dionisio Areopagita, Obras completas...,
263 (nota al pie nimero 1).

128 Cf. Nieva, “Ejercicios espirituales...”, 303-309.
129 Cf. Epist. VIII, 1.

130 Cf, Ibid., 4.

BICH X, 4.

132 |bid.

133 Epist. VI, 1.

34 bid.

35 Cf. Epist. VI, 2.
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quienes requieren de gufa y ensefianza e iluminacién en los misterios divinos.'*® El buen
terapeuta se asemeja al Maestro, compartiendo su bien, y se forma en el gobierno de s,
puesto que “quien se gobierna a sf mismo también podrd gobernar a otro”."”” Del mismo
modo, podrd el terapeuta ser justo, es decir, “dar a cada uno lo que le pertenece”.’®® Esta
es la imitacién del servicio bienhechor (0epametioewv) que Cristo ofrece a los pecado-
res,' de quien es imagen el doctor (1tedg) que, en sus virtudes, su impasibilidad y su
perfecta divinizacién, se lanza hacia el cuidado de otros (¢tepwv wotpeiag).'* En una
palabra, las categorfas médicas empleadas por Dionisio son fuertemente semejantes, en
su uso y atribucién, a las categorias terapéuticas en su triple semdntica.

En dltima instancia, la justicia de la que es capaz el terapeuta que se gobierna a si
mismo, imita a Dios en su justa providencia (duondtatng mpovoiag), pues distribuye los
bienes a cada uno segin su correspondiente orden.'! La terapia del Bien, como servicio,
culto y cuidado, es la actividad de quien imita la providencia de Dios, pues la Providencia
divina (1) Ogia modvora) “cuida [mpovoei] convenientemente de cada uno de los seres”!#?
y “cuida [mpovoe(] de quienes son libres como libres”; a ella le es impropio “ocasionar
dafio a la naturaleza”'® y ella otorga bondades a cada uno en la medida de la naturaleza
de los que reciben (povoovpévav) esa providencia, o sea, segtin les corresponda.'® Es el
Bien-Hermosura, el mismo Dios, quien induce a las cosas superiores a cuidar (pdvoiav)
de las inferiores y asi, por el amor que lleva incluso al éxtasis, impulsa a los que aman no
a ser de si mismos, sino del amado, tal como lo demuestran los superiores al preocuparse
de los inferiores, los del mismo rango al unirse entre ellos y los inferiores al volverse hacia
sus superiores con santidad.!®

5. Conclusiones

Hasta aqui, nuestra aproximacion al Corpus Dionysiacum ha intentado dar cuenta
del matiz terapéutico de su contenido a fin de descubrir la comprensién que de ello pre-
senta el autor anénimo. Para esto, nos hemos servido de los estudios de Fernando Rivas
Rebaque y de Jean-Claude Larchet para acercarnos a la dimensién terapéutica presente
en la tradicién de los Padres de la Iglesia. Hemos presentado, en sus puntos més relevan-

136 Cf, Ibid., 5.

9 |bid.,, 3.

18 |bid,

39 Cf, Ibid., 1.

WO Cf EH I, 7; EH IV, 3.
WL Cf, Epist. VIII, 3.

12 DN |V, 33; cf. DN XII, 2.

143 DN IV, 33. Nétese que, en este apartado, Dionisio busca responder a la pregunta acerca de la existencia del
mal y la existencia de la providencia.

144 Cf. DN IV, 33.
1 Cf. Ibid., 12.

146



STROMATA. N° 2

tes, los elementos significativos de la tradicién patristica oriental segtn la perspectiva de
Larchet, asi como la interpretacidn que este realiza de las obras areopagiticas en concor-
dancia con dicha tradicién.

En relacién con las lineas de Rivas Rebaque traidas al didlogo en nuestra primera
seccidn, podemos concluir que también entre las expresiones del Areopagita, tal como
han sido presentadas, se puede encontrar una mutua vinculacidn entre salud psicofisica
y salvacién integral. Asimismo, como el espafiol destaca, el lugar privilegiado en la pre-
ocupacién por lo terapéutico entre los siglos IV y VII, ha sido el monacato: este es el
lugar o estado que toma protagonismo al reconocer las categorfas terapéuticas empleadas
por el autor anénimo cuyos escritos son datados hacia esas mismas fechas. Es el estudio
de la vida interior, tal como aquel primero subrayaba, lo que motiva el descubrimiento
de la terapia que, para Dionisio, es un servicio al Bien que puede adjudicarse tanto al
laico consagrado como monje o a cualquier otro miembro de la Iglesia, siempre que sea
atribuido segtin sus capacidades.

Es cierto que Dionisio no parece ofrecer terapias, en plural, que puedan respon-
der a posibles sintomatologias y nosologias varias: la enfermedad aparece en singular, tal
como la terapia. Sin embargo, si uno atiende a las relaciones andlogas existentes entre
los seres debido a los grados del ser, la misma ontologia dionisiana demuestra ser capaz
de dar cuenta de multiples potenciales aplicaciones de la terapia-servicio del Bien. Por
otro lado, aun cuando no se ofrezca un estudio pormenorizado de las enfermedades
corporales, psiquicas y espirituales, la obra arecopagitica si da cuenta de la existencia de
la enfermedad, andloga al mal, que limita al ser humano en su condicién pecadora. De
la misma manera, la paz interior o impasibilidad y las virtudes, la sabiduria y la caridad
cobran relevancia como sintomas de la divinizacién, y con justicia podemos llamarlas
sintomas (como lo hacen Rivas Rebaque y Larchet a partir de la lectura de otros escritores
eclesidsticos y Padres de la Iglesia).

Cristo no es llamado médico por Dionisio, pero si es el modelo de quien es imagen
el que se hace médico para otros, y la terapia o cuidado que uno puede oficiar tiene lugar
Unicamente en el asemejarse y participar de su vida divina. Esta terapia responde a los
efectos del pecado sobre la base de una dindmica sinérgica divino-humana, pues imita el
amor de Cristo al género humano, que como Dios-Hombre “ha llevado a cabo entre noso-

tros una nueva forma de actuar divina y humana [t|v Oeavdounfv evégyeiav] a la vez”.14

Tal como ha mencionado Larchet para la tradicién oriental, también en Dionisio
las categorfas médicas y terapéuticas son préximas a las ascéticas, pues es el terapeuta
quien se entrega a la vida ascética (que puede llamarse teantrépica como lo hace el ted-
logo francés); y, aun cuando los usos de estas categorias puedan ser relativamente pocas,
estas son aplicadas como simbolos o realidades andlogas a otras espirituales, pricticas y
teoldgicas. En tltima instancia, los usos que hace Dionisio de estas categorias conciernen
a la salvacién en tanto deificacién: los presupuestos antropoldgicos y teoldgicos de la
terapia estdn, en el CD, bien presentes al menos en cardcter implicito.

146 Epist. V.
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La deificacién, elemento clave de la terapéutica dionisiana, es una condicién de su
posibilidad, més no una condicién estdtica, sino dindmica. La semejanza con Dios y la
participacién de su vida divina es quien inicia en los sagrados misterios a quien se lanzard
hacia el cuidado de otros. Podria decirse que se trata de una terapia con rasgos eclesiales o
jerdrquicos, siempre y cuando esto exprese su dinamismo. Ademds, por el principio jerdr-
quico, deberfa afirmarse también que, si puede llegar a ser médico de otros alguno de los
miembros de la jerarquia, debe poder hacerlo en virtud de su participacién en la jerarquia
desde su lugar. Esto supone que otros superiores le permitan hacerlo al participarle sus
capacidades, purificdindolo, ilumindndolo y perfecciondndolo. Toda participacién debe
adjudicarse, en mayor grado y andlogamente, a quien es cabeza de toda jerarquia, es decir,
a Cristo, el médico por excelencia de todos los demds miembros de la jerarquia.

En esto dltimo, tiene gran importancia la vida sacramental, es decir, la vida de
la gracia y los signos visibles instituidos. La terapia, en tanto vida espiritual, requiere de
ellos en términos cultuales y espirituales (noéticos, anagdgicos). También esto manifiesta
el requerimiento de la conversidn vital hacia Dios que debe realizar el iniciado-bautiza-
do como el bautizado-terapeuta, pues sus facultades son orientadas hacia Dios por las
vias de perfeccionamiento. Se trata del apartamiento del mal y la aproximacién hacia el
Bien-Hermosura (en que el conocimiento tiene cierta primacia, aun cuando la caridad
es de gran importancia).

En nuestra consideracién de las contribuciones que Larchet destaca de Dionisio,
hemos demostrado cierta insuficiencia en su interpretacién, que puede ser complemen-
tada por este estudio primero. Mds alld del punto de partida palamista visible en la
interpretacién que Larchet hace de Dionisio, creemos que sus menciones no logran dar
cuenta de la peculiaridad del pensamiento dionisiano. Salvaguardando que este puede
no haber sido un objetivo de dicho autor, nos parece que es de relevancia que este tipo
de estudios se desarrollen para la mayor distincién de los aportes de cada autor de la era
patristica.

A nuestro modo de ver, nuestro estudio ha dado cuenta de que es posible reflejar
el sistema ascético-mistico areopagitico, as{ como su concepcion metafisica-teoldgica, en
sus aspectos mds relevantes desde la figura del terapeuta: arquetipo perenne de la vida
terapéutica espiritual que trasluce en si la sintesis del orden de la redencién. En este
sentido, hemos delimitado su lugar, rol e identidad, elementos mutuamente implicados
e iluminadores, luego de haber destacado la triple semdntica de lo terapéutico, cuya vin-
culacién con las categorias médicas empleadas por Dionisio se han hecho visibles por ser
atribuidas en términos andlogos a los mismos seres. Estos, miembros de las jerarquias,
presentan caracteristicas similares aun en su diversidad de estados y funciones, y esto,
dado en razén de la analogfa interna al discurso areopagitico, también es aplicable a la
terapia como servicio y medicina. En una palabra, la imagen médica no es ajena al Areo-
pagita, asi como no lo es la terapéutica. Por el contrario, se conforman como una clave
de interpretacion de su obra en virtud de la figura del terapeuta.

Nuestro estudio, creemos, puede todavia ser desarrollado si se atiende a la pro-
cedencia de Dios, caracteristica de todos los seres: la sabiduria y la salvacién se implican
mutuamente y se relacionan con la terapéutica tal como ha sido presentada hasta aqui.
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Estas se asocian a la accién divina, y esta ha sido brevemente presentada en términos sa-
cramentales, espirituales, cristoldgicas y en relacién con la Providencia, concepto nuclear
que ilumina la accién terapéutica humana.

También puede afirmarse que las tres vias del perfeccionamiento espiritual, o sea,
la purificacién, iluminacién y perfeccién, pueden ser estudiadas en términos terapéuticos
segln sus dos momentos activos y pasivos: la santificacién y el ser santificado. Asi, la
terapia, considerada bajo un sentido andlogo amplio, puede ser llevada al terreno comun
de la santificacién entre los miembros de las jerarquias, esto es, una terapia comtn de
aquellos que viven en comunidn: una economifa salvifica-terapéutica. Por ello, el monje
como figura posee una primacia debido a sus caracteristicas (su vida unificada y dedicada
a la perfeccién), pero no por ello deja de ser posible, incluso en el sistema dionisiano,
hablar de una terapia o terapéutica superior o mds amplia a la propia de los monjes.

En dltimo lugar, concluimos, todo ello demuestra la diversidad de aspectos y di-
mensiones de los que goza la vida espiritual, pues la terapia y el terapeuta se encuentran
atravesados por el ordenamiento cosmolégico dionisiano, asi como por su estructuracion
jerdrquica. El terapeuta, desde su lugar y funcién, guarda una vida unificada al punto de
traslucir con ella todo el sistema ascético-mistico del Arcopagita, ya sea debido a sus mo-
mentos activo y pasivo, sus vias purgativa, iluminativa y unitiva, sus aspectos (mds o me-
nos implicitos) antropoldgicos, morales, sapienciales, littrgico-cultuales y sacramentales,
o en sus dimensiones metafisicas, eclesiolégico-cristolégicas y teoldgico-misticas. Esta
unidad total se halla presente en el sistema ascético-mistico y metafisico-teoldgico, dind-
mico y relacional, disefiado por el gran autor anénimo del llamado Corpus Dionysiacum.
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STROMATA. N° 2

La accién terapéutica de la filosofia en Boecio: un camino de
retorno hacia la verdadera patria

1he therapeutic action of philosophy in Boethius: a way back to the
true homeland

A agdo terapéutica da filosofia em Boécio: um caminho de volta a
verdadeira pdtria

Santiago Monserrat

Resumen

En este articulo se indaga en la argumentacién de los tres primeros libros de la
obra La Consolacién de la Filosofia de Boecio, teniendo como clave de lectura la accidn
terapéutica que ejerce la buena filosofia sobre las almas afligidas y agobiadas por el en-
cadenamiento al mundo y las desgracias que atafien a la mala fortuna. En dicha obra, la
filosofia se muestra encarnada en la figura de una dama de aspecto majestuoso, quien a
través de sus argumentos y poemas se torna una poderosa enfermera capaz de curar las
mids profundas heridas del exiliado Boecio, ocasionadas por el olvido de su auténtico fin.
Ella puede redireccionar al enfermo a encontrar el camino hacia su verdadera patria.

Palabras clave: consolacion de la filosofia, Boecio, ejercicios espirituales, terapéu-
tica, Platdn.

Abstract

This article investigates the argument of the first three books of the work 7he
Consolation of Philosophy by Boethius, taking as a reading key the therapeutic action that
good philosophy exerts on souls afflicted and overwhelmed by the chain to the passing
world and by the misfortunes that concern bad fortune. In this work, philosophy is
shown embodied in the figure of a majestic-looking lady, who through her arguments
and poems becomes a powerful nurse capable of healing the deepest wounds of the exiled
Boethius, caused due to forgetting his true purpose. She can redirect the sick person to
find the way to his true homeland.

Key words: consolation of philosophy, Boethius, spiritual exercises, therapy, Pla-
to.
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Resumo

Este artigo investiga a argumentacio dos trés primeiros livros da obra A Conso-
lagdo da Filosofia de Boécio, tomando como chave de leitura a agdo terapéutica que a boa
filosofia exerce sobre as almas aflitas e oprimidas pela cadeia a0 mundo passageiro e pelos
infortdnios que dizem respeito & md sorte. Nesta obra, a filosofia se mostra encarnada na
figura de uma senhora de aparéncia majestosa, que através de seus argumentos e poemas
se torna uma poderosa enfermeira capaz de curar as feridas mais profundas do exilado
Boécio, causadas pelo esquecimento de seu verdadeiro propdsito. Ela pode redirecionar o
doente para encontrar o caminho em direcdo a sua verdadeira pdtria.

Palavras-chave: consolacio da filosofia, Boécio, exercicios espirituais, terapia,
Platio.

“Ihivatar quiso que los corazones de los Hombres
buscaran siempre mds alld y no encontraran reposo

en el mundo” (J.R.R. Tolkien — El Silmarillén)?.

El siguiente articulo procura exponer el proceso terapéutico descrito en los pri-
meros tres libros de la obra boeciana titulada La Consolacién de la Filosofia (desde ahora
CF). En dicho proceso, el enfermo es el mismo autor de la obra, quien se haya afligido
debido al peso de numerosos males, y la curadora no es otra que la misma Filosoffa, quien
se presenta encarnada en una sublime dama que, como buena madre, no deja solos a sus
hijos, sino que participa de sus dolores, ayuddndoles a llevar la carga que la envidia —por
odio de su nombre— ha acumulado sobre sus débiles hombros®. Ella, a través de sus
argumentos y de sus poemas, lleva a cabo una accién sanadora que consiste en rechazar
a los malos curadores, desenmascarar el doble rostro de la fortuna, desmantelar la felici-
dad que proporcionan los falsos bienes y redirigir la mirada del enfermo hacia la fuente
inmutable de todo bien.

Para llevar a cabo el objetivo de este trabajo, en la primera parte (I) se desarrolla
el contexto en el cual Boecio compone esta obra consolatoria, a saber, su propio exilio,
encarcelamiento y préxima ejecucién. Luego, siguiendo a Correia Machuca?, se realiza
un breve andlisis acerca de la tradicidn de este tipo de género, como forma de apaciguar, a
través de argumentaciones filoséficas, el dnimo turbado de aquellos que padecen desgra-
cias. A continuacién (II), de acuerdo con Patricio Dominguez’, se plantea la existencia en

2 John Ronald Reuel Tolkien, El Silmarillén. Traduccién de Luis Domenech y Rubén Masera (Buenos Aires: Mi-
notauro, 2014), 43.

3 Cfr. Boecio, La consolacion de la filosofia, |, P3 (36). Traduccion de Pablo Mesa.

4 Cfr. Manuel Correia Machuca, “La Doctrina Cristiana En La Consolacién De La Filosofia De Boecio”, Studium.
Filosofia Y Teologia, 26 n. 52 (2023).

5 Cfr. Patricio Dominguez, “Boecio y los ejercicios espirituales. Observaciones a los dos primeros carmina de la
Consolacion de la Filosofia”, Scripta Mediaevalia -Revista de pensamiento medieval, 13, n.2 (2020).
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el inicio de la obra de dos ejercicios espirituales: uno de tipo epictreo y otro platénico. El
segundo consiste en la contemplacién del orden del universo como via para ordenar las
alteradas pasiones presentes en el alma, puesto que, siguiendo a Antonio Donato®, Boe-
cio padece una turbacién emocional debido a haber descuidado la vida contemplativa
por dedicarse en exceso a la vida activa.

Una vez planteado el contexto inicial de la obra, en la tercera parte (III) se expo-
nen las primeras intervenciones terapéuticas llevadas a cabo por la Dama Filosoffa, a sa-
ber, la realizacién de un diagndstico del enfermo y la determinacién del método a aplicar
para llevar a cabo la curacién. Luego (IV), se explica cémo la Dama Filosoffa aplica los
primeros remedios, denominados suaves, teniendo como objetivo preparar al enfermo
para recibir luego una dosis mds fuerte. Dichos remedios iniciales consisten, por un lado,
en poner en evidencia el doble rostro de la fortuna, y por otro, mostrar la insignificancia
de los bienes que proporciona.

Por dltimo (V) se detallan los argumentos que la Dama Filosofia ejecuta en la
aplicacién de los remedios fuertes, desbaratando por completo cada uno de los bienes
particulares: riquezas, honores, poder, gloria y placeres. Y seguidamente (VI), se presen-
tan los razonamientos con los que esta Dama incita al ejercicio de las virtudes contem-
plativas, capaces de elevar al hombre mds alld de este mundo mudable, de acuerdo con lo
que sostiene Zamora Calvo acerca de la conexién de la obra con la doctrina neoplaténica
de las virtudes.

La desgracia de Boecio y el género consolatorio

Anicio Manlio Torcuato Severino Boecio naci6 en el afio 480. De acuerdo con
lo que relata la obra CF en II, P3, fue huérfano y recogido por hombres distinguidos.
Asi entr6 a formar parte de las familias mas ilustres. Luego, se cas6é con una mujer de
la misma familia, de gran belleza y recato, que le dio dos hijos varones. Ademas, en
el plano politico, fue investido de cargos y dignidades muy altas.

Esta exigua informacién acerca de su vida se complementa con la biografia que
escribié su amigo Casiodoro. La misma relata que fue un excelente orador de griego y la-
tin, y se destacé por sus traducciones y comentarios de las obras filoséficas de los griegos,
en especial la logica aristotélica. A su vez, en el ano 510, bajo el reinado de Teodorico,
el Amalo, fue nombrado cénsul de Roma. Diez afios después fue ascendido a la alta
dignidad de magister officiorum, quedando como principal responsable del gobierno de
Teodorico. No obstante, unos afios mds tarde pierde el favor del rey y es encarcelado. La
causa de ello no se ha podido establecer con precision: en CF I, P2, Boecio relata que el
crimen de que se lo acusa es haber querido impedir que se declarara al Senado culpable
de lesa majestad. A su vez, mds adelante explica que, con el fin de ensombrecer ain mds

& Cfr. Antonio Donato, “Boethius’ Consolation of Philosophy as a Product of Late Antiquity”, (London-New York:
Bloomsbury, 2013).

7 Cfr. José Maria Zamora Calvo, “Una exhortacién a cultivar las virtudes: La posible conexion entre la Consola-
cién de la Filosofia de Boecio y la ética neoplatdnica”, Revista de filosofia, Il Epoca 17 (2017).
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esta acusacién, los impostores declararon que habfa manchado su conciencia con un
sacrilegio.

Mientras se hallaba desterrado en Pavia, en el afio 524, en espera de su ejecucidn,
redacta CE utilizando justamente el recurso literario de la consolacién como método
para aliviar los numerosos males que le afligen. No obstante, Boecio no es el primero en
redactar una obra de este estilo, Manuel Correia informa que es posible divisar una cierta
tradicién en este género literario, que comienza con Crantor de Solos, pasando por diver-
sos epicireos, estoicos y otras escuelas filoséficas de la antigiiedad?, hasta llegar a Boecio
en el siglo VI. Esta asociacién de tan variadas corrientes de pensamiento filoséfico con el
género consolatorio se debe a que

la filosofia era entendida como una prictica sanatorial, es decir, al filésofo se lo
concebia como un médico del alma. El fildsofo sabe y puede encontrar las pala-
bras que alivian el corazén abatido del amigo, del familiar o incluso de si mismo.
Son palabras terapéuticas y el arte es el de la logoterapia. Si en la antigiiedad se
crefa fuertemente que la musica podia cambiar el estado del 4nimo, no menos
se crefa en la capacidad de que las palabras sabias de la filosoffa podian tener un
efecto sanador y mitigador de las inclemencias existenciales’.

A su vez, dicha tarea consolatoria presenta diferencias entre los autores de acuerdo
con la concepcidén antropolédgica que cada uno sostiene. Esto es asi porque el ejercicio
terapéutico de consolar al abatido légicamente debe ir en orden a la imagen del fin
ultimo del hombre que cada escuela filoséfica admite como cierta'®. Y de esto se deriva
que el género consolatorio “estd llamado a definir cudles razones son las efectivas para la
perturbacién y el abatimiento humano™'. En efecto, la consolacién procura convencer al
afligido de que su tristeza debe cesar, debido a que ha situado excesivamente su atencidn
en acontecimientos, por los cuales no vale la pena atormentarse en exceso. Para llevar
a cabo dicha empresa, los escritores de consolaciones acuden a los siguientes recursos:
poner ejemplo de otras personas virtuosas que, pasando por una situacién de afliccién
similar, pudieron recomponerse; culpar a la irracionalidad de la fortuna por brindar y
quitar bienes amables; contraponer los males acontecidos con los bienes poseidos, de-
mostrdndole asi al abatido que atin no ha perdido lo necesario para la posesién de la vida
feliz; y rechazar la idea de una fuerza inevitable que transforma al afligido en victima de
ciertos males'.

8 Cfr. Correia, La doctrina..., 199.
9 lbid.

10 Este razonamiento logico es aplicable para toda actividad que tenga como objeto al hombre. Edith Stein,
por citar un ejemplo, lo aplica en referencia a educacién, tarea que tiene como fin el perfeccionamiento del
hombre: “la pedagogia que carezca de respuesta a la pregunta «iqué es el hombre?» no hara sino construir
castillos en el aire”. Edith Stein, La estructura de la persona humana. Traduccion de José Mardomingo, Madrid,
Biblioteca de Autores Cristianos, 1998, 31.

1 Correia, La doctrina..., 201.

12 Cfr. Ibid.
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Todos estos elementos enumerados estdn presentes en CF no obstante, ella no
aspira a ser una obra consolatoria mds. Al contrario, segiin Correia, es concebida por
Boecio como la consolacién filoséfica por excelencia, puesto que logra demostrar que la
consolacién del dnimo humano es una de las tareas o aplicaciones mds importantes de
la filosofia y que no estd dirigida sélo a un individuo concreto —en este caso, al mismo
Bocecio, por lo que adquiere el cardcter de autoconsolacién— sino al género humano en
su totalidad". La otra aplicacién importante de la filosofia consiste en “servir de base a la
teologia, tal como Boecio en sus tratados teoldgicos y los fildsofos medievales posteriores
han ensefiado”“. A diferencia, Zamora Calvo, siguiendo a Gruber, sostiene que mds que
una consolacion en el sentido antiguo o cristiano del término, esta obra es un prozrépti-
0", es decir, una invitacién al ejercicio de la vida filoséfica.

El trigico olvido de Boecio

Una vez expuestas sintéticamente las caracteristicas del género consolatorio, ahora
toca aproximarse a la obra en cuestién. Con respecto a la estructura de CF, la misma se
presenta dividida en cinco libros, y éstos a su vez subdivididos en una alternancia entre
verso y prosa. En cuanto a su contenido, consiste en un didlogo entre el abatido Boecio
y la Dama Filosofia, mujer de aspecto majestuoso que encarna lo mds sublime del pen-
samiento filoséfico y que tiene como objetivo demostrarle al afligido que la causa de su
tristeza radica en el olvido del verdadero fin del hombre.

La obra inicia con una elegfa, es decir, una lamentacién, en la cual, Boecio expresa
su congoja debido al mal presente y su aforanza de los tiempos pasados en que componia
hermosos versos. De esta forma, procura aplicar un ejercicio espiritual epictireo que con-
siste en un doble movimiento mental: por un lado, alejar la mente de representaciones
acerca de desgracias pasadas, presentes y futuras'® y, por otro, redireccionar la misma
hacia un pasado agradable".

En la siguiente prosa, el autor explica que las poéticas musas se encontraban junto
a él, dictdndole las palabras con las cuales manifestar sus sentimientos. Y, mientras su-
cedia esto, reconocié a una mujer venerable se estaba erguida frente a él. Esta dama no
era otra que la Filosoffa. Ella, al observar a las musas que lo rodeaban, exclama llena de
indignacion:

;Quién -dijo- ha permitido que estas rameras histéricas lleguen hasta la cama de
este enfermo? ;Traen acaso remedios para calmar sus dolores y no mds bien dulces
venenos para fomentarlos? Son las mismas mujeres que matan la rica y fructifera
cosecha de la razén; las que habitdan a los hombres a sus enfermedades mentales,

3 Cfr. Correia, La doctrina..., 201.

* Ibid., 209.

15 Zamora Calvo, Una exhortacion...,185.
16 Cfr. Dominguez, Boecio y..., 46.

7 Cfr. Ibid., 51.
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pero no los liberan. Las que adormecen la inteligencia, pero no la despiertan. [...]
Alejaos, pues, sirenas, con vuestros hechizos de muerte. Apartaos y dejad que mis
musas lo cuiden y lo curen'®.

Al respecto, Patricio Dominguez sostiene que esta censura llevada a cabo por la
Dama Filosoffa no debe interpretarse como una critica al intento de buscar consolarse
con las musas poéticas, ni tampoco como un rechazo a la elegfa en tanto forma poética;
sino mds bien como una censura al contenido de la elegfa. Es decir, un rechazo al ejer-
cicio de una técnica consolatoria errada'®, en este caso, el ejercicio espiritual epictreo,
anteriormente descrito que consiste en dirigir la mirada hacia recuerdos placenteros del
pasado. Por mi parte, si bien comparto con Dominguez que la expulsién de las musas no
consiste en un rechazo a la poética en general, no puedo seguirlo cuando sostiene que la
Dama considera al ¢jercicio espiritual de la revocatio mentis como errado, puesto que ella
misma lo aplica en el Libro II, como se describird mds adelante. En todo caso, el proble-
ma de las musas radica en intensificar las emociones negativas del afligido, pero no en ser
capaces de brindarle un remedio adecuado®.

A continuacién, la Filosoffa proclama un poema, en el cual contrasta el pasado
de Boecio como contemplador del orden del universo, y el presente del mismo como
privado de su inteligencia e incapaz de levantar los ojos al cielo®":

[...]

Aqui estd el hombre que, en otro tiempo,
gozando de plena libertad,

solia escalar los senderos del firmamento,
observaba la luz dorada del sol

y seguia atento las fases de la gélida luna.
Era vencedor de las estrellas,

reduciendo a niimero sus errantes revoluciones
dentro de 6rbitas cerradas.

[...]

Pero ved cdmo ahora quien solfa descubrir
los secretos recénditos de la naturaleza
yace tendido, prisionero de la noche.
Pesadas cadenas le cuelgan del cuello

que le obligan a doblegar la frente

y a no ver otra cosa que el polvo inerte*.

18 Boecio, De consolatione philosophiae, pr. 1, 3. Traducciéon de Pedro Rodriguez Santidran.
¥ Dominguez, Boecio y los..., 52.

20 Cfr. Donato, Boethius’..., 72.

21 Dominguez, Boecio y los..., 53.

22 Boecio, La consolacion de la filosofia, 1, m.2, 33. Traduccidn de Pablo Mesa.
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Pues bien, en este poema, la Filosofia le recuerda a Boecio su pasado de conoce-
dor del orden del universo. Ahora bien ;qué sentido tiene traer a colacion esta sabiduria
pasada a la memoria del afligido? Pues porque, en gran parte, su tristeza es consecuencia
de haber olvidado dicho conocimiento astronémico. Esto es asi, ya que el mismo no se
reduce a un mero saber cientifico, sino que, por un lado, estd orientado al conocimiento
metafisico de aquel espiritu que mueve todo este orden, es decir que eleva al alma hacia el
conocimiento de Dios?; y por otro, se constituye en un ejercicio espiritual, que apunta a
la transformacién interior de quien lo cultiva?. Por tanto, aquella alma desgraciada que
descuida la importancia de elevar la mirada hacia el orden de los astros queda condenada
a dirigir su cabeza hacia lo mudable y pasajero, juzgando de acuerdo con criterios que
no gozan de ninguna estabilidad y sin ser capaz de aspirar a las cosas superiores, hacia las
cuales estd llamada.

Dicho ejercicio espiritual no es una invencién de Boecio, sino que se basa en
la tradicién platénica desarrollada en la famosa obra del Zimeo. Segin Hadot, en las
tltimas pdginas de este didlogo, se afirma que es necesario ejercitar la parte superior del
alma, es decir, el intelecto, a fin de ponerse en armonia con el universo y asimilarse a la
divinidad®. Y el mismo texto platdnico lo desarrolla de la siguiente manera:

Los pensamientos y revoluciones del universo son movimientos afines a lo divino
en nosotros. Adecudndose a ellos para corregir por medio del aprendizaje de la
armonfa y de las revoluciones del universo los circuitos de la cabeza destruidos
al nacer, cada uno debe asemejar lo que piensa a lo pensado de acuerdo con la
naturaleza originaria y, una vez asemejado, alcanzar la meta vital que los dioses
propusieron a los hombres como la mejor para el presente y el futuro®.

Ahora bien, ;cémo es posible que Boecio que fue educado en el seno de la filo-
soffa, haya olvidado, o, al menos, no haya considerado con ahinco estas verdades fun-
damentales? Mds que un problema de memoria, parece ser que la dificultad de Boecio
radica en el lugar donde concentré su atencién a lo largo de su vida. De acuerdo con
Donato, su sufrimiento es el resultado de una excesiva focalizacién en un aspecto de su
vida filoséfica, a saber, la vida activa. Pues bien, Boecio conocia perfectamente que su
tltimo fin es llegar a ser uno con Dios, como el mismo afirma al citar la sentencia pitagé-

2 El alma es una unidad substancial, que le brinda al hombre su estructura especificamente humana y perso-
nal. En dicha unidad, convergen los distintos estadios del reino del ser. Pues bien, el alma humana es, al igual
que el alma animal y vegetal, forma corporis, es decir, principio formal que ordena y da unidad a la materia.
A su vez, es sensitiva, como el alma animal, por lo cual recibe impresiones internas y externas, y es capaz de
actuar reactivamente frente a esas sensaciones. Por Ultimo, es racional y espiritual, ya que es principio de
operaciones intelectuales, por lo cual puede conocer la esencia de las cosas, siendo asi capaz de operaciones
que trascienden la materialidad (Cfr. Edith Stein, La estructura...; y Santo Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, |,
g. 75). Es por ello que el alma puede elevarse del conocimiento de la naturaleza de las cosas creadas, hasta el
principio y fundamento de todas ellas, que es Dios mismo.

24 Dominguez, Boecio y los..., 55.
2 Cfr. Pierre Hadot, ¢Qué es la filosofia antigua? (México: Fondo de Cultura Econdmica, 1998), 79.

26 Platon, Timeo, 90 c-d (258).
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o ay . . iy . . ,
rica “émov 0g0(®”?, pero estaba tan inmerso en su actividad politica que perdié de vista

ese objetivo®.

En sintesis, la Dama Filosofia quiere ensenarle a Boecio que su estado trdgico
tiene como causa haber descuidado la vida contemplativa, ya que fue opacada por la vida
activa. De esta forma, se torné incompetente para contemplar el orden del universo y,
por tanto, ordenar sus propias revoluciones errantes, que no son otras que sus pasiones
desordenadas: “todo el esfuerzo de philosophia en lo que sigue de la obra serd sacar a Boe-
cio de su mirada fija en la “basta tierra”. Dicho de otro modo, del dmbito de los afectos
desordenados y las vicisitudes de la fortuna y elevarlo hacia un saber astral y superior™.
A continuacién, se exponen las técnicas terapéuticas que aplica la Dama Filosofia para
curar al enfermo de aquellos males que lo atormentan, haciéndole elevar su mirada hacia
las verdades eternas.

La enfermedad de Boecio y el diagnéstico de la Dama Filoso-
fia

En I, P2, la Dama afirma que no es tiempo de lamentos (querelae), sino de aplicar
el remedio (medicina). De esta forma, reafirma el rechazo a continuar complaciéndose
con la afioranza de tiempos pasados gozosos, pero sin efectuar ningtin cambio positivo en
el presente. Por el contrario, ella procura brindar la cura adecuada para efectuar un au-
téntico cambio en el enfermo. No obstante, prontamente se percata del primer obstdculo
para su proyecto: Boecio padece de un letargo (lethargum patitur, communem illusarum
mentium morbum)®. Este estado de falta de conciencia es propio de aquellos que se de-
jaron llevar por falsas ilusiones.

A continuacién, ella procede a limpiar con su propia vestidura los ojos del des-
ilusionado Boecio, oscurecidos por la nube de sus propias emociones®'. De esta forma,
el enfermo logra reordenar sus sentidos y reconocer claramente a aquella que lo estaba
curando: no era otra que su antigua nodriza, la misma filosofia®. Pues bien, hasta ese
momento, habfa ignorado la identidad de la mujer con quien estaba hablando. Este
detalle de la limpieza de los ojos no es menor, debido a que marca el camino que sigue
la Filosofia en el proceso de curacidn del enfermo. Segtin Zamora Calvo: “las referencias
a la visién que aparecen en la Consolacion conectan con la temdtica neoplaténica del ojo
del alma y de la necesidad de purificarse de las pasiones, por medio de las matemdticas y
la dialéctica, para lograr acceder a lo verdadero™. Esto es asi debido a que las emociones

27 “Sigue a Dios” Boecio, CF, |, pr. 4, 46.
28 Cfr. Donato, Boethius’..., 66.

2% Dominguez, Boecio y los..., 56.

30 Boecio, CF, I, P2. Texto latino.

31 Cfr. Donato, Boethius’..., 68.

32 Cfr. Boecio, CF, |, pr. 3, 36.

33 Zamora Calvo, Una exhortacion..., 179.
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o pasiones del alma, al ser causadas por la parte sensitiva del hombre, deben estar ordena-
das; de lo contrario, se tornan en obstdculo para su vida racional y espiritual.

A continuacién, la Dama Filosofia afirma su disposicién de ayudar a sobrellevar
los pesares a sus hijos, quienes cargan con el yugo del odio de aquellos que desprecian su
sabidurfa. A su vez, le recuerda que no es la primera vez que ella es puesta a prueba, y le
coloca como ejemplo el destierro de Anaxdgoras, la muerte de Sécrates, las torturas de
Zendn, y otros casos mds cercanos:

Lo que a éstos condujo a la ruina fue el haber sido formados en nuestra doctrina,
razén por la cual jamds se mostraron conformes con el gusto e inclinaciones de
los malvados. Por ello no tienes que admirarte al ver que en el océano de la vida
sintamos las sacudidas de furiosas tempestades, ya que nuestro gran destino es no
agradar a los peores™.

No obstante, estas palabras no son suficientes para frenar el fluir de las ldgrimas
de Boecio, por lo cual, la Dama sentencia que, para poder curarlo, debe descubrir su he-
rida: “si operam medicantis exspectas, oportet vulnus detegas™. A lo cual Boecio replica con
ironia que es bastante evidente el rigor de su mala fortuna, puesto que estd encarcelado
en un lugar digno de compasion. A su vez, le reprocha que ha llegado hasta esa desgracia-
da situacién por haber sido obsecuente con sus ensenanzas. Luego procede a enumerar
los diferentes hechos de su vida politica, en los cuales procuré aplicar rigurosamente su
doctrina, y que, pese a todo ello, recibe como recompensa deshonras, calumnias, humi-
llacién y, sobre todo, el destierro, mientras que los injustos gozan de todos los placeres
y honores®:

Paréceme contemplar los sacrilegos antros de los criminales desbordantes de alegre
jubilo; a hombres viciosos tramando nuevas intrigas, mientras las gentes honradas
se ven abatidas, atemorizadas por el riesgo de una aventura trigica; los criminales,
amparados por la impunidad, se lanzan a perpetuar nuevos crimenes, alentados
con la esperanza del premio que les aguarda, al tiempo que el inocente no sélo no
puede contar con su propia seguridad, pero ni siquiera puede defenderse”.

Después de escucharlo y reconocer su inquietud, la Dama le explica que, debido
a que su espiritu se encuentra agitado por el tumulto de afectos y pasiones, los remedios
mds fuertes no son convenientes atin. Por tanto, se valdrd primero de otros mds suaves,
a fin de que después de ser ablandado por caricias pueda recibir un tratamiento mds
enérgico®®.

34 Boecio, CF, |, pr.3, 37.

3 1bid., I, pr. 4. Texto latino.
3 Cfr. Ibid., I, pr. 4, 39-47.
37 Ibid., 1, pr.4, 47.

3 Cfr. Ibid., I, pr.5, 51.
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A continuacién, la Dama procede a realizarle una serie de preguntas a fin de
determinar qué remedio aplicar: “;nuestro mundo es movido por las fuerzas ciegas del
azar, o crees que hay en ¢l una direccién inteligente?”® Boecio no duda en contestar
que claramente un mundo tan bien ordenado no puede ser producto del azar, sino que
Dios dirige todo lo que ha creado. La Filosofia se admira de que, teniendo tan sanos
pensamientos tenga un espiritu enfermo. Por lo que considera necesario indagar su alma
un poco mds. “Puesto que td no dudas de que es Dios quien dirige al mundo, ;sabes de
qué medios se sirve?” El le manifiesta que no comprende bien la pregunta, por lo que
la Dama se percata que, tal como suponia, hay un vacio en su alma por donde se han
inmiscuido las pasiones. “;Ignoras cudl es el fin de todas las cosas y el objetivo al que se
dirigen los esfuerzos de la naturaleza entera?”*'. El enfermo afirma que lo ha aprendido
en el pasado, pero que en ese momento no puede responder, ya que su memoria estd
afectada por el dolor. “;Cudl es el principio del que proceden todas las cosas?”#? Responde
inmediatamente que es Dios, a lo que la Filosofia le replica que no puede ser posible que
si conoce el origen desconozca el fin. “;Podrias explicar lo que es el hombre?”*. Boecio
responde que es un ser racional y mortal. La Dama le insiste preguntdndole si estd seguro
que él no es otra cosa, a lo que le responde que estd seguro. Con esta tltima respuesta, la
Filosoffa se da cuenta que hay una causa atin mds grave de su mal, y es que no se conoce
a si mismo. Una vez que determing el origen de su mal, la Filosofia puede administrarle
los medios para devolverle la salud*.

Pues bien, ademds del olvido de si mismo que lo conduce a quejarse del destierro y
de la pérdida de sus bienes, ignora asimismo el fin de las cosas; por lo cual cree poderosos
y felices a los malvados. A su vez, como no vislumbra el timén que dirige los aconteci-
mientos, imagina que la fortuna camina sin piloto a la deriva. No obstante, ella le indica
que no estd todo perdido en él, puesto que tiene a su alcance aquello que lo puede salvar.
A saber, la presencia en su conciencia de una justa nocién acerca del gobierno del mundo:

“habemus maximum tuae fomitem salutis veram de mundi gubernatione sententiam™.

De hecho, la tarea de memorizar y meditar sentencias consistia en un ejercicio
espiritual frecuente en las diversas escuelas filoséficas de la Antigiiedad, que tenian como
fin la curacién del alma perturbada por las pasiones. Por ejemplo, segiin Hadot, tanto
para el estoicismo como en el epicureismo “deben asimilarse, meditdndose «dfa y noche,
breves sentencias o restimenes que permitan tener siempre «a mano» los dogmas funda-
mentales™. En el caso de Boecio, esta sentencia acerca del gobierno del mundo le ayuda

¥ 1bid., I, pr.6, 52.

“1bid., I, pr.6, 53.

“ bid.

2 |bid.

4 bid., 1, 54.

4 Cfr. Ibid., I, 52-54.

% 1bid., I, pr.6. Texto latino.

¢ Pierre Hadot, Ejercicios espirituales y filosofia antigua (Madrid: Siruela, 2006), 32.
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a comprender que él mismo no estd sometido a las leyes del azar, sino que obedece a un
orden divino. Asi lo expresaba anteriormente, en I, M5:

Creador del cielo estrellado,

Sefior que, sentado en eterno trono,

haces girar el cielo en rdpidos movimientos

y obligas a los astros a seguir tus leyes.

Todas las cosas obedecen tu ley antigua

y todas realizan la tarea que les fijaste.

Todo lo gobiernas dentro de sus estrictos limites
y sdlo te niegas a imponer tu voluntad

soberana a los actos humanos?.

Entonces, una vez detectada la causa de la afliccién de Boecio y la potencialidad
de aquello sano que atin conserva, la Dama Filosofia ya estd en condiciones de iniciar la
tarea terapéutica de curacién del enfermo. Pues bien, segin Zamora Calvo, la obra CF
estd estructurada de acuerdo con la ordenacién jerdrquica neoplaténica de las virtudes®
desarrolladas en detalle por Porfirio en la Sentencia XXXII”. Y puesto que el afligido
Boecio quedé decepcionado por el primer tipo de virtudes, a saber, las civicas o politicas,
ejercitadas por él con rigurosidad y, aun asi, no fueron suficientes para conducirlo a la fe-
licidad. Por tanto, se torna preciso que la Dama Filosofia se enfoque en el despliegue del
segundo tipo de virtudes, las purificadoras o catdrticas: “que consisten en desprenderse de
las cosas del mundo sensible, abstenerse de las acciones que se ejecutan con el cuerpo y
rechazar compartir sus pasiones”. Si bien en el cultivo de estas virtudes no radica la meta
final, consiste en el siguiente paso que debe llevar a cabo la Filosoffa, atendiendo a una
gradualidad diferenciada de medicamentos mds dulces y fuertes.

Remedios suaves

En el Libro Segundo, la Dama Filosofia comienza afirmando que el cambio de
fortuna es lo que ha destrozado el alma de Boecio, haciéndole perder su habitual sereni-
dad debido a la fluctuacién de 4nimos que conlleva. Por tanto, y puesto que la fortuna
es una gran engafiadora, es necesario desbaratarla. A través de esta tarea, la filosofia va
dando de beber pequenos sorbos de una porcién agradable, la cual penetra suavemente
en el espiritu del enfermo y lo capacita a recibir luego remedios mds fuertes™.

47 Boecio, CF, I, m. 5. Traduccién de Pedro Rodriguez Santidran.
48 Zamora Calvo, Una exhortacion..., 172.

4 Porfirio clasifica a las virtudes yendo de las inferiores a las superiores: 1) virtudes del politico: consisten en
la moderacidn de las pasiones, 2) virtudes del contemplativo que avanza en la contemplacién: separarse del
mundo (por eso, se las denomina también purificaciones), 3) virtudes del alma que opera intelectualmente:
contemplar lo que estd en el Intelecto, 4) virtudes paradigmaticas: existen en el Intelecto, son paradigma de
las virtudes que estédn en el alma. (Cfr. Porfirio, Sentencia XXXII [102-105]).

0 Cfr. Boecio, CF, Il, pr.1, 57-58.
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Para llevar a cabo esto, en primer lugar, la Dama le explica que la fortuna no ha
cambiado para él, sino que se le ha revelado por entero. Pues bien, ella tiene un doble
rostro, por tanto, no debe sorprender que cambie de la noche a la manana, y es por ello
que “el hombre prudente ha de saber prever el desenlace de los acontecimientos; y preci-
samente por la ambigua inestabilidad de la fortuna, ni se han de temer sus amenazas ni
se han de apetecer sus favores™'.

A continuacién, la Dama Filosoffa procede a tomar el papel de la fortuna, y dia-
loga con Boecio:

sPor qué te lamentas? No te he hecho ningtin agravio. Riquezas, honores, todo lo
que es apetecible pertenece a mis dominios: son cosas que me sirven dondequiera;
y cuando yo me retiro, se vienen conmigo. Sin temor puedo afirmarlo: si estos
bienes cuya pérdida deploras te hubieran pertenecido en propiedad, jamds los
hubieras perdido®~.

En las prosas siguientes, la Filosofia vuelve a hablar en nombre propio y le recuer-
da la medida y alcance de sus pasadas dichas, enumerdndole todas las bendiciones, privi-
legios y honores que ha recibido a lo largo de su vida®. A su vez, le sefiala que la fortuna
no se ha alejado del todo de él, puesto que atin no ha perdido lo més valioso que tiene,
a saber: su ilustre suegro, su prudente esposa y sus honorables hijos™. De esta manera, la
Dama aplica el ejercicio espiritual epicireo, anteriormente mencionado (II), de la revo-
catio mentis, focalizando la memoria del afligido en el recuerdo de circunstancias felices
pasadas y que adn persisten, pese a los cambios de la fortuna®. Luego, ella le explica que
el fundamento de la felicidad no radica en los bienes fortuitos que dependen del azar,
ya que la misma es el bien supremo del ser racional y, por tanto, nada ni nadie puede
arrebatdrsela. Por tanto, procurar la felicidad en bienes pasajeros que pueden perderse,
ya sea por infortunios o por la misma muerte, no pueden ser el nicleo de la verdadera
felicidad. Por el contrario, quien es duefio de si mismo estd en posesién de un bien que
la fortuna jamds le podrd quitar™.

A medida que la Dama Filosofia percibe que todas estas palabras comienzan a
hacer efecto en el afligido Boecio, resuelve usar con mayor fuerza sus argumentos. En
primer lugar, contrapone el hecho de ser duefio de si mismo al amor puesto en cosas ex-
ternas (externa bona): “;por qué te dejas seducir de vanos placeres? ;Por qué encadenas tu
corazén a bienes que estdn fuera de ti, menospreciando los tuyos propios?”’, y mds ade-
lante le demuestra que el ansia de poseer bienes mds alld de lo que exige la necesidad es

s bid., Il, pr. 1, 59.

52 |bid., II, pr.2, 61.

53 Cfr. Donato, Boethius’..., 82.
54 Cfr. Boecio, CF, Il, pr. 4, 67-68.
5 Cfr. Donato, Boethius'..., 82.
%6 Cfr. Boecio, CF, I, pr.4, 70-71.
7 Ibid., Il, pr.5, 74.
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un absurdo, ya que dichos bienes no deben su valor al hombre, sino a la propia naturaleza
del objeto. Por tanto, considerar que se es mds feliz por poseer mds bienes es producto
de un error metafisico: “;de tal manera se ha trastornado el orden del mundo, que un ser
casi divino por su razén imagine que no puede brillar y distinguirse sin la posesién de
objetos inanimados?”*%. Pues bien, cuando el hombre no valora como lo mds preciado de
si mismo su facultad racional —que lo asemeja a la divinidad— y se lanza hacia el afén
de poseer bienes externos, se coloca en un nivel inferior al de los animales, ya que éstos no
se conocen a si mismos debido a su propia naturaleza. En cambio, el hombre que, siendo
capaz de conocerse a si mismo, rehiye de ello, realiza una depravacién®.

Luego, la Dama procede a considerar la insignificancia de la dignidad y el poder
(dignitas potentiaque) mundanos, al ignorar la dignidad y el poder verdaderos. En efecto,
si realmente las dignidades y los cargos tuvieran un valor intrinseco, nunca los malvados
podrian gozarlos. No obstante, es indudable que frecuentemente los malvados ejercen
cargos, por lo cual no puede ser un verdadero bien aquello a lo que esta gente es capaz
de acceder®.

Por dltimo, la Filosofia examina la futilidad de la pasién por la gloria (gloriae
cupido) y la buena opinién entre los mejores de la reptblica. Asi logra seducir a aquellas
inteligencias superiores que no caen en la trampa del encanto de los bienes exteriores
ni en el afdn de poder, pero que ain no han logrado ascender hasta la perfeccién de las
virtudes® (virtutum perfectio). El razonamiento que usa la Dama para desarmar la gloria
humana vale la pena que sea citado con extensién®:

Ya sabes, como te lo ensefian los astrénomos, que todo lo que abarca la tierra,
comparado con la infinita extensién del firmamento, no pasa de ser un punto [...]
De esta porcidn tan pequefa del universo sélo la cuarta parte estd poblada por
seres conocidos por vosotros [...] Si de esta cuarta parte quitas con el pensamiento

58 |bid., Il, pr.5, 75.

% |bid., Il, pr.5, 76.

8 Cfr. Ibid., Il, pr.6, 78-81.
S1Cfr. Ibid., Il, pr.7, 83.

62 Esta argumentacion a la que recurre la Dama para convencer a Boecio es similar a la utilizada por Cicerén en
Suefio de Escipion. De hecho, Zaranka afirma que la forma en que CF expresa los limites de la gloria humana es
a través de términos que se encuentran en los comentarios de Macrobio a dicho texto ciceroniano. Cfr. Juozas
Zaranka, “Introduccion”, Suefio de Escipion de Cicerén. Bogota, Revista Ideas y Valores de Facultad de Filosofia
y Letras, 1963. A continuacion, citamos el texto de Macrobio, para que el lector pueda detectar los paralelis-
mos con el texto boeciano: “Por ello Escipién mostré antes, al hablar de la pequefiez de la zona en que vivimos,
que los hombres de nuestra raza habitan una pequeia parcela de toda la Tierra -que ocupa, con respecto al
cielo, el lugar de un punto- y que nadie ha podido difundir su gloria ni siquiera en la totalidad de esta parcela,
ya que la fama del nombre de Roma no ha sido capaz de cruzar las aguas del Ganges ni de traspasar el Cau-
caso. Ademas, truncoé esta esperanza de propagar por todas partes la gloria al poner delante de nuestros ojos
la exigliidad de nuestro mundo, y quiere incluso eliminar su duracién con el fin de inculcar plenamente en el
espiritu de su nieto, disuadiéndolo, el menosprecio de la gloria, aunque goce de ella. Afirma, ademas, que en
esta misma parcela en la que puede divulgarse la fama del hombre sabio y valeroso, esta fama no puede per-
sistir eternamente porque ora un incendio ora una inundacién desbaratan la duracion de las cosas”. Macrobio,
Comentarios al Suefio de Escipion, Il, 10, 3-4 [142-143].

163



la que ocupan mares y lagos y [...] los dridos desiertos, quedard una superficie
muy reducida para la habitacién del hombre. Y de este pequefiisimo punto de un
punto [...] ;sofidis haceros famosos con que sea conocido vuestro nombre? [...]
Sin olvidar que el recinto de esta pequefia mansién estd ocupado por numerosos
pueblos [...] Alli donde no ha podido penetrar la fama del nombre romano ;serd
posible que se haga conocer la gloria de un ciudadano de Roma? [...] Se habrdn de
conformar con que su fama se difunda en el dmbito de sus familiares y amigos; y
a los sumo no pasard de las fronteras de una nacidn esa preclara inmortalidad que
dael renombre [...] Y si comparas la duracién del tiempo con la eternidad infinita
sa qué viene a reducirse la perennidad de vuestra fama que tanto os halaga? [...]
De donde la duracién de la fama de un hombre, por vasta que se la suponga, ha
de parecer no sélo muy corta, sino mds bien nula, comparada con la eternidad®.

Una vez desarticulados estos tres aparentes beneficios que prodiga la buena for-
tuna —bienes externos, poder y gloria— la Dama Filosofia concluye que es mds pro-
vechosa la fortuna cuando es contraria que cuando favorece al hombre: “la prdspera
fortuna aparta del bien verdadero con sus caricias seductoras; la adversa, trayendo a los
hombres prendidos en su arpén, los hace volver muchas veces al camino de la verdadera

felicidad™®4.

Remedios fuertes

Al iniciar el libro tercero, Boecio expresa el buen efecto que le han producido las
palabras de la Dama, y que aquellos remedios que antes eran demasiado duros por su as-
pereza, ahora no le resultan odiosos, sino estimables. A lo que la Filosofia le contesta que
ella misma lo ha conducido a ese estado de 4nimo expectante, y que lo que resta decirle
puede ser amargo al principio, pero que una vez penetrado se torna dulce, puesto que
es el camino que conduce a la verdadera felicidad®. Pero le indica que antes de tratar la
cuestién de la felicidad, que es el bien verdadero, es necesario contemplar los bienes falsos
para librarse del yugo de su esclavitud, asi como “el que quiere sembrar un campo virgen
comienza por despejar de malezas el terreno™.

En la prosa siguiente, la Dama Filosoffa explica que los mortales toman diversas
sendas de acuerdo aquello que los ocupa, pero en todas ellas el fin tinico es conseguir la
felicidad. La misma consiste “en un bien de naturaleza, tal que el que llega a poseerlo
ya no puede desear otra cosa. Es la suma de todos los bienes y todos los abarca”. No
obstante, aunque todos los hombres aspiran a dicho bien, ya que su deseo estd inscrito en
su propia naturaleza, el error los conduce hacia la bisqueda de bienes falsos y aparente.

% Boecio, CF, Il, pr. 7, 83-85.
% 1bid., I, pr. 8, 89.

65 Cfr. Ibid., Ill, pr.1, 91-92.
% |bid., Ill, m.1, 92.

7 Ibid., Ill, pr.2, 93.
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Algunos piensan que el bien supremo consiste en no carecer de nada, por lo que se esfuer-
zan en acumular riquezas (opis/divitiae); otros procuran verse colmados de dignidades y
honores, por lo que luchan por verse distinguidos entre sus pares; algunos ven el supremo
bien en el poder (potentia), y trabajan por llegar a tener el favor de los reyes; otros aspiran
a la fama (gloria), por lo cual luchan por triunfar en el arte de la guerra; muchos ven la
dicha suprema en el gozo de vivir alegres y no tienen otra meta que embriagarse de placer
(voluptas)®®.

Ahora bien, no se equivoca esta gente en considerar cada uno de estos bienes
como bienes. De hecho, el estado de perfecta felicidad abarca la abundancia, el respeto,
el poder, la fama y la ausencia de tristeza. Y cada uno de estos tipos de hombres considera
que poseyendo aquel bien al que aspira, obtendrd en consecuencia todos los otros®. No
obstante, justamente alli es donde radica el problema, puesto que, si se coloca a un deter-
minado bien particular como cima de la felicidad, se termina en desilusidn, ya que aquél
no brinda todo lo que se pretendia obtener de él: “si no dan lo que prometen, y, de hecho,
aun con ellos faltan muchos otros bienes ;no hemos de concluir que es falsa y especiosa la
apariencia de felicidad que en ellos se percibié?””’. Dicho esto, la Dama Filosofia procede
a desenmascarar cada uno de estos aparentes bienes.

En primer lugar, argumenta que las riquezas no pueden impedir que se carezca de
alguna cosa, ni hacer que uno se baste a si mismo. Por ejemplo, si alguien posee mucho
dinero, requiere necesariamente de ayuda ajena para cuidarlo, debido a que es posible
perderlo. A su vez, las riquezas, si bien pueden atenuar las necesidades, tales como el
hambre y la sed, nunca las satisfacen del todo, puesto que la ambicién genera otras nue-

vas’!.

Luego, demuestra que las dignidades humanas no logran proporcionar el honor y
el respeto de los demds, aplicando el siguiente razonamiento: cuando alguien goza de un
determinado cargo en una nacidn y se presenta casualmente en una nacién bdrbara, es
probable que no sea estimado el honor del cargo que porta. En efecto, segtin Boecio: “los
cargos no tienen un valor propio, sino el que les atribuye la equivocada opinién de los
hombres””%. Al contrario, la virtud siempre lleva consigo una dignidad que le es propiay
la adquiere quien la pone en préctica. Y, Boecio concluye que con los cargos piblicos no
sucede lo mismo, pues es cosa clara que en ellos no radica el auténtico honor y respeto’.

A continuacién, el filésofo se encarga de desmontar el poder de los reyes y se
pregunta, si bien, ellos son tan poderosos spor qué viven tan angustiados por las preo-
cupaciones? ;Cudl es la razén de encontrarse rodeados de numerosa guardia? ;Por qué
dependen de sus cortesanos para demostrar su poderio? Al mismo tiempo, también cues-

s Cfr. Ibid., Ill, pr.2, 93-95.
% Cfr. Ibid., Ill, pr.2, 95-96.
70 |id., Ill, pr.3, 98.

7L Cfr. Ibid., Ill, pr.3, 99-101.
72 bid., Ill, pr. 4, 103.

7 Cfr. Ibid., Ill, pr.4, 102.
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tiona el supuesto poder que portan aquellos familiares o allegados de los reyes, ya que,
por un lado, pueden perder el favor de éstos y dirigirse a la ruina; y por otro, si el rey cae,
ellos se verdn igualmente arrastrados a la desgracia’. De manera contraria, en el siguiente
poema, la Filosofia expresa el lugar donde radica el verdadero poder:

Quien quiera ser poderoso

deberd dominar sus fieras pasiones
y no doblar jamds su cuello vencido
al yugo innoble del placer”.

Seguidamente, trata acerca de la falsa gloria que proporciona el juicio de los hom-
bres. De hecho, cita un fragmento de Andrdmaca de Euripides que utiliza el término
griego 90Ea’®, término que hace referencia, entre otras cosas, a la buena opinién o esti-
macién que otros tienen acerca de uno mismo. La Filosofia le advierte que dicha estima a
menudo descansa en la falsa opinién del vulgo y, por tanto, deberia ser vergonzoso aspirar
a ella. A su vez, le aclara que, aun cuando las alabanzas sean justas, el bien del hombre
no radica en la opinién de los demds, sino en la propia rectitud. A esto anade, con res-
pecto a los titulos de nobleza, que no tiene sentido vanagloriarse de ellos, puesto que no
pertenecen a quienes los ostentan, sino que consisten en un homenaje rendido al mérito
de los antepasados’”. De todo esto se deriva lo que expresa oportunamente en el poema:

sPor qué, pues, os jactdis de vuestro linaje?
Si mirdis a vuestro origen

y veis a Dios como Creador,

ningin hombre serd un degenerado,

a no ser que reniegue de su origen
engafdndose en los vicios™.

Por dltimo, la Dama Filosofia desarma rdpidamente la falsa felicidad que propor-
cionan los placeres corporales, “cuyo deseo llena de ansiedades y cuya satisfaccién agobia
con remordimientos””, al sefalar que cualquiera que recuerde los extravios de sus pro-
pias pasiones no puede negar que el efimero atractivo que brinda el arrebato del placer es
seguido, a corto o largo plazo, por la tristeza y el abatimiento. Ademds, argumenta que,
si realmente el placer otorga la felicidad, los animales serfan los mds dichosos, puesto que
no aspiran a otra cosa, sino a satisfacer los deseos de su cuerpo®.

7 Cfr. Ibid., Ill, pr.5, 105.
7 |bid., I1l, m.5, 45.

76 Euripides, Andrémaca, 319-320 (402): @ 86€a 66€a, pupiolot 8 Bpotdv / ouSEV yey&oL BLoTOV WYKWoOG
péyav (“iOh fama, fama! Para innumerables mortales que nada son has hinchado tt una vida de vanagloria”).

77 Cfr. Boecio, CF, Ill, pr.6, 107-108.
8 1bid., Ill, m.6, 46-47.

7 Ibid., Ill, pr. 7, 109.

80 Cfr. Ibid., Ill, pr.7, 109.
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Una vez concluida esta meticulosa serie de argumentaciones, la Dama Filosofia ha
cumplido con su primer objetivo, a saber, demostrar “que estos caminos de la felicidad
son muy torcidos y que a nadie pueden llevar al objetivo que prometen™'. No obstante,
su labor terapéutica no concluye aqui, puesto que estas virtudes purificadoras estimula-
das por la Dama, a lo largo del Libro II y hasta III, M8, no deben ser buscadas por si

mismas,

sino como un proceso catdrtico, concebido como un progreso, cuya meta es po-
sibilitar el acceso a la contemplacién. Boecio se aproxima al cristianismo desde el
platonismo. Desprecia, en efecto, el mundo sensible, donde muere el alma, prefi-
riendo el mundo inteligible, donde se halla la verdadera vida, para asi lograr salvar
su alma. De acuerdo con esta concepcién propone una ética de la renuncia basada
en una ascesis, un entrenamiento del alma [...] Pero esta ascesis es un medio, no
un fin, como sucedia con los estoicos®.

Virtudes contemplativas

En lo que resta del Libro III, la Dama Filosofia se resuelve a estimular en su pa-
ciente el ejercicio de las virtudes contemplativas, de acuerdo con la clasificacién neopla-
tonica antes mencionada. Dichas virtudes guardan como objetivo el retorno del alma a
su verdadera patria, el mundo inteligible:

Todas las cosas humanas se desvanecen, y luego vuelven, sometidas a la rueda de
la Fortuna, pero el alma podrd quizds escapar de este eterno vaivén entre el cielo y
la tierra, si se esfuerza en cultivar las virtudes, ya que el cielo no dejard de existir,
nunca pasard, situado eternamente por encima de la tierra. Las virtudes teoréticas
o contemplativas son las propias de un hombre contemplativo, cuya alma con-
templa las formas inteligibles®.

Para llevar a cabo esta repatriacién, en primer lugar, la Dama expone la razén por
la cual el hombre se confunde y procura alcanzar la felicidad por vias engafiosas, y es que
“lo que por naturaleza es uno y simple, el hombre lo divide y descompone con un error
que le lleva desde la verdad y lo perfecto a la mentira y la imperfeccién”®. Pues bien, ella
le demuestra a través de sus argumentos que la suficiencia, el poder, la fama, los honores
y el respeto, si bien tienen nombres diferentes, son en realidad una misma cosa®; pero el

8 |bid., Ill, pr. 8, 110.

82 Zamora Calvo, Una exhortacion..., 180.
8 |bid., 181.

84 Boecio, CF, Ill, pr. 9, 113.

85 La Dama Filosofia, a través de argumentos simples, le demuestra como alguien que no carece de nada (su-
ficiencia) tiene poder. Ademas, no es despreciable, por lo que merece el respeto de los demas. A su vez, por
ello no se oculta en las tinieblas, sino que reluce por su fama. Y por todo ello, es claro que posee el gozo mas
cumplido. Cfr. Ibid., Ill, pr. 9, 113-114.
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hombre distorsionado divide en partes un ser de suyo indivisible, por lo cual, “al intentar
conseguir s6lo una parte de €, ni alcanzan ésta, que en sf no es nada, ni al ser integro por-
que no es lo que buscan™. Por ejemplo, aquel que aspira a amontonar riquezas, prefiere
privarse de muchos placeres a fin de no derrochar el dinero acumulado.

Entonces, ¢cual es la verdadera felicidad? Es claro que ninguno de estos bie-
nes particulares mencionados, ya que privan del resto de los bienes, por tanto, la
verdadera felicidad es aquella que otorga al mismo tiempo suficiencia, poder, hono-
res, celebridad y goce, puesto que, en verdad, todos ellos se identifican. Por tanto, la
verdadera felicidad es el bien sumo. No obstante, la Dama Filosofia le advierte que en
este mundo no hay ningun bien que proporcione la auténtica felicidad, por lo que aun
falta indagar en donde es posible hallarla®’. Para llevar esto a cabo, le explica que es
necesario implorar el socorro divino, es decir, invocar al padre de todos los seres, sin
el cual ningln principio puede ser adecuado. En este sentido, proclama el siguiente
verso, de claras resonancias platonicas®:

iOh Ti1, que gobiernas el mundo con leyes inmutables

creador de la tierra y del cielo, que de la eternidad haces brotar el tiempo,
que, permaneciendo en tu inmovilidad inquebrantable,

das a las cosas universal movimiento!

[...]

iTa lo riges todo conforme al arquetipo celeste;

siendo la hermosura misma, haces que, a tu imagen,

el mundo en extremo hermoso lleve su perfeccion a todas partes!

[...]

Tt sometes los elementos a las leyes de los niimeros,

a fin de que el frio obre de concierto con el calor y lo drido con lo hiimedo.
[...]

T hacer brotar igualmente las almas y las vidas de naturaleza inferior

y las colocas, para elevarlas, en carros ligeros que las derramardn por el cielo y la
tierra,

para volver después a ti, por la benigna ley que las gufa,

gracias a la llama que las hace refluir hacia su origen.

Permite, ;Oh padre!, a nuestro espiritu, que se eleve hasta tu augusto trono
para poder conocer la fuente del bien y hallar de nuevo la luz,

al fijar en ti la clara mirada del alma.

Disipa las nubes, alivia el lastre de esta masa terrena

y muéstrate en la gloria de tu esplendor, porque tu eres el cielo sereno.

T4, el reposo y la paz para los justos

8 |bid., Ill, pr. 9, 115.
8 |bid., Ill, pr. 9, 117-118.
88 Seglin Zamora Calvo, este metro se presenta como una reescritura himnica del Timeo 27 c. Cfr. Zamora Calvo,

Una exhortacion..., 186.
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porque verte es nuestro fin, verte a ti, que eres principio, sostén y guia
iTa el término y el final de nuestro viaje!®

En la prosa siguiente, la Dama considera la posibilidad de un bien perfecto. La
argumentacién que utiliza es similar a la aplicada por Santo Tomds en la cuarta via para
demostrar la existencia de Dios”: si hay bienes imperfectos, ellos lo son en cuanto se
encuentran en grado inferior a lo perfecto. De esta forma, concluye que, debido a que
“existe una felicidad imperfecta, constituida por un bien deleznable, ello es sin duda
porque antes existié la felicidad sustancial y perfecta”'. Ahora bien, puesto que Dios es
el primero de todos los seres, El es el mismo bien supremo; y como la felicidad est4 en el
bien sumo, es necesario que la felicidad resida en Dios. El es la felicidad misma?2. Luego,
aquello que nos hace verdaderamente felices es llegar a conseguir la divinidad: “nam quo-
niam beatitudinis adeptione fiunt homines beati, beatitudo uero est ipsa dininitas, dininitatis
adeptione beatos fieri manifestum est’™. Esto no significa que el hombre se haga un dios,
puesto que por esencia Dios es uno sélo, sino que, por participacién en la bondad divina,
él mismo se divinice”.

En la préxima prosa, la Dama Filosofia explica el problema de los bienes particu-
lares, el cual radica en que son tomados de manera aislada; por tanto, sélo serdn verda-
deros bienes cuando todos ellos constituyan una sola cosa, es decir, adquieran la unidad.
La Dama demuestra c6mo todos los seres naturales tienden a mantener la unidad para
poder subsistir, puesto que, de lo contrario, perecerfan; por lo cual queda en evidencia
que la unidad y el bien se identifican®.

En la dltima prosa del Libro III, la Dama Filosofia retoma el primer diagnéstico
que le realiz6 a Boecio, cuando respondié sobre el timén por el cual Dios gobierna el
mundo. El argumento de la Dama es el siguiente: Dios es la felicidad misma y la sufi-
ciencia es uno de los elementos de la felicidad. Luego, “para gobernar al mundo Dios no
tendrd necesidad de ayuda exterior. En efecto, si algo necesitara, por pequefio que fuera,
ya no gozarfa de plena suficiencia [...] Por consiguiente, Dios lo gobierna y dispone todo

% Boecio, CF, Ill, m. 9, 118-120.

% “La cuarta via se toma de los grados que se encuentran en las cosas. Pues se encuentra en las cosas algo mas
y menos bueno y verdadero, y noble, y asi otras cosas semejantes. Pero este mas y este menos se dice de las
cosas en cuanto que se aproximan mas o menos a lo maximo [...JHay algo, por tanto, que es verisimo y dptimo
y nobilisimo; y, en consecuencia, es el maximo ser. Pues las cosas que son maximamente verdaderas son maxi-
mamente seres [...]Pero lo que es maximamente tal en alglin género es la causa de todas las cosas que son de
ese género [...], del mismo modo hay algo que en todos los seres es causa de su ser, de su bondad, de cualquier
otra perfeccidn, y a éste le llamamos Dios (Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, |, q. 2, a. 3).

91 Boecio, CF, Ill, pr. 10, 120-121.
%2 Cfr. Ibid., Il, pr. 10, 121.

% Ibid., Ill, pr. 10. Texto latino.

% Cfr. Ibid., Ill, pr. 10, 124.

% Cfr. Ibid., Ill, pr. 11, 128-134.
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por si mismo™. A su vez, como Dios es el sumo Bien, El es quien dirige todas las cosas
por y para el Bien. Ademds, como goza de todo el poder, nada le parecerd imposible.

Conclusién

Alo largo del trabajo, hemos podido recorrer el camino que transita Boecio, desde
su apego desordenado al mundo mudable, hasta la inmutabilidad de las verdades eternas.
En dicho recorrido, el filésofo es guiado por la sabiduria, quien se presenta en la obra
encarnada en una mujer de aspecto venerable. Ella, como buena madre, acude al auxilio
de su hijo en el momento de la tribulacién, haciéndole recordar las verdades aprendidas
en su seno, con el fin de redireccionarlo hacia la verdadera felicidad.

Ahora bien, es interesante destacar la analogfa entre la ceguera y la enfermedad
con el olvido de la finalidad humana. En efecto, en CF se describe como a Boecio un
enfermo que, al olvidar las ensefianzas filoséficas e ignorar el sentido de la vida, queda
enceguecido, pues anda a merced de la fluctuacién animica producida por los vaivenes
de la fortuna. De esta forma, cae en un estado de malestar digno de ldstima, tal como se
presenta en el inicio de la obra.

Por el contrario, la sabidurfa que proviene de la filosofia se revela como la autén-
tica fuente de la salud. En virtud de lo cual, la Dama se manifiesta como una enfermera
capaz de curar al enfermo de los numerosos males que lo atormentan. Su labor terapéuti-
ca procura limpiarle los ojos nublados por emociones y ayudarle a dirigir su mirada hacia
la contemplacion de la verdadera fuente de todo bien y hermosura.

Desde esta perspectiva, la Dama Filosoffa se preocupa por aplicar todas las técnicas
terapéuticas necesarias. En primer lugar, la impugnacién de falsas medicinas, tal como
hizo al rechazar a las musas, que acrecentaban el dolor del enfermo, en vez de aliviarlo. En
segundo lugar, la realizacién de un diagndstico acertado, al indagar sobre el pensamiento
equivocado que conduce a Boecio al estado de letargo. En tercer lugar, la aplicacién de
remedios suaves, a fin de predisponer al enfermo a la recepcién de otras dosis mds fuertes,
con el propdsito de dejar al descubierto la doble cara de la fortuna y la falsa ilusion de los
bienes que prodiga. En cuarto lugar, el empleo de remedios fuertes con la intencién de
concluir la purificacién de su alma, al demostrar que los bienes humanos no son capaces
de brindar la auténtica felicidad. Y, por tltimo, la redireccién de la mirada del paciente
hacia la auténtica felicidad, al invitarlo al ejercicio de las virtudes contemplativas.

A través de esta dltima prdctica terapéutica, Boecio logra recobrar el bienestar.
Pues, vuelve a descubrir algo ya aprendido en sus estudios filoséficos, pero olvidado
debido a la ceguera producida por el encadenamiento a lo transitorio de su vida activa.
El alcanza a recordar, pero ahora con mayor conviccién que es en Dios, el Sumo Bien,
donde radica la verdadera felicidad del hombre. Por lo cual, a El se dirigen todos sus an-
helos, ya que en El se identifican todos los bienes. Es en Dios, en la contemplacién de sus
verdades eternas, donde se encuentra su verdadero hogar, su auténtico fin, aquello que

% Ibid., Ill, pr.12, 137.
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llena de sentido toda su vida. {Qué mejor consuelo para el exiliado Boecio que advertir
que estd proximo a retornar a su verdadera patria!
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Légos therapeutikés (Adyog Oegamevtindg). Palabra

y sanacion en algunos pasajes de Hesiodo, Esquilo,
Empédocles, Gorgias, Platén y Clemente de Alejandria
Therapeutic Logos (Aoyog Osoamevtinds). Word and healing in
selected passages of Hesiod, Aeschylus, Empedocles, Gorgias, Plato,
and Clement of Alexandyria

Légos Terapéutico (Aoyog Ospamevtinds). Palavra e cura em
passagens selecionadas de Hesiodo, Esquz’[o, Empédocles, Gorgias,
Platio e Clemente de Alexandria

Ramén Cornavaca!

Agradezco cordialmente a los organizadores de esta jornada la amable invitacién a
participar de ella. Es para mi un gusto y un honor compartir con la Dra. Valeria Secchi,
con el Dr. Pbro. Alejandro Nicola y con los miembros de su equipo de investigacion
estas simples observaciones sobre el tema “Palabra y sanacién” en cinco autores de la
antigiiedad clésica y en uno de los primeros “Padres cristianos”. Muchos de los textos
que revisaremos ya han sido bien estudiados por ellos, de modo que esta exposicién no
pretende ofrecer ninguna novedad, sino tan solo recordar elementos que forman parte de
la gran tradicién cultural en la que se inserta el tema central de este encuentro.

Al comienzo de su Pedagogo, Clemente de Alejandria —cuya vida se extendié
desde mediados del s. IT hasta la segunda década del s. III- menciona, como uno de los
aspectos que caracterizan al Lgos divino, precisamente el hecho de ser Ogpamevtindg,
es decir, que es capaz de “cuidar”, “curar” o “sanar” a aquellos a quienes se dirige. Si bien
el giro 16gos therapeutikds (Adyog Bepamevtindg), creo, no aparece explicitamente antes
del Alejandrino, la nocién de una “palabra que cura” es, por cierto, anterior a él y puede
encontrdrsela en la tradicién biblica y literaria precristiana. La propuesta de esta charla
es, a partir de una breve referencia al pasaje de Clemente, releer en primer lugar unos
cuantos textos de autores cldsicos precristianos destacando algunos aspectos que se vincu-
lan estrechamente con esta expresién en pasajes pertinentes de tres o cuatro didlogos de

Platén, anteponiendo una breve referencia a Hesiodo, Esquilo, Empédocles de Agrigento

*Ramon Cornavaca es Doctor en Letras Cladsicas (UNC), Profesor Emérito (UNC). Fue Prof. Titular Plenario de la
Catedra: “Filologia Griega | y II” y del “Seminario de Investigacién Filoldgica” (UNC). Obtuvo Becas de estudio
e investigacion en Alemania. Ha dirigido proyectos de investigacidn en la FFyH (UNC) desde 1995 hasta 2020.
Ha dictado diversos cursos de maestria y posgrado. Ha publicado 3 libros y varios articulos en revistas de la
especialidad. ORCID: 0000-0002-9056-9457. cornavacas@yahoo.com.ar
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y Gorgias de Leontini, quienes seguramente fueron muy bien conocidos por el filésofo
ateniense. En los textos seleccionados, me parece, se pone de manifiesto con bastante
claridad la concepcién antigua respecto del valor “curativo” o médico que puede tener
la palabra, especialmente la del filésofo que busca la verdad y alienta a otros para que
vayan por ese camino. En un segundo momento volveremos a Clemente y revisaremos
la introduccidn a su Pedagogo, senalando la pervivencia de elementos de la concepcidn
platénica en el marco de la asuncién critica de la tradicidn griega precristiana por parte

del Alejandrino.

El poder de la palabra “curativa” en Platén y en algunos de
sus predecesores

Como ya dijimos, en los pdrrafos introductorios del Pedagogo, Clemente atribuye
al Adyog, es decir al Verbo o Palabra divina, la cualidad de ser “curativo” —0gpamevtindc—
entre varias otras. Observemos con algiin detalle el pasaje mds pertinente para nuestro
tema. El Pedagogo es la segunda obra del wiptico que se inicia con el Protréptico y
termina con los Strémata, triptico que puede entenderse como un extenso y ambicioso
programa educativo: en el Protréptico el Adyog exhorta a los griegos que atin no han
recibido la fe y los invita a la conversién; en el Pedagogo el discurso va guiando a los ya
convertidos en orden a que configuren su vida cotidiana segtin lo que prescriben los pre-
ceptos divinos; en los Strémata, en fin, el discipulo es introducido a una ensefianza mds
profunda, que apunta a la adquisicién de la auténtica gnosis (yv®olg), que consiste en un
conocimiento experiencial de verdades reveladas propias del misterio cristiano. Conviene
recordar lo que Clemente dice en Pedag. 1, 1, 4, donde se encuentra el giro que orienta
nuestra exposicion:

Pero en este momento, por ser [el Adyog] al mismo tiempo ambas cosas —te-
rapéutico (Begomevtindg) y consejero (Vmobetindg)— sucediéndose a si mismo,
recomienda al que ya ha recibido la exhortacién y le promete principalmente la
curacién ({eoig) de las pasiones [que hay] en nosotros. Llamémoslo, entonces, con
este inico nombre apropiado [a él]: ‘pedagogo’ (moudarywyds), ya que el pedagogo
hace avanzar pero no es ‘metédico’, y su objetivo consiste en cémo hacer mejor
el alma y no en ensefiar, en ser el gufa de una vida moderada pero no de la que es
propia de la ciencia®.

Lo especifico de la accién del Ldgos en esta segunda etapa que corresponde a la
del Pedagogo es, por tanto, dar consejos “terapéuticos” que han de ir llevando al recién
convertido a la “curacién de las pasiones”. Este avanzar en el camino de la vida parece
imprescindible para poder acceder a otra instancia, la que es aludida por el adjetivo “me-
tédico” y que, como veremos, se referirfa a la tercera y mds elevada etapa en el curso de
la propuesta educativa del autor.

2 Las traducciones citadas en este trabajo son propias.
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Ahora bien, Clemente es deudor de una rica tradicién cultural cuyas huellas po-
drian seguirse a lo largo de toda la literatura griega cldsica® y, por cierto, también de la
biblica. En esta ocasién, antes de detenernos en algunos pasajes de los didlogos platénicos
seleccionados, sefialaremos algunos detalles relevantes para nuestro tema que encontra-
mos en textos pertenecientes a tres poetas-fildsofos (Hesiodo, Esquilo y Empédocles) y a
uno de los méximos representantes de la retérica sofistica (Gorgias).

En el famoso proemio de la 7eogonia en el que Hesiodo (s. VII a. C.) celebra a las
Musas, los vv. 80-91 y 96-103 estdn dedicados a presentar el efecto que tiene el canto
de estas divinidades, cuya funcién es sobre todo la de glorificar el orden de Zeus, el dios
supremo, y también la de establecer una “mediacién” entre el mundo divino y el huma-
no. En particular se destaca el efecto de la palabra de ellas sobre los reyes y los aedos. El
rey que las honre recibird especialmente su don: “...sobre su lengua ellas le derraman un
dulce rocio, y de su boca fluyen palabras de miel” (vv. 83-84), de modo que él al hablar
puede calmar grandes querellas y producir obras de reparacién “para los pueblos que
han sido dafnados, amonestando con delicadas palabras” (vv. 89-90). Se trata de un “don
sagrado”, del que participan también los aedos: con la dulce voz que fluye de sus labios,
“al celebrar con himnos las glorias de los hombres antiguos y a los bienaventurados dioses
Olimpicos” producen el alivio de los pesares que afligen a los seres humanos (cfr. vv. 97-
103). El pasaje es muy elocuente acerca de la concepcidn antigua respecto del “poder de
la palabra”; en este caso es la palabra de reyes y aedos que, por don de las Musas, tiene
efectos “sanadores” en el dmbito politico y en el de la poesia. Reyes y aedos estdn, de este
modo, vinculados en tanto son capaces de recibir ese don que establece una “mediacién”
entre dioses y hombres.

De entre los pasajes pertenecientes al género dramdtico que podrian citarse en
esta linea, sélo mencionaremos uno que se encuentra en la tercera de las tragedias que
componen la famosa trilogia de Esquilo la Orestia. En esa tercera pieza se presentan las
Erinias —diosas del mundo subterrdneo encargadas de vengar los crimenes de sangre,
especialmente los cometidos contra los familiares directos— quienes van persiguiendo
implacablemente a Orestes por haber matado a su propia madre, Clitemestra. La sombra
de ésta las insta a que no dejen escapar al culpable, y en un canto coral, donde se unen
danza y ritual, se dice:

Y sobre el que ha sido sacrificado [cae] este canto, enloquecedor, que extravia y
destruye el juicio, el himno de las Erinias, que encadena las mentes, desprovisto
de lira, que marchita a los mortales (vv. 329-333)

Las palabras de las Erinias quieren tener un efecto preciso: se trata de un Hpvog
déoog (vv. 331-2; expresién que ya aparecié poco mds arriba, v. 306) que pretende
“encadenar” a Orestes ejerciendo una suerte de encantamiento sobre la interioridad del
perseguido, de modo que este enloquezca y se alcance asi su destruccion.

3 El conocimiento de los autores clasicos por parte de Clemente es impresionante. Sus obras dan testimonio
por doquier de ese enorme bagaje cultural que él tenia seguramente ya antes de su conversion al cristianismo.
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Como tercer ejemplo de esta concepcidn antigua acerca del “poder de la palabra”
recordemos un fragmento de un autor que vivi también en el s. Va. C. y pertenece a los
llamados “filésofos presocréticos”: Empédocles de Agrigento. En uno de sus fragmentos
—el B 112 de la edicién de Diels-Kranz— este poeta-fildsofo se dirige a sus conciudadanos
y, después de saludarlos, se presenta a si mismo “como un dios inmortal” que es honrado
por todos “tal como parezco a ellos” (vv. 4-5). Lo siguen miles de hombres y mujeres
sufrientes, que buscan una palabra sanadora. En los vv. 10-12 leemos:

unos necesitados de ordculos, otros con enfermedades
de todas clases, se informan, para oir un dicho que cure,
atribulados muy largo tiempo entre pesados dolores.

Seglin este fragmento, cuya fuente es Didgenes Laercio (libro VIII, 62), a la pa-
labra de Empédocles se le atribuyen poderes extraordinarios vinculados a la salud de los
receptores.® Es de notar que el giro que hemos traducido como “un dicho que cure” estd
formado por el sustantivo BéEls, que connota una dimensién oracular o religiosa, y el
adjetivo eVfjxes, muy poco usado y que estd formado por el adverbio &0 (“bien”, “bue-
no”, “que tiene un buen efecto”) y la raiz ox- que se encuentra en dxog (“remedio”) y
axéopon (“sanar”, “curar”, “reparar”, “aplicar un remedio”) y ain lo podemos percibir en
nuestro término “pan-acea’.

El cuarto pasaje que citaremos pertenece al famoso orador Gorgias, considerado
el padre de la retérica. Algunos testimonios antiguos lo vinculan con Empédocles, de
quien habrfa sido discipulo. En algtin momento de su larga vida —que se extendié quizds
por mds de 100 afios— fue a Atenas y su oratoria produjo un enorme efecto sobre los
ciudadanos. Platén lo inmortalizé en el didlogo homénimo, por cierto con las pinceladas
criticas llenas de ironfa con las que el fundador de la Academia presenta a los sofistas en
didlogo con el maestro Sécrates. Precisamente en un pasaje del Gorgias Platon hace decir
al de Leontini que quien posee el arte de la retérica tiene, en realidad, el maximo poder
en la ciudad gracias a su capacidad de persuadir a sus oyentes. El orador puede conmover
a una multitud reunida en la asamblea, y también al maestro de gimnasia y al banquero
(cfr. Grg. 452¢). Mds aun, el mismo médico —como su hermano Herédico— recurre a ve-
ces al rhétor (0itwe) para lograr que un paciente, que se niega a tomar un medicamento
0 a someterse a una cauterizacion, lo acepte de buen grado (Grg. 456Db).

La definicién de la retdrica como “artesana de la persuasién” (etbodg dnpoveyos
cfr. Grg. 453ay ss.), a la que se arriba en un momento del didlogo guiado por Sécrates,
estd plenamente de acuerdo con lo que se expresa en varios fragmentos conservados de
Gorgias. Recordemos, por ejemplo, un pasaje del célebre Encomio de Helena, en el que el
autor, argumentando en defensa de Helena de Troya, la excusa de haber abandonado a su
esposo Menelao y haber seguido a Paris si lo hizo por efecto de la persuasion:

* El mismo Didgenes refiere, antes de citar los 12 versos del fragmento, que a Empédocles se lo llamaba “mé-
dico y profeta” (latpog y Havrig).
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“Y si la palabra fue la que persuadié y engand su alma, no es dificil defenderla
de esto y liberarla de la culpa del siguiente modo: La palabra —Aéyog— es un gran
potentado —duvvdotng— que lleva a cabo obras muy divinas con un cuerpo pe-
quenisimo e invisible. En efecto, puede hacer cesar el temor y quitar la tristeza,
producir alegria y acrecentar la compasién [...].” (p. 8)

Este pdrrafo y muchos otros que podrian citarse ponen en evidencia la concep-
cidn, propia de la retdrica de los sofistas del s. V a. C., acerca del poder de la palabra que
se actualiza: particularmente en el mundo de la pd/is.

Por su parte Platdn realiza una operacién de enorme trascendencia para la historia
de la cultura al asumir, mds o menos criticamente, muchos elementos de la tradicién
poéticay literaria, desde Homero, pasando por Hesiodo, los liricos arcaicos, los tragedié-
grafos y comedidgrafos, hasta los médximos representantes del movimiento sofistico. Los
Didlogos son, en este sentido, una especie de enorme caja de resonancia de esa tradicién.
No es de extrafar, pues, que en ellos se encuentren valiosas observaciones acerca de nues-
tro tema. De entre los textos que podrian mencionarse, nos reduciremos aqui tan sélo a
unos cuantos pasajes del Cdrmides, afiadiendo alguna alusidn a la Repiiblica, al Cratilo y
a las Leyes.

Hay consenso general en considerar que el Cdrmides pertenece a la primera etapa
—los Friihdialoge— de produccién literaria de Platén. Como en muchos de los llamados
“didlogos aporéticos”, en él se plantea, después de una rica y sugerente presentacién de los
interlocutores, el tema central —en este caso la definicién de la cwpoootvn (“templanza”,
“moderacién”)— y se intentan diversas respuestas, ninguna de las cuales resulta satisfac-
toria ante las preguntas del mismo Sdcrates. Para esta ocasién es oportuno referirnos a
un pasaje de la introduccién al didlogo (155¢2-157¢6) y a otro del final (175¢2-176¢2).

Dado el interés de Sécrates por conversar con el bello Cdrmides y conocerlo me-
jor, el primo y tutor del muchacho —Critias— le cuenta que el jovencito se habia quejado
de un dolor de cabeza. Sécrates, entonces, fingird disponer de un remedio para este mal,
y de ese modo logra establecer el didlogo con él. Ante la pregunta del jovencito por ese
“remedio” —pdopanov— para la cabeza, Sécrates acota que se trata de cierta hierba a la
que debfa anadirsele un “encantamiento” —£m@OM—; sin realizar esta accién de conjuro
o encantamiento —£n@dewv— la primera no tendria efecto. Cdrmides piensa, en primer
lugar, que se trata de una especie de férmula que puede “copiarse” —dmoypdpopoi—.
En ese momento Socrates le pregunta llamativamente si el muchacho intentard persua-
dirlo —meiBewv— o no, y Cérmides le responde sonriendo que lo hard persuadiéndolo
(155e-156a4). Es interesante destacar que en este pdrrafo, aparentemente lidico y sin
mayor relevancia para el tema central de la obra, aparecen vinculados tres motivos que
son en realidad importantes para la interpretacién del didlogo: encantamiento-salud-per-
suasion. Podriamos encontrar aqui ya una sugerencia acerca de la estrecha relacién entre
estos tres términos y pensar que el “encantamiento” o ensalmo que contribuye a la “sa-
lud” contiene una necesaria dosis de “persuasion”.

Para aclarar un poco mds en qué consiste este encantamiento, Sécrates comienza
por reconocer la dificultad (dmmogéwm, “estoy en apuros”, “sin recursos”) para “mostrar su
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poder” (d0vapug) porque —dice— no es uno cualquiera; como dicen los buenos médicos
que son consultados por alguien que tiene una afeccién en los ojos, no se puede curar
(i6o0au) los ojos sin la cabeza, ni la cabeza sin el cuerpo, ni el cuerpo sin el alma (156a-
d). Este principio es clave para todo tratamiento en orden a restablecer la salud, y es lo
que, sigue diciendo Sécrates, ¢l lo aprendié —junto con el encantamiento— de uno de
los médicos tracios de Zalmoxis, de quienes se afirmaba que “resucitaban a los muertos”
(dmaBavatiCewv). La ignorancia de este principio (no se puede curar la parte sin tratar el
todo, algo que podria retrotraerse a la doctrina hipocritica) serfa la causa de que los mé-
dicos griegos no pudieran curar muchas enfermedades, pues es “el alma lo primero y mds
importante que hay que tratar —0epameev—" (156¢); pero el alma se trata precisamente
“con ciertos encantamientos (¢mwdais)” que son “los bellos discursos (zalot Aoyor)”.
Sélo asi podria nacer en el alma la virtud de la cwdpoootivn, condicién indispensable para
alcanzar la salud (Oylewa) de la cabeza y del cuerpo en su totalidad. Y Sécrates agrega:
“Que no haya nadie que te persuada (ste{oe) a obrar de otro modo”, es decir, que intente
que trates la cabeza con el pdoponov sin “antes haberte entregado el alma para que con
el encantamiento (£mwdM) se la trates (Oegametw)” (157b). Se refuerza asi esa estrecha
relacién planteada entre el discurso, la salud y el encantamiento. Si se piensa que esos
“bellos discursos” serian, ante todo, los propios de la filosofia, podria conjeturarse que en
el mismo didlogo Cdrmides el lector tendria una representacién aproximada del “encanta-
miento” al que se refiere Sécrates. En este caso, nosotros, los receptores de los escritos de
Platén, mds alld de la distancia temporal y cultural que nos separan del filésofo ateniense,
estarfamos también en condiciones de “escuchar” algo de esos “bellos discursos” y expe-
rimentar en alguna medida su “encantamiento”.

Que esto no es tan descabellado lo sugiere el pasaje final del Cdrmides. Después
de la larga y trabajosa bisqueda dialéctica en torno a la definicién de la swdpoooivn y
habiendo resultado, al menos aparentemente, infructuosa toda la conversacién guiada
por Sécrates, éste muestra su disgusto por no haber sido capaz de conducir correctamente
el didlogo. Sin embargo, en el joven Cdrmides se ha producido un cambio importante,
tal como se desprende de sus mismas palabras: “Creo que tengo mucha necesidad del
encantamiento, y de mi parte nada impide que yo sea encantado por ti cuantos dias [sea
necesario], hasta que tt digas que es suficiente (ixavog)” (176b). Desde esta perspectiva
en realidad se ha dado el paso fundamental en el camino de la swpoocivy: ahora Cir-
mides no sabe si tiene o no esa virtud, pero en su ignorancia él reconoce la necesidad
de someterse al encantamiento que procuran las palabras de Sécrates y por eso estd dis-
puesto a seguir conversando con él, cuanto tiempo al maestro le parezca. Precisamente
este resultado final es —tal como el mismo Critias lo dice expresamente— el indicio de
que el muchacho estd avanzando en el camino de la virtud: “[...] si te ofreces a Sécrates
para que te encante y no te apartas de él ni mucho ni poco” (176¢). Y esta propuesta
de Critias es aceptada de muy buen grado por Cdrmides: “Terriblemente obraria si no
te hiciera caso (rtetboluev) a ti, que eres mi tutor”. Es llamativo que al final del didlogo
aparezca nuevamente el motivo de la persuasién (ne{Bw-meiBopar) que, como vimos, estd
estrechamente ligado al tema del encantamiento y de la salud: parece que todo se juega
en esta instancia de la “palabra persuasiva” y sus efectos sobre los receptores. Podriamos
pensar que, al fin de cuentas y mds alld de su aparente fracaso, el Mdyog socrdtico —que
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quizds forma parte de los xahot Aoyo a los que se aludié en la primera parte del didlogo—
ha logrado su objetivo.

Antes de referirnos a las Leyes, es oportuno mencionar dos breves pasajes —uno de
la Repiiblica 'y otro del Cratilo— que agregan aspectos importantes implicitos en la nocién
de “palabra terapéutica” en Platon. En el primero, que se ubica inmediatamente después
de la presentacién del “escenario” de la caverna, al comienzo de la famosa alegoria con
que se abre el libro VII (R. 515¢), Sdcrates exhorta a su interlocutor: “Examina ahora
cémo serfa su [sc. la de los encadenados en la caverna] liberacién y curacién —\oig y
{aows— de las cadenas y de la ignorancia si les ocurriera lo siguiente [...]”. Considerando
la significacién central que tiene la célebre alegoria en la obra de Platén, es posible afir-
mar que con estas palabras queda calificada toda la accién propia del dialogar filoséfico
simbolizada en la alegoria, como un proceso “terapéutico” que se orienta a procurar la
salud de los receptores, salud que estd intimamente asociada al paso desde la ignorancia al
conocimiento o, para decirlo en los términos de la misma imagen empleada por Platén,
al trdnsito desde la oscuridad a la luz.

Otros dos detalles interesantes se perciben en un breve pero muy importante
pasaje del Cratilo: al considerar la funcién instrumental que le cabe al nombre —dvopo—,
Sécrates precisa que ella consiste ante todo en enseflarnos unos a otros y distinguir las
cosas tal como son (cfr. 388b) por lo que puede afirmarse que, siguiendo el ejemplo de la
lanzadera y el tejido, “el nombre es un instrumento de ensefianza —dWaorOAROV— que
discierne —dtanoutindv— la esencia’. En consecuencia, cuando haya que dirigir y juzgar
la obra del legislador —vopo8étng— es decir de aquél que impone los nombres, quien
mejor podrd hacerlo serd el mismo que va a utilizar esos nombres, y éste es, ante todo, el
“dialéctico”, que sabe preguntar y responder (cfr. 390c). Los dos detalles atinentes a nues-
tro tema, me parece, son estos: en primer lugar, se admite que el dvopa tiene, o puede
tener, una determinada “fuerza” o “potencia” —d0vapus— vinculada con la comunicacién
o la ensefianza y en orden al conocimiento de la esencia de las cosas. En segundo lugar,
Sécrates estd asumiendo en el mismo didlogo la funcién del vopo6étng en cuanto es
capaz de “imponer un nombre”, nada mds y nada menos que el de “dialéctico”, a quien
sabe preguntar y responder y por tanto es experto en el didlogo®. Tendriamos asi, en el
curso mismo de la accién “dialégica’, un ¢jemplo concreto de aquello que es objeto de
la conversacién. Este es el 4mbito mds apropiado en el que la palabra tendria la funcién
de comunicacién entre los hombres, de ensefianza y discernimiento de la esencia y, por
tanto —si lo relacionamos con lo comentado con motivo de R. 515¢— también la funcién
de contribuir a la “liberacién y curacién”, propias del quehacer filoséfico.

Para concluir este recorrido por algunos textos de Platén, detengdmonos breve-
mente en un pasaje del libro X de las Leyes (903b-d), dltima obra del corpus del ateniense.
Recordemos que en este libro X se presenta una parte importante de lo que podriamos
llamar la “teologfa platénica”. En él se supone que los interlocutores —¢l ateniense que
guia la conversacidn, el cretense Clinias, y Megilo, un espartano— se dirigen a un jovenci-

> No es dificil ver aqui una referencia al mismo Sécrates, experto en preguntar y responder, y capaz de ayudar
por medio del didlogo a que otros comiencen o contintien avanzando por el camino del conocimiento.
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to que ha sufrido la influencia de sofistas y pensadores racionalistas y tiene dudas acerca
de la existencia de los dioses. La argumentacién del ateniense se orienta a fundamentar
su concepcidn religiosa sosteniendo tres tesis fundamentales: 1) que los dioses existen;
2) que tienen cuidado de los hombres; y 3) que no se dejan sobornar por dones y regalos
por parte de quienes han obrado injustamente. Cuando parece que ha terminado la
argumentacion de la segunda tesis, la que afirma la providencia divina que cuida hasta de
los detalles mds pequefios del cosmos, el mismo ateniense agrega:

Sin embargo, me parece que se necesitan ademds algunos mitos de encantamien-
tos (¢mon).

Cl.: ;Cudles, amigo?

At.: Convenzamos (meiBewv) al joven con discursos de que todas las cosas han
sido dispuestas por el que tiene el cuidado (¢mupehetoBou) del todo en orden a la
salvacién y ‘Goetf)’ del universo. (Lg. 903b)

Como se ve, en el ultimo didlogo de Platén y antes de presentar el tltimo mito
que se encuentra en toda su obra, reaparece el motivo del encantamiento en relacién
con el de la persuasion. Reactualizdndose la situacion que se supone en esta seccién de
las Leyes —se trata de un discurso o argumentacién que intenta convencer (me{Bewv) al
imaginario interlocutor de la verdadera concepcién acerca de la divinidad- el ateniense
propone que para lograr el efecto persuasivo deseado es conveniente recurrir a esta ins-
tancia de “mitos de encantamiento”, tal como se hard inmediatamente después, cuando
el ateniense refiera el mito acerca del destino de las almas después de la muerte, destino
que estd vinculado directamente a la cualidad moral del obrar de cada hombre durante
su vida. Ahora bien, segtin este mito de encantamiento los dioses proceden como unos
gobernantes que miran siempre al bien del conjunto, del todo, en el que se inserta el
bien de cada una de las partes; el problema del joven es que no alcanza a tener una visién
complexiva, propia de la divinidad, que obra hasta en los mds minimos detalles siempre
tendiendo a la felicidad del universo en su conjunto. En palabras del mismo ateniense:

todo médico (itedg) y todo artesano habil realiza todas las obras ciertamente por
el todo, lleva a cabo la parte que contribuye a lo mejor para el conjunto por y para
el todo, y no el todo por y para la parte.. (Lg. 903c5).

En definitiva, el mito representa el accionar de la divinidad respecto de la ordena-
cién de las almas después de la muerte desde una perspectiva cdsmico-universal, como un
obrar similar a la de un médico que se realiza “con una maravillosa facilidad” —8avpaot

0¢otdvn—y cuida del todo (904a3).

A manera de conclusién de este primer punto, podemos afirmar que en la tra-
dicién literaria y filoséfica griega precristiana se descubre claramente la nocién de una
palabra que tiene un poder —una d0vauc— cuyos efectos se ejercen sobre aquellos a quie-
nes estd dirigida. En muchos casos se trata de un Adyog sanador, que libera de los males,
ya sea de los del cuerpo —como la enfermedad— o de los del alma —como la ignorancia—,
y que no excluye la dimensién cédsmico-universal en una perspectiva religiosa. En este
sentido los elementos sefialados a partir de los textos platdnicos seleccionados significan
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una recepcién del pasado presocrdtico y a la vez una base relevante para la posterior
experiencia cristiana.

La introduccién al Pedagogo de Clemente Alejandrino

Si con estos antecedentes volvemos los ojos al primer pasaje que leimos, el del
Pedagogo de Clemente de Alejandria, se hace bastante claro que la nocién de Adyog
Begamevtindg del pensador cristiano recoge importantes elementos de esta tradicién
cldsica. Para aproximarnos un poco mds a la concepcién del alejandrino sobre este tema
y precisar la propuesta pedagégica implicita en ella, conviene considerar con més detalle
el contexto del parrafo que leimos al comienzo de esta exposicién y puntualizar dos o tres
aspectos que ayudan a ampliar nuestra perspectiva.

Inmediatamente antes de aquél pasaje (Pedag. 1, 1, 4) Clemente se ha referido al
MOvO0g exhortativo o “que estimula” (mapoounTIndg), cuya accidn consiste fundamental-
mente en invitar a quien no tiene atn la fe cristiana a abrirse a ésta e iniciar el camino
de la salvacién. Se trata del aspecto “protréptico” del Adyog, que “engendra... el deseo
(60¢€Eig) de la vida, la de ahora y la futura” (ibid. 1, 1, 1 y 3). Al Aoyog “pedagogo”,
en cambio, le corresponde la funcién de dar consejos (bmoBetindg), animar, confor-
tar (woQopvOnTIROG) v curar (600w las pasiones (méOn); es, “un mismo Adyog, que
arranca al hombre de su trato habitual con el mundo conduciéndolo a la manera de un
pedagogo (mawdaywydv) a la tnica salvacién de la fe en Dios” (ibid. 1, 1, 2). Después
vendrd la etapa del “maestro”, del ldgos didaskalikss (\oyog ddaorahnds), tal como lo
dice a continuacién:

Por cierto que este Ldgos (Adyog) es también ‘didascdlico’, pero no [lo es] ahora;
pues éste muestra (dnhwtinog) y revela (dmoxoluvmtindg) en las ensefanzas
doctrinales, en cambio el pedagogo, por ser prictico, exhorté antes en orden a
una disposicién moral, e invita ya a poner en obra los deberes [...] (Pedag. 1, 2, 1)

Desde las primeras pdginas del Pedagogo se advierte la amplitud que le cabe a la
accién del Adyog, que, siendo siempre el mismo, se “especializa” en tres aspectos o etapas
sucesivas: la protréptica, la pedagdgica y la didascélica; simultdneamente se le asigna a la
segunda, que es la que tiene directa relacién con nuestro tema, una funcién intermedia:
entre la exhortacion y la ensefianza propiamente dicha, el Pedagogo ird orientando a los
oyentes para que hagan realidad en sus vidas aquello que Dios quiere para el ser humano
y se preparen asi para la ensefianza “doctrinal”, que implica un conocimiento mds pro-
fundo y también, probablemente, una experiencia mds plena del misterio de la salvacién.

Explicando la diferencia entre la etapa del “pedagogo” y la del “maestro”, Clemen-
te da alguna precisién mds sobre el primero:

De aqui se sigue la curacién (faog) de las pasiones, cuando el pedagogo va ro-
busteciendo las almas de acuerdo con los ejemplos que estimulan [a obrar bien]
y regula la vida con sus consejos bondadosos (prhavbgdmovs, llenos de amor por
los hombres), como [si fueran] suaves remedios (¢paoudroig), [y lleva] a los que
estdn fatigados al pleno conocimiento de la verdad. Pero no es lo mismo ‘salud’
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(bylewr) y ‘conocimiento’ (yvoig), pues éste adviene con el aprendizaje (poffoer),
mientras que aquélla con la curacién (idoer) (Pedag. 1, 3, 1).

La obra del Adyog en su funcién de pedagogo consiste, pues, en una “curacién
de las pasiones”. Sus palabras, que él aplica como remedios, contienen ejemplos que
animan a los oyentes y también muchos consejos dictados por su amor a los hombres
—la ¢prhavOpwmio divina—; todo ello se orienta, en dltima instancia, a que quienes son
guiados por ese LOyog obtengan la salud. Y precisamente los tres libros del Pedagogo irdn
exponiendo ordenadamente esta “terapéutica’ amorosa: en el primer libro el autor pasa
revista a los principios fundamentales de esa accién pedagégica del Aoyog, mientras que
los dltimos dos libros contienen los consejos concretos respecto del adecuado compor-
tamiento en las diversas circunstancias de la vida. En el libro II se tratan innumerables
detalles respecto de la comida y la bebida, de las conversaciones y del modo de vestir, y
en el III se abordan otros temas cotidianos, como el modo de comportarse en los bafos,
la actitud a tener en las transacciones comerciales, el sentido de los ejercicios corporales,
etcétera. Todo el conjunto, en fin, tiende a destacar el valor de la verdadera belleza, la que
estd estrechamente relacionada con la practica de la virtud en la vida cotidiana, porque la
belleza de la virtud es, en dltima instancia, la dnica digna de elogio.

La concepcidn de Clemente acerca de la accién y los efectos “sanadores” del Loyoc,
una terapéutica que se fundamenta en el amor y la busqueda del auténtico bien para el
otro y se orienta a la superacién de las pasiones desordenadas y a la adquisicién de la vir-
tud como camino a la verdadera felicidad, es claramente receptora de una larga tradicion
cultural precristiana, en la que la vertiente platdnica tiene una relevancia innegable. Estos
supuestos, en fin, constituyen un importante antecedente para las elaboraciones poste-
riores de los Padres cristianos de los primeros siglos. Un estudio del tema en el marco de
la tradicién platénica seguramente es una buena base para comprender mejor la nocién
de la terapéutica de la palabra en la literatura y la teologfa de la antigiiedad tardia y del
medioevo.
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Teologia, Estudios de Mujeres y Estudios de Género

Gisela Giraudo, Edith Wittenbrink, Mirijam Salfinger y
Alina Maria Rosales (Coords.)

La Fundacién Teologanda en colaboracién con la revista Stromata ofrece los si-
guientes aportes realizados por: Lic. Gisela Giraudo, Mag. Mirijam Salfinger, Lic. Edith
Wittenbrink, Dra. Mariel Caldas, Prof. Belén Moya, Dr. Lucas Leal, Dra. Lucia Riba,
Jorge Ignacio Clavero, Dra. Aleksandra Brand, Dra. Judith Kénig, Mag. Julia Hahn,
Carolin Hohmann M.Ed., Lia Alessandro M.Ed., y Mag. Alina Maria Rosales. El boletin
presenta resefias distribuidas en las siguientes secciones: Eclesiologia, Teologfa Feminista
de la liberacién, Teologia Feminista, Teologia Moral, Teologia Fundamental, Ecofemi-
nismo, Cristianismo primitivo, Teologfa y género, Teologia y abuso. En el marco de
una larga trayectoria en las relaciones de Teologanda y AGENDA, al igual que en 2024,
en esta edicidn de 2025 este boletin se publica en colaboracién con colegas de la Junge
AGENDA, un grupo de jévenes tedlogas de dicha asociacién de tedlogas catélicas de
habla alemana.

Eclesiologia

Kidd, Anastasia E.B., Fat Church. Claiming a Gospel of Fat Liberation, Pilgrim
Press, Cleveland 2023, 299 pp.

En “Iglesia Gorda”, Anastasia E. B. Kidd desarrolla una respuesta clara y reflexiva
a la pregunta de si el amor de Dios estd vinculado a nuestro peso corporal (4). En el
centro de su trabajo estd la ‘palabra con F’, que no se refiere al feminismo sino al término
‘fat’, gordo, y que hasta la fecha sélo se ha tratado esporddicamente en teologfa. Kidd
utiliza ‘gordo’ como “marcador neutro” (23). La autora se opone asi a un término con
connotaciones negativas que degrada a las personas por su peso corporal y les atribuye
rasgos de cardcter como vagos e indisciplinados.

En la primera parte, Kidd describe la discriminacién por el peso corporal, basdn-
dose en muchos lugares en experiencias personales. El entrelazamiento de los niveles de
identidad y de estructura se hace patente en la critica de Kidd al capitalismo, ya que sélo
el cuerpo delgado se tolera como ‘bueno’ y ‘correcto’. La segunda parte destaca diferentes
perspectivas sobre cuerpos gordos, incluidos los éxitos de los movimientos activistas (‘fat
activism’), que fueron esenciales para el establecimiento de los llamados ‘Fat Studies’.
Kidd se centra especialmente en la categoria de género: los cuerpos femeninos en parti-
cular se enfrentan a ideales de belleza absurdos. Las conclusiones teoldgicas se encuentran
en la seccién final, en la que la autora subraya la importancia de una ‘liberacién gorda’
para la teologfa y la Iglesia a partir de diversos temas (entre ellos, la doctrina del pecado
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original, la narrativa del paraiso y la encarnacién). La obra concluye con una guia de
lectura, que también tiene relevancia para la investigacion teoldgica e invita a la reflexion
personal y al debate en grupo con el objetivo de imaginar una iglesia que acepte a las
personas tal como son sin excepcién (207).

Carolin Hohmann (Traductora: Edith Wittenbrink)

Noceti, Serena, Reforming the Church. A synodal way of proceeding [Reformar la
Iglesia. Un modo sinodal de proceder], Paulist Press, New York 2023, 209 pp.

En el actual contexto de reforma eclesial a través del camino sinodal, en el que Se-
rena Noceti se halla plenamente involucrada, esta obra reciente de la reconocida tedloga
laica italiana explora los posibles pasos de la reforma de la Iglesia catdlica. Focalizando su
reflexién en los ministerios, estructuras participativas, instituciones pastorales, el papel
del laicado -especialmente de mujeres- y la revisién de la formacién en seminarios y sus
modelos de toma de decisiones, la obra aborda el tema desde la conviccién de que la
sinodalidad es el modo en que la Iglesia logra una verdadera reconfiguracién de si misma
como pueblo de Dios. La sinodalidad continta la eclesiologia del Concilio Vaticano II'y
lalleva a cabo a través de un proceso permanente de conversién y reforma.

La obra se encuentra estructurada segin una breve introduccién y seis capitulos.
A través de cada uno de ellos va desarrollando una perspectiva diferente de la reforma: la
forma sinodal de la iglesia, de encuentro y escucha de todos los bautizados; la Escritura
y la tradicién -el consenso ecclesiae-; los caminos hacia ministerios renovados; la corres-
ponsabilidad como respuesta al clericalismo; la reforma de las estructuras en los diversos
niveles eclesiales; y el futuro de la Iglesia como pueblo peregrino siguiendo una espiri-
tualidad sinodal continua. En este recorrido la tedloga enfatiza la importancia de ofrecer
indicaciones y sugerencias concretas que promuevan esta reconfiguracion sinodal de la
Iglesia, empezando por las comunidades locales (p.90) y acentuando la importancia de
escuchar la voz de los/as laicos/as (incluyendo alli ademds de una referencia especial a las
mujeres, la voz de los que disienten, de los marginados, y de todos aquellos que no han
sido reconocidos como ‘formando la Iglesia”) (p.IX).

Para la autora, una “figura sinodal” de la Iglesia, debe ir madurando progresiva-
mente, lo que nos permite ir mds alld de una simple descripcién estdtica, en favor de la
interpretacién de los procesos y relaciones que deben acompanar esta nueva configura-
cién eclesial. El cambio en los hombres y mujeres que conforman la Iglesia debe ir acom-
pafado de un cambio en ciertas instituciones que son expresién de otro modelo eclesial.
Una nueva conciencia eclesial debe ir acompanada de un valiente cambio de ciertas es-
tructuras centrales de la vida de la Iglesia actual. El funcionamiento de las parroquias,
la formacién del clero en los seminarios, la liturgia, los consejos pastorales, los modelos
utilizados para la toma de decisiones, como los lugares y formas de participacién laical,
son algunos de los aspectos concretos que deben tratarse para activar la reforma. Esta
obra se constituye en un importante aporte al sostener la necesidad de reformas concretas
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que lleven a un cambio y renovacién sistémica dentro de la Iglesia, para no terminar limi-
tdndose a ciertos sectores o actividades que llevarfan dnicamente a una reforma parcial.

Alina Maria Rosales

Rath OSB, Philippa (Ed.), ,,...weil Gott es so will“. Frauen erziiblen von ibrer Beru-
Jung zur Diakonin und Priesterin [«...porque Dios lo quiere asi». Mujeres hablan de
su vocacion como diaconisas y sacerdotisas], Herder, Freiburg i. Br. 2021, 301 pp.

En el volumen editado por la hermana Philippa Rath OSB «...porque Dios lo
quiere asi», que ella inici6 en el contexto de su trabajo en el Foro Sinodal «Mujeres en los
ministerios y oficios de la Iglesia» del Camino Sinodal Alemdn, 150 mujeres hablan de
su vocacion a ser diaconisas o sacerdotisas. El volumen comienza con textos de mujeres
santas y una introduccién de la editora, que arroja luz sobre el origen y la intencién del
proyecto, a la que sigue un prélogo con la convocatoria original. En sus historias de vida,
las autoras - la mayoria nacidas en las décadas de los cincuenta y sesenta - reflejan tanto
las esperanzas que le siguieron al Concilio Vaticano II, como la experiencia de una mar-
ginacion sistematica.

Los testimonios, algunos de ellos breves y escritos de forma individual, no pueden
analizarse de forma homogénea, pero vistos en su conjunto despliega un impresionante
panorama de la vocacién femenina en una institucién que no reconoce oficialmente
dichas vocaciones. Una y otra vez se pone de manifiesto cémo las mujeres - a veces sélo
retrospectivamente - reconocen su vocacion sacerdotal, a pesar de que estructuralmente
era impensable. No obstante, muchas viven su sacerdocio a su manera, més alld de la
ordenacién sacramental.

El libro no es un tratado teoldgico, sino un testimonio colectivo y doloroso de la
época. Su lectura supone un reto emocional, pero al mismo tiempo muestra resiliencia y
esperanza. No s6lo documenta experiencias individuales, sino que también pone de ma-
nifiesto una crisis estructural. Por ello, esta obra constituye una importante contribucién
en el contexto de la teologia pastoral, la eclesiologia feminista y el desarrollo de la Iglesia
contemporanea.

Julia Hahn

Rodriguez Moreno, Mary Betty y Vivas Alban, Maria del Socorro (Eds.), Entre el
ideal eclesial y el impulso sinodal: perspectivas desde las mujeres, Editorial Pontificia
Universidad Javeriana, Bogotd 2023, 262 pp.

Esta obra colectiva es fruto de la contribucién que un grupo de tedlogas de amplia
trayectoria, investigadoras y docentes de la Pontificia Universidad Javeriana, busca reali-
zar a la actual reflexién sinodal. Su propésito es ofrecer lineas de discernimiento para el
proceso actual de conversién que atraviesa la Iglesia desde las distintas dreas de la teologia.
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Ellibro se presenta organizado en tres partes: una de teologia biblica, una de eclesiologia
y otra de teologfa pastoral, que abordan la temdtica sinodal de manera integral. Pasando
por los fundamentos biblicos, la reflexion litdrgica y ministerial, hasta la perspectiva ecu-
ménica o ecofeminista, las autoras visibilizan a las mujeres y sus distintos lugares dentro
de la comunidad eclesial, haciendo énfasis en los procesos de inclusién, reconocimiento
de la pluridiversidad y su papel fundamental dentro de la Iglesia. La polifonia de voces y
los diversos enfoques teolégicos que esta obra ofrece, la hacen un distinguido aporte a la
reflexion sinodal latinoamericana en perspectiva de género.

Maria Belén Moya

Vantini, Lucia - Castiglioni, Luca - Pocher, Linda (2024), ; “Desmasculinizar” la
Iglesia? Debate critico sobre los principios de H. U. von Balthasar, Paulinas, Madrid
2024, 109 pp.

Con un prefacio del papa Francisco, esta obra es un trabajo conjunto que reflexio-
na sobre la presencia y papel de las mujeres en la Iglesia desde tres perspectivas diversas
pero afines. A partir del camino previo al Sinodo sobre la Sinodalidad, el papa Francisco
se refirié a la “desmasculinizacién de la Iglesia” y a una necesidad de abrirse a la presencia
femenina en ella, en intima relacién a un mayor reconocimiento de la dignidad bautis-
mal de las mujeres. Asi surgié este libro, a partir del debate que se di6é durante el proceso
sinodal, en el cual la tedloga y religiosa Linda Pocher fue invitada a reflexionar sobre el
principio mariano y petrino en la Iglesia de H. U. von Balthasar, siendo esta teologia
una de las inspiraciones fundamentales para comprender las relaciones entre hombres y
mujeres del magisterio de los tltimos pontificados. Junto a ella, también participaron de
este encuentro la filésofa y tedloga laica Lucia Vantini y el telogo Luca Castiglioni. En
esta publicacién las reflexiones que cada uno de ellos ofrecié al consejo cardenalicio en
aquel encuentro quedan “sinodalmente” a disposicién de cuantos estén interesados en
este debate. Nos encontramos con una obra breve, configurada segtin tres capitulos titu-
lados: “Mds alld del principio. Una constelacién de las diferencias” (L. Vantini), “Otros
principios, otros sacerdotes. Por una masculinidad evangélica” (L. Castiglioni) y “Maria
y las demds. Discipulas y mistagogas” (L. Pocher). El principal valor de esta breve pero
muy inspiradora obra radica en que es propuesta como punto de partida que cuestiona y
pone sobre la mesa la presencia y relaciones entre hombres y mujeres dentro de la Iglesia.
Como bien afirma el papa Francisco en su prefacio, “el punto de llegada estd en las manos
de Dios” (p. 6). A través de una reflexién que supone un debate critico con el pensamien-
to de von Balthasar, podemos sentir el fuerte llamado que tenemos como Iglesia en estos
tiempos de conversién invitados a compartir una mesa de oracidn, escucha y didlogo para
abrirnos a que el Espiritu nos ayude a comprender e ilumine el caminar eclesial.

Alina Maria Rosales
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Zagano, Phyllis, Just Church. Catholic Social Teaching, Synodality, and Women,
Paulist Press, New York 2023 (e-book).

En Just Church, Phyllis Zagano -reconocida tedloga y defensora del ministerio fe-
menino- propone una reflexion critica sobre las estructuras de poder en la Iglesia catélica
contempordnea a la luz de la doctrina social y la sinodalidad. Con un enfoque claro y
comprometido, la autora plantea que no es posible hablar con autoridad moral de justicia
en el mundo si la Iglesia no practica la justicia hacia las mujeres en su interior. La obra se
articula en tres partes: el desarrollo histérico y doctrinal de la ensefianza social catélica;
un andlisis del proceso sinodal con énfasis en los dltimos sinodos impulsados por el Papa
Francisco; y un abordaje riguroso del papel de las mujeres en la Iglesia, particularmente el
debate sobre el diaconado femenino. Desde una hermenéutica feminista, Zagano denun-
cia las contradicciones entre el discurso inclusivo y las précticas excluyentes, especialmen-
te en lo que concierne al acceso de las mujeres a los ministerios ordenados y a los espacios
de decisién. Adn reconociendo la solidez de su argumentacidn, la obra de Zagano tien-
de a asumir que la transformacién estructural de la Iglesia puede surgir principalmente
desde el cambio institucional, sin desarrollar con igual profundidad una eclesiologfa del
sensus fidei del pueblo de Dios que sustente la recepcién teoldgica de la sinodalidad y
del ministerio femenino mds alld de la légica funcional. Sin embargo, combina claridad
pedagdgica con un sustento teoldgico sélido, resultando especialmente relevante para
quienes investigan los procesos de reforma eclesial, el papel de las mujeres en la vida de la
Iglesia y la reconfiguracién de la autoridad en clave sinodal. Mds que una denuncia, Just
Church es una propuesta concreta: la inclusion estructural de las mujeres como condicién
indispensable para una Iglesia verdaderamente sinodal, evangélica y creible. Su lectura
resulta imprescindible para quienes buscan articular una praxis eclesial coherente con la
justicia que predica.

Alina Marfa Rosales

Teologia feminista de la liberacién
Collet, Jan Niklas, Die Theologie der Befreiung weiterschreiben. Ignacio Ellacuria

im Gespréich mit dem dekolonialen und postkolonialen Feminismus [Continuar es-
cribiendo la teologia de la liberacion. Ignacio Ellacuria en didlogo con el feminismo
decolonial y postcoloniall, Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 2024, 355 pp.

La publicacién es una versidn ligeramente revisada de la tesis doctoral de Jan Ni-
klas Collet (2023), en la que analiza el desarrollo de la teologia de la liberacién de Ignacio
Ellacurfa en didlogo con el feminismo descolonial y poscolonial. El objetivo del trabajo es
esbozar una posible forma de teologia liberadora en Europa, especialmente en el contexto
de los movimientos sociales. Para ello, Collet pone en didlogo el enfoque del te6logo con
las teorfas de Marfa Lugones y Chandra Talpade Mohanty, con el fin de desarrollar una
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hermenéutica de la teologia de la liberacién que tenga en cuenta las diferencias culturales,
las desigualdades sociales globales y la colonialidad de género.

El trabajo se divide en tres partes principales. En la primera parte se presenta el
enfoque teoldgico de Ellacuria y sus fundamentos filoséficos.

La segunda parte estd dedicada al didlogo con el enfoque feminista decolonial de
Maria Lugones y poscolonial de Chandra Talpade Mohanty. Collet destaca la critica al
feminismo occidental y la importancia de la democracia feminista transnacional. Mues-
tra cémo el enfoque de Ignacio Ellacuria puede ampliarse mediante la integracién de
perspectivas feministas, en particular teniendo en cuenta la colonialidad de género, que
queda infravalorada en la obra de él.

En la tercera parte, Collet traslada los conocimientos adquiridos a la situacién
europea. Discute la conexién entre la teologia tedrica y la prictica y propone un ma-
terialismo descentralizado que recoge las cuestiones decoloniales y poscoloniales. Los
movimientos sociales se introducen como campo de prictica para una teologia de la
liberacién europea, pero solo se tratan brevemente. En general el libro refleja el profundo
conocimiento de Collet sobre el autor y su enfoque teolégico de la liberacién. Refleja un
andlisis apasionante y digno de leer sobre la teologia de Ellacuria ante teorias feministas
y los retos actuales.

Mirijam Salfinger

Teologia feminista

Stoégner, Karin y Colligs, Alexandra (Eds.), Kritische Theorie und Feminismus [Teo-
ria Critica y Feminismo], Suhrkamp Verlag, Berlin 2022, 394 pp.

Las editoras de esta antologfa se centran en la relacién llena de tensiones entre el
feminismo y la teorfa critica. Karin Stogner, profesora de Sociologia en la Universidad
de Passau, y Alexandra Colligs, investigadora en la misma universidad, sientan asi las
bases para el debate sobre una productiva relacién de tensién. Mientras que las teorfas
feministas en los paises de habla alemana se refieren mds bien a la primera generacion
de la teoria critica, los debates estadounidenses conectan mds con la segunda generacién
en torno a Jirgen Habermas (11). A menudo se acusa a la teorfa critica de ser ciega al
género y de ignorar las realidades de la vida femenina. Por lo tanto, el objetivo de la
antologfa es elaborar los contornos de una teoria critica feminista actual y futura (13),
asi como, comprender la teorfa critica y el feminismo en una sola constelacién y rastrear
su conexién interna (12). Centrdndose en cuatro temas principales, las autoras analizan
la tensién existente y la conectan con reflexiones interseccionales con el fin de captar, la
multidimensionalidad de las relaciones societales de poder (35). Tras las contribuciones
introductorias, sigue un capitulo dedicado a la critica feminista de la ideologfa y a la cues-
tién de un universalismo feminista. A continuacién, se discuten perspectivas feministas
criticas sobre la produccién y la reproduccién, seguidas de andlisis sobre la identidad,
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la subjetividad y la diferencia. El libro concluye con perspectivas psicoanaliticas sobre
el poder y la diferenciacién de género (14). La antologia abre enfoques estimulantes y
productivos para poner en didlogo la teoria critica y el feminismo.

Lia Alessandro (Traductora: Edith Wittenbrink)

Teologia moral

Di Renzo, Gabriela, Ortiz de Elguea, Eloisa, y Carman, Paula (Eds.), Justicia para
las mujeres. Desafios actuales de la ética teoldgica feminista, Editorial de la Univer-
sidad Catdlica de Cérdoba, Cérdoba 2024, 279 pp.

Las editoras, tres eticistas de Teologanda, realizaron una rica obra pionera para
América Latina y mds alld. En su prélogo, el profesor de la Pontificia Universidad Gre-
goriana Miguel Ydnez S] enfatiza el deseo por la justicia de género en la sociedad, pero
también en la Iglesia y en el mundo académico. Las once contribuciones temdticas, todas
de autoras, concretan en diferentes dreas geograficas y temdticas esta demanda universal.
En su introduccién, Eloisa Ortiz de Elguea presenta una panordmica de enfoques éticos
teolégicos feministas de todo el mundo, y el volumen mismo incluye aportes de las
Américas, Asia, Africa y Europa. Se sittia en la tradicién de la ética feminista “clasica”,
por ejemplo con la contribucién de la tedloga estadounidense Lisa Sowle Cahill, y al
mismo tiempo abre nuevos caminos con andlisis interculturales e interseccionales. Entre
las concretas injusticias examinadas estdn: el edadismo, las discriminaciones basadas en
la maternidad o en la forma del cuerpo, la migracién voluntaria o forzada, la sanidad
inadecuada, y la violencia doméstica. La mayoria de los textos parte de la percepcién de
injusticias estructurales concretas. Presentan datos empiricos y reflexiones teoldgicas y
éticas, a menudo en la tradicién de la teologia de la liberacién. Asi, subrayan la agencia
y las luchas contra las injusticias hacia las mujeres en todo el mundo. Muchas contribu-
ciones ademds remiten al magisterio de la Iglesia, cuyos textos son retomados de forma
diferenciada y con lealtad critica. El libro concluye con un informe de Virginia Azcuy
sobre 20 afos de Teologanda, que muestra cémo este programa es un ejemplo admirable
del compromiso de te6logas para hacer posible, visible, y reconocido su trabajo. Ilustra
asi las luchas por justicia para las mujeres dentro de la teologia en Argentina y mds alld.

Edith Wittenbrink

Wendel, Saskia: Die “Leib-Christi”-Metapher. Kritik und Rekonstruktion aus gen-
dertheoretischer Perspektive [La metdfora del « Cuerpo de Cristo»: Critica y recons-
truccion desde la perspectiva de la teoria de género], transcript Verlag, Bielefeld
2023, 227 pp.

El libro de la te6loga (drea teologia fundamental) Saskia Wendel ofrece una con-
tribucién exhaustiva y actualizada al concepto del «Cuerpo de Cristo». La idea central
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es que «Cuerpo de Cristo» se refiere a un concepto abstracto, a la idea de la unidad de la
naturaleza divina y humana en una sola persona, pero no al cuerpo concreto del hombre
Jesus de Nazaret. La reflexién y la recepcidn filoséfico-teoldgicas muestran que, a pesar de
su cardcter abstracto, Cristo pudo hacerse carne, pero no cuerpo. Esto tiene un significa-
do muy amplio para los debates actuales sobre género. Porque el Corpus Christi no es un
«cuerpo abstracto de Ciristo, sino [la] existencia concreta y encarnada de Jests de Nazaret,
a la que pertenecen [...] una multitud de afectos y sentimientos, como el placer y el de-
seo» (83). De este modo, los actos performativos y la libertad de Jests, como ser humano
que decidid vivir con Dios (la libertad como capacidad trascendental en la realizacién de
una vida consciente), podrian aparecer bajo una nueva luz. Dado que esta metafora ha te-
nido tal «éxito», ahora podrian re-examinarse las sistemdticas que, desde una perspectiva
cristiana, han seguido transmitiendo determinadas codificaciones del cuerpo y el género.
Lamentablemente, queda un vacio que es importante desde una perspectiva exegética: el
cuerpo de Cristo es también una imagen politica. Pablo da un giro a la metdfora (Rom
12,4); una reflexién exegética y exegética histdrico-critica exhaustiva aclara la visién, ya
que habria que incluir aspectos politicos y eclesidsticos que aportarfan mds matices a la
consideracién teoldgica del debate sobre el género.

Aleksandra Brand (Traductora: Mirijam Salfinger)

Ecofeminismo

Johnson, Elizabeth A., Mujeres, tierra y espiritu creador. Claves para una espiritua-
lidad de la creacién, PPC, Madrid 2022, 158 pp.

En esta obra, la tedloga feminista Elizabeth Johnson ofrece una profunda reflexién
teoldgica sobre la conexién entre la opresién de las mujeres y la degradacién del planeta.
Sefiala que ambas formas de violencia comparten una raiz comun: el dualismo jerdrquico
patriarcal, reforzado por el antropocentrismo y el androcentrismo que han moldeado la
cultura occidental, asi como sus tradiciones teoldgicas y éticas. Publicada originalmente
en 1993, esta obra fue reeditada y traducida por primera vez al espafol en el afio 2022.
La nueva edicién incluye una introduccién actualizada de la autora, en la que vincula su
propuesta teoldgica con desarrollos recientes, en didlogo con la enciclica Laudato Si’y el
concepto de encarnacién profunda. La obra se completa con un prefacio y se organiza en
seis secciones: 1. La crisis: Ecocidio; 2. Raiz principal de la crisis: el universo de estructura
dual; 3. Evocacién de la sabiduria femenina; 4. El discernimiento de la afinidad con la
tierra; 5. Recordar al Espiritu creador; 6. Conversién al circulo de la tierra. A lo largo de
estas secciones, Johnson propone superar los modelos de mayordomia y administracién,
que identifican las relaciones entre los varones, la tierra y las mujeres. Sugiriendo en su
lugar un modelo de relacién de parentesco entre la humanidad y la Tierra. Este enfoque
relacional reconoce a todos los seres como parte de una comunidad de vida interdepen-
diente, fundada en el respeto, la reciprocidad y el cuidado mutuo. Finalmente en su
conclusién, la autora invita a abrazar una espiritualidad de la creacién que denomina:
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conversién al circulo de la Tierra, entendida como una transformacién espiritual y ética
que asumen dos actitudes fundamentales, la contemplacién, que permite redescubrir lo
sagrado en la creacidn; y la profecia, que impulsa una teologia que promueva la accién
comprometida con las mujeres y la tierra, desde la transformacion de las raices de la
opresion.

Gisela de Lourdes Giraudo

Van Montfoort, Trees, Teologia verde. Una perspectiva ecoldgica, ecuménica y ecofe-
minista, Mifio y Davila, Buenos Aires 2025, 335 pp.

En este libro, la autora profundiza las relaciones entre teologia y sustentabilidad,
propone una relectura de la cosmovisién biblica, de la ecoteologia desde diversas iglesias,
de la teologia ecofeminista -desde Sallie Mc Fague, Ivone Gebara, Catherine Keller y
Elizabeth Theokritoff-, asi como de las ensefianzas de la antropologia y la cristologia en
esta temdtica. La teologia verde que Van Montfoort elabora surge desde la certeza de la
crisis ecoldgica, reclamando nuevas formas de pensar, actuar y creer, para poner conectar
teologia y ecologia, fe y sostenibilidad. Partiendo de la nocién de que toda teologia es
contextual, suma a los rituales, férmulas y oraciones litdrgicas, a los frutos de la tierra,
para conectarnos mds profundamente con la Creacién y asi provocar cambios de manera
integral en los pensamientos y las acciones creyentes.

Mariel Caldas

Cristianismo primitivo
Da Silva, Roberta Alexandrina, Abreu Funari, Pedro Paulo y Carlan, Claudio Um-
pierre (Eds.), Mulheres no Cristianismo Primitivo — poderosas e inspiradoras [Mu-

jeres en el cristianismo primitivo. Poderosas e inspiradoras], Paulus Editora, Sao
Paulo 2022, 338 pp.

Este libro presenta investigaciones que visibilizan la presencia protagénica de las
mujeres en el cristianismo primitivo: resistiendo, liderando y construyendo nuevos senti-
dos acerca de la convivencia humana. En tiempos de fundamentalismos —afirma Pedro
Lima Vasconcellos en el prefacio—, este texto resulta especialmente oportuno por su
potencial inspirador para abrir nuevas reflexiones, quizds atin inexploradas.

La obra retine a investigadoras ¢ investigadores de renombre internacional —Ivo-
ne Gebara, Ivoni Richter Reimer, Mercedes Navarro Puerto, Marfa José Fontelas Rosado
Nunes, Amy-Jill Levine y Lucia Riba, entre otras—, quienes, al evocar figuras como Li-
dia, Maria Magdalena y Tecla, al recuperar el vinculo particular de Jests con las mujeres
en los relatos evangélicos y su modo de vivir el cristianismo, como as{ también, al siste-
matizar herramientas de la exégesis y la epistemologia feministas, ofrecen una relectura
plural del cristianismo primitivo desde una perspectiva interdisciplinaria.
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Este texto es un aporte mds que permite reconstruir la historia de las mujeres en
los primeros siglos del cristianismo y, a su vez, visibiliza una dimensién espiritual del
movimiento de Jests que ha sido muchas veces silenciada: la del protagonismo de las
mujeres. Los articulos reunidos en este libro hacen justicia, una vez mds, a las desigualda-
des histéricas legitimadas durante siglos por la teologia, la ciencia y la politica, e invitan,
ademds, a imaginar una transformacion de las estructuras eclesiales.

Lucas Leal

Teologia y género
Hopflinger, Anna-Katharina, Jeffers, Ann y Pezzoli-Olgiati, Daria (Eds.), Handbuch

Gender und Religion [Manual Género y Religion], Vandenhoeck & Ruprecht Verlag,
Géttingen 20212, 572 pp.

El género es un concepto bdsico importante y a la vez controvertido en los estudios
religiosos. Las editoras Anna-Katharina Hopflinger, consejera académica de Estudios Re-
ligiosos e Historia de la Religion en Munich, Ann Jeffers, investigadora de la Universidad
de Roehampton, y Daria Pezzoli-Olgiati, catedrdtica de Estudios Religiosos e Historia
de la Religién en Munich, son académicas que llaman la atencién sobre la necesidad y
relevancia del género como concepto bésico en los estudios religiosos. El manual ofrece
una introduccidn bdsica a los conceptos y a los retos actuales en las interacciones entre
género y religién. Se basa en observaciones de una mutua falta de percepcidn, del género
en los estudios religiosos y de la religién en los estudios de género. Aunque hay progresos
en este campo en los paises de habla alemana (18), las editoras siguen viendo la necesidad
de prestar mayor atencién al papel del género. Su pregunta gufa es: ;Por qué el género
es un concepto fundamental en los estudios religiosos y qué puede aportar? (19) El in-
terés epistemoldgico, y por lo tanto también las diferentes contribuciones del manual,
se orientan en torno a tres dimensiones: la reflexién sobre el género y la religién como
conceptos tedricos, el debate sobre su relevancia para investigaciones histdricas y actuales
y, por tltimo, el andlisis de sus interacciones en los discursos ptblicos y medidticos (18).
El manual sirve de orientacién y de motivacién para incluir més intensamente el género,
colmar las lagunas de investigacién y contribuir al didlogo interdisciplinario (27).

Lia Alessandro (Traductora: Edith Wittenbrink)

Riba, Lucia y Schiavoni, Fernanda (Eds.), Agenda de género(s): miradas actuales
desde la academia y la praxis, EDUVIM, Villa Maria 2022, 239 pp.

Este libro colectivo, editado por Lucia Riba y Fernanda Schiavoni, retine investi-
gaciones que abordan las problemdticas de género como herramienta critica y transfor-
madora de la realidad histérico-social. Desde distintas disciplinas —economia, filosofia,
psicologfa, derecho, ciencias politicas, antropologfa y teologfa— los textos comparten la
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perspectiva de género como opcién epistemolégica, ofreciendo una mirada inter, multi y
transdisciplinaria sobre subjetividades, discursos y corporalidades.

La obra interpela las agendas contempordneas en ejes como la re-imaginacién de
la economia proponiendo sistemas solidarios que prioricen el cuidado y la sostenibilidad,
tomando las lecciones cruciales que nos dejé la pandemia del COVID-19 (textos de Dia-
ne Elson y Marion Sharples y de Valeria Esquivel), o el cuestionamiento de hegemonias,
incluso dentro del feminismo, a través de la teologia queer, los feminismos “sombrios” o
la critica al “giro punitivo” (de David Avilés Aguirre, Lucas Leal y Lucia Riba; de Eduar-
do Mattio y de Norma Fuller). También aborda el acceso a la justicia y la participacidon
politica en contextos de desigualdad (texto de Marfa Verdnica Luetto y Melisa Gorondy
Novak), y una comprension de la violencia de género mds alld del binarismo “victima/
victimario”, desde una mirada clinica vincular (de Cecilia Padvalskis y Cecilia Petit).

El libro destaca el uso de narrativas autobiogréficas que visibilizan no solo la vul-
nerabilidad sino la agencia de quienes enfrentan multiples desigualdades. Asi, Agenda de
género(s): miradas actuales desde la academia y la praxis invita a repensar, debatir y actuar
desde enfoques democrdticos, plurales y comunitarios, orientados a construir una socie-
dad mis justa e igualitaria.

Jorge Ignacio Clavero

Leal, Lucas, Creyentes y diverses, Del Cerro, Cérdoba 2025.

Este libro es uno de los frutos de la tesis de doctorado de Lucas Leal, titulada ;Lo
digo o no lo digo? El coming out en agentes pastorales gays de la iglesia catélica de Cordoba
(CEA, UNC, 2024).

Consta de un Prélogo, escrito por Eduardo Mattio (docente e investigador de la
FFHH, UNC), donde leemos que “para muchas personas sexo-diversas es una preocupa-
ci6én existencial de primer orden el encontrar alguna ligazén entre su vida religiosa y sus
descos y practicas sexo-afectivas. Para muchxs de ellxs no es una opcién posible o desea-
ble abandonar las propias creencias religiosas o la comunidad eclesial de pertenencia.” Le
sigue una Introduccién donde el mismo Leal narra en primera persona su propia trayec-
toria, desde su infancia hasta la actualidad, como catequista, pastoralista y en la gestién
educativa. Allf se refiere a su libro diciendo que “trata acerca de esa «extrana pareja» que
conforman la religién y la sexualidad y quiere ser un signo de esperanza para muches”.
En el cuerpo del texto se recopilan narraciones autobiogréficas de vivencias de personas
gays, lesbianas y trans con profundas convicciones religiosas, sus sufrimientos, dudas,
conflictos y esperanzas. Cada historia tiene su singularidad, y ofrece una forma distinta
de nombrar lo divino, de rezar, de confiar, de buscar sentido. En conjunto, las voces cons-
truyen un tejido narrativo con un tono por momentos intimo y por momentos colectivo,
que se sostiene en una espiritualidad vivida con autenticidad. El libro concluye con un
extenso capitulo: “Resistir la necroeclesiologfa: cinco transformaciones que piden a la
iglesia las personas creyentes LGBTIQ+”. La primera, “Participacion plena de las perso-
nas LGBTIQ+ en espacios eclesiales”. Sigue la “Visibilizacién de las personas LGBTIQ+

195



en la Iglesia”. Luego, “Acompanamiento espiritual a las personas LGBTIQ+ por parte de
personas idéneas”. Agrega “Coherencia de vida en el testimonio de sacerdotes, religiosos
y religiosas”. Por dltimo: “Una nueva comprensién teoldgica de la diversidad sexual desde
la antropologia teolédgica”.

Uno de los aportes mds ricos de Creyentes y diverses es que no habla del tema como
un “problema” y mucho menos como algo que “les pase” a otres. “Seamos o no hetero-
sexuales, cuando hablamos de estos temas estamos hablando de nuestra comtin experien-
cia de humanidad forjada en la corporalidad y la materialidad de la buena creacién de
Dios; nunca podemos hablar de «esa gente» como si su realidad nos fueraajena” (Nancy
Bedford, citado por Leal). Pero quizds lo mds novedoso y fecundo es lo que dice el mis-
mo autor: ‘Lo que necesitamos hoy es contar nosotros, las personas LGBTIQ+ que nos
consideramos creyentes, que somos creyentes”. Hasta ahora la Iglesia hablé de nosotros
como si fuésemos agentes externos a la Iglesia. Cambiar la narrativa supone empezar a
hacer esa teologia en primera persona o esas narraciones en primera persona y contar
cémo vivimos nuestra sexualidad y cémo resigniﬁcamos eso que parece dicotémico o
aparecié durante mucho tiempo como antagénico: la fe y la sexualidad.”

Lucia Riba

Teologia y abuso

Florin, Christiane, Keinzelfall. Wie Heinz ein katholisches Heim iibetlebte [No es
un caso aislado. Cémo Heinz sobrevivié un hogar infantil catélico], Patmos Verlag,
Ostfildern 2025, 160 pp.

Abuso y la educacién en hogares infantiles — esta temdtica apenas se ha abordado
en los paises de habla alemana. La politéloga y periodista Christiane Florin es conocida
como experta en andlisis de poder y lleva afios estudiando las estructuras de abuso y
poder en la Iglesia catdlica. En el libro Keinzelfall (el titulo es un neologismo para negar
la expresién alemana Einzelfall, “caso aislado”), se dedica al tema de la educacién en
hogares infantiles y relaciona la historia individual de una victima con el fracaso estruc-
tural de las iglesias en Alemania a la hora de abordar la violencia sexual en los hogares
infantiles eclesidsticos. Muestra cémo los nifios que crecieron en hogares infantiles son
sistemdticamente excluidos de los debates publicos, académicos e internos de la Iglesia.
El punto de partida es la pregunta “;Cémo fue posible?” (130), en referencia al abuso
que Heinz sufrié por parte de su educadora y del capelldn: violencia sexual, degradacion
y maltrato fisico. Florin entrelaza la narracién biogrifica de Heinz con un capitulo es-
crito por ella misma, en el que senala los patrones estructurales que se muestran en este
contexto. Entre ellos se encuentra, por ejemplo, la homogeneizacidn de los ninos de los
hogares infantiles como “personas sin nombre” (140), lo que oculta la diversidad de sus
realidades de vida. De este modo, la autora pone de manifiesto la historia de culpa de
las iglesias y de sus asociaciones sociales, pero también hace un llamado a la comunidad
académica: faltan investigaciones que perciban a los nifios de hogares infantiles como
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individuos. Florin también aborda el papel de las mujeres como agresoras, asi como los
retos que plantea la reconstruccién histérica de las historias de vida individuales. El libro
combina de manera muy impresionante testimonios personales con andlisis criticos de
la sociedad y abre un espacio para debates pendientes desde hace tiempo en las esferas
publicas, académicas y eclesiales.

Lia Alessandro (Traductora: Edith Wittenbrink)

Hiirten, Magdalena, Dem Schweigen zuhoren. Die Bedeutung des Konzepts der
epistemic injustice fiir die Forschung zu Missbrauch an erwachsenen Frauen in der
katholischen Kirche [Escuchar el silencio. El significado del concepto de injusticia
epistémica para la investigacion sobre los abusos a mujeres adultas en la Iglesia cato-

lica], Verlag Karl Alber, Baden Baden 2025, 563 pp.

sCémo se genera el conocimiento? ;Cémo es accesible colectivamente? ;A quién
se reconoce y se toma en serio como sujeto de conocimiento? El libro de Magdalena
Hiirten aborda estas cuestiones desde la perspectiva de la investigacidn teol6gica pastoral
del abuso. El libro arroja luz sobre un 4rea que hasta ahora ha recibido poca atencién
dentro de la investigacién sobre abusos: el abuso sexual de mujeres adultas. El estudio
forma parte de la reevaluacién de los abusos en la historia fundacional de las Hermanas
de San Francisco de Asis (di6cesis de Bamberg, Alemania) y, sin embargo, va mucho
mias alld del caso individual de tratar las acusaciones de abusos contra el fundador de la
comunidad, el padre Peter Natili. Las preguntas esbozadas al principio son concretadas
por Magdalena Hiirten en funcién de su propio tema de investigacién. Tomando en serio
el cardcter contextual de la produccién y comunicacién del conocimiento, Magdalena
Hiirten se pregunta «hasta qué punto era posible a principios del siglo XX hablar de los
malos tratos a mujeres adultas, en qué condiciones se podian reconocer como tales y qué
factores [...] llevaron al silencio y al olvido». (23). Magdalena Hiirten consigue responder
a esta compleja y muy significativa pregunta presentando primero en detalle el concepto
de injusticia epistémica (especialmente en Miranda Fricker, pero también en otros acto-
res del discurso). A esto le sigue un andlisis histérico de las realidades sociales de la vida
de las mujeres en el Imperio Alemdn a principios del siglo XX, antes de que Magdalena
Hiirten pase a su estudio de caso. El libro de Magdalena Hiirten no sélo supone una im-
portante contribucién a la investigacién teoldgica del abuso desde una perspectiva teérica
de género. Con el concepto de injusticia epistémica de Miranda Fricker, también abre
un importante enfoque hermenéutico para la investigacion del abuso en su conjunto. A
los investigadores y las investigadoras posteriores también les complacerd la util visién
general de la investigacién sobre el abuso en mujeres adultas (31-86) y la definicién
precisa del abuso (86).

Judith Konig (Traductora: Edith Wittenbrink)

197






Fichero
de revistas
latinoamericanas

2025



200



STROMATA. N° 2

Siglas de las revistas

aMel. Algarrobo MEL. Mendoza, Argentina.
Ac Accién. Asuncidn, Paraguay.

AF. Annales Faje, Belo Horizonte.

Ago. Agora Filosé6fica. Recife, Brasil.

Allp. Allpanchis. Cuzco, Per.

Ale. Alternativas. Managua, Nicaragua.

Ana. Andlisis. Revista colombiana de humanidades.
Anal. Analogfa. México.

Anam. Andmnesis. México.

Anat. Anatelli. Cérdoba, Argentina.

AnTheo. Anales de Teologfa. Concepcién. Chile.

AnthV.  Anthropos. Los Teques. Venezuela.

Anu. Anuario de la Academia Boliviana de Historia Eclesidstica. Sucre.

AADC.  Anuario Argentino de Derecho Canénico. Buenos Aires. Argentina.

APh Agora philosophica. Argentina.

Arch. Archivum. Buenos Aires. Argentina.

Are. Areté. Lima. Pert.

At. Atualizagao. Belo Horizonte. Brasil.

Ate. Atenea. Concepcién. Chile.

AT Atualidade Teologica. Rio de Janeiro. Brasil.

AUCh.  Anales de la Universidad de Chile. Santiago de Chile.
Besp. Boletin de Espitirualidad. Buenos Aires. Argentina.
CaPa. Cuadernos Patristicos. Florianépolis. Brasil.

CC. Cadernos de Ceas. Bahfa. Brasil.

CdE. Cadernos de ESTEE Porto Alegre. Brasil.

CdG. Cultura de Guatemala. Guatemala.

CeF. Cultura e Fé. Porto Alegre. Brasil.

CdS. Cuadernos del Sur. Bahia Blanca. Argentina.

Cel. Celam. Bogotd. Colombia.

Cet. Cuadernos de Etica. Buenos Aires. Argentina.

CE Cuadernos de Filosofia. Buenos Aires. Argentina.
CFL. Cuadernos de Filosofia Latinoamericana. Bogotd. Colombia.

CFr. Cuadernos Franciscanos. Santiago de Chile.
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ChrM. Christus. México.

Ci. Cias. Buenos Aires. Argentina.

CLAR. Clar. Bogotd. Colombia.

CM. Cuadernos Mondsticos. Buenos Aires. Argentina.
CN. Ciudad Nueva. Buenos Aires. Argentina.

Col. Coletanea. Rio de Janeiro. Brasil.

Comm. Communio. Revista Catélica Internacional. Buenos Aires. Argentina.
Cont. Contrastes. Buenos Aires. Argentina.

Crit. Criterio. Buenos Aires. Argentina.

CrM. Critica. México.

CTCh. Cuadernos de Teologia. Universidad Catélica del Norte. Chile.
CTM. Cuestiones Teoldgicas. Medellin. Colombia.

CTP Cuadernos de Teologfa Pastoral. Instituto Superior de Estudios Teoldgicos.
Cochabamba. Bolivia.

Cu. Cuyo. Anuario de Filosoffa Argentina y Americana. Mendoza. Argentina.

CuE Cuestiones de Filosoffa. Universidad Pedagégica y Tecnolégica de Colombia.

CuHS. Cuadernos de Humanidades. Universidad Nacional de Salta.

CuSo. La Cuestién Social. México.

CuTe. Cuadernos de Teologfa. Buenos Aires. Argentina.

CySoc.  Ciristianismo y Sociedad. México.

DE Discusiones Filoséficas. Manizales. Colombia.
Dia. Dianoia. México.

Diad. Diadoché. Buenos Aires. Argentina.

Dial. Didlogos. Puerto Rico.

DialT. Didlogo Teolégico. Cali. Colombia.

Dev. Devenires. Revista de Filosofia y Filosofia de la Cultura.

Did. Didascalia. Rosario. Argentina.

Disc. Discurso y Realidad. Tucumdn. Argentina.

DL. Davar Logos. Facultad Teologfa. Universidad Adventista del Plata.
ECA. Estudios Centro Americanos. El Salvador.

Ecl. Eclesia. México.

Efil. Escritos de Filosoffa. Buenos Aires. Argentina.

EfM. Efemérides Mexicana. México.
Elen. Elenkhos. Revista de la Sociedad Filoséfica del Uruguay.
Enf. Enfoques. Entre Rios. Argentina.
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EPeHC.

Epi.
Esp.
Est.
EstL.
EstML.
EstP.
EstS.
EstT.
Fi.
Fil.
Filo.
Filos.
Fr.
Gl

Herm.
Herml.
Hor.

Ide.
ILE.
Inter.

Iter.
IterH.
Iti.
Iyv.

Koi.

LaT.
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Revista Epistemologia e Historia de la Ciencia. Universidad Nacional
de Cérdoba. Argentina.

Epimeleia. Buenos Aires. Argentina.

Espagos. Sao Paulo. Brasil.

Estudios. Filosofia prictica e Historia de las ideas. INCIHUSA. Mendoza.
Estudos Leopoldenses. Sio Leopoldo. Brasil.

Estudos Migratorios Latinoamericanos. Buenos Aires. Argentina.
Estudios Paraguayos. Asuncién. Paraguay.

Estudios Sociales. Santo Domingo. Republica Dominicana.

Estudos Teoldgicos. Sao Leopoldo. Brasil.

Filosofia. Mérida. Venezuela.

Filosofia. Curitiva. Brasil.

Filosofia. Unsinos. Sao Leopoldo. Brasil.

Filosofazer. Passo Fundo. Brasil.

Franciscanum. Bogotd. Colombia.

Gladius. Buenos Aires. Argentina.

Heteropia. Caracas. Venezuela.

Hermenéutica. Seminario Adventista Latinoamericano. Bahia. Brasil.
Hermenéutica Intercultural. Santiago de Chile. Chile.

Horizonte. Revista de Estudos de Teologia. Pontificia Universidad Catélica
Minas Gerais.

Ideas. Revista de Filosoffa moderna y contempordnea. Buenos Aires.
Argentina.

Intus-Legere Filosofia. Revista del Departamento de Filosofia de la
Universidad Adolfo Ibafiez. Chile.

Interpretatio. Revista de hermenéutica. Universidad Nacional Auténoma
de México.

Revista de Teologia para Religiosos. Caracas. Venezuela.
Iter Humanitas. Caracas. Venezuela.
Itinerantes, Revista de Historia y Religién UNSTA.

Ideas y Valores. Departamento de Filosoffa de la Universidad Nacional de
Colombia.

Kairés. Guatemala.

Koinonia. Anuario del Instituto de Doctrina Social de la Iglesia.
Universidad Catélica de Puerto Rico.

Labor Theologicus. Caracas. Venezuela.
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LeV.
LoM.
Man.
Med.
Men.
Met.
Mis.
NI
NM.
NMu.
OL

Oik.
00.
Pag.
PaiC.
Pehgac.
PeM.
PenR.

Pers.
Per.

Ph.
Phil.
Pri.
Prin.
Pro.

PT.
Rbib.
RevFLP.

RBNJM.

Rca.
RCB.
RCT.
RdAE
RECB.
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Liturgia e Vida. Rio de Janeiro. Brasil.

Logos. México.

Manuscrito. Campinas. Brasil.

Medellin. Colombia.

Mensaje. Santiago de Chile.

Metatheoria. Revista de Filosofia e Historia de la Ciencia.
Missioneira. Santo Angelo. Brasil.

Nuevo itinerario. Universidad Nacional del Nordeste. Argentina.
Nuevo Mundo. Buenos Aires. Argentina.

Nuevo Mundo. Caracas. Venezuela.

Open Insigh. Revista de Filosofia. Centro de Investigacién Social Avanzada.
México.

Oikodomein. México.

Oriente-Occidente. Buenos Aires. Argentina.

Paginas. Lima. Pert.

Paideia Cristiana. Rosario. Argentina.

Perspectivas. Revista de Historia, Geogafia, Arte y Cultura.
Patristica et Medievalia. Buenos Aires. Argentina.

Pensar. Epistemologia y Ciencias Sociales. Universidad Nacional de Rosario
Argentina.

Perspectivas. Revista de Ciéncias Sociais. Sao Paulo. Brasil.
Pensament e Realidade. Sao Paulo. Brasil.

Philosophia. Mendoza. Argentina.

Philosophica. Valparaiso. Chile.

Prisma. Montevideo. Uruguay.

Principia. Univ. Federal de Santa Caterina. Florianépolis. Brasil.
Proyecto. Buenos Aires. Argentina.

Perspectiva Teoldgica. Sao Leopoldo. Brasil.

Revista Biblic. Buenos Aires. Argentina.

Revista de Filosofia.La Plata. Argentina.

Revista de la Biblioteca Nacional José Marti. La Habana. Cuba.
La Revista Catdlica. Santiago de Chile. Chile.

Revista de Cultura Biblica. Sao Paulo. Brasil.

Revista de Cultura Teoldgica. Sao Paulo. Brasil.

Revista de Filosoffa. Maracaibo. Venezuela.

Revista Eclesidstica Brasilera. Rio de Janeiro. Brasil.
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Red. Redes. Vitoria. Brasil.
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5. Iglesia: apologética

6. Ecumenismo y didlogo inter-religioso. Teologia de la religién

Goncarves, H.M., «Ecumenismo nas constituicoes do Vaticano II», CAE. (2025) 107-
124.

Karamea Muroy, A., «El pluralismo religioso y el nuevo concepto de la misién de la Igle-
sia», CTCh. 17 (2025).

MuRrAD, A. — TATAY, ]., «Ascesis cristiana y estilo de vida sostenible: didlogo de la ecoteolo-
gia con la tedloga ortodoxa Elizabeth Theokritoff.», CTM. 52 (2025) 1-20.
Worrr, E., «A ecumenicidade da espiritualidade sinodal: uma leitura ecuménica do méto-

do da conversagio espiritual», P77 51 1-21. (AUSJAL)
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7. Magisterio

I11. Teologia dogmatica

1. Generalidades

2. Dios uno y trino

Dawm1io, S.A., «“E renovareis a face da terra”: o dinamismo pneumdtico da felicidade hu-
manar, PT 51 (2025) 1-27. (AUSJAL)

3. Dios creador y elevante. Antropologia

4. Cristologia y soteriologia
HicuEras, E, «La cristologia davidica del Cuarto Evangelio», DL. 24 (2025) 17-43.

5. Mariologia

Besa BANDEIR4, B., «Reaccién al texto de Hugo Sudrez. Aportes e implicancias para la ma-
rialogia.», Teol. 62 (2025) 51-63.
Caram, M.]., «Una contemplacién de la Virgen comunera», Zeol. (2025) 127-147.

6. Iglesia

BacHER MaARTINEZ, C., «Los organismos de participacién. Una instancia clave de recep-
cién de la sinodalidad (DF 103-108)», Med. 51 187-203.

Borboy, A., «;Es tiempo de Sinodo? Implicancias y desafios», Anaz. 25 (2023) 23-32.

BRIGHENTI, A., «A igreja como “igreja de igrejas” em contexto», Med. 51 (2025) 77-94.

Caram, M.]., «El rostro pluriforme de la Iglesia. La inculturacién en el proceso de una
eclesiologia misionera a la luz del suefio eclesial de Querida Amazonia», Anat. 25
(2023) 29-40.

CARDENAS, A. — CaRRASCO, R., «La mujer en la vida eclesial: aportes y obstdculos en el dis-
cernimiento y la toma de decisiones», CLAR. (2025) 53-60.

Do NascimenTo, EA., «A articulacio da tomada de decisio com o discernimento», Med.
51 (2025) 171-186.

Franco EcHEVERRY, G.L., «El discernimiento eclesial para la mision», Med. 51 (2025)
155-169.

Fresia, LA., «Sinodalidad, participacién comunitaria y tarea formativa. Reflexiones so-
cioeducativas», Med. 51 (2025) 251-266.

GonzALEz SANCHEZ, R., «La Iglesia, sacramento del Espiritu. Los verbos de Lumen gen-

tium 4», Eﬂw 43 (2025) 905-934.
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HucHes, P, «Vinculos en lugares diversificados y en transformacién», Med. 51 (2025)
205-218.

JUNIOR, E de A., «A sinodalidade como profecia social», Med. 51 (2025) 95-1009.

Lictant, R., «Ser “Pueblo de Dios” en la polifonia viva de una Iglesia de Iglesiasy, CLAR.
(2025) 18-31.

Luciany, R, «El despertar de la conciencia de una Ecclesia Tota», Med. 51 (2025) 15-35.

Morags, A.O. de, «Recuperar as raizes sacramentais do Povo de Deus Iniciagio a Vida
Crista e Igreja Sinodal», Med. 51 (2025) 61-75.

MoraLes GALINDO, R., «;Terminé el Sinodo?;Qué viene ahora?», CLAR. (2025) 32-42.

Morra, H., «Sinolidalidad: por una mistica de los afectos», CLAR. (2025) 61-67.

Pararox Cruz, A.E., «La conversién de relaciones en una pluralidad de contextos», Med.
51 (2025) 111-125.

REUTER, G., «La sinodalidad. En la encrucijada del modelo eclesialy los procesos pastora-
les», Anat. 25 (2023) 33-42.

RomEero CHaMBA, L.M., «La familia en la Asamblea Eclesial de América Latina y el Cari-
be: una lectura a partir del proceso de escucha», Yz. 39 (2022) 73-106.

Ruiz, L.A., «La escucha sinodal en los ambientes digitales. Una aproximacién desde la ex-
periencia “La Iglesia te escucha’», Ya. 42 (2025) 11-47.

ScHICKENDANTZ, C., «Las Conferencias Episcopales. Valoracién y evaluacién de las expe-
riencias en el presente contexto eclesialy, Med. 51 (2025) 235-250.

Trico, P, «Valor y limites del documento final del Sinodo», CLAR. (2025) 68-97.

7. Gracia y virtudes

8. Escatologia y novisimos

CALDEIRA, C. «The Future is Ancestral”. Towards the Eschatology of Ancestry from
the Eco-domy of Quilombola Ways of Life», P7" 51 (2025) 1-25. (AUSJAL)

FerreIra, A.L.C., «A acusagdo de platonismo na escatologia crista e a resposta de Joseph
Ratzinger», Col. 24 (2025) 13-35.

9. Teologia de las realidades terrenas (teologia de la cultura, ecolo-
gia, etc.)

Camaro, . C,, «Teologia de la “porosidad”. Una comprensién de las dindmicas popula-
res», Teol. 63 (2025) 107-125.

CastiLLo, R., «El pensamiento popular en Rodolfo Kusch. Aportes para un debate de la
cultura hoy», Zeol. 63 (2025) 207-225.

Kuczanski, G.P, «Uma flor que nasce na rua: o dialogo resiliente da teologia ecofeminis-
ta frante a crise socioambiental em curso», CeF 73 (2024) 33-42.

Lemos, EC.S. — Sararva, O. de S., «Ritos e devogao na Amazodnia: expressoes religiosas na
Festa da Marujada em Braganca-PA», ArT 29 (2025) 1-8. (AUSJAL)

Mirangz, E, «Desastres climdticos - por uma posibilidade de sobrevivéncia», CAE. 73
(2024) 21-32.
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Peprosa-PAbua, L., «O sentido humanizador dos mitos indigenas amazdnicos: vozes
emergentes para uma teologia da Casa Comumby, A#77 29 (2025) 1-14. (AUSJAL)

Rojas ConTrERas, E, «El presentismo, un potencial problema teolégico para la esperan-
za cristiana.», CTM. 52 (2025) 1-22.

Ronsy, E de Q., «Ecologia integral, espiritualidade franciscana e o espaco Urbano», A¢7.
29 (2025) 1-12. (AUSJAL)

SEPULVEDA, ].P, «Expresiones al margen de la fe cristiana: reflexiones desde la teologia»,
Teol. 62 (2025) 65-82.

Torres, F, «En buenas manos. Hacia un sistema agroalimentario de calidad en RD del
Congo.», Ana. 26 (2024) 7-26.

IV. Teologia de los sacramentos y liturgia

1. Sacramentos en gener al

2. Sacramentos en particular

BOAHENG, ., «An african christian appropriation of the eucharist, AnTheo. 27 (2025) 3-16.
Caamano, J.C., «El ministerio ordenado al servicio de la armonia. Comentario a los nu-
meros 68 a 74 del Documento Final del Sinodo», Med. 51 (2025) 127-139.
CrrauLo, J.M., «El bautismo es lo primero: el bautismo infantil y la inversién sacramen-
tal», Comm. 32 53-77.

GRANADOS, J., «Nacer al cuerpo de Cristo: el bautismo y la forma fecunda de la Iglesia»,
Comm. 32 (2025) 5-26.

Pacueco CaveRro, J., «Rebautismo: un andlisis teoldgico a la luz de la doctrina del bautis-
mo», DL. 24 (2025) 45-73

RogulLa, K., «El sacramento del matrimonio en el rito bizantino», An7heo. 27 (2025) 67-
77.

Rowekamp, G., «“Experiencia maravillosa”. El bautismo en el cristianismo primitivo»,
Comm. 32 (2025) 27-40.

3. Liturgia

GoUET VIviRros, C., «Los fundamentos de la musica litdrgica: una reelectura a partir de la
nocién de Participatio actuosa y de Communio», An7heo. 27 (2025) 35-50.
RiBEIRO, E.C., «Hacia un rito amazénico decolonial», 720l 63 (2025) 227-244.

V. Teologia moral

1. Generalidades

VELASQUEZ-SERRANO, S., «Teologfa moral transdisciplinar en clave de sinodalidad: una vi-
sidén latinoamericana y del Caribe», 7eol. 63 (2024) 225-244.
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2. Moral fundamental (fin dltimo del hombre, esencia de la mora-
lidad, actos humanos, leyes, conciencia)

FrecuEIras, M.L. de O., «Teologia Moral anterior ao Concilio Vaticano II: Casuismo e
manualistica», Col. 24 (2025) 141-160.

MEDINA ROMERO, ., «A propésito de Dignitas Infinita. Reafirmacién de principios y ca-
minos por recorrer», Ana. 36 (2024) 27-42.

Parapmvo, M.S., (Natural law: A legacy of Veritatis Splendor», Zeol. 63 (2024) 195-224.

3. Moral de las virtudes y sacramentos (violencia)

GonzALez, ., «Formacién en virtudes: reflexién en torno a dos desafios actuales», An-
Theo. 27 (2025) 88-97.

Uroxo, EC. — UkeacHusiM, C., «Proportionality as a Moral Principle in Punishment:
Examining the Issue of Lynching/Jungle Justice in Nigeria Through the Lens
of T Kings 21:1-19», PT. 57 (2025) 1-17. (AUSJAL)

WALKER JaANZEN, W., «Educacién en la no violencia una reflexién propositiva desde una
perspectiva antropoldgica y culturaly, Enf’ 37 (2025) 23-46.

4. Moral social, politica y econémica

Artacracia GoNzALEZ, 1., «La formacién en la Doctrina Social de la Iglesia», Med. 51
(2025) 267-279.

TriaNA-Pajoy, M. — MoRrA-RODRIGUEZ, ]. — ScHUSTER-RODRIGUEZ, H., «Considera-
ciones sobre el desarrollo integral sostenible en la Doctrina Social de la Iglesia»,

CTCh. (2025).

5. Moral y ciencias (bioética, etc.)

Borcoro Barros, C., «Los cultivos transgénicos a la luz de Laudato Si: elementos pa-
ra un juicio teolégico moral de su desarrollo en Suramérica», P77 51 (2025) 1-24.
(AUSJAL)

BustamMANTE-BARAHONA, P. — FUENTES-VALDEBENITO, N., «La propuesta cristiana de los
cuidados paliativos como respuesta a la eutanasia y al dilema de la autonomia ab-
soluta», CTCh. 17 (2025).

Frorio, L. — ALonso, S., «Los organismos genéticamente modificados dentro del para-
digma tecnocrético.», VerCh. 60 (2025) 37-79.

Rortunpo, N., dnteligencia artificial y la persona humana», CTCh. 17 (2025) 1-13.

Varagas PEreIra, ML.R., «La persona humana: el riesgo de una prictica eugenésica liberal
desde el conocimiento del genoma humano», VyEz 25 (2024) 9-60.

6. Problemas de la moral

Dunau, J.B., «El compromiso en la prevencién del abuso como respuesta a los signos de
los tiempos», Anat. 25 (2023) 7-22.
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Larrosa, M.D., «De lo urgente a lo importante. Prevencién de abusos y sinodalidad»,
Teol. 46 (2024) 143-166.

LLed DE NaLpa, B., «El contexto ético en el debate sobre los conflictos vitales», VerCh.
60 (2025) 113-132.

VI. Derecho canénico

1. Generalidades
2. Fuentes y principios

3. Cuestiones especiales (segtin el orden del cédigo de derecho
canénico)
Parva, A.C. de, «A relevincia do advogado candnico nos processos de nulidade matrimo-

nial», Col. 24 (2025) 37-54.

4. Cuestiones relacionadas (derecho civil, internacional, iglesias
orientales, iglesias separadas)

VII. Sagrada escritura

1. Generalidades (canon e inspiracién, método e historia de la exé-
gesis, textos y versiones)

HERNANDEZ VALENCIA, ].S., «Escritura, memoria e imaginarios en la literatura judfa and-
guar, AnTheo. 27 (2025) 78-87.

2. Ciencias auxiliares. Entorno

DIKE, U.A., «<Adam and Adamah: A Feminist Re-examination of Gender and Environ-
ment in the Yawisth’s Narrative», P7. 51 (2025) 1-21. (AUSJAL)

3. Teologia y exégesis biblicas

Bianchr, A.G., «El tiempo en suspension: aspectos teoldgico-filoséficos de la idea de naw
Shabat», RIT 21 (2025) 11-32.

4. Antiguo testamento

4.1 Cuestiones introductorias
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4.2 Teologia y exégesis del Antiguo Testamento

NoGUEZ ALCANTARA, A., «Una lectura decolonial de los libros deuterocandnicos: El poten-
cial descolonizador de una literatura popular de resistencia», RI7 21 (2025) 11-36.

4.3 Libros del Antiguo Testamento

GRENZER, M., «A Moscaria. Leitura verde da narrativa em Fxodo 8,16-28», RBib. 87
(2025) 7-23.

PerrE, D.A., «Theological Knowledge Formation in the Shade of Genesis 3», DL. 24
(2025) 1-16.

5. Nuevo testamento

5.1 Cuestiones introductorias

Gonzaga, W., «O corpus dos Evangelhos ¢ Atos no Canon do Novo Testamento», Ar7.
28 (2024) 1-19. (AUSJAL)

5.2 Teologia y exégesis del Nuevo Testamento

CARvALHO, A. da S., «La narrativa del rico y del mendigo: una investigacion desde la pers-
pectiva de la semidtica greimasiana», CTM. 51 (2024) 1-18.

RobriGuez, N.S., «La légica transmisional de la hipétesis del texto mayoritario», RBb.
87 (2025) 149-188.

SALAZAR, J., «Una propuesta hermenéutica para pensar los roles de la mujer en la Iglesia:
el caso de Mujeres Iglesia y la figura de Prisca en el Nuevo Testamento», An7heo.
26 (2024) 21-35.

Sirva, B. de, «“Vés sois meus amigos” (Jo 15,14): uma perspectiva biblica sobre a amiza-

de», Col. 23 (2024) 13-23.
5.3 Libros del Nuevo Testamento

5.3.1 Evangelios

BacGL S1QUEIRa, E, «“Eu sou o pao que desceu do céu” Jo 6,41): uma proposta de enredo
para a narrativa de Jodo 6», PT 56 (2024) 673-700. (AUSJAL)

BARBAGLIA, S., «amministratore di una ricchezza ingiusta. Un'istruzione evangelica peri
pubblicani (Lc 16,1-13)», RBib. 87 (2025) 55-88.

Lourenco, R.J., «A reconciliagdo fraterna e o perddo em Mt 18», P77 (2025) 1-25. (AUS-
JAL)

MULLER VAN VELDER, N., John 15,1-8: a Re-reading Through Earth, SDGs, Covid
19, and Cape Town Farms Contexts», PT. 57 (2025) 1-22. (AUSJAL)

Sitva, D.B. da, «“Vés sois meus amigos” (Jo 15,14): uma perspectiva biblica sobre a ami-
zade», Col. 23 (2024) 13-24.

Siiva, W.L. da, «Estrutura literdria do livro de Jé: uma nova abordagem», P77 56 (2024)
701-728. (AUSJAL)

Torres, C.E., «La pedagogia de Jests en Mc 3,13-6, 6a», RBib. 87 (2025) 25-53.

VANEGAS, G. — Ramfrez Daza, A. — RopriGuez Diaz, D.E., «El ciego de nacimiento: un
andlisis narrativo de Jn 9», CTM. 51 1-24.
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5.3.2 Hechos de los Apéstoles
5.3.3 Cartas de Pablo

RicuTER, E., «El género de Junia (Rom 16,7) en las ediciones criticas del Nuevo Testa-
mento griego (1516-2020)», RBib. 87 (2025) 89-114.

Sirva, B. da — Gonzaga, W., «Ef 4,8-10: uma releitura paulina do SI 67,19a (LXX)», Col.
24 (2025) 55-74.

VIANNEY MALZONI, «“A rocha era cristo” (1Cor 10,4¢): uma leitura do targum na primei-
ra Carta aos Corintios», PT. 56 (2024) 509-530. (AUSJAL)

5.3.4 Epistolas catélicas

ScHULTZ-MONTALBETT, M., «La estrategia de convivencia en la Primera carta de Pedro.
Un ejemplo de aplicacién del método socioldgico “critica espacial”™», CTM. 50
(2023) 1-15.

5.3.5 Apocalipsis

Santos Utring, H.C. — S1QUEIR4, E da S., «“;Hasta cudndo no vengards nuestra sangre?”
(Ap 6, 9-11): el escdndalo de la violencia divina en el Apocalipsis de Juan», CTM.
51 (2024) 1-17.

Souza, N. de — TorLEDO, R, «Societd e consumo. Una lettura contemporanea dell’Apoca-
lisse di Giovanni», 74X. 75 (2025) 1-21. (AUSJAL)

VIII. Teologia espiritual

1. Generalidades

BaraHONA PLAZA, A. — VIRADO OTEO, E, «Discernir en comunidad el deseo de Dios: ana-
lisis desde la antropologia, la Biblia, San Ignacio y el Magisterio del Papa Francis-
co», P17 56 (2024) 729-756. (AUSJAL)

ErcHEVERRY, M., «Fundamentos espirituales de la hospitalidad cristiana. Meditacién ante
el icono de la Hospitalidad de Abraham», CM. (2024) 545-559.

Azcuy, V., «La entrevista teoldgica como ejercicio espiritual. El aporte de Christian Scha-
ren y su recepcién en el contexto sinodal», 73V 66 (2025) 71-102.

Fontes, D.A., «Por que meditar? Os beneficios da meditacio para a satide integral», Col.
24 (2025) 107-119.

2. Religiosos y espiritualidad de la vida religiosa

CanNavINA, D., «Sinodo de la sinodalidad desde el método y como acontecimiento,
CLAR. (2025) 8-17.

2.1. Espiritualidad de la Compafiia de Jests

Durau, O.]., ¢;Cémo fueron los primeros 26 anos de la vida de Ignacio de Loyola?», 75X
(2025) 1-26. (AUSJAL)

Kum, E, «El arte de crecer en discipulado en la Vida Consagrada del siglo XX1I», Anat. 25
(2023) 51-78.
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3. Sacerdocio y espiritualidad de la vida sacerdotal

Cartaro, C., «La formacién presbiteral para una iglesia sinodal: desafios, dificultades y po-
sibilidades en América Latina y el Caribe», CLAR. (2025) 43-52.

Join-LaMBERT, A., «Los sacerdotes procedentes de otros lugares: un enfoque sistémico ne-
cesario y urgente», CTM. 52 (2025) 1-16.

4. Laicado y espiritualidad del laicado

5. Vida mistica

BAEz RivERa, E., «Las palabras del éxtasis: entre el testimonio, la reescritura literaria y el
didlogo gnoseoldgico», #i. (2025) 1-24.

CarsurLanca NURez, C., «Misticismo en el primitivo cristianismo. Estudio de algunos
espacios y practicas», RBib. 87 (2025) 115-147.

GurifRREZ ECHEGOYEN, P, «Algunas reflexiones en torno a la atencién, la oracién y la
gracia en Simone Weil», R/7) 21 (2025) 201-222.

LAURIER, J.-M., «Teresa de Lisieux e a amizade», Col. 23 (2024) 77-102.

Levices Sanz, G., «Conversién y oblacién: La impronta carmelitana en la escritura de
Edith Stein», RIT 21 (2025) 151-162.

Mazzini, M., «Atender lo sagrado. Profundizando en la mistica de lo cotidiano», Zeol. 46
(2025) 121-142.

6. Hagiografia

FREITAS ESTRELLA, K.A., «Unity of life according to St. Josemaria Escrivd: a proposal for
the secularised world, with St. Joseph as a model», An7heo. 27 (2025) 51-66.

Garcia ReyNoso, R., «Desde el “todo aqui respira santidad” a la “santidad del corazén”
un itnerario mistagégico de Juan XXIII a Francisco en torno al capitulo V de la
Lumen gentium», EfM. 43 (2025) 935-960.

7. Historia. Escuelas

Pascuar, ER. de, «San Benito regla sistematizada», CM. (2025) 125-150.

P1ironIO, E., «Presentacién de la Regla de San Benito», CM. (2025) 27-32.

ScHoLL, E., «Madre de virtudes la discretio», CM. (2025) 173-195.

Van Parys, M., «El discernimiento en comin en la Regla de San Benito», CM. (2025)
151-171.

IX. Teologia pastoral

1. Generalidades

Bacuer Marrinez, C., «La reciprocidad cordial entre la teologfa y la pastoral», ¥a. 39
(2022) 11-31.
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Mova GoMmEz, A., «Experimentar a Dios para renovar la iglesia Memoria y perspectiva en
torno a una pastoral inclusiva», 7PL. 4 (2025) 11-47.

Pararox, A.E., «Hacia una valoracién teeolégico-pastoral de la multipertenencia religio-
sa», Teol 63 (2025) 83-106.

2. Pastoral de la doctrina: catequesis y predicacién

Pavrarox, E., «Elementos teoldgico-pastorales para situar y reconocer los desafios actuales

desde la Gaudium et spes», EfM. 43 (2025) 983-1002.

3. Pastoral litirgica y sacramental

4. Pastoral de la cultura (piedad popular, inculturacién)

AGUIRRE, E, «La naturaleza performativa de la fe del pueblo», Teol 63 (2025) 149-164.

BEsa BANDEIRA, B., «Reaccién al texto de Hugo José Sudrez. Aportes e implicancias para
la marialogfa», 7eol. 63 (2025) 51-64.

Caamaro, J.C., «Teologia de la “porosidad”. Una comprensién de las dindmicas populares».

Ceruti, M.C., «“A Sumalao voy helao”. Peregrinaje invernal hacia un lugar hermoso (va-
lle de Lerma, Salta, Argentina)», Allp. 52 (2025) 267-293.

Forcar, E, «El ojo del amor religioso. Reaccidn al texto de Hugo José Sudrez», Teol. 63
(2025) 33-50.

Gatwi, C.M,, «El Pueblo de Dios Sujeto de la Sinodalidad Misionera», Med. 51 (2025)
37-59.

IrRaARRAZAVAL, D., «Una trascendencia liminal. Alivio con ‘espiritus’, y esfuerzo con ‘bene-
ficios’», Teol. 63 (2025) 267-277.

NavarreTE Cano, J.A., «Subjetividades complejas de las dindmicas religiosas populares.
Una aproximacién desde la etnografia y la teologia.», Zéal. 63 (2025) 245-2606.

PALaFoOx, E., «Hacia una valoracién teoldgico-pastoral de la multipertenencia religiosa»,
Teol. 63 (2025) 83-106.

Sizva, A.M.S. da — KircHNER, R., «Temporalidade do vivido e narrado: A Reunido das
Trés Horas e o movimento romeiro em Juazeiro do Norte», A7 29 (2025) 1-13.
(AUSJAL)

Siverra, ML.P, «Religiosidad popular: escuela de escucha y antidoto anti abusos en el ca-
mino sinodal», Zeol. (2025) 165-186.

Suirez, H.]., «Religiosidad popular. 50 afios de una reflexién complejar, Zéol. 63 (2025)
11-32.

5. Instrumentos pastorales (medios de comunicacién social)

BELTRAN ROMERO, A., «El ser, hacer y el mensaje de la misién digital. Un acercamiento
desde los envios del Resucitado en los sindpticos», Ya. 42 (2025) 167-185.
Brunkow, V., «Misién digital y comunién eclesial. Una propuesta de inculturacién pasto-

ral y reflexiéon desde la normativa canénica», Ya. 42 (2025) 49-84.
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CaRrBAJAL, L., «Explorando las fronteras digitales de la religién: Un andlisis de las fronteras
de la Inteligencia Artificial y la Teologfa», CTCh. 17 (2025).

MEDbINA SERR4, C., «La sed de Dios en el mundo digital», Yz. 42 (2025) 151-166.

SBARDELOTTO, M., «Del camino de Emats a la misién en red. Hacia una Iglesia sinodal
en “salida digital”», Y. 42 85-124.

6. Misionologia

FreTES MARTINEZ, N.R., Juntos por la misién. Distintos ministerios y todos en una mis-
ma misién», Med. 51 (2025) 141-153.

GonzALEz SUAREZ, L., «Fundamento, dimensiones y propésito espiritual de la incultura-
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